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LA VERDAD

v

BL SIGNIFICADO Y LA TRASCENDENCIA DE LA VERDAD PARA EL
PERFECCIONAMIENTO HUMANO

Séio la naturaleza intelectual es buscada
por st misma en el universo, las otras todas

por ella” (C. G, 3, 1y 2).
1. El enriquecimiento del alma humana por la verdad

La inteligencia humana no posee ideas innatas, las ha de adquirir a través
de los datos de los sentidos. Antes de adquirir los primeros conceptos es “como
una tabla rasa en la cudl mo hay nada escrito”, estd sumida en la obscuridad
mds completa (S. Th., 1,79, 2).

Pero cuando aprehende por vez primera el ser —su objeto formal para el
cual estd esencialmente hecha— se esclarece el dmbito intelectivo con la luz de
la verdad. Como hemos dicho antes (primer editorial de SAPIENTIA de este aiio),
la verdad estd identificada con el ser y no es sino este ser referido a la inteli-
géncia y, por eso, la aprehensidn intelectual del ser es la aprehension de la luz
o inteligibilidad.

Poco a poco —“dividendo et componendo”— por la aprehensién abstractiva
de los aspectos objetivos del ser real —concepto— y por la integracién de los
mismos en el ser real —juicio— la Iuz de la verdad se amplia y avanza en el
dmbito de la conciencia intelectiva. Porque la inteligencia estd especificada por
el ser y, si bien su primer contacto es con el ser de las cosas materiales, el sek;
trascendente 'en todo su dmbito y en toda su luz inteligible o verdad, es su
objeto formal.

Mediante este objeto la inteligencia es capaz de apoderarse y de enrique-
cerse con la posesion inmaterial de todo el universo y hasta del mismo Dios,
es decir, de ser iluminada por toda la verdad, siquiera bajo algunos de sus
aspectos. Por eso, por su actividad intelectiva, que sel apropia del ser trascen-
dente, “Anima humana fit quodammodo omnia, el alma humana se identifica
—intencionalmente— con todas las cosas” (In De An., II1, 8, Lec. 1; CG., 3, 39
y 40; y S. Th,, I, 14, 1). Tal el remedio que Dios ha dado al ser finito espiritual:
el poderse enriquecer con el ser o verdad de todas las cosas (Ver., 2, 2).

El ser trascendente —el cogitatum— no sélo enriquece ¢ flumina a la inteli-
gencia con la luz de su verdad, sino que flumina a la vez el propio dmbito inte-
rior de la misma y de este. modo toma conciencia de su propio ser inmanente
—el cogito—. “Nadie percibe que él entiende, sino porque entiende algo; por-
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244 : Ocravio N. Derist

que primero es entender algo que entender que él entiende. Nuestra mente no
puede entenderse a si misma aprehendiéndose inmediatamente, sino porque
aprehende otras cosas llega a conocerse a st misma” (Ver., 10, 8).

2. El enriquecimiento con la Verdad divina

A través de los destellos de la luz del ser o verdad participada, la inteli-
gencia asciende hasta la luz del mismo Ser o Verdad imparticipada, Fuente y
Causa primera de todo otro ser o verdad finita (Cfr. tercer editorial de SAPIEN-
TIA de este afio).

La inteligencia asciende hasta el Ser o Verdad divina por un movimiento
que, desde un primer momento ,estd inscripto en su misma naturaleza (C.G.,
1, 41). Lo que la inteligencia busca desde el comienzo de su itinerario ascen-
dente, desde los destellos de la luz del ser o verdad participada, es la Luz mis-
ma del Ser o Verdad imparticipada divina. Hermosamente lo ha expresado San
Agustin en las Confesiones, cuando dice que preguntd a la tierra y a las estre-
llas y le respondieron que eran verdaderas, buenas y bellas, pero que no eran
la Verdad, la Bondad v la Belleza, que él buscaba y que tenia que buscarlas
mds arriba. Y por eso cuando la inteligencia llega a esta cima de la luz del
ser o Verdad divina, mirando hacia atrds el largo y penoso camino recorrido
hasta alcanzarla, a veces por sendas equivocadas, comprende que siempre en
todo este itinerario, estuvo buscando esa luz del Ser o Verdad infinita, a tra-
vés de sus destellos del ser o verdad participada: “Fecisti nos domine ad te,
et quomodo est irrequietum cor nostrum donec requiescat in te, nos hiciste
Sefior, para ti y cémo estd inquieto nuestro corazén hasta descansar en 7 ( Sdn
Agustin, Confesiones).

El alma humana esté hecha para el Ser o Verdad divina y no hay descon-
so para ella haste alcanzarla, siquiera en la penumbra de la posesién concep-
tual de esta vida terrena, como preparacién a la consecucion plena en la vida
tnmortal.

La Luz de la Verdad infinita desde su trascendencia ilumina todos los
senderos de la inteligencia humana en pos de sus destellos del ser o verdad
finita. De aqui que si por absurdo aquells Luz, que es por si misma, de la
Verdad infinita pudiese extinguirse, se habrian apagado todos sus destellos, y
el ser o verdad participada habria desaparecido y la inteligencia habria que-
dado sumida en una obscuridad total: ningin sér o verdad habria yo que pu-
diera duminarla y hacerla actuar y vivir.

3. El camino moral del perfeccionamiento humano iluminado por la Verdad
divina

Precisamente porque la persona humana por su espiritu esté hecha para
Dios, desde esta cima de la Luz del Ser o Verdad divinos no sélo se iluminan
los entes en su verdad, en su ser, sino también en su deber-ser, que es el cami-
no del perfeccionamiento moral o estrictamente humano. Porque si el hombre
estd hecho para Dios, si Dios es su ultimo Fin o Supremo Bidn, serd bue-
no para el hombre como hombre, es decir, lo perfeccionard en su ser espe-
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cifico, lo que lo acerca y prepara para la posesion plena de Dios, mds alld de la
muerte. De este modo queda fluminado el sendero ascensional del homo viator
desde la luz de la Verdad divina (S. Th., I-1I, 3, 1, 4, 5 y 8). Dios ha ordenado
la naturaleza humana para que pueda alcanzar ese dltimo Fin o Bien divino.

Desde la luz de su Ser o Verdad, Dios ilumina el ser o verdad del propio
hombre, de modo que, ajustdndose al orden de su naturaleza, obrandy confor-
me a sus exigencigs, que oulminan en sw vida intelectiva, abierta a la tras-
cendencia de la Verdad, Bondad y Belleza infinitas, se perfecciona como hom-
bre en direccion a la posesién de su Fin divino, es decir, obra moral o huma-
namente bien.

4. La luz de la Verdad divina ilumina y constituye el orden juridico

Para poder obrar bien, conforme a la norma moral, que brota desde la
Luz de la Verdad del Fin divino del hombre y que sel expresa en el orden de
su naturaleza humana, la persona necesita disponer de si, de su cuerpo y de
su alma, de sus facultades y de su libertad sobre todo y también de un sinni-
mero de cosas y acciones. Ahora bien, todos estos bienes de que ha de poder
disponer el hombre para obrar conforme a la norma moral, constituyen preci-
samente sus derechos naturales ¢, mds brevemente, el Derecho Natural. Este,
como se ve, es una exigencia de la ley moral; mds atn, es parte de la misma.
Porque si para el cumplimiento de la ley moral es necesario el Derdcho Natu-
ral, 6l mismo ha de estar mandado por dicha ley moral, ya que el poder dis-
poner de los derechos supone y sel apoya en la obligacion de los demds de
respetarlos. El Derecho natural mo es toda la ley moral, sino una parte, la que
depende de la virtud de la justicia. Esta ordena dar a cada uno lo suyo: su
derecho. Este Derecho Natural exige a su vez el Derecho Positivo o Ley huma-
na, determinacion necesaria para que aquel Derecho natural sea eficaz. El mis-
mo Derecho natural es quien funda y otorga obligatoriedad o juridicidad al
Derecho positivo.

No es intencién de ésta exposicion desarrollar la Filosofia del Derecho.
Lo tnico que queremos poner de manifiesto aqui es solamente cémo la luz del
ser o verdad, desde la Luz de la Verdad divina, ilumina el sendero dg la Ley
mordl y, desde ésta, proyecta su luz para fundar y organizar el Derecho Natu-
ral y desde éste también el Derecho positivo.l

5. La luz de la Verdad divina ilumina y da consistencia también al orden politico

Desde el orden moral y juridico el Ser o Verdad divina proyecta sw Luz
que dlumina y constituye el orden politico, En efecto, la misma maturaleza hu-
mana conduce al hombre a la sociedad, primero a la sociedad matrimonial y
familiar, y luego a la politica. La persona humana necesita de la familia no
sélo para su nacimiento adecuwado y digno, sino también para su educacion
material y espiritual; y el matrimonio a su vez promueve a los dos sexos, como
personas, para su plenitud humana. ’

1 Para una exposiciéon més amplia del tema, Cfr. Cfr. Octavio N. Derssi, Esencia y
Vida de la Persona Humena, C. VI, Eudeba, Bs. As., 1979.
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La persona humana y la famiia, a su vez no se bastan a si mismas para
defender sus derechos y lograr aquel conjunto de condiciones necesarias o con-
venientes para su propio y cabal desarrollo, que constituye el bien comin. Las
personas y familias se redmen en sociedad precisemente para alcanzar esos fines.
Esta sociedad politica estd exigida por la misma maturaleza humana, por las
limitaciones de cada persona y de cada familia y, por eso, es natural y, consi-
guientemente, ordenada por Dios, Autor de la naturaleza.

La sociedad nace con un fin subsidiario: no se constituye para si misma,
sino para defender los derechos de los miembros de la sociedad, que son las
personas y la familia; y para determinar, con el Derecho positivo el mismo
Derecho natural, a fin de hacerlo mds eficaz y aplicarlo a las circunstancias
concretas; y se constituye para establecer el bien comidn, que es el bien de las
mismas personas y familias.

Cualquiera que sea su origen histérico y €l modo concreto de organizarse,
la Sociedad politica necesita de la autoridad, o sea, de un poder que obligue
a los miembros de la sociedad @ colaborar para establecer y afianzar el bien
comin con el Derecho.

Tampoco nos vamos a detener aqui en el desarrollo de esta filosofia poli-
tica. Para ello nios remitimos @ nuestro libro antes citado2 Lo que queremos
subrayar aqui es que toda la sociedad se erige sobre una exigencia moral y
juridica y, consiguientemeinte, como la misma moral y el Derecho, iluminada
por la Luz de la Verdad divina.

6. Los valores y la cultura iluminados y establecidos también por la luz del
Ser o Verdad divina

La cultura se constituye por la actividad espiritual, desarrollada por €l
hombre por su inteligencia y voluntad sobre las cosas y sobre si mismo para
perfeccionarse mediante la realizacion de valores, en un orden jerdrquico co-
rrespondiente al orden jerdrquico delos sectores de la propia naturaleza humana.

Toda la cultura estd iluminada y dirigida por la verdad en todo su dmbito
y sectores. La inteligencia aprehende los valores o esencias, abstraidas de los
bienes o seres concretos en cuanto apetecibles, y aprehende también su jerar-
quia de acuerdo a las apetencias humanas, que actudlizan o perfeccionan. Y
luego procuran realizarlos para perfeccionar, en el correspondiente orden jerdr-
quico, los distintos sectores de la propia naturaleza humana.

Estos valores perfeccionan al hombre bajo diversos aspectos: técnicos,
artisticos, clentificos, etc., y con su redlizacién hacen bueno al hombre como
tal hombre, es decir, bueno como técnico, artista o cientifico.

Pero hay otros valores, cuya realizacién perfecciona al hombre como hom-
bre. Tales valores son precisamente los morales o humanos, que se presentan
muchas veces con el deber-ser u obligacién de redlizarlos.

2 Cfr. Ocravio N. Denrisi, Esendia y Vida de la Persona Humana, C. VI, Eudeba,
Buenos Aires, 1979.
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La cultura se realiza en el hacer, sobre las cosas materiales, para hacerlas
utiles o bellas con la actividad técnica y artistica, respectivamente. Se proyecta
sobre la libertad para éncauzarla de una manera estable hacia el bien del hom-
bre como hombre y, en definitiva, hacia su Fin divino, mediante las virtudes
mordles. Y se constituye en lo propia inteligencia para dirigirle de una manera
segura hacia la verdad, mediante los hdbitos intelectuales de la ciencia, la filo-
sofia, la prudencia y el arte.

Para que estos sectores sean en verdad cultura o realizacién del perfec-
cionamiento humano, sel requiere que se realicen de un modo ferdrquico, como
se realizan los valores objetivos: la técnica y el arte subordinados a la moral,
y ésta a su vez al contemplar, por donde el hombre se pone en contacto y se
posesiona de su dltimo Fin como Ser o Verdad o Perfeccién infinita.

La realizacion de un conjunto de valores en los distintos grupos étnicos ¢
naciones constituyen la cultura in facto esse, la realizacidn concreta de la cul-
tura. Estas culturas realizan los valores fundamentales del espiritu de un modo
peculiar y con su propio estilo. Para que estas culturas sean tales deben neali-
zar ajustadamente las exigencias de la esencia de la cultura, antes sefialada; y,
por eso, deben purificarse de sus defectos o desvalores y afirmarse y desarro-
llarse los valores permanentes con un estilo propio3

7. Conclusién. Todo orden humano establecido bajo la luz de la verdad

Con la luz del ser o verdad trascendente y, én definitiva, con la Luz del
Ser o Verdad divina, se organiza todo el orden del perfeccionamiento humano
en sus diversos aspectos —de acuerdo a los respectivos valores— y sobve todo
en el del perfeccionamiento moral o del hombre como hombre.

Esta Luz de la verdad ontolégica no sélo ilumina al hombre y su perfec-
* cionamiento individual —técnico, artistico, cientifico, fllosdfico, moral y reli-
gioso— sino también en el dmbito juridico y politico y, en general. de la cultu-
ra, exigidos por la misma naturaleza humana y, por ende, por Dios o por
la Verdad divina, para el cabal desarrollo y bienestar de las personas, familias
y sociedades intermedias.

Lo que hemos procurado hacer ver en este trabajo y queremos subrayar y
sintetizar aqui es cémo la luz del ser o verdad trascendente, que se funda y es,
en definitiva, por participacién de la Luz del Ser o Verdad trascendente divin,
es la que iluminag y estructura todo el sendero del perfeccionamiento humano
en su dmbito técnico y artistico, cientifico, moral, juridico, politico, religioso y,
en general, cultural, es decir, un orden verdaderamente humano desde la inte-
rioridad de la inteligencia iluminada por esa verdad y realizado bajo su luz
por la libertad? Iluminado por la verdad trascendente en su inteligencia,

3 Para una méis amplia comprensién del tema, Cfr. Ocravio N. Dewust, Filosofia de
la Cultura y de los Vadlores, Buenos Aires, Emecé, 1963; p Esencia y Ambito de la Cultura,
Columba, Buenos Aires, 1975.

4 Para una profundizacién del tema del orden interior de la persona, Cfr. OcTravio
i\;hgmsx, Esencia y Vida de la Persona Humgna, C. I, III y VIII, Eudeba, Buenos Aires,
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bajo esa luz el hombre con su libertad acepta para su bien las exigencias de
esa verdad expresada por los valores correspondientes y emprende la empresa
de su enriquecimiento en sus diversos aspectos y principalmente en el estricta-
mente humano o moral y religioso; y, para realizarlo, siempre bajo esa misma
{uz de la verdad, se somete a las exigencias juridicas y politicas y a los valores
de la cultura, y alcanza asi un desarrollo mds perfecto de su vida y de su
ser para terminar este largo peregrinaje de perfeccionamiento en la consecu-
cién de ese mismo Ser o Verdad divina que lo ha conducido como Fin dltimo
o Bien supremo de su propia vida. El perfeccionamiento humano en sus diver-
sas facetas y sobre todo en la ética, la juridica, la politica y la cultural culmina
necesariamente en una actividad religiosa, que conduce al hombre hacia el Ser
o Verdad divina, como al Bien trascendente supremo, cuya posesion —imper-
fecta en esta vida terrena y perfecta en la vida de mds dld de la muerte—
confiere al hombre la plenitud de su propis vida (S. Th., I-1I, 3, 1 sgs.).

Cuando la luz de la verdad se apaga en la inteligencia y es substituida
por las tinieblas del error, el hombre pierde el derrotero de su perfecciona-
miento y cae indefectiblemente eni las desviaciones prdcticas de la vida mordl,
religiosa, juridica, politica y cultural.

Toda correccién de la vida moral con sus desviaciones juridicas, politicas
y culturales ha de comenzar por la rectificacion de la inteligencia mediante
- la reubicacién de ésta en el ser o verdad trascendente. Sdlo la luz de lo verdad
~que, en dltima instancia, es el Ser o Verdad divina— puede iluminar, escla-
recer y rectificar el camino del perfeccionamiento integral del hombre. Si bien
es cierto que aun iluminado el camino con esa luz de lo verdad, como ya
advertia Aristételes contra Sdcrates, la libertad puede desviarse del camino, a
sabiendas, también es cierto que sélo bajo la luz y direccion de la verdad
puede rectificarse y encaminarse hacia ¢l bien que, en definitiva, es lo mismo
que el ser o verdad. Por eso “se confiere a uno el beneficio mdximo, si se lo
reconduce del error a la verdad” (Santo ToMmAs, De Div Nom. 13, 41).

Un dia la Verdad personal de Dios, el Verbo, bajé a este mundo y se en-
carnd en un hombre, que fue Jesucristo. Como “Camino, Verdad y Vida” vino a
“dar testimonio de la Verdad” y a ensefiar a los hombres el camino de la ver-
dad sobrenatural divina, por donde transitar no ya sélo como hombres sino
como hijos de Dios, para dlcanzar la plenitud de la vida divina, que culmina
en la posesion de Dios por la vision beatifica (S. Th., I-11, 3, 8), con la const-
guiente actualizacién que, por afiadidura, confiere al hombre su auténtica ple-
nitud humana.

Mons. Dr. Ocravio NicoLAs DERISI



EL ENTENDER COMO PERFECCION: LA OPERACION INMANENTE

INTRODUCCION

Distingue Santo Tomas ! dos momentos claramente diferenciados en el pro-
ceso cognoscitivo: el primero —pasivo— que consiste en la informacién inte-
ligible del intelecto posible por la especie; el segundo —activo— en el que el
intelecto informado por la especie genera el verbo mental2

El primero de ellos lo recibi6 elaborado por Aristételes, y en él se ponc
de relicve el caricter inmanente de la operacién intelectual, y en especial el
ser una perfeccién del mismo operante.

El segundo es elaboracion personal del Aquinate. Introducido inicialmente
en un contexto teoldgico, en orden a dar razén de la imagen de la Trinidad en
el hombre? el verbo mental constituye un elemento capital de su doctrina gno-
seolbgica, hasta el punto que llega a afirmar que ‘“el verbo mental es absolu-
tamentz de la razén de lo que es entender’* Y su funcién en la operacion
intelectual es clave para la comprension del realismo de Santo Tomas, ya que
es precisamente a través del verbo mental, medio in quo del conocimiento;
como el inlelecto alcanza la cosa conocida.’?

En el presente trabajo, sin embargo, nos limitaremos a estudiar el prime-
ro de estos dos momentos, aquel que da razén de la perfeccién propia del
entender como operacién inmanente, y nuestro objeto es determinar aquello
que constituye su diferencia esencial con las acciones transeuntes o, en otras
palabras, cuil es el contenido que en la doctrina de Santo Tomas tiene el he-
cho de que el entender no es una accién en sentido estricto, sino que tan sdlo
significa “per modum actionis” 6

Tres son los elementos que debemos tener en cuenta en este momento
del proceso cognoscitivo: i) la misma potencia intelectiva —el intelecto posi-
ble—; ii) la especie inteligible, que determina la operacién intelectual; iii) la
misma cperacién intelectual —el entender—, tomada ésta en su sentido mas
propio, es decir, como “una cierta informacién de nuestro intelecto, en cuanto
que es puesto en acto por la forma de la cosa entendida” y, en consecuencia,
no consiceraremos su aspecto de dicere, esto es, su razén de principio respec-
to al verbo mental”

1 Los textos utilizados para las citas de las obras de Santo Tomas estin tomados de
las publicadas por Ed. Marietti (Torino), excepto los del Comentario a las Sentencias que
corresponden a la Ed. Vives (Parfs). La traduccién de los mismos, asi como de las obras
no publicadas en castellano, es nuestra.

2 Cfr. S. Th., 1, q. 85, a. 2, ad 8.

3 Cfr. 8. Th., 1, q. 93, a. 7, ¢; De Natura Verbi intel., proem. (n® 269).

4 De Pot., q. 9, a. 5, c.

5 Cfr. De Pot., q. 8, a. 1, ¢; De natura verbi intel., c. 1 (n® 275); Super Ioan. Ev.,
c. 1, lect. 1 (n® 25).

6S, Th, 1, q. 87, a. 1, ad 2

TCfr. S. Th, 1, q. 34, a. 1, ad 3.
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Hemos dividido nuestro trabajo en tres apartados: en el primero estudia-
mos la recepcién de la especie inteligible por el intelecto posible, y las carac-
teristicas propias de la especie; en el segundo nos detenemos en la considera-
cién del contenido propio que, en Santo Tomd4s, tiene la operacién inmanente;
finalmente, en el tercero, exponemos cémo la informacién inteligible del inte-
lecto posible por la especie da cuenta de las propiedades del entender como
operacién inmanente,

A. LA RECEPCION DE LA ESPECIE INTELIGIBLE
1. El intelecto posible, potencia pasiva

Aquello que es caracteristica propia de los seres cognoscitivos, y que
los distingue esencialmente de los dem4s, es la capacidad de poseer formas de
otras cosas, de modo que su naturaleza no estd limitada y, como coartada, a
su propia forma, sino que tiene una mayor amplitud y extension.

Esta amplitud y extension alcanza su grado maximo en los seres espiritua-
les, abiertos de algin modo a todo ente —a todas las formas—, con lo que
llegan a poseer una cierta infinitud® Por ello, Santo Tomdas dice con frecuen-
cia, siguiendo a Aristételes, que “anima est quodammodo omnia”?®

Sin embargo, el hombre es, dentro de los seres espirituales, el que tiene
una naturaleza inferior,”® lo que se manifiesta en dos caracteristicas de su
modo de conocer;

— Al ser el intelecto humano una potencia del alma, que es forma de un
cuerpo, su objeto propio viene determinado, por este hecho, a las formas indi-
vidualizadas por la materia corporal, aunque si bien no ak modo como existen
en dicha materia, en la que son inteligibles sdlo en potencia; en consecuencia,
es necesario que el entendimiento las reciba abstraidas de sus condiciones ma-
teriales mediante la accién del intelecto agente a partir de los fantasmas que
las representan;1!

— Como consecuencia de ello, nuestro intelecto posible “inicialmente es
como una tabla rasa en la que no hay nada escrito”,2 de modo que al princi-
pio es solo inteligente en potencia, y es asf que se nos manifiesta como una po-
tencia pasiva; entendiendo pasién en el sentido amplio de recepcién de aquello
respecto a lo que se estd en potencia por aquel que estd en potencia;3 por
ello dira el Aquinate, refiriéndose al alma, que es aquello “in quo est omnia
fieri” 14 :

8 Cfr. S. Th,, I, q. 14, a. 1, c. Sobre la conexién entre inmaterialidad e intencionalidad
{inmanencia-trascendencia). Cfr. Derist, O. N.: La persona humana frente g la triple tras-
cendencia: objetiva, real y divina. Congreso Intern. de Filosofia; Barcelona, octubre 1984,
en Actas del Congreso (Madrid, 1949).

9 S. Th, I, q. 14, a. 1, ¢; Clr. De Ver, q. 2, a. 2, ¢; In 1II De Anima, lect. 13 (n® 790).
10 Cfr. S. Th, I, q. 79, a. 2, c.

11 Cfr. S. Th,, 1, q. 85,a. 1, c

128 Th, 1 q 79 a 2, c

13 Cfr. Ibidem.

14 S Th, III, q. 3, a. 1, ¢
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Asi. pues, en el hombre, la operacién intelectual comienza en razén de
una pasion, consecuencia de la accién conjunta del intelecto agente —como
agente principal— y del fantasma -—como agente instrumental-.3% La cosa “ac-
ta” sobre el intelecto a través del fantasma, de modo que el intelecto posible
recibe “las formas abstraidas de las cosas sensibles, hechas inteligibles en acto
por la luz del intelecto agente”.16

Lo recibido, la forma abstraida hecha inteligible en acto, es lo que cons-
tituye Ia especie inteligible,'” que toma el nombre de especie en cuanto repre-
senta y sustituye a la cosa.

De esta accién del intelecto agente, y de la pasién correspondiente del
intelecto posible, se sigue el conocer como el efecto a la causa.’® Por ello es
necesario que nos detengamos a considerar las caracteristicas de la especie
inteligible, que constituye lo recibido por el intelecto posible,

2. La especie inteligible en si

En primer lugar, del hecho de ser recibida en el intelecto posible se dedu-
cen las siguientes caracteristicas:

- Es un accidente que inhiere en el intelecto posible como en un sujeto
imo:19
préximo;

— Por esta razén es espiritual o inmaterial;® y, en consecuencia, la espe-
cie es inteligible en acto: capaz de informar inteligiblemente el intelecto;2!

— En esto se manifiesta la accién propia del intelecto agente —la abstrac-
cién—, ya que las formas recibidas, tanto en las cosas como en los fantasmas,
son tan sélo inteligibles en potencia 2

En segundo lugar, en cuanto la especie procede, mediante el fantasma,
de la cosa que se va a conocer:

— Es una cierta semejanza de la cosa, esto es, tiene una identidad formal
con la misma, despojada de sus condiciones materiales;®

~ Si bien lo singular, en cuanto tal, no implica no inteligibilidad, sino
s6lo lo material,® al ser la materia el principio de individuacién de los seres
corpdreus —objeto propio de nuestro conocimiento—, las formas inteligibles abs-
traidas de los mismos no s6lo son inmateriales sino también universales;2

15 Cfr. De Ver, q. 2, a, 5, c.

16 De Ver, q. 10, a. 6, c.

17 Cfr, S. Th., 1, q. 83, a. 2, c.

18 Cfr. De Ver, q. 8, a. 6, c.

19 Cfr. De Ver., q. 10, a. 6, ad 7; De matura verbi intel., c. 2 (n® 281).

2 Cfr, De Ver., q. 3,a. 1, ad 2; In II Sent., d. 3, q. 1, a. 2, ad 3.

21 Cfr. De Ver.,q. 10, a. 8, ¢; q. 6,ad 7.

22Cfr.De\er q. 10 a 6, ad 7; De Anima, q. un., a. 4, ad 1.

23 Cfr, De Ver., q10a6c a4c,CGIc531nISent d35qlal ad 3.
124C1£r.%Th , 4. 86, a. lad3 De Spirit. Creatuns,agadlw In I Sent., d35,
q. 1, a, a
23 Cfr, InII Sent., d. 17, q. 2, a. 1, ad 3; De Ver,, q. 10, a. 5; C. GII c. 60.
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— La semejanza —la mayor o menor identidad formal con la cosa~— vendri
medida por la mayor o menor perfeccién del fantasma; y su mayor o menor
inteligibilidad por la perfeccién —intensidad— de luz del intelecto agente (a
la que corresponde una capacidad receptiva proporcionada del intelecto po-
sible) 26

Es precisamente en ra2zén de este doble aspecto de la especie inteligible
—el ser accidente que inhiere en el intelecto y se identifica formalmente a la
cosa— por lo que es un accidente de naturaleza muy peculiar, que se mani-
fiesta en su caricter esencialmente representativo o intencional. Lo que lleva
consigo e} que tenga un doble modo de informar al intelecto posible.

En cuanto es un -accidente hay que afirmar que la especie inteligible
es una realidad a se —un cierto ente—, fundada sobre su inhesién en el inte-
lecto pesible como en su sujeto. Y en cuanto tal exige que informe al intelecto
segun ¢l ser —secundum esse—, y esta informaciéon no esti relacionada de un
modo inmediato con el entender, sino tan sélo con la realidad ontolégica de la
especie, con €l hecho de ser algo.

Ahora bien, en razén del segundo aspecto —su identidad formal con lo
conocido— la especie se nos manifiesta como portadora de la forma de otra
cosa en cuanto otra, de una forma a la que, en su razén propia, le corres-
ponde la constitucién de una naturaleza —la de la cosa conocida— y, por tan-
to, la especie bajo esta razén es esencialmente intencional?” Su funcién es
hacer presente al intelecto la forma de lo conocido de modo que pueda parti-
cipar en la operacién intelectual: hacerla presente como inteligible en acto. De
donde sc pone de relieve su cardcter representativo.

Bajo este aspecto es como participa en sentido propio en la operacién inte-
lectual, participacién que, como veremos, se lleva a cabo mediante una infor-
macién especial, distinta a la que hemos descrito, y que llamaremos a partir
de ahora informacién inteligible, para distinguirla de aquella que funda la
realidad ontolégica de la especie, a la que nos referiremos como informacin
secundum esse.

De lo dicho queda claro que podemos considerar estos dos aspectos de
la especie separadamente, ya que son conceptualmente distintos y, de hecho,
en ocasiones se dan separados, como se vera mas adelante.

3. La funcién propia de la especie inteligible: ser principio “quo”
de lu operacidn intelectual

Santo Tomdés, refiriéndose al entendimiento posible como a la potencia a la
que compete la operacién de entender,® afirma que en ella pueden considerar-

26 Cfr, S. Th., 1, q. 85, a. 7, c; C. G. II, c. 76.

27 Debe tenerse en cuenta que el término “intencional” dentro del tomismo tiene un
sentido muy amplio, aunque siempre de acuerdo al sentido de relacion intrinseca a otro,
propia del in-tendere: tender hacia.

28 Cfr. De Anima, Q. un, a. 2, c.
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se dos realidades: la luz, o vigor intelectual del mismo, y la especie inteligible,
que determina la operacién en relacién a la cosa conocida.®

Y es ésta para el Aquinate la funcién propia de la especie: determinar el
entendimiento a la cosa conocida3® Y puesto que toda accién queda determi-
nada pur la forma por la que se opera, la especie inteligible es principio quo
de la -operacién de entender: “aquello por lo que (quo) el entendimiento en
tiende se compara al mismo como su forma, porque la forma es aquello por
lo que (quo) el agente obra”3! Lo cual exige que la especie, bajo su aspecto
representativo, informe de algin modo —inteligiblemente— el intelecto.

De este modo, en razén de su relacién a la cosa, relacién de semejanza, de
identidad formal, la especie inteligible es principio formal por el cual (quo) el
entendimiento entiende® la cosa que la especie representa.® Por ello, frecuen-
temente, Santo Tomés se refiere a la especie inteligible, en razén de esta funcién,
con el término de similitudo.3t

Ahora bien, esta funcién, ensefia el Aquinate, no requiere ni per acci-
dens,% la inhesion secundum esse de la forma inteligible: “la similitudo (...)
que existe en la potencia cognoscitiva no es principio de conocimiento segiin
el esse que tiene en la potencia cognoscitiva, sino segin su relacién a la cosa
conocida”3 Y esto es asi porque “en nada difiere, para el hecho de ser princi-
pio de una accién, que la forma misma sea inherente en otro (esto es, sea ac-
cidente; o que sea subsistente per se”.37

Por ello, para Santo Tomas, el hecho de que la forma inteligible inhiera
en el intelecto como un accidente es algo ajeno a la esencia de lo que es la
operacién de conocer, y que corresponde a un modo imperfecto de la misma.

De aqui que sea posible un conocimiznto per essentiam, més perfecto que
el conocimiento per similitudinem,® cuando lo conocido es algo inmaterial (y,
por ello, inteligible en acto), subsistente v estid presente a un intelecto pro-
porcionado, Este es €l caso de Dios y de los 4ngeles, que se conocen a si mis-
mos per essentiam,® y el de la visién beatifica en la que, elevado el intelecto
de los bienaventurados por el lumen glorige, la misma esencia divina hace de
forma inteligible, conociendo a Dios per essentiam,* sin que esto suponga de
ningiin modo que la esencia divina inhiera en ellos secundum esse! En estos
casos, se identifican quo (por lo que) y quod (lo que) conoce el entendimiento.

29 Cfr, In III Sent., d. 14, q. 1, a. 2, sol 12; S. Th, 1, q. 14, a. 5, ad 3.

30 Cfr, De Ver, q. 10, a. 4, ¢; ver también rota anterior.

31 S. Th, I q. 55 a. 1, c Cfr. De Ver,, q. 3, a. 2, c; S. Th, I, q. 85, a. 2, sc; De
Anima, q. un. ad 5; In III De Anima, lec. 8 (n° 718); De natura verbi intel., c. (n°
284)

32 Cfr, De Spirit. Creaturis, a. 9, ad 6.

B Cfr. C. G, 1, c. 53.

34 Cfr. notas anteriores.

35 Cfr. De Ver.,, q.. 8, a. 6, c.

38 De Ver.,, q. 2, a. 5, ad 17,

37 S. Th., I, q. 56,a. 1, c.

38 Cfr. De Ver,, q. 8, a. 1, ad 7.

3 Cfr, De Ver,, q. 8,a.1,¢; S. Th., I, q. 14, 2.2, ¢; q. 56, a. 1, c.

40 Cfr.De Ver.,,q.10,a. 11, c; ad8 yad 11; q. 8,a. 1, ad. 5; S. Th., I, q. 12, a. 5, ¢;
De Pot., q. 4, a. 2, ad 10; Quodl,, VII, g 1, a. 1, sc 2; In I Sent., d. 3, q. 1, ad. 2,ad. 3.
1 Cfr. In IV Seni., d. 43, q. 2, a. 1, ad 8; De Ver., q. 8, a. 1, ad 5.

-
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De todo ello se deduce que el conocimiento per similitudinem —mediante
una especie inherente secundum esse en el intelecto— es un modo que viene
determinado por el hecho de que lo conocido no es inteligible en acto —caso
de las cosas materiales—, 0 porque no estid presente como tal en el entendi-
miento, como sucede en los 4ngeles que, siendo inteligibles en acto, sélo estin
presentes a su propio intelecto y, en consecuencia, los otros angeles los cono-
cen mediante especies inteligibles, que en cste caso son innatas,

4. La especie inteligible como vehiculo del vigor intelectual

'De lo que hemos expuesto parece deducirse que el hecho de que la espe-
cie intcligible inhiera secundum esse en el intelecto no tiene otra razén de
ser que el hacer presente la forma inteligible en acto de lo conocido en el cog-
noscente,2 y de este modo ser principio formal de la operacién intelectual.

Cabe, sin embargo, preguntarse si el hecho de que la especie inhiera se-

cundum esse en el intelecto posible tiene alguna consecuencia en dicha poten-
cia cognoscitiva en cuanto tal.

Santo Tomds no se plantea directamente esta cuestién. Sin embargo, exis-

‘ten algunos textos que nos permiten determinar su pensamiento sobre este
punto.

Dice asi, por ejemplo, en su Comentario a las Sentencias: “En la visién
por la que elalma (...) ve al Verbo por esencia no puede haber un hibito
en cuanto a la razén de especie, que es la semejanza de lo conocido (...).
Del mismo modo tampoco puede haber en esta visiébn un habito en cuanto
al efecto de la luz intelectual que es hacer los inteligibles en acto; pero si es
necesario que lo haya en cuanto al efecto de perfeccionar el intelecto posible
para conocer, lo que en nosotros lo hacen las especies iluminadas por la luz
del intelecto agente. Mas como esta visién supera toda facultad creada y, en
consecuencia, no es suficiente para ella la luz natural, es necesario que se afia-
da el lumen gloriae”# Y, en otra obra, afirma. que “la luz que el intelecto
(posible) recibe con la especie del (intelecto) agente, por la accién del inte-
lecto posible informado por tal especie, se difunde (formando el verbo)”.#

Pues bien, del primer texto parecen deducirse dos funciones diversas de
la especie: la primera en cuanto semejanza de lo conocido —ser principio quo—
que en la visién beatifica realiza la misma esencia divina; la segunda, “ilumi-
nada por la luz del intelecto agente”, “perfeccionar al intelecto para conocer”,
funcién que en la visién beatifica realiza el lumen gloriae.

Ahora bien, el lumen gloriae es un habito operativo que inheriendo secun-
dum esse en el intelecto posible lo enriquece ontolégicamente (de un modo
sobrenatural) de modo que aumenta su capacidad operativa, su vigor intelec-
tual. Si esta funcién es equivalente a la que tiene “la especie iluminada por la

42 Cfr. De Ver.,, q. 16, a. 6, ¢; ad 7; a. 8, ¢; C. G. I, ¢. 53; S. Th., 1, q. 85, a. 1,
¢; De Anima, q. un., a. 4, ad 1.

43 In III Sent., d. 14,q. 1, a. 1, sol 32

4 De natura verbi intel,, c. 2 (n° 275).
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luz del intelecto agente”, necesariamente debe competirle en razén de su
inhesién secundum esse, ya que la capacidad operativa de una potencia de-
pende de su contenido ontolégico —puesto que el obrar sigue al ser—, el cual
viene determinado por la propia naturaleza de la potencia o por alguna reali-
dad inherente en la misma secundum esse.

De lo dicho puede deducirse que la inhesion secundum esse de la espe-
cie no sblo hace presente la forma inteligible en acto de lo conocido en el
intelecto, sino que lleva consigo un enriquecimiento ontolégico del mismo, en
razén del cual incrementa su capacidad operativa. Y es asi cémo la ciencia
—conjunto ordenado de las especies conservadas en el intelecto—% no sélo po-
sibilita la consideracién de los conocimientos ya adquiridos, sino que lleva tam-
bién consigo una mayor capacidad operativa del intelecto.

Lo cual estd plenamente de acuerdo con el mismo concepto de ciencia
como habito operativo, con la comparacién hecha por Santo Tomés entre la
funcion del lumen glorize y la de la especie inteligible,¥” y con el mismo dato
de experiencia que nos dice que cuando alguien posee una ciencia tiene una
mayor facilidad y, por tanto, capacidad, para aceptar y aprehender nuevos
conocimientos al menos en el campo de las ciencias afines.

Ademis, confirman también este hecho las caracteristicas propias del vigor
intelectual, que consideraremos en el préximo epigrafe.

- Sin embargo, y aunque opinamos que es éste el pensamiento de Santo
Tomads, como existen algunos textos que podrian interpretarse en el sentido
de que la luz intelectual es recibida o poseida con independencia de- las espe-
cies,® v un estudio detallado de los mismos nos aleja demasiado de nuestro
proposilo, nos limitaremos a exponer las caracteristicas de dicho vigor —capa-
cidad operativa— del intelecto posible con independencia de que las reciba o

no en razén de la inhesién secundum esse de la especie.

5. El vigor intelectual del intelecto posible: su capacidad asimilativa de la
forma inteligible en cuanto inteligible

Una vez estudiado el primero de los dos clementos de los que depende
la operacién intelectual —la especie—, pasamos a considerar el segundo de
ellos: el vigor o luz intelectual del intelecto posible.#

Se ha de tener en cuenta que esta luz o vigor es la propia del intelecto
posible —su capacidad operativa— y no la del intelecto agente, cuya funcién
propia era la abstraccién de la forma inteligible a partir del fantasma.

Como Santo Tomés estudia este vigor o capacidad operativa del intelecto
posible al tratar del lumen gloriae de un modo mas directo, y con indepen-

445 Cfr. In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 7, sol; De Anima, q. un., a. 16; ¢; S. Th. 1, q. 79,
a. 4, c

46 Cfr, De Ver., q. 10, a. 2, c.

47 Cfr. S. Th,, I, q. 12, a. 5, ad 1.

48 Cfr. De Anima, q. un,, a. 15, ad 9.

49 Cfr. In HI Sent., d. 14, q. 1, a. 2, sol 1a.
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dencia tanto de la especie inteligible como de la luz abstractiva del intelecto
agente, si bien en el presente trabajo nos movemos dentro de un 4mbito estric-
tamente filos6fico, hemos acudido también a textos donde hace referencia
esta luz sobrenatural para determinar la ensefianza del Aquinate sobre la luz
o vigor del intelecto posible.

Y las caracteristicas fundamentales pueden resumirse en los siguientes
puntos:

— El vigor intelectual es medio sub quo del entender, pues es aquello por
lo que (quo) el intelecto posible es capaz de realizar la operacién de entender,
v no por lo que (quo) es determinado a conocer una cosa concreta, lo que corres-
ponde a la especie inteligible en cuanto similitudo,® que es el medio quo del
conocer.

— Es una capacidad asimilativa, aptitud para ser informado inteligible-
mente 5! por la especie inteligible;2 y en csto se diferencia de la luz del inte-
lecto agente la cual es abstractiva;

— Por ser una capacidad operativa, principio formal de operar, y el obrar
sigue al ser, este vigor esta fundado sobre el contenido ontolégico —riqueza de
ser— del intelecto posible, ya lo posea en razén de su propia naturaleza ya
mediante algo que inhiriera en él mismo secundum esse; 3

— Esta capacidad ¥ —luz— depende de la naturaleza del cognoscente, y es
en cada caso proporcionada a un determirado tipo de inteligibles; y es de
este modo como entendemos la afirmacién de Santo Tomas: “es imposible
que aquello que es forma propia de una cosa haga de forma de otra cosa, si
ésta no participa en alguna semejanza de aquella de la que la forma es pro-
pia”,» y que, en nuestra opini6n, recoge con sentido tomista el adagio tradicio-
nal de que “lo semejante es conocido por lo semejante”.

— De ello se deriva que cada ser intelectual tiene un objeto propio pro-
porcionado a su naturalcza: Dios, la esencia divina;5% los 4ngeles, las substan-
cias separadas;5" el hombre, las formas subsistentes en la materia corporal.5® Y
s6lo mediante un enriquecimiento ontolégico de la propia potencia intelectual
es posible que conczcan adecuadamente una realidad superior, como sucede

50 Cir. In IIT Sent., d. 14, q. 1, a. 2, sol 13, a. 1, q* 3,ad 1; In IV Sent, d. 49, q.
2,a 1, ad 15, De Ver., q. 9, a. 1,¢; S. Th. I, q. 12, a. 6, ad 2.

51 Decimos inteligiblemente para dejar claro que no se trata de la capacidad correspon-
diente a la informacion secundum esse de la especie; ya que esta informacién es previa y
solo requerida per accidens como sz ha indicado.

52 iCfr. In 1V Sent.,, d. 49, q 2, a. 4, sol; De Ver, q. 8, a. 3, ad 14; a. 1, ad 15; ¢; q.
10, a. 11, c; In III Sent., d. 14, q. 1, a. 1, sol 32,

53 Cfr, nota 45.

3¢ Téngase en cuenta que Santo Toméis emplea el términe de “acto primero” en diver-
sos sentidos: acto dz la esencia —el esse— (Cfr. In I Sent., d. 7, q. 1, a. 1, ad 2), la
ciencia (Cfr. In III De Anima, lect, 8 (n® 701), la misma potencia operativa (Cfr. De Pot.,
qa. 1, a. 1, ¢); pero siempre con referencia a una actualidad en el orden del ser, que es
previa y fundamento del obrar —la actualidad operativa.

5 C. G, III, ¢. 53; Cfr. Ibidem, c. 51.

5% Cfr. C. G, II1, ¢c. 52; S. Th., I, q. 14, a. 2, c.

57 Cfr. De Ver., q. 8,a. 3, ¢; S. Th., I, q, 85, a. 1, c.

58 Cfr. S. Th., I, q. 85, a. 1, c.

L e
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en el caso de la visién beatifica a la que son elevadas las criaturas mediante
el lumen gloriae®

— Y, como una consecuencia de todo ello, podemos afirmar que la per-
feccién de la operacién intelectual no depende sélo y principalmente de la
forma inteligible, sino también de la capacidad intelectual —de la luz— del
intelecto posible.®

6. La informacién inteligible de la especie inteligible

Una vez realizada la recepcién secundum esse de la especie por el intelec-
to posible, o bien establecida la presencia en el mismo de una forma propia
—no vicaria— que sea inteligible en acto y proporcionada a la capacidad ope-
rativa del intelecto, se realiza una nueva fase del proceso cognoscitivo: la
informacién inteligible del intelecto posible por la especie inteligible.

Debe tenerse en cuenta que entre embas fases del proceso intelectual
~la recepcién secundum esse de la especie y la informacién inteligible— no se
da una distincién de anterioridad o posterioridad temporal, sino de naturaleza,
pues “la operacion del entendimiento y de la voluntad se perfecciona inme-
diata e instantineamente (...), ya que el entender, querer y sentir no son
movimientos que sean <actos imperfectos», sino «actos ya perfectoss ”.61

En razén de esta informacion, que es exclusivamente inteligible,® no se
constituye una naturaleza, sino que el intelecto es perfeccionado para conocer:&3
pasa a estar en acto,® es hecho inteligente en acto,®® o, con otras palabras, se
actualiza su capacidad operativa.®

Y, como una consecuencia inmediata, al ser informado por la misma for-
ma de la cosa conocida, aunque de un modo distinto 7 —inteligiblemente y no
naturalmente—, el intelecto se identifica con lo conocido. Por ello dice Santo
Tomdas: “lo entendido en acto no es otra cosa distinta del intelecto inteligente
en acto, sino lo mismo” .8 De modo que el intelecto y lo entendido se hacen uno
in intelligendo.0®

59 Cfr. In IV Sent., &. 49, q. 2, a. 7, sol.

60 De hecho, Santo Tcmas admite algunos casos en los que con una misma forma
inteligible hay una mayor o menor asimilacion de la misma segtn el lumen, y no sélo en
el caso de la visién beatifica mediante €l lumen glorige (cfr. In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 4,
sol) sino también segim el lumen naturale (p. ej., cfr. De Ver.,, q. 8, 2. 9, ad 5). Y su
fundamento esti en el hecho de que “la eficacia de la accién se mide segin la virtud del
agente”: De Ver., q. 8,a. 1, ad 9.

6L S. Th., II, q. 34, a. 2, c¢. Cfr. Ibidem, ad 1.

62 Nos referimos ahora a aquella informacién propia de la especie inteligible en cuau-
to tal, esto es, en cuanto principio quo, que determuina la operacion, en relacién a lo cual,

com((i) va se ha visto, es independiente de su informacién secundum esse, su inhesién como
accidenle. ’

63 Cfr. C. G, III, c. 51; De Ver,, q. 8 a. 1, ad 5

64 Cfr. C.G., 1, ¢ 53;S. Th, I, q. 14, a. 5, ad 3.

68 Cfr. C. G, I, c. 46; IV, c. 18; De Ver,, q. 3, a. 2, c.
66 Cir. S. Th., I, q. 56,a. 1, c.

67 Cfr. S. Th., I, q. 54, a. 2, ad 2; Quodl, VII, q. 1, a. 2
6 In I Sent., d.35, q. 1, a. 1, ad 3. Cfr. S. Th., q. 55, a.
6 Cfr. De Ver.,, q. 8, a. 1, ¢; S.'Th,, 1, q. 27, a. 1, ad 2;

cad 2, q. 85, a. 2, ad 1.
. G, II, c. 50.

Qro
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Sin embargo, aunque esta doctrina es admitida universalmente, al menos
dentro del tomismo, la interpretacién que de ella se hace, en concreto acerca
de su lugar dentro del proceso intelectual, no es concorde en los diversos auto-
res. Y, en nuestra opinién, en ocasiones se separa de aquella que es la ense-
fanza del Aquinate.

Pensamos que la diversidad de planteamientos corresponde a la respuesta
que se dé a las siguientes preguntas equivalentes:

— ¢La actualidad propia de la operacién intelectual —el entender— es la
que resulta de la informacién inteligible del intelecto posible por la especie,
0 es ésta una actualidad previa a la misma operacién de entender?

— ¢La operacién intelectual es una operacidon activa, que procede en
razén de la eficiencia del intelecto posible, 0 es una operacién pasiva —recep-
tiva— por parte del mismo?

La respuesta mis frecuente es la de considerar que la actualidad que
resulta de la informacién inteligible del intelecto por la especie es previa a la
operacién de entender y, en consecuencia, la operacién intelectual es contem-
plada como una operacién activa.

De acuerdo con ella los textos del Aquinate: “del hecho que entendemos
¢ sentimos en acto tenemos que nuestro entendimiento o sentido es informado
por la especie sensible o inteligible”;™ “nuestro entendimiento posible no pue-
de entender nada antes de ser perfeccionado por la forma inteligible en acto”.™
“la operacién del intelecto tiene un doble principio de entender: uno la misma
virtud intelectual (...), otro la semejanza de la cosa entendida, la cual es
principio de entender en acto”;? son interpretados en el sentido de que
el entendimiento posible es una potencia activa en lo que se refiere a su opera-
cién propia —el entender—; pero carece de la perfeccién necesaria para obrar
antes de ser informada inteligiblemente por la especie. Ahora bien, una vez
que, en razén de esta informacién, pasa a estar en acto perfecto, dado que
“cada cosa, en cuanto estd en acto y es perfecta, es principio activo”’,”® es
agente —principio activo— de la operacién intelectual,

Esta interpretacién parece estar también confirmada por el mismo Santo
Toméas cuando afirma en la Summa Theologiae que “del hecho de que lo en-
tendido se hace uno con el inteligente se sigue el entender como un cierto
efecto diferente de ambos”;’* y, “la forma segin la cual procede la accién
inmanente (el entender) es la semejanza del objeto”.% :

Por otra parte, cuando compara la accién transetmte y la inmanente pare-
ce que considera que la funcién de la forma en ambos casos es la misma, dice
asi, por ejemplo, “Esta forma (la especie) hace respecto al entender como prin-

8. Th, I, q. 14, a. 2, c.
M De Ver., q. 8, a. 6, c.

72 S. Th, I, q. 105, a. 3, c.

S, Th, I, q 25 a 1, c

7 S. Th, 1, q.54,a. 1, ad 3. Cfr. De Ver., q. §, a. 4, c.

7 S. Th, I, q. 85, a. 2, c.

-
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cipio del mismo, asi como el calor es principio de la calefaccién”;" y, “aquello
por lo que el entendimiento entiende, se compara al entendimiento inteligente
en acto como su forma, ya que la forma es por lo que el agente obra”,™ esto
es, “como la forma que és principio de los otros agentes”.”™

Y, ademads, aclara que esto es asi en razén de que la especie actualiza al
entendimiento haciéndolo capaz de realizar la operacién intelectual.”™ De modo
que la especie perfecciona el intelecto para entender ® en el mismo sentido que
la forma operativa perfecciona al agente transeinte para obrar, pues “ambas
acciones (la inmanente y la transeinte) tienen en comun que las dos no proce-
den sino del existente en acto en cuanto que estd en acto”8!

Y, si bien se podrfa aducir que algunos de estos textos se refieren mas
propiamente a la generacién del verbo que a la procesién de la operacién,® o
que hacen relacién a la informacién secundum esse de la especie y no a la
inteligible,® tomados en su conjunto parece que son suficientes para funda-
mentar dicha interpretacion.

Sin embargo, existe otra serie de textos de Santo Tomés que bajo esta
interpretacién son de muy dificil comprension, y que parecen avalar la inter-
pretacién de que el entender no es otra cosa que la actualidad que alcanza el
intelecto posible en razén de su informacién inteligible por la especie. De
modo que “el entender es la perfeccién y acto el inteligente” 8 que alcanza
en razén de la informacién inteligible de la especie, y que es llamada operacién
en cuanto que “accién es propiamente la actualidad de la potencia operativa,
del mismo modo que el esse es la actualidad de la substancia o esencia” 35

Dentro de esta serie de textos nos encontramos dos tipos de afirmaciones:
primero, aquéllas en las que el entender es considerado como algo pasivo,
esto es, como una mera informacion, y asi tenemos: “la operacién del intelecto
posible (...) es recibir los inteligibles”8 y “entender (importa) (...) sola-
mente una cierta informacién en nuestro entendimiento, en cuanto que es
puesto en acto por la forma de la cosa entendida”;3" segundo, aquéfas en las
que la operacién intelectual es comparada con el acto de ser —el esse— de la
esencia; por ejemplo: “el entender (...) permanece en el operante como acto
y pelfLCCién del mismo, como el esse es perfeccién del existente: del mismo
modo que €l esse sigue a la forma, el entender sigue a la especie inteligible”, %
y, “el entender (...) es respecto al intelecto en acto como el esse al ente en

% De Pot., q. 11, a. 5, c.
T S. Th, 1, q. 55, a. 1, c.
S.Th., 1, q. 56, a. 1, c¢. Cfr. C. G, 1, c. 45.
Cfr. De Pot., q. 8, a. 1, c.
Cfr. C. G, III, c. 51.
De Ver, q. 8, a. 6, c.
Cfr. De Ver q. 3, 2, ¢; De natura verbi intel., c. 2 (n® 284); c. 1 (n® 275); De
,a. 2,¢ C G,I c 53
> L q. 79, a. 1, c.
a.

In III De Amma lect. 11 (n° 734).
S.Th, 1, q. 34, a. 1,ad 3
S. Th., I, q. 14, a. 4, c.

as.szma; RE®
Qe
U)
ﬁ
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acto, pues el entender no significa una accién que salga del inteligente, sino que
permanece en é]”.89y %0

Por ello es de capital importancia el estudio de las caracteristicas que, en
la ensefianza de Santo Tomas, tiene la operacién inmanente para poder deter-
minar con precisién cuil de estas dos interpretaciones es la correcta. A ello
dedicamos el siguiente apartado.

B. EL. ENTENDER: ACCION INMANENTE
1. La accién inmanente

Santo Tomas distingue dos tipos de accién: la transeinte y la inmanente.
Dice asi: “Doble es la accién. Una que procede desde el agente a una cosa
exterior, a la que transmuta, como es el iluminar; y que es Hlamada propia-
mente accién. Otra, que no procede a una cosa exterior sino que permanece
en el propio agente como una perfeccién suya; y que es llamada propiamente
operacién, como es el lucir.

Las dos tienen en comun el que ambas no proceden sino del existente
en acto en cuanto estd en acto; por ello un cuerpo no luce sinc en cuanto tiene
luz en acto, y del mismo modo tampoco ilumina”.#

Aqui estan, pues, explicitas las dos caracteristicas fundamentales de la ope-
racién o accién inmanente: el que procede del agente en cuanto éste estd en
acto, en lo que se asemeja a la accién transednte; y el ser perfeccién del pro-
pio operante, en lo que se asemeja a la pasién.®

En razén de la segunda, dentro del tomismo,® se considera que la accién
inmanente no pertenece al predicamento “accién”, sino al predicamento “cua-
lidad” % y es llamada accién solamente en cuanto significa per modum actio-
nis,® del mismo modo que “tener” (habere) significa per modum actionis, % y,
sin embargo, caso de pertenecer a algin predicamento, pertenece al predica-
mento “habito”,

89 S, Th, 1, q. 34, a. 1,ad 2

% Cfr. C. G I, c. 45; IV, ¢. 19; In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 1, sol; In I Sent., d.
35, q.1, a1, ad 3.
: 91 De Ver.,, q. 8, a. 6, c. Cir. S. Th.,, I, q. 14, prol.

D
92 Cfr, S. Th,, 1, q. 18, a. 3, ad 1; C. G I, c. 22
9 Mas adelante veremos algunas excepciornes.

94 Cfr, por ejemplo, JuaN pE SANTO TomAs, Cursus Philosophicus, IV Pars. (De Ani-
ma), Ed. Marietti (Torino, 1931), Cursus Theologicus, t. I, Ed. Desclée (Paris, 1831), In
I Pante, 4. 13, a. 5, n® 24; SALMANTICENSIS, Cursus Theologt‘cus, t. I, Ed. Palme, Paris,
1876), Trat. II, D, 2, d. 9 § IV, nos. 207-208; Garcia Lorez, J., Estudios de metafisica
iomista, EUNSA (Pamplona, 1976), p. 140; Derisi, O. N., La doctrina de la inteligencia de
Aristételes a Santo Tomds, Club de Lectores (Buenos Aires 1980), p. 200; Greor, 1. Ele-
menta Philosophiae Aristotelico-Thomistae, t. 1, Ed. Herder (Friburgo, 1932), p. 375; Pas-
sac, H., Theologic du Verbe, Ed. du Cerf (Paris, 1851), p. 190 Pisters, E., La nature
des Formes Intentionelles d'aprés Saint Thomas d’'Aguin, Ed. P, Boussuet (Paris, 1933), p.
15; Buror, L., De Deo uno et trino, Ed. Univ. Gregor. (Roma, 1935), p. 351.

9 Cfr. S. Th.,, 1, q. 37, a. 1, ad 2.

9 Cfr, In V Met., lect. 20 (n® 1062).
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El lLiecho de llamar “accién” —significar per modum actionis— a la opera-
«cién inmanente radica en el modo propio de nuestro conocimiento, ya que al
ser su objeto propio las formas existentes en la materia corporal, nos vemos
en la necesidad de referimos a realidades espirituales o inmateriales con térmi-
nos sacados del mundo material.97

Y es de este modo cémo, en razén de la semejanza que hay entre la ac-
cién predicamental —transeinte— y la operacién inmanente, se aplica a esta
dltima de un modo anilogo aquel término —“accién”— que s6lo compete de

.un modo propio a la primera.

La cuestién que se nos plantea es el determinar con precisién el alcance
que, en Santo Tomds, tiene esta analogia o, en otras palabras, qué significa el
“per modum actionis” aplicado a la operacién inmanente. Y més en concreto,
qué quiere decir que la operacién inmanente no procede sino del existente en
acto en cuanto estd en acto.

2. El entender es una accion inmanente

Es constante, en Santo Tom4s, la afirmacién de que la operacién intelectual
€s una znccién inmanente.®® M4as atn, se podria decir que, para él, es la accién
inmanente por excelencia. Y dicha operacién estd constituida por el mismo en-
tender: la operacién del intelecto “es el mismo entender”.%®

Una consecuencia inmediata de este hecho es que el entender es una per-
feccién del mismo inteligente.!® Realidad que, dentro del tomismo, se ha inter-
pretado siempre en el sentido de que es algo acabado y completo en si mis-
mo, y que no estd ordenado de por si a la produccién de un término, en con-
creto el verbo mental. ¥ De aqui que, segin nuestro modo de conocer, es posi-
ble la cxistencia de un entender perfecto sin que se dé la generacién del verbo
mental, como es ¢l caso del entender divino,1%2

Por ello, la afirmacién de Santo Tomas de que “la concepcién del intelecto
—(el verbo mental)— (...) es absolutamente de la razén de lo que es enten-
der”,'8 no significa que el generar un verbo mental tenga como razén de ser
€l subsanar una carencia o falta de acabamiento del entender en cuanto per-
feccién del inteligente en sentido estricto, Como se pondrd de relieve en un
trabajo posterior, la generacién del verbo mental no lleva consigo propiamente

91 Cfr. S. Th,, I, q. 84, a. 7, c; ad 3; De Pot,, q. 10, a. 1, ¢; Denssi, O. N., “Esencia
de la analogia y su significado metafisico” en La Ciencia Tomista, 76 (1949), 298-312.

% Cfr. S. Th, I, q. 14,a. 4, ¢; q. 18, a. 3,ad 1; q. 34, a. 1,ad 2; q. 37, a. 1, ad &
De Ver., q.8, 2.6, ¢c; C. G, 1, c. 45; De Subst. Separatis, c. 14;. ..

9 In 111 De Anima, lect. 8 (n® 700).

100 CiIr. S. Th., 1, q. 14, a, 14, c; De Subst. Separatis, c. 14;. ..

101 Cfr. Caverano, Commentaria Summae Theologiae, en Opera Omnia Sancti Thomae,
t IV, Ed. Leonina (Roma, 1889), In I Parte, q. 27, a. 1, § 11; Gmepr, I, o0.c., p. 374;
FERRrARIENSIS, Comentaria In libros quatuor contra gentiles, Ed. Sestili (Roma, 1897), I,
¢. 53; Broot, L., o.c., pp. 351-332.

103 Cfr. De Ver., q. 10, a. 13, arg. 2 y ad 2; De Pat., q. 9, 2. 5, ¢; S. Th,, I, q. 32,
a. 1, ad. 2.

18 De Pot., q. 9, a. 5, c. Cfr. Super Ioan. Ev., c. 1, lect. 1 (n? 25).
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un aumento de actualidad —de perfeccién— en el inteligente, sino tan sélo un
nuevo tipo de relacion con la cosa conocida.

Por ser el entender una operacién inmanente nos encontramos que en él
concurren caracteristicas propias de la accién predicamental o transetinte y de
}a pasién o movimiento.!* De aqui que encontremos en ¢l Aquinate textos que,
al referirse a la operacién intelectual, parecen inicialmente contradictorios,
como se vio en el apartado anterior, ya que en unos, al resaltar el hecho
de ser una perfecci6n del operante, el entender es expuesto como una cierta
pasién, en otros, ak poner de relieve que sélo se da en el existente en acto, es
expresado como una accién.

Desde este punto de vista, como ya se insinud anteriormente, podemos
distinguir tres tipos de textos:

— Aquéllos que hacen referencia al “contenido” activo del entender, p. €j.:
“la especie inteligible por la que el intelecto es puesto en acto, es considerada
como principio de la accién del intelecto, pues todo agente obra en cuanto
estd en acto: siendo puesto en acto por alguna forma, que necesariamente es
principic de la accién™:108

— Aquéllos en los que se refiere al entender como una cierta pasién,106
en el sentido amplio del término, esto es, como recepcién;¥7 y, mis en con-
creto, como una cierta informacién!® De este modo el entender se nos mani-
fiesta como una perfeccién del inteligente, y actualidad del mismo, como el
esse lo es para el ente;1%

— Por Gltimo, aquéllos que son susceptibles de una interpretacién en am-
bos sentidos, p. €j., “del hecho de que lo entendido se haga uno con el inteli-
gente, s¢ sigue el entender como un cierto efecto distinto de ambos”.110

3. Significado del “per modum actionis” como origen eficiente de la operacion
a partir del operante

Pasumos ahora a estudiar con detalle la cuestién fundamental que tenc-
mos planteada en relacién a la operacién inmanente: la determinacién del con-
tenido del per modum actionis aplicado a la misma segtn la doctrina de Santo
"Tomas.

La interpretacién mas frecuente, como ya se indicd, consiste en afirmar
que el per modum actionis significa que la operacién procede del agente en
razén de la eficiencia del mismo y, mas en concreto, de la potencia operativa
correspondiente. Y esta afirmacién se basa en el presupuesto fundamental, se-

04 Cfr. C. G, IIl, ¢c. 22;.8. Th., 1, q. 18, a, 3, ad 1.

105 De Pot, q. 8, a. 1, c.

106 Cfr. S. Th., I, q. 79, a. 2, ¢; De Ver., q. 10, a. 7, ad 9.

107 Cfr. ademas De Ver., q. 26, a. 1, ¢; In Il De Anima, lect. II, (nos. 365-372).
108 Cfr. S. Th, 1, q. 34, 2. 1, ad 8.

109 Cfr, S. Th., 1, q. 14, a.4, ¢; q. 34, a. 1,ad 2; C. G, 1, c. 45; 1V, c. 19,

119 §, Th, I, q. 54, a. 1, ad 3
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gin estos autores, de que todo “acto vital pide intrinseca y esencialmente
surgir y proceder del mismo operante, y no sélo ser recibido pasivamente por
€1 mismo” 1]

Para una mayor comprensién de los puntos bésicos de esta interpretacién,
y para poder comparar el contenido de ambas acciones —la transetnte y la
inmanente— nos ha parecido oportuno hacer un breve repaso de las caracte-
risticas fundamentales de la accién predicamental,

a) Caracteristicas general de la accién predicamental.

Dentro de la interpretacién mas general de la accién predicamental den-
iro del tomismo podemos considerar las siguientes caracteristicas de dicao pre-
dicamento:

— Es un cierto accidente del agente que consiste en la actualidad de
una potencia operativa del mismo;!12

— Y, en consecuencia, inhiere en dicha potencia como en su sujeto pré-
ximo;113

— Esta accién presupone que la potencia operativa esté en acto y sea
perfecta;114 actualidad y perfeccién de la potencia en el orden ontoldgico o
del acto primero; lo que, en palabras de Santo Tom4s, se expresa diciendo que
la accién “no procede sino del existente en acto en cuanto esti en acto”;13

— Esta actualidad previa —la del acto primero— es poseida en razén de
una forma, que es la que determina la operacién,!'® y en cuanto tal es consi-
derada como principio quo de la accién;

— La accidon predicamental tiene caricter de medio entre la potencia y su
objeto;117 y éste, al ser la potencia activa, tiene razdén de {in;8 y no es otra
cosa que el efecto producido en el paciente, La accion es, pues, medio a tra-
vés del cual se ejerce la eficiencia del agente sobre el paciente;

— Ella misma procede eficientemente del agente, pero sin que medie nin-
guna otra acci6n entre ella y el agente; en razén de lo cual es considerada
como una emanacion;19

— Por dltimo, aunque es una cierta actualizacién del agente, no se la
puede considerar como una perfeccién en sentido propio del mismo, pues no
es algo acabado y completo en si, sino sélo en relacién al paciente, que es
quien recibe la perfeccién.

111 fuan DE SANTO ToMA&s, Cursus Thedlogicus, In I. parte, d. 14, a. 1, n. 3. Cfr,
Szaszxiewcez, G., Psychologia rationalis (ad usum privatum), Univ. Gregor. (Roma, 19686).

12 Cfr, S. Th I, q.54, a. 1, c

113 Cfr. Quodl., VII q.2,a 5 c¢;InlSent, d 3, q. 4, a. 2, ad 2.

14 Cfr. S. Th., Iq2:>a1,c

115 De Ver., q. 8, a. 6, c.

116-CfrDePot qlalcSTh I,q55alcq56a1c

1T Cfr. S. Th, I, q. 54, a. 1, ad 8

18 Cfr. In II De Anima, lect, 8 (n? 30'5).

119 Cfr. Greprt, L, 0. c., pp. 165-166; RaBEAU, G., Species, Verbum, Ed. ]. Viin (Pa-
ris, 1938), pp. 39-42,
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Partiendo de estas caracteristicas de la accién predicamental, y siempre
dentro de una visién de la accién inmanente como desarrollo de la eficiencia
de la potencia operativa, nos encontramos con dos interpretaciones distintas
de la misma: aquella que considera que la accién inmanente es accién en cuan-
to que es productora de un término y la que entiende que dicha produccién no
pertenece como algo necesario a la operacidn.

b) La accién inmanente como productora de un término.

Algunos autores, como Suirez, Paissac, Siwek, etc.,120 consideran que es
de la esencia de toda accién la produccién de un término, y en consecuencia la
accién inmanente, en concreto el entender, necesariamente tiene que producir
un término resultado de la eficiencia de la potencia operativa. Y su diferencia
con la transeinte radica en el hecho de que este término permanece en la
misma potencia que opera.

Para algunos de ellos, especialmente Suarez, la accién inmanente pertene-
re al predicamento “accién”;12! para otros —entre ellos Paissac—, en razén de
que es una cierta perfecciéon del inteligente,'22 a] predicamento “cualidad”.

Sin embargo, ambas soluciones son desechadas por la mayor parte de los
tomistas, ya que las consideran incompatibles con el hecho de que el entender
sea algo perfecto y acabado en si mismo.

¢) La accién inmanente como cualidad.

La interpretacion mas tradicional dentro del tomismo ha sido considerar
que la accién predicamental es un accidente perteneciente al predicamento
cualidad, que procede en razén de la eficiencia del intelecto posible, y que
de por si no estid ordenado a la produccién de un término.

Estas afirmaciones nos permiten establecer las caracteristicas que, segin
estos autores, tiene la accién inmanente:

— Es un cierto accidente que consiste en la actualizacién de una poten-
cia operativa del agente e inhiere en dicha potencia como en su sujeto
proximo;

— Esta actualidad, que se llama acto segundo, presupone que.la potencia
sea perfecta en el orden ontolégico o del acto primero;

— La perfeccién del acto primero se posee en razén de una cierta forma,
la cual determina la operacién y es su principio quo;

120 Cfr, Siwix, J., Phychologia metaphysica, Univ. Gregor. (Roma, 1944); Suirez, F.,
Disputationes Metaphyswae 48, 2, passim; De Anima, III, 5,

121 De este modo interpretan Juan de Santo Tomés (CEr Cursus Theologicus, in I
Parte, d. 13, a. 5, n° 3) v Gredt (Cfr, o. c., p. 374) la poco clara doctrina de Suarez; sin
embargo, Sacc]:u (Cfr “La distincion real entre cl verbo interior y la operacién mtelectual
en las criaturas esplruuales , en Sapientia, 33 (1978), pp. 201-221 considera que Suirez
identifica operacién y verbo.

122 Cfr, Parssac, H., o.c.,, pp. 165-168.

123 Cfr, ibidem, p. 190.

124 Por ser un tema bien conocido, sdlo haremos referencia a los puntos mas destacados.
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— La acci6n inmanente tiene razén de medio entre la potencia y el objeto,
ya que es caracteristica de toda operacién activa; sin embargo, no lo es de la
eficiencia del agente con respecto 2l objeto, que en este caso no ha lugar;?

— EI aspecto activo de esta operacién se manifiesta en el hecho de que
la accién procede eficientemente de la potencia operativa, sin que medie en
‘este proceso ninguna otra accién —ni predicamental ni inmanente—, por lo que
se dice que es una emanaci6n;

— Es en s misma algo acabado y completo, perfeccién en sentido estricto
del operante, y en cuanto tal pertenece al predicamento cualidad;?

— Por 1ltimo, si bien puede dar lugar a la produccién de un término, siem-
pre inmanente a la misma potencia, esta produccién no es de la esencia de la
operacién inmanente, y se da sélo per accidens.!®

4, Estructura del proceso cognoscitivo de acuerdo a esta interpretacion

A partir de estas caracteristicas de la operacién inmanente, y teniendo
‘en cuenta que: i) la forma inteligible —la especie— es el principio quo de la
operacién intelectual en razén de su informacién inteligible; ii) que la poten-
cia que entiende es el intelecto posible, tenemos que, segln estos autores, el
proceso cognoscitivo se desarrolla de acuerdo a las siguientes fases:

19 La recepcién secundum esse de la especie inteligible, en razén de la
accién conjunta del intelecto agente y del fantasma, Recepcién que constituye
una cierta pasién del intelecto posible, que pasa a estar en acto primero remo-
to, alcanzando asi una cierta perfeccién que, sin embargo, no le hace capaz de
obrar,

29La recepcién, o informacién, inteligible de la especie, distinta de la
anterior, y que supone también una cierta pasién del intelecto posible, en la
que el principio activo es el intelecto agente. En razén de ella recibe una
nueva actualidad —la del acto primero préximo—, que le convierte en operan-
te perfecto y en acto, capaz de dar origen de un modo eficiente al acto de
inteleccién —el entender—, respecto al cual la forma inteligible es el principio
formal quo y que, por eso mismo, determina la operacién en relacién al objeto.

3¢9 El intelecto posible ejerce su eficiencia emanando la operacién intelec-
tual —el entender—, con lo que pasa a estar en acto segundo —entiende—. Sin
que esta emanacién suponga bajo ningin aspecto una cierta pasion.

42 Por tltimo, y s6lo en algunos casos, se da la produccién de un término
de dicha operacién —el verbo mental—, pero esto no es ni de la esencia ni

123 Cfr. FERRARIENSIS, o.c., I, ¢. 73.

126 Cfr. Juan pE SanTo TomAis, Cursus Theologicus, In 1 parte, d. 13, a. 5, n® 24.
Ver nota 119,

127 Cfr, nota 94.

128 Cfr. GreDT, o.c., p. 165. Ver notas 101 y 126.
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de la perfeccién de la operacién en cuanto tal, sino algo que se produce per
accidens,'® en razén de alguna deficiencia del objeto.

Una vez expuesto esto, pensamos que estamos en condiciones de resaltar
algunos aspectos que, en nuestra opinién, no quedan suficientemente aclarados:

— Siendo, segin estos autores, la operacién un cierto medio entre la po-
tencia y el objeto,130 ;qué tipo de medio es?;

— Si la forma inteligible es principio quo de la operacién intelectual, y
simultineamente el enterder es la posesién de una forma,!3 yqué relacién hay
entre el entender y esta tltima forma?

En relacién a la primera cuestién no hemos encontrado en dichos autores.
una respuesta precisa,

Respecto a la segunda, parece que, al menos algunos de ellos, admiten
que la especie inteligible informa el intelecto posible segin un triple modo..
Dice Gredt: “La especie impresa informa bajo un triple aspecto: a) entita-
tivamente, por el que constituye a la potencia en acto primero remoto; b)
cognoscitivamente, por el cual la constituye en el mismo objeto (conocido): i)
en acto primero préximo, ii) en acto segundo”; en consecuencia, y es impor-
tante resaltarlo, “la especie informando cognoscitivamente tiene un doble efec-
to formal: el primario, por el que la potencia es constituida en acto primero-
préximo, y el secundario, que es el mismo acto segundo del conocimiento ac-
tual, que surge como especificado por el objeto”.132

Por dltimo, y antes de pasar a la critica de esta solucién, queremos poner
de relieve que estos autores interpretan la afirmacién de que el conocer es.
“un cierto padecer”,!3 o bien, como algo previo a la misma operacién, esto.
es, como la recepcién de la especie en acto primero —préximo o remoto—; o,
en todo caso, en un sentido totalmente impropio: en cuanto que la operacibn.
* inmanente es algo que permanece en el operante y es perfeccién del mismo.13

5. Critica de esta interpretacion del “per modum actionis”

En nuestra opinién, esta interpretacién del per modum actionis se separa
de la doctrina de Santo Tomé4s sobre la operacién inmanente, y, en concreto,
de la operaci6n intelectual. Y esto, al menos, por cuatro motivos:135

129 Cfr. ibidem, p. 374,

130 Cfr. FERRARIENSIS, o.c., II, ¢. 73.

131 Cfr. GArcia Lopez, o.c, p. 143; GreDT, 0.0, p. 375.

132 Grept, 0.C., p. 372.

133 Cfr. S. Th,1,q. 79 a. 2, ¢c; De Ver., q. 10, 2 7, ad 9.

134 Cfr. GrepT, 0.C.,, P. 363. '

138 Ademas de las dificultades que ahora exponemos también tiene un especial interés
aquella que surge de aplicar esta interpretacion a la operacién intelectual en la visibn bea-
tifica, donde la misma esencia divina tendria que ser principio quo eficiente de una accién
propia de la criatura (cfr. p. €., Juan DE SaNTOo ToMAs, Cursus Theologicus, in I Parte, d.
13; Ramirez, J., De hominis beatitudine tractatus theologicus, t. III, CSIC (Madrid, 1947),
pp. 474-515. Sin embargo, por la especificidad del tema no nos referiremos a ella en
¢l presente trabajo.
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1° Por la constante ensefianza de Santo Toméis de que el conocer es un
cierto padecer,!3 lo que pone de relieve precisamente en aquellos textos en
los que pretende dar una descripcién sucinta de lo que constituye la esencia
de la operacién intelectual: la afirmacién de que conocer es la posesiéon o
recepcién de una forma. Dice, p. ej., “Pues «entender> lleva consigo la sola
relacibn a la cosa entendida, en la que no se incluye ninguna relacién de origen,
sino solamente una cierta informacién de nuestro entendimiento, en cuanto
nuestro intelecto se pone en acto por la forma de la cosa entendida”; 137 “los
cognoscentes se distinguen de los no cognoscentes en esto: que los no cognos-
centes no tienen otra cosa sino sélo su forma, mientras que al cognoscente
le es natural tener también la forma de otra cosa, pues la especie (la forma)
de lo conocido estd en el cognoscente”.137

Ademas, estos textos, a la vista de aquéllos en los que compara el enten-
der y el esse en la misma proporcién que la forma inteligible a la forma subs-
tancial, y el inteligente al ente,3® no son susceptibles de otra interpretacién sin
que se fuerce el sentido propio de dichas afirmaciones.

29 Aunque estos autores consideran la cperacién inmanente como un cierto
medio entre el agente y el objeto, Santo Tomas lo niega taxativamente: “la
accién que permanece en el agente no es realmente medio entre el agente y
el objeto, sino sélo en el modo de significar: realmente sigue a la unién del
objeto y el agente”. ¥ Y esto carece de sentido en una operacién activa, por-
que si no es medio, ¢qué es? Por eso la actualidad de la operacién inmanente
se nos manifiesta como una actualidad recepta,¥! ya que tiene razén de fin en
sl misma,

39 Santo Tomés distingue dos tipos de procesiones: “de dos modos puede
proceder una cosa de otra: un modo, como la accién procede del agente, o la
operacién del operante; otro modo, como el «operado» del operante”.

“Pues bien, el proceso de la operacién no distingue a una cosa per se
existente de otra cosa existente per se, sino que distingue la perfeccién de lo
perfecto, porque la operacién es perfeccién del operante. Sin embargo, el pro-
ceso del “operado” si distingue una cocsa de otra” .42

Ahora bien, lo propio de un “operado”, y aquello en lo que se funda la
distincién real entre el mismo y el operantb, es su origen eficiente a partir del
agente, ya que nada puede ser causa de si mismo, Y esto es independiente de
que la procesién se lleve a cabo de un modo inmediato —por modo de emana-
cién— o mediato —en razén de una accién transetinte o inmanente—, ya que
€l ser “operado” es caracteristica del término y no del principio de la efi-
cicncia. Por ello, si la operacién intelectual procediera del entendimiento en

136 Cfr. nota 133.

137 S, Th, I, q. 34, a. 1, ad 3.

‘138 S, Th., I, q. 14, a. 1, c.

139 Ver notas 85, 87, 88 y 90.

140 S, Th.,1,q. 54, a. 1, ad 3,

141 Cfr. In1 Sent., d. 15, q. 5, a. 3, ad 4; De Anima, q. un., a. 4, ad. 8; In III De Ani-
ma, lect, 10 (n*374); De Mdlo, q. 3, a. 4, ¢; De Ver,, q. 26, a. 3, ad 5.
192 D¢ Ver, q. 4, a. 2, ad 7.
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razén de la eficiencia del mismo tondria caricter de “operado” y no de
operacién.

~ Ademéds, el que la operacién inmanente sea perfeccién en sentido propio
del intelecto y a la vez proceda eficientemente del mismo no nos parece
compatible con el mismo principio de causalidad, ya que el intelecto seria
causa de su propia perfeccion. Por su parte, la accién predicamental y el verbo
mental pueden proceder eficientemente de la potencia correspondiente precisa--
mente porque no son, en si mismos, perfeccién en sentido propio de la mis-
ma, sino que solamente tienen caricter de medio entre ella y el objeto, de
modo que no afiaden propiamente actualidad a la potencia operativa,

49 Por dltimo —y es éste el argumento que consideramos mdas importan-
te—, el hecho de que, desde el punto de vista de lo que constituye el entender,
el posible origen eficiente de la operacién no afiade nada. O, con otras palabras,
es posible dar una total y perfecta explicacion de todas las caracteristicas de
la operacién intelectual, de acuerdo a la doctrina de Santo Tomds, en razén
de la sola informaci6én inteligible de la especie, sin tener que recurrir al origen:
eficiente de la operacién intelectual, como veremos con detalle en el préximo: .
apartado.

Por todo ello, en nuestra opinidn, la interpretacién de que el per modum
actionis implica el origen eficiente de la operacién a partir del intelecto en.
acto, se basa exclusivamente en el prejuicio —en el sentido méas estricto del
término— de considerar que “todo acto vital pide intrinseca y esencialmente:
surgir y proceder (eficientemente) del mismo operante, y no sélo ser recibido.
pasivamente por el mismo”.143

Prejuicio totalmente ajeno a la mente de Santo Tomas que con claridad’
considera como operaciones vitales a todo acto de las potencias del alna, sean:
éstas activas o pasivas,¥ ya que “el padecer y el ser movido es un cierto ‘obrar
(agere), en cuanto es un cierto estar en acto”.1% De modo que el que “el ser
vivo se mueva a si mismo” no lo entiende Santo Tomdis solamente en el sen-
tido restrictivo de que sus actos deban proceder eficientemente del propio-
operaunte, sino como la posesion por el mismo de su propia operacién en cuan-
to actualidad.146

Y es precisamente en orden a evitar este prejuicio por lo que Santo Tomés:
aclara: “aunque lo activo en cuanto tal sea mas noble que lo pasivo respecto a
lo mismo, nada prohibe, sin embargo, que algo pasivo sea més noble que
la acci6n que obra algo activo, como lo es la pasién en razén de la cual se
Ilama al intelecto potencia pasiva. Y también el sentido, recibiendo algo de un
modo inmaterial, es m4s noble que la accién por la que la potencia vegetativa.
obra materialmente”.}¥7 Lo que, en nuestra opinién, el Aquinate no hubiera.
tenido que aclarar si sélo se tratase de la pasién previa a la propia operacién.

134 Juan pE Santo Tomds, Cursus Theologicus, In I parte, d. 14, a. 1, n® 3.
144 Cfr. In III De Anima, lect. 6 (n°® 305); De Ver., q. 26, a. 3., ad 4.

145 In JI De Anima, lect. 10 (n® 356).

146 Cfr. De Pot., q. 10, a. 1, ¢; In I De Anima, lect. 10 (n® 160)

147 De Ver., q. 26, a. 3, ad 5. Cf. S. Th., I, q. 79, a. 2, ad 3.
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6. El entender significa “per modum actionis” en cuanto es una perfeccidn
no entitativa

Pasamos ahora a exponer lo que, segién nuestro criterio, significa, para
Santo Tomés, la afirmacién de que la operacién inmanente, y mas concreta-
mente el conocer, es per modum actionis. Y para ello acudimos a su exposicién
sobre la existencia del doble tipo de accién —la inmanente y la transctnte—,
en la que resalta lo que ambas tienen en comin y lo que las diferencia.

Dice asi: “Doble es la accién. Una que procede desde el agente a una
cosa exterior (...). Otra que no procede a una cosa exterior sino que perma-
nece en el mismo agente como una perfeccién suya (...). Estas dos acciones
tienen en comin el que ambas no proceden sino del existente en acto, en cuan-
to estd en acto: por eso un cuerpo no luce sino en cuanto tiene luz en acto, y
del mismo modo no ilumina” 148

En consecuencia, el motivo por el que la accién inmanente es considerada
accién —significa per modum actionis— por Santo Tomds no es otro que el
hecho de proceder “del existente en acto, sn cuanto estd en acto”. Ahora bien,
el “proceder”, con el que hemos traducido el progreditur del texto latino,14®
no tiene por qué significar el origen eficiente de la operacién a partir del
operante; y, en nuestra opinién, no lo significa: aplicado a la accién inma-
nente s6lo0 manifiesta el hecho de que es algo que se alcanza més alld (progre-
sién: llegar mis alld) de aquello que le compete al operante en cuanto exis-
tente —en razén de su especie—, esto es, su perfeccién entitativa.

De ahi que, segin el andlisis de los diversos textos de Santo Toma4s, consi-
deramos que la afirmacién de que la operacion inmanente significa per modum
actionis lo que expresa es que siendo una perfeccién en sentido propio del
operante, sin embargo, no le compete en razén de su propia especie, esto es
en cuanto mero existente en una naturaleza (perfeccién que hemos Uamado
entitativa), sino que es “otro tipo de perfeicién”, que llamaremos operativa.
Perfeccién, por otro lado, que no tiene por qué alcanzarse en razén de la
eficiencia del mismo agente, como ya hemos indicado.'® El sentido, pues, de
perfeccién operativa no es el de perfeccién activa, en el sentido de algo origina-
do eficientemente,

En el caso de la operacién intelectual esto se pone de relieve en el hecho
de que el inteligente alcanza, de algin modo, la perfeccién que compete a lo
conocido en razén de la especie de éste y que a él, al inteligente, no le com-
pete en razén de la suya (151); o, con otras palabras, el inteligente al conocer
posee operativamente la perfeccién que lo conocido posee entitativamente. Dice
asi Santo Tomas: “Una cosa puede ser perfecta de dos modos. Un modo, segin
la perfeccién de su ser, que le compete segiin su propia especie (modo entita-
tivo). Pero como el ser especifico de una cosa es distinto del de otra, resulta

148 D¢ Ver., q. 8, a. 6, c.

149 Téngase en cuenta que Santo Tomas utiliza indistintamente progredi y procedere
(Cfr. p. €j., De Ver, q. 4, a. 2, ad 7).

150 Cfr. nota 14, ,

15L El poseer formas de otras cosas es propio de los seres cognoscitivos (Cfr. S. Th.,



270 J. L. GonzirLez Arié

que en cualquier cosa creada la perfeccién poseida de este modo tanto carece
simplemente de perfeccién cuanto mas perfeccién se encuentra en las otras
especies: de aqui que la perfeccién de cualquier cosa considerada en si misma
es imperfecta, en cuanto que es una parte de toda la perfeccién del universo
{...). De donde, para que esta imperfeccién tenga algtin remedio, se encuen-
tra otro modo de perfeccién en las cosas creadas (el mcdo operativo), median-
te el cual la perfeccidén que es propia de una cosa se encuentra en otra; y ésta
es la perfeccidn del cognoscente, en cuanto cognoscente, porque cuando algo
es conocido por el cognoscente, lo conocido mismo de algiin modo (—operativa-
mente—), estd en el cognoscente; y por esto (...) se dice que el alma es de
algin modo todas las cosas, porque le es natural conocerlas todas” 152

Y es precisamente por esto, por lo que en las criaturas el entender, como
cualquier otra operacién inmanente, es acto de una potencia y no de la esencia
-—si bien tanto la operacién como el esse son actos del supuesto—; es un acci-
dente que no puede inherir de un modo inmediato en la esencia, pues no es
una perfeccién entitativa que corresponda con el ser de la misma.

Y de este modo, se puede entender cdmo, de acuerdo a nuestra interpre-
tacién, la operacién intelectual —el entender— consiste simplemente en la ac-
tualidad resultante en el intelecto posible en razén de la informacién inteligible
del mismo por la especie; informacién que no estd ordenada, ésta es su peculia-
ridad, a formar una naturaleza sino a dar lugar a un nuevo tipo de perfeccién:
“perficit ipsum (intellectum) ad intelligendum”353 no en el sentido de que lo
perfecciona “para entender”, sino que la perfeccién que comunica al intelecto
¢s “el mismo entender”,

7. Caracteristicas de la operacion intelectual segiin nuestra interpretacion

Resumiendo lo dicho, podemos describir la operacién intelectual —el enten-
der— de acuerdo a las sigujentes caracteristicas:

— Es un accidente que inhiere en el intelecto posible como en su sujeto
proximo;

— Consiste en la actualidad de dicha potencia operativa, en cuanto operati-
va, y que akanza en razén de la informacion de la misma por la especie inte-
ligible en cuanto inteligible;

— Esta actualidad, que es el mismo entender, es la que constituye el inte-
lecto en inteligente en acto; lo que habitualmente se llama acto segundo;

— Ahora bien, en razén de que esta informacién —la informacién inteli-
gible— es muy peculiar, no se constituye al intelecto en una cierta naturaleza

—no pasa a “ser algo”— sino que simplemente “entiende algo” —pasa a “ser

I, q. 14, a. 1, c).
152 De Ver., q. 2, a. 2, c.
153 C, G., III, c. 51,
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algo de otro modo”—; y por ello esa actualidad no es una perfeccién entitativa
sino operativa; todo lo cual implica dos cosas respecto al entendimiento:

— Que puede llegar a ser de algin modo —operativamente— todas las
cosas: “anima est quodammodo omnia”;

— Que la operacién intelectual presupone la actualidad —la perfeccién—
entitativa del inteligente en cuanto subsistente, y por tanto la del propio inte-
lecto (p. ej., debe poseer el habito de la ciencia), ya que dicha operacién no
procede sino del existente en acto, en cuanto estad en acto,

Y es de este modo como la diversidad de textos de Santo Tomds alcanza,
en nuestra opinién, una clara y precisa comprension: tanto la de aquéllos en
los que resalta el aspecto de accién de la operacién inmanente, esto es, su ca-
tacter no entitativo sino operativo; como de aquéllos otros donde resalta su
aspecto pasivo, el ser perfeccién en el sentido propio del operante. De modo
que, como dice el mismo Aquinate, “una es la operacién de la cosa en cuanto
nueve otra (~la accién predicamental—) (...). Otra es de la cosa en cuanto
movida por otra (—la pasién predicamental—) (...). Y otra es la operacién
(inmanente), perfeccién del operante existente en acto que no tiende a trans-
mutar otra cosa: por lo primero difiere de la pasién (...) por lo segundo de
la acci6n” 1%

C. EL. ENTENDER COMO PERFECCION: LA INFORMACION INTELIGIBLE

Una vez explicada nuestra opinidén sobre lo que constituye la esencia de
la operacién intelectual, segin la doctrina de Santo Tomas, esto es, la actuali-
zacién del intelecto posible en razén de la informacién inteligible por la espe-
cie, en este apartado expondremos cémo esta interpretacién da cuenta de todas
las caracteristicas propias de dicha operacidn.

Sin embargo, consideramos conveniente hacer una breve referencia al
sentido de los término passio y motus aplicados a la operacién intelectual, antes
de pasar al ndcleo de la cuestion.

1. El entender como “passio” y como “motus”

En primer lugar, Santo Tomds trata en diversas ocasiones de los diversos
sentidos en los que se puede emplear el término passio, y que son tres:

— Sentido propio: recepcién de algo contrario a lo que conviene segin
vaturaleza, con la pérdida de lo que conviene;

— Sentido menos propio: recepcién de algo, conveniente o disconveniente,
con la pérdida consecuente de su contrario;

— Sentido amplio: recepcién de algo respecto de lo que se estaba en
potencia, sin que suponga ninguna pérdida o corrupcién, 15

154 C. G, 1II, c. 22,
189 Cfr. S. Th, L, q. 79, a. 2, ¢; In II De Anima, lec. 11 (nos. 365-366); De Ver.,
q. 28, a, 1. c.



272 ]. L. GonzdLez Ausb

Segtin los dos primeros sentidos la passio pertenece a un predicamento
propio, el predicamento “pasién”, y se identifica con el motus en cuanto estd
en el movil.1% En el tercero, no dice mis que recepcién y, en cuanto tal, no
lleva consigo movimiento o sucesién.

Respecto al motus, siempre que se emplea en sentido propio se identifica

con €] predicamento “pasién”, y se define como “acto del existente en potencia
p P > Y
en cuanto estd en potencia”.157

Pues bien, Santo Tom4s afirma que el entender es de algiin modo padecer
y movimiento, en cuanto que “son un cierto agere, esto es, un cierto ser en
acto” 158 :

Vamos pues a analizar el contenido de este “cierto ser en acto”.
a) La pasién como recepcién

En el conocer intelectual son necesarias dos cosas, como ya se ha dicho:
la presencia de la forma inteligible, y la informacién inteligible del intelecto
por la misma.

El hombre, al tener como objeto propio de su conocimiento intelectual la
quidditas de las cosas materiales, se encuentra inicialmentc sicut tabula rasa,
es decir, estd en potencia respecto a los dos aspectos mencionados.13® Asi,
para llegar a conocer en acto es necesaria la doble recepcién de la especie inte-
iigible: la recepcién secundum esse, en virtud de la cual se hace presente la
forma inteligible en el intelecto, y la informacién inteligible. En consecuencia,
se da en é]l una doble passio,’® en el sentido amplio de recepcidn; una, la
informacién secundum esse, de alguna manera previa, y otra, la informacién
inteligible, que constituye la misma operacién intelectual. Ambas se dan sin
corrupcién ni movimiento 161 y, en consecuencia, no pertenecen al predicamen-
to “pasién”.

De modo similar, en los 4ngeles, que poseen de un modo innato todas
las especies, si bien no hay recepcién de las mismas en cuanto esse, si se da,
al menos respecto a las cosas que no son ellos mismos, la recepcién —informa-
<ién— inteligible, y pasan asi de no entender una cosa en acto a entenderla.
Y bajo este aspecto, también en ellos se da una recepcién, y, se puede predicar
en ellos una “pasién” en sentido amplio.¥2 Sin embargo, en Dios se da siempre
la plena actualidad del entender® y, en consecuencia, en El no hay “pasién”
bajo ningln aspecto. Por ello, se puede decir que si bien en toda criatura el

156 Cfr, p. €j., De Ver., q. 26, a. 1, ¢; In IX Metaphys., lect. 9 (ncs. 2283-2313); S.
Th., 1, q. 28, a. 3, ad 1; q. 43, a. 2, ad 2; I1], q. 34, a. 2, c.

157 Cfr. p. €., S. Th., 1, q. 9, a. 1, ¢; In XI Metaphys., lect. 9.

158 In II De Anima, lect. 10 (n°e 358).

159 Cfr, S. Th., I, q. 79, a. 2, c.

160 Cfr, De Ver., q. 9, a. 4, c. )

161 Cfr, S. Th., 1, q. 79, a. 2, ¢; In II De Anima, lect, 11 (n.os 365-366).

162 Cfr. S. Th., I, q. 58, a. 1, c; hay passio en el sentido de recipere ya que “additur
<nim ei perfectio secundum quod proficit in actum”: In II De Anima, lect. 11 (nos. 367-368).

1B Cfr. S. Th, 1, q. 14, a. 2, c.
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conocer es un cierto padecer,1® éste se da per accidens,’® y no corresponde a
la esencia del entender.

Por dltimo, queremos hacer notar que en alguna ocasién Santo Tomas
habla también de la operacién inmanente comparindola a la pasién, no en
cuanto es una recepcién sino en cuanto es ura cierta actualidad y distinta
de la actualidad de “ser”, esto es, se nos manifiesta como un cierto “agere”;166
tomando pues este término en un sentido equivoco y por contraposicién a la
accién predicamental. Sin embargo, para poner de manifiesto este aspecto sue-
le emplear mas frecuentemente el término motus, que estudiamos a continuacién.

b) El “motus” como acto

Como ya hemos indicado el movimiento no es otra cosa que el acto del
existente en potencia en cuanto estd en potencia. Y precisamente esta inmediata
referencia al acto, y el hecho de que las acciones fisicas, que son més evidentes
para nosotros, se realizan mediante movimiento,'¥7 es lo que ha llevado a utili-
zar en la practica este término, aunque de un modo meramente anslogo, para
referirse a toda operacién vital. De modo que el ser vivo es definido como
aquel ser que se mueve a si mismo. Y c¢s asi cémo Santo Tomds considera
aplicable el término a toda operacién inmanente,®8 incluso en Dios.}® Pero de-
jando claro que es un “movimiento” que no es movimiento, pues es acto per-
fecto y del perfecto, del existente en acto, sin sucesidn, etc.1?0

Entonces, ¢por qué emplear este término en vez del de acto, que le es el
propio? En nuestra opinién, el motivo es el mismo por el que se le llama accidn;
porque lo que no es una perfeccién entitativa —en el orden del ser— en los
seres materiales corresponden a la accién v al movimiento, y asi es como, en
base a esta analogia, el término “motus” es aplicado a este tipo de perfecciones
operativas. :

2. La informacién inteligible

De todo lo que hemos ido exponiendo hasta el momento, se pueden dedu-
cir las caracteristicas, muy peculiares, que concurren en la informacién inteligible
de la especie, y que dan cuenta de las propiedades de la operacién intelectual.
a) Es una verdadera informacién

En primer lugar hay que afirmar que se trata de una verdadera informa-
cién, ya que la especie es principio determinativo y especificativo —principio
quo— de la operaci6n intelectual,'™, lo que exige que la especie se una como
forma al intelecto posible.172

164 Cfr, In II De Anima, lect. 10 (n° 356); lect. 11 (nos. 367-372); De Madle, q. 6, a.

i,0b. 7; 8. Th,, L, q. 79, a. 2, ¢c; De Ver, q. 10, a. 7,ad 9; C. G, II, c. 76;...

165 Cfr, De Ver.,q. 8, a. 6, ¢; a. 7, ad 2.

166 Cfr. In II De Anima, loct. 10 (n® 356); C. G., I, ¢, 922.

167 Cfr. S. Th., I, q. 18, a, 1, ¢c; a. 2, ¢c; a. 3, c.

168 Cfr, S. Th.,1,q. 18, a. 3, ad 1; q. 56, a. 1, ad 3; In I De Anima, lect. 10. (n® 160).

169 Cfr. S. Th., I, q. 18, a. 3, ad 1; De Pot.,, q. 10, a. 1, c.

170 \Cfr, notas anteriores; De Ver., q. 4,a. 1, ad 1; S. Th., 1, q. 14, a. 2, ad 2; In III
De Anima, lect. 15 (n® 831); lect. 12 (n® 766); In IV Sent., d. 17, q. 1, a. 5,501 3, ad 1

11 Cfr, De Ver.,, q. 2, a. 3,ad 8; S. Th, I, q. 14, a. 5, ad 3; q. 85,a. 2, ¢; De
Spirit. Creaturis, a. 9, ad 6; C. G, I, c. 45.
172 Cfr. De Ver., q. 8,a. 7, ad sc &, C. G., I, c. 53; II, c¢. 50; c. 59; De natura verbi
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De esta unién de la especie —y mediante ella de lo entendido~1™ con el
intelecto posible surge un cierto unum: el intelecto en acto 1™ cuya actualidad
es el acto de entender, que es como un cierto efecto de ambos.!™ Y que se
nos manifiesta como perfeccién y actualidad del inteligente.1™ Esta realidad
es puesta de relieve en diversas ocasiones po1 Santo Tomés comparindola a la
unién de la forma substancial con la materia, que da lugar a un unum, el ente
en acto, cuya actualidad es el essel™

Sin embargo, hay entre ambas una diferencia esencial, ya que en razén de
la informacién natural, secundum esse, surge un unum simpliciter: €l ente en
acto, el cual “es algo”; en cambio, en la informacién inteligible se da lugar a
un unum secundum quid, el unum in intelligendo, que corresponde al intelecto
en acto,® el cual no “es algo” sino que “entiende algo”. Por ello, en ocasiones
el Aquinate se refiere a la informacién inteligible como quaedam informatio” X,
v a que la especie inteligible no es forma sino sélo “ut forma™.130

Vamos a ver, pues, qué consecuencias lleva esto consigo.

b) El entender es acto del entendimiento, no de la especie

La primera diferencia manifiesta entre ambas informaciones, y que da razén
del hecho de que es una unién secundum quid, es que el entender no es actua-
lidad de la especie, bajo ningin aspecto, sino tan sélo del intelecto.

En el caso de la informacién natural, el esse es ¢l fundamento tanto de la
actualidad del todo como de cada una de las partes, de modo que el esse de
la substancia es, a la vez, fundamento de la actualidad —realidad— tanto de
la forma substancial como de la materia. Y, el esse del accidente, por ejemplo de
un cuerpo rojo, es el fundamento de que la substancia, el cuerpo, “sea rojo”
v de que “el rojo sea”, siendo un Gnico acto.

Sin embargo, en el caso de la informacién inteligible, €l entender es actua-
lidad del intelecto, siendo el fundamento por el que “es inteligente”, pero no
de que la especie sea (no es su esse en cuanto accidente) ni siquiera de que sea
entendida (la especie es quo se entiende y no quod se entiende).

En primer lugar no es el fundamento de que la especie sea: ser especie
no es ser entendida, en el sentido que esse speciei no es intelligere. Y esto al
menos por cuatro motivos:

intel., ¢.2 (n® 278); S. Th., I q. 14, a. 2, ¢; Quodl., VII, q. 1, a. 2, c.

1% Cfr. De Ver., q. 8, a. 1, ad 7;a. 7, ad sc 2; S. Th, I, q. 27, a. 1, ad. 2; q. 58,
a. 1, ¢; In I Sent., d. 15, q. 5, a. 3, ad 3; Quodl., VII, q.7,2a. 1, sc 2

17 Cfr. De Ver., q. 8, a. 6, ¢; C. G, I, c. 46; c. 53; . c. 78; IV, c. 19; In III De
Anima, lect. 7 (n® 692); In I Sent., d. 35, q. 1, 2. 1, ad 3; S. Th, I, q. 14, a. 5, ad. 3.

175 Cfr, De Ver., q. 8, 2. 8, ad 10;a. 6, ¢; S. Th,, I, q. 54, a. 1, ad 3.

175 Cfr. De Ver., q. 4, a. 2,ad 6; S. Th,, I, q. 14, a. 1, ¢; a. 54, a. 1, c.

177 Cfr. S. Th., 1, q. 19, a. 1, c. Ver notas 83, 87, 88 y 90.

178 Cfr. In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 1, sol; ad 8. Ver nota 79.

179 Cfr. S. Th., 1, q. 34, a. 1, ad 3; Quodl., VII, q. 1, a. 2, c.

180 Cfr, De Ver., q. 8,a. 1, c; ad 7; 4. 3, a. 2, ¢ 8. Th,, I, . 55, a 1, ¢; C. G, 1,
c. 55; In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 1, sol.
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— Si el esse de la especie fuera el intelligere, no se ve ninguna razén para
Gue hubiera una potencia intelectual, ya que la especie podria inherir directa-
mente sobre la esencia,!8! y el entender serfa una perfeccién entitativa;

— No seria posible la conservacién de las especies después de su consi-
deraci6n actual, ya que cuando no hubiera entender en acto no habria esse en
acto de la especie; y no cabe argumentar que el estado de hébito corresponde
a un grado menor de ser-entender (un entender a medias); la actualidad pro-
pia del habito de la ciencia es capacidad de entender, y por eso actualidad onto-
légica, si bien no como perfeccién operativa sino entitativa. Por eso afirma el
Aquinate que las especies se conservan, dando lugar al habito de la ciencia,
en razéon de su inhesién —o informacién— secundum esse; 1%

— En el caso-del 4ngel, al ser la misma forma substancial la forma por la
que esy por la que entiende, ya que se conoce a si mismo per essentiam,18 si
se identificaran el esse de la especie con el intelligere, se identificarian el esse
y el intelligere angélico, con lo que el 4ngel seria acto puro, seria Dios.?® Por
eso, Santo Tom4s insiste en que la essentia del 4ngel es principio del ser y del
entender del mismo bajo aspectos distintos:!8 informa bajo un doble aspecto
“natural” y “operativo” —“inteligible”—;

— Por 1ltimo, no serfa posible la visién beatifica, ya que supondria que
nuestro entender se identificaria con €l Esse divino, y seria necesario que Dios
inheriese en nosotros secundum esse, lo que es un absurdo.!®

Por ello, hay que distinguir realmente, y asi lo hace Santo Tomds, dos as-
pectos de la especie: su realidad de accidente —su inhesién secundum esse—, y
en cuanto tal es algo, un cierto ente; y bajo este aspecto su actualidad —su esse
accidental— es tanto actualidad del intelecto en el orden del ser, del acto pri-
mero (que corresponde a la actuakidad del habito de la ciencia, que es una
perfeccién entitativa),’¥7 como acto de la especie; y, por otro lado, su aspecto
de similitudo, de vehiculo de la forma de la cosa conocida, y es s6lo bajo este
aspecto como informa inteligiblemente,!8 de modo que en razén de esta infor-
macio6n el intelecto se actualiza, pasa a ser intelecto en acto, pero la especie no
recibe, en razén de esta informacién, ningin tipo de actualidad.

181 Precisamente Santo Tomas pone como fundamento principal de la necesidad de las
potencias operativas del alma, y en concreto del intelecto, en el hecho de que la opera-
cién es una actualizacién no “entitativa”, sino operativa. Cfr. S. Th,, I, q. 54, a. 8, ¢;
a. 79, a.1,¢c; C. G, ILc. 60; In I Sent., d. 3, q. 4, a. 2, sol.

182 Cfr. Quadl. III, q. 9, a. 1, ¢, en donde, evidentemente no se refiere a la estabilidad
de la especie en cuanto al entender, pues hace referencia a cuando “actu non operantur”.
Ver también De¢ Ver., q. 10, a. 2, ¢; C. G, II, c. 78.

18 Cfr, S. Th.,, I, q. 56, a. 1, c.

184 Cfr. S. Th., I, q. 54, a. 2, c.

185 Cfr, S. Th, I, q. 54, a. 2, ad 2.

188 Cfr, C. G., I, c. 51, De Ver.,q. 8, a. 5, ad 3; In IV Sent., d. 49,q. 2, a. 1, ad 8.

187 Cfr. De Ver, q. 10, a. 2, ¢c; q. 8, a. 14, ¢; C. G, I, c. 45; In III De Anima, lect.
8 (n° 701).

10 1‘82 Cfr. Quodl., VII, q. 1, a. 4, ¢c; De Ver.,, q. 2, a. 5, ad 17; q. 3, a. 1, ad 2; q.
0, a. 4, c. :
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En segundo lugar, tampoco el entender hace referencia a la especie como
lo conocido —quod cognoscitur—, pues la informacién inteligible es realizada
por la especie sélo y exclusivamente bajo su razén de similitudo —en cuanto
portadora de la forma de otra cosa—, y no bajo su razén de ente. Precisamente
en esto se pone de relieve que la especie inteligible no es pura intencionalidad,
no un mero “ser otra cosa”, sino que posee ademés un cierto “contenido” pro-
pio, a modo de “soporte” entitativo, en razén del cual tiene la inhesion secun-
dum esse con independencia de la actualidad operativa del intelecto; esto, ade-
mas, es lo que permite la constitucién del habito de la ciencia no sélo como
capacidad de volver a considerar algo ya conocido, sino también como mayor
capacidad operativa, correspondiente a un enriquecimiento ontolégico de la
misma potenciar en la que inhiere.

Y, es asi como se manifiesta que lo que es la especie —su quidditas— no es
lo que (quod) conocemos, sino la quidditas de la cosa de la que la especie es
portadora de su similitudo, vy en consecuencia es solo quo algo se conoce;!8?
ademé4s, en caso contrario sélo serfamos capaces de conocer nuestros propios
pensamientos. 190

Por todo lo dicho, se debe afirmar que, en las criaturas, nunca son numé-
ricamente uno el esse de la forma inteligible, por Ja que se conoce, y el intelli-
gere correspondiente; y, en el caso que se conozca por especie —no per essen-
tiam— el contenido de actualidad de la especie, determinado por su forma enti-
tativa, no coincide con el contenido de actualidad de la operacién intelectual,
que sblo comprende el aspecto representativo de la especie.

De aqui que si en alguna ocasién Santo Tomas hace referencia a las espe-
cies inteligibles como intellectae,! debe entenderse que se refiere sélo a su
aspecto representativo,

c) El “unum in intelligendo” es “unum secundum quid”

Una consecuencia inmediata de lo que hemos dicho es que, al no ser la
informacién —l2 unién— inteligible una informacién secundum esse, el unum
que resulta en razén de la misma —el entendimiento en acto— no es un unum
simpliciter, sino un unum secundum quid.

Y, gcudl es esta unidad? Para poder responder, hemos de tener en cuenta
que esta unibén, que se sigue de la accién del intelecto agente o de la volun-
tad,’® lo dnico que cambia es el intelecto posible y no la especie, la cual ya
estaba en acto en razén de su inhesién secundum esse. En consecuencia, esta
unién afecta sélo a una de las partes unidas —al intelecto— y no a la otra —la

189 Chﬂ In III De Anima, lect. 8 (n® 718); S. Th, 1, q. 85, a. 2, sc; De Anima, a.
un, a. 2, ad 5

190 Cfr. S. Th, 1, q. 85, a. 2, ¢; De Unitate Intelec., c. 5 (n® 256); C. G., II, c. 75.

191 Cfr. p. €j., In II Sent., d. 17, q. 2,a. 1, ad 3; In I Sent, d. 35, q. 1, a. 1, ad
3, S. Th., I, q. 12, a. 3, ad 3.

182 Respecto a la voluntad ver p. ej., De Ver., q. 8, a. 14, c.
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especie—, por ello podriamos describirla diciendo que es una unién real con
respecto al intelecto, pero basta que sea de razén respecto a la especie.®

Y éste es el tipo de unién al que se refiere Santo Tomas en muchas oca-
siones con la calificacién de unum in intelligendo, especialmente al hacer refe-
rencia a la visién beatifica, en la que el caricter real de dicha uni6én respecto
al intelecto y de razén respecté a la forma, en este caso la esencia divina, se
pone mas de manifiesto,

d) El entendimiento en acto es lo entendido en acto

Ahora bien, en razén de la informacién inteligible, el intelecto recibe
una actualidad —el entender— determinada por la especie inteligible en cuanto:
similitudo y, en consecuencia, alcanza una identidad formal con la cosa cono-
cida. La actualidad, o perfeccién, operativa del inteligente —su intelligere— se
identifica asi con la actualidad, o perfeccién, entitativa del objeto conocido
—su esse—, identidad que es sdlo segin la forma o contenido, pero distinta
en el modo —entitativo y operativo— de poseer dicha actualidad; por eso el
inteligente “entiende algo”, en cambio el ente —la cosa— “es algo”. Esta reali-
dad es expresada mediante la afirmacién de que “el entendimiento en acto es
lo entendido en acto” 194

Nos encontramos asi con otro aspecto esencial a la operacién intelectual:
la asimilacién. Pues teniendo en cuentz que toda semejanza se constituye en
tazén de una identidad formal y una relacién de origen; de acuerdo a lo que
hemos dicho, la operacion intelectual se ncs manifiesta claramente como un
proceso asimilativo, en el que el intelecto, mediante un proceso iniciado en
razén de una accién de la cosa en nosotros, se identifica formalmente con la
cosa conocida.1% De aqui la ensefianza de Santo Tomas que, siguiendo a Aris-
tételes, afirma que todo conocimiento es “per assimilationem™ 198

De este modo, se pone de relieve que el conocimiento es tanto mas per-

fecto cuanto mayor es el grado de asimilacién, de identidad formal,'¥? entre el

intelecto y la cosa. Este, desde el punto de vista de lo conocido, viene limitado
por su mayor o menor contenido formal, ya que la identificacién es secundum

193 S- debe tener en cuenta que toda relacién tiene ccmo fundamento en una acciér
- =n la cantidad (cfr. p. ej., De Pot.,, q 8, a. 1, ¢). Ahora bien, en razén de la informaci#
inteligible la especie ni ejerce ni padece ninguna accién, sino sblo el intelecto posible que
es el que se actualiza y por ello se puede hablar de una unién real del intelecto con I3
especie en razdn de esa actualizacién, pero sélo de razén de la especie al intelecto.

194 Cfr. Comp. Theol., 11, c. 1 (n® 587); In IV Sent., d. 49, q. 2, a. 1, sol; ad 3; D¢
Ver, q. 8, a. 1, ¢; Quedl,, IX, q. 4, a. 2, ¢; De Pot., q. 8, a. 2, ad 10; S. Th., 1, q. 12,
4. 4, ¢; U1, q. 9, a. 8, ad 3.

195 Cfr. S. Th., I, q. 55, a. 1, ad 2; q. 85, a. 2, ad 1; Quodl, VIT, q. 1, a. 2, ¢c; In
I Sent., d. 35, q. 1,a. 1, ad 3; In IV Sent.,, d. 49, q. 1, a. 1, ad 10; In III De Anima,
lect. 9 (n® 724).

198 Cfr.C. G, IV, c. 11; De Ver.,q. 8, 2. 5, c; a. 7, ad 21; @. 22 a. 1, ad. 2; In I
De Anima, lzct. 12 (n® 179); S. Th., I-II, q. 50, a. 1, ad 2; Demisi, O. N. La Doctrina
de la inteligencia. .. pp. 62-84.

197 Cfr. In I De Anima, lect. 4 (n° 43); C. G, IV, c. 1L
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formam; por ello una cosa es tanto mas inteligible en la medida que es maés
pura forma y, en consecuencia, por su grado de inmaterialidad.1%®

Por esto, la afirmacién de que “lo entendido en acto es el entendimiento
en acto” se nos muestra como equivalente, fijAndonos ahora en el contenido
inteligible, a la de “lo inteligible en acto es el entendimiento en acto”.1%?

Por Oltimo, otras dos maneras de expresar esta misma realidad, si bien
bajo otros aspectos, son las afirmaciones de que “el entendimiento en acto se
une in infelligendo a la cosa conocida”2® y que “lo conocido se hace presen-
te en el entendimiento en acto”;21y a esta presencia y unién se les llama inten-
cionales, ya que no son fisicas sino representativas, esto es, mediante la especie.?0?

e) La informacién inteligible: informacién intencional

Todas estas caracteristicas de la informacion inteligible son puestas espe-
cialmente de manifiesto cuando lo conocido es una cosa distinta del inteligente,
aunque no sea de la esencia del conocer?® Por ello ha sido frecuente hacer
referencia a este caso a la hora de destacar 12 peculiaridad de esta informacién;
por ejemplo, Santo Tomés, cuando quiere distinguir los seres cognoscitivos de
los que no lo son, dird que es propio de los cognoscitivos el poeer las formas
de otras cosas.204

De aqui que sea usual describir la informacién inteligible como “la pose-
sién de la forma de otra cosa en cuanto de otra”2% y esta ordenacién a otro,
tendere-in, es lo que ha dado origen a calificar a esta informacién como infor-
macién intencional.

Sin embargo, aunque este planteamiento es correcto, no es el esencial.
Primero, porque la esencial intencionalidad del conocer no es la referencia
a otra cosa, sino su esencial referencia a otro acto, el entender esti esencial-
mente ordenado al acto de ser de lo conocido (la perfeccién operativa del inte-
ligente hace referencia siempre 2 la perfeccién entitativa del objeto), y esto
aunque el objeto y sujeto coincidan, como ocurre en el autoconocimiento. Se-
gundo, consecuencia de lo anterior, porque lo propio de la informacién inteli-
gible es tal no por ser la posesién de la forma de otra cosa, lo que se pone es-
pecialmente en el hecho de que las inteligencias superiores se conocen per
essentiam,? sino la posesién de una forma de otro modo y, en consecuencia,
ser algo de otro modo.207

198 Cfr. S. Th., I, q. 14, a. 3, c.
199 Cfr. C. G., I, c. 51-53.

200 Cfr. De Ver.,, q. 24, a. 10, ad 2; De Pot,, q. 9, a. 5, c.

201 Cfr, S. Th., I, q. 59,a. 2, ¢; De Pot.,, q. 9, a. 5, c.

202 Cfr. In I Sent.,d. 15,q. 5, a. 3,2ad 3 y 4.

203 Como indicibamos anteriormente lo propio del conocer no es tanto la posesién de
la forma de otra cosa, como la posesion de una forma de otro modo —una posesién poseida
o, como dice Garcia Lépez, “posesién objetiva de una forma” (Estudios de metafisica to-
mista, p. 143) y, también, “posesion intencional de una forma” (DErisy, La doctrina de la
inteligencia. .., p. 194).

204 Cfr. S. Th., I, q. 14, a2 . 1, c

205 Cfr.Ibidem, ver nota 203,

206 Cfr. In Boet. De Trinitate, Proem., q. 1, a. 2, c.
27 Cfr. C. G, IV, c. 11; S. Th., ILIL q. 4, a. 1, <.
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Por ello, algunos autores para describir estas mismas caracteristicas ponen
un especial énfasis en la palabra “posesién”. Asi, Millan Puelles, fijindose espe-
cialmente en la intencionalidad esencial del entender, lo define como “actus
actus actum possidentis”;28 y, Garcia Loépez, resaltando més lo peculiar de
la informacién, dird que entender es “actus actus formam possidentis” 20

{) El entender como “actus actus actum possidentis”

A nuestro modo de ver esta descripcion, o definicién, que Millan Puelles
ha dado del entender como “actus actus actum possidentis” 2% es la més acor-
de a la mente de Santo Tomés que hemos encontrado, puesto que da cuenta
de todas sus caracteristicas peculiares,

Nosotros la leemos asi: el entender es un acto (actus) de un sujeto, o sub-
sistente (actus), que posee (possidentis) —la caracteristica propia del entender—
una actualidad (actum).

Veamos esto con un poco mas de detalle:
— El entender es un acto, por tanto una perfeccion;

— De un subsistente: de un sujeto que estd ya en acto, que posee su
perfeccidn entitativa, la que le corresponde segiin su especie; de este modo
se manifiesta que la perfeccién, la actualidd, del entender es una perfeccién
operativa —no entitativa— y, en consecuencia, el entender es una operacién
inmanente;

— Que posee: con esta palabra se determina, se especifica, el entender
dentro del género de las operaciones inmanentes (es su diferencia especifica);
asi lo que es propio de la operacién intelectual es su caricter “posesivo”, a
diferencia de la volitiva que es el “impulsivo”;

— Un acto: con esto se resalta el caricter intencional del entender, pues
lo que se posee es una perfeccidén que le compete a un existente en acto.

Hay que hacer notar que la perfeccién poseida —el actum— no es necesa-
riamente una perfecciéon distinta de la del inteligente, pues cuando uno se
conoce a sf mismo, la perfeccién de entender consiste en poseer operativamente
la perfeccién que ya es poseida por el propio inteligente entitativamente; bajo
este aspecto es como se pone de relieve el que el caricter intencional del en-
tender no radica tanto en poseer la perfeccién de otra cosa operativamente,
como en el poseer una perfeccién operativamente.

208 MnrAN PueLrEs, A., La estructura de la subjetividad, Rialp (Madrid, 1987), pp.
197-198.
209 Garcia Lépez, J., o. c., p. 143.
210 MiLLAN PureLLes, A., o.c., p. 198.
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La lectura que hemos hecho es expresada por Garcia Lopez mediante la
cxpresién de “actus actus formam possidentis”; 21 sin embargo, como indicare-
mos en las conclusiones, esta interpretacién, en nuestra opinion, limita el alcan-
ce y la profundidad del contenido de la definicién dada por Millin Puelles.
En concreto, pensamos que reduce la posesién intelectual a la posesién inten-
cional de una forma, cuando el realismo tomista nos manifiesta que el entender
.es més bien la posesién intencional de una cosa. Sobre este aspecto volveremos
en un trabajo posterior, donde estudiaremos la funcién gnoseol6gica del verbo
mental,

3. EI contenido de la inteleccién: su objeto formal

Pasamos ahora a considerar aquello que constituye €l objeto formak de la
inteleccién: su contenido, su mayor o menor identidad con el objeto conocido.

De por si el conocimiento tiende a la total identificacién formal del inte-
lecto en acto con lo conocido en acto2 lo que implica que el acto de enten-
der —la perfeccién operativa del intelecto— sea idéntico formalmente al acto de
ser —la perfeccion entitativa— de la cosa conocida: identidad formal de ambos
actos, o perfecciones, y distincién modal entre los mismos.

Cuando la identificacién formal es completa se dice que el conocimiento
€s comprensivo. Sin embargo, esto no es posible de un modo general; por
eso, si bien siempre se alcanza una cierta identidad formal, que depende de la
naturaleza del cognoscente y de lo conocido, ésta —la identificacibn— en mu-
chas ocasiones no serd completa. Una primera limitacién viene determinada por
¢l hecho de que el obrar sigue al ser, y, en consecuencia, la perfeccién de la
operacion intelectual —perfeccién operativa— no puede ser superior a la per-
feccibn entitativa del inteligente. Lo que implica que s6lo puede conocer ade-
cuadamente un tipo determinado de seres, que constituyen su objeto propio.

En el caso del hombre, el objeto material propio son los seres materiales,
cuyas formas adquiere a partir de los mismos mediando la sensibilidad.?l? Este
hecho determina, adema4s, el tipo de identidad que el hombre es capaz de
alcanzar en su operacién intelectual: su objeto formal propio.

Para poder determinar éste, se ha de tener en cuenta que en el acto de
entender concurren tanto la capacidad asimilativa del intelecto como la forma
inteligible —la especie—2% Ahora bien, la primera —la capacidad asimilativa—
es la adecuada a las formas connaturales5 y, por ello, nos basta determinar
las caracteristicas de las especies inteligibles en el hombre, que son sus formas
connaturales, para saber cudl es su objeto formal propio.

211 Garcia LépEz, ], o.c., p. 143. En nuestra opinién Millin Puelles no ha tomado
el término acte en el sentido restringido de forma, sino precisamente en el de acto, ya que
el verum es un trascendental.

212 Ver nota 195,

213 Cfr. De Ver, q. 10, a. 86, ¢.

214 Cfr. S, Th., I, q. 105, a. 3, c.; In III Sent., d. 14, q. 1, a. 2, sol 12,

415 Este es el planteamiento general de Santo Tomas (Cfr. In Boet. De Triniate., q. 1,
a. 1, sc 2), aunque en ocasicnes parece admitir que es posible un incremento de lumen

que permite una mayor asimilacién a la cosa con la misma especie inteligible {Cfr. lo dicho
en el apartado A, nos. 4 y 5).
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a) La especie inteligible

El hombre adquiere las especies inteligibles “a partir de las mismas cosas,
en cuanto actiian en el intelecto posible, obrando primeramente en nuestros
sentidos™ 216 ‘

Asf, pues, nuestro conocimiento comienza en razén de una accién fisica
de la cosa sobre el érgano de nuestros sentidos externos, que desencadena el
proceso del conocimiento sensible, el cual finaliza en la produccién deb fantas-
ma o experimentum de la cosa. Una vez poseido éste, el intelecto agente, utili-
zéndolo como instrumento, abstrae el contenido inteligible de la cosa, produ-
ciendo en el intelecto posible la especie inteligible 27

De este modo, nuestras especies inteligibles dependen de:

i. La accidn ejercida por el obijeto;

.

ii. la perfeccién del proceso del conocimiento sensible;*8

—

iii. la accién del intelecto agente y la pasién correspondiente del intelecto
posible: la capacidad intelectual del cognoscente.

Los dos primeros hacen directa referencia a la perfeccién del fantasma, el
tercero a la perfeccién de la potencia intelectual propiamente dicha.

b) La “quidditas”: objeto formal propio del intelecto humano.

De estas caracteristicas de la especie inteligible podemos sacar las siguien-
tes conclusiones:

i. Al tener su origen la especie en la accién fisica ejercida por la cosa
en nuestros sentidos, la esencia de ésta —de la cosa— se nos manifiesta en cuan-
to que es principio de operaciones;®? y, en consecuencia, podemos afirmar que
el hombre mas que esencias conoce naturalezas (sabiendo que la distincién entre
esencia y naturaleza es de razén);

ii. Las realidades superiores —mo materiales— las conoce el hombre de
un modo indirecto, y por comparacién a las realidades materiales, que son el
objeto propio de su conocimiento;

iii. Por dltimo, las limitaciones naturales o accidentales de nuestro proceso
cognoscitivo,?! hacen que podamos afirmar de un modo general que la especie
obtenida no alcanza una plena identidad con la forma de lo conocido y, en
consecuencia, nuestro conocimiento, ni siquiera en relacién a su objeto propio
~los seres materiales—, es comprensivo,

216 De Ver.,, q. 2, a. 5, c.

217 Cfr. De Ver, q. 10, a. 6,ad 7; S. Th, 1, q. 85, ad 4; II-I, q. 12, a. 2, c.

218 Dicha perfeccién depende no s6lo de la perfeccién de las potencias —la mayor o
menor “agudeza”—~ sino también de la del acto concreto —atencién, pureza de la sensacién. ..

219 Cfr, De ente et essentia, c. 1.

220 Decimos naturales y accidentales en razén de que, en principio, en unas circuns-
tancias ideales podria caber €l conocimiento comprensivo de alguna cosa.

21 Cifr, In III De Anima, lect. 8 (n®717); S. Th., 1, q. 85, a. 5, ¢; a. 6, c.
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4. La conexion con la realidad: la “conversio ad phantasmata”

Como ya se ha indicado, el objeto de nuestro conocimiento son las cosas
existentes fuera del alma o, con mas precisién, la quidditas de las cosas exte-
iores22?
riores

Nos queda pues por considerar con detalle, c6mo se fundamenta en el pro-
ceso cognoscitivo la conexién entre nuestro pensamiento y la realidad; lo que,
en Ultimo término, se puede expresar diciendo: “(el entender) tiene relacién
a la cosa que se entiende, por el hecho que la especie la cual es el principio
de la operaci6én intelectual como forma, es semejante a la cosa” 23

Sin embargo, consideramos que esta afirmacidon debe ser estudiada deteni-
damente, para ver cuil es la funcién de los distintos elementos en orden a esta
relacion de la inteleccion a la cosa. Lo cual es puesto de relieve en lo que se
Nama conversio ad phantasmata, ya que es precisamente mediante el fantasma
como se establece la conexién entre nuestro pensamiento y la realidad.

a) La conversio ad phantasmata

Santo Toméas parte del hecho de la necesidad de la accién del fantasma
en todos los actos cognoscitivos de nuestro intelecto, incluso una vez que posee-
mos la especie inteligible de la cosa: “es imposible que nuestro intelecto, segtn
el estado de la vida presente (...), pueda entender algo en acto si no es con-
virtiéndose al fantasma. Y esto se manifiesta a partir de dos indicios. El prime-
ro, porque siendo el intelecto una potencia que no utiliza un 6rgano corporal,
de ningtn modo se podria impedir su acto por la lesién de algin érgano de
este tipo, si no fuera necesario para su acto de otra potencia que utiliza un
organo corporal. Y usan drgano corporal los sentidos, la imaginacién y otras
potencias correspondientes a la parte sensitiva. De donde es manifiesto que
para que nuestro intelecto entienda en acto, no sélo cuando adquiere por pri-
mera vez la ciencia, sino también en el uso de la ciencia ya adquirida, se re-
quiere el acto de la potencia imaginativa y del resto de las potencias. Pues
vemos que impedido el acto de la potencia imaginativa por una lesién orgénica,
como en los locos, o de la memoria, en los dormidos, el hombre es incapaz de
entender en acto incluso aquello de lo que ya tenia ciencia. Segundo, pues
todos podemos experimentar, en nosotros mismos, que cuando intentamos enten-
der algo, formamos fantasmas a modo de e]emplo en los cuales, por decir asi,
se contempla lo que se intenta entender”. 2

Este es el dato de experiencia, ahora bien, cabe preguntarse el por qué de
esta necesidad. Y Santo Tomas responde con dos argumentos:

i. “Ninguna potencia puede conocer algo sin convertirse a su objeto (...).
De donde, como los fantasmas se comportan respecto al intelecto posible como
los sensibles respecto al sentido (esto es, como su objeto), aunque posea ya su
“especie inteligible, sin embargo,nunca considera en acto algo si no es convir-

222 Cfr. S. Th., 1, q. 85, a. 2, ¢c; In Il Sent., d. 14, q. 1, a. 2, q. 2¢; C. G., II, ¢, 75.
2123'CGI c. 53.
224STh,(184:a7chrSThIq62,a60CGIIc7'3v
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tiéndos al fantasma. Y asi, del mismo modo que nuestro intelecto necesita de los
fantasmas antes de Ja adquisicién del habito (la especie) para poder entender
en acto, del mismo modo ocurre una vez adquirido”;%

ii, “Para que entendamos en acto no basta la misma conservacién de las
especies, sino que es necesario que las utilicemos segiin conviene a las cosas
de las que son especies, que son naturalezas existentes en los particulares”,?®
0, con otras palabras, “es necesario, para que el intelecto entienda en acto su
objeto propio, que se convierta al fantasma, para contemplar la naturaleza
universal existente en el particular” .27

Consideremos, pues, cada uno de estos dos argumentos.

b) El fantasma como objeto del entendimiento.

El primer argumento nos plantea la cuestion de en qué sentido se dice
que el fantasma es objeto de nuestro entendimiento.

Evidentemente hay que afirmar que no es el objeto quod, no es lo que se
conoce de una manera inmediata; el objeto quod son las cosas que los fantas-
mas representan: “la similitudo que esti en nuestro intelecto no se abstrae del
fantasma como del objeto a conocer, sino como medio de conocimiento (...).
De aqui que nuestro intelecto no se dirige directamente a conocer el fantasma
a partir de la especie que recibe, sino Ja cosa de la cual es el fantasma; aun-
que por una cierta reflexién también alcance a conccer el fantasma, en cuanto
considera la naturaleza de su acto” 2%

Por consiguiente, para determinar en qué sentido es objeto, es preciso deter-
minar cudl es su funcién en la operacién intelectual y, como ya hemos visto, ésta
consiste en que obre como agente instrumental en la actualizacién del inteecto,
siendo el agente principal de dicha accién el intelecto agente.2®

De €] abstrae el intelecto agente la forma mtehglble de la cosa que se va
a conocer, de'modo que la forma corresponde a la de Ja cosa que el fantasma
representa.?? En consecuencia, interviene como vicario de dicho objeto, hacién-
dole presente y apto para actuar sobre el intelecto. Por ello, podemos afirmar
que el fantasma es objeto del intelecto en cuanto agente que obra sobre una
potencia pasiva,?! y esto de un modo instrumental y vicario.?

Esta caracteristica, este obrar del fantasma, se ve claramente necesario
en la adquisicién de la especie. Sin embargo, no aparece tan claro en el caso
de la utilizacién de una especie ya adquirida, gPor qué, entonces, Santo Tomé4s
insiste en la necesidad de la conversio?

225 De Ver., q. 10, a. 2, ad 7.

228 S. Th, I, q. 84, a. 7, ad. 1.

201 Ibidem, c.

22 De Ver., q. 2, a. 6, c.

29 Cfr, De Ver., q. 16, a. 6, ad 7.

230 Cfr. Ibidem.

231 Cfr. In II De Anima, lect. 6 (n® 305); De Malo, q. 6, a. 1, ob. 7.
232 Cfr. De Ver., q. 2, a. 5, c.
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. La dnica respuesta universalmente valida, que encontramos, es que me-
diante su accién no s6lo se obtiene una identidad formal del intelecto a la cosa
segln la especie, para lo que bastarfa la especie inteligible, sino que de su ac-
«i6n surge una relacién real del acto de entender al fantasma, y mediante él
una relacién habitual2® a la cosa. De modo que el entender dice relacién a
la cosa concreta conocida, no comporta sélo una mera identidad formal, 24 sino
la asimilacién a algo determinado, lo que exige que se dé una relacién de
origen =3

Y es asi como la conversio ad phantasmata se nos manifiesta necesaria in-
cluso cuando se usan especies ya adquiridas, en cuanto que con ella somos
capaces de captar el contenido inteligible de la especie como el contenido inte-
ligible de algo concreto. Téngase en cuenta que esta conversio se da in actu exer-
¢ito, no mediante una reflexién en sentido propio, de modo que en la simple
aprehension nos permite captar el contenido inteligible de algo concreto, sin
que se explicite la relacién entre “este algo concreto” y “su contenido inteligi-
ble”. En ella se alcanza, en razén de la conversio, “el contenido inteligible de
esto”, pero no “esto es este contenido inteligible”, lo cual corresponde a la se-
gunda operacién intelectual: el juicio.

Sin embargo, esta interpretacién presenta todavia algunas dificultades: la
primera, €l que no parece concordar con el segundo argumento, dado por
Santo Tomas en relacién a la necesidad de la conversio; la segunda, el hecho de
que en la simpre aprehensién no hay en sentido propio comparacién a la cosa
conocida. 26

Para poder responder a ellas, vamos a considerar ahora el segundo argu-
mento, para luego estudiar con mas detalle el tipo de relacién que se da en
las simple aprehensién respecto a la cosa.

¢) Contemplar la naturaleza universal existente en el particular

Partiendo del hecho de que las especies inteligibles obtenidas mediante
la abstraccién son universales, argumenta asi el Aquinate: “(la naturaleza) de
cualquier cosa material no puede ser conocida de una manera completa y ver-
dadera si no es conocida como existente en el particular. Lo particular lo apre-
hendemos por el sentido y la imaginacién. Por tanto, es necesario que, para
entender su objeto, el intelecto se convierta al fantasma, y contemple la natu-
raleza universal existente en el particular”. %7

Vemos que aqui el argumento de Santo Tomads se centra en poder alcan-
zar de “una manera completa y verdadera” el contenido de la propia inte-
leccién, y esto en razén de que el objeto propio de nuestro intelecto es la quid-

233 Debe tenerse en cuenta que no siempre el objeto conocido existe en acto en el
momento de conocer y, en consecuencia, puede no haber una relacién real. A este tipo de
relaciones Santo Tomas les llama relaciones “habituales” (Cfr. De Ver., q. 4, a. 5, ad 1)
En cambijo, la relacién al fantasma es siempre real, por ser reales y distintos los sujetos rela-
«ionados, y ser la accién en que se funda real y natural,

24 Cfr. S. Th., 1, q. 37, a. 1, ¢; q. 34, a. 1, ad 3; Ad cdll,, c. 1, lect. IV (n° 30).

25 Cir. De Ver.,, q. 8, a. 8, c.; Ad Coll, c. 1, lect. IV (n® 31); S. Th,, I, q. 93, a. 1,

26 Cfr. C. G., L ¢ 59.
27 8, Th, I, q. 84, a. 7, c.
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ditas de las cosas materiales, y las especies que utilizamos, en razén de la pro-
pia debilidad del intelecto humano, son incapaces de manifestar de ese modo
--completo y verdadero— la quidditas de las cosas,

Tenemos asi que a nivel de juicio la conversio se nos manifiesta bajo una
doble necesidad: una, la correspondiente a los juicios universales, ya que si
bien las especies lo son, carecen de la virtualidad suficiente para que alcance-
mos el “modo” indicado, y asi €l fantasma se nos manifiesta como necesario
en razén de ejemplo,2® pero no en cuanto nos lleva a una cosa concreta y
singular; otra, corresponde al caso del juicio sobre el singular, en el cual la con-
versio es necesaria como camino de tipo reflexivo mediante el cual se puede
volver 2 la cosa singular 29 '

En nuestra opinién, como es precisamente en el caso de los juicios uni-
versales en el que la conversio nos puede parecer innecesaria, a él se refiere
de un modo principal el Aquinate, en el texto citado, no porque sea la razén
fundamental de la necesidad de la conversio, sino por ser el caso limite. De este
modo, demostrando }a necesidad en dicho caso, pone de relieve que siempre
es necesaria dicha conversio ad phantasmata.

. Sin embargo, para poder determinar la necesidad intrinseca y fundamen-
tal de la conversio, es necesario que nos fijemos en su funcién en la operacién
més inmediata del conocimiento —la simple aprehensién—, sobre la que se fun-
dan todas las demés operaciones del intelecto.

d) El objeto de la simple aprehensién

Para captar la funcién propia del fantasma en la simple aprehensién es
necesario que nos fijemos en cull es el objeto de esta operacién.

Dice asi Santo Tomés: “Doble es la cperacién del intelecto, Una que se
llama inteligencia de los indivisibles (la simpre aprehensién), por la cual se
conoce en cada cosa su quid est. La otra es por la que compone y divide, a sa-
ber, formando una enunciacién negativa o afirmativa. Y estas dos operaciones
responden a dos realidades que se dan en las cosas. La primera operacién mira
la naturaleza de la cosa, segtn la cual la cosa entendida obtiene en algtin grado
la categoria de ente: ya sea una cosa completa como un cierto todo, ya incom-
pleta como la parte o el accidente. La segunda operacién mira al mismo esse
de la cosa, esse que ciertamente resulta de la agregacién de los principios de la
cosa, en los compuestos, 0 que acompafa (es concomitante) a la simple natura-
leza de la cosa, en las substancias simples”.2%

Y, es en esta distincién de objetos donde, siguiendo a Aristételes, funda-
menta el hecho de que sélo se pueda hablar de verdad o falsedad en relacién
a la segunda operacién del intelecto:

— “Siendo doble la operacién del intelecto: una de las cuales (...) con-
siste en la aprehensién de la quidditas simple (...) y otra (...) en la compo-

238 Cfr, S. Th., 1, q. 84, a. 7, c.
239 Cfr. 8. Th., 1, q. 86, a. 1, c.
240 In Boet. De Trinitate, q. 5 (lect. 2, a. 1), a. 3, c.
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sicién o divisién de proposiciones: la primera mira la quiddites de la cosa, la
segunda eh esse de la misma. Y como la razén de verdad se funda en el esse
y no en la quidditas (...), la verdad o falsedad se encuentra propiamente
en la segunda operacién, y en su signo, que es la enunciacién; y no en la pri-
mera, 0 en su signo, que es la definicién, sino secundum quid. Y esto es asi, en
cuanto que también el esse de la quidditas es un cierto esse de razén, en razén
de lo cual se habla de verdad en la primera operacién del entendimiento, y en
el mismo sentido de definicién verdadera.

Pero a- esta verdad no se le opone una falsedad per se, ya que el entendi-
miento tiene siempre un “juicio” verdadero sobre su propio objeto, al que tien-
de de un modo natural (...), por eso sélo cabe que se mezcle una falsedad
per accidens, esto es, en razén de una afirmacién o comparacién aneja. Lo
cual puede ocurrir de dos maneras: o por comparacién entre la definicién y lo
definido (...), o por la relacién mutua entre las partes de la definicién” .24

— “Cuando se dice o se entiende algo incomplejo, éste, de por si, no es ni
igual ni desigual a la cosa, puesto que la igualdad o desigualdad se dicen en
razén de una comparacién, y en el incomplejo, de por si, no se da ninguna
comparacién o aplicacién a la cosa. De donde, de por si, s6lo se puede decir
que sea verdadero y falso del complejo, en el que se designa la comparacién
del incomplejo a la cosa en virtud de la composicién o la divisién,

Sin embargo, el intelecto incomplejo, entendiendo aquello que es (quod
quid est), aprechende la quidditas de la cosa con una cierta comparacién a la
cosa, pues la aprehende como k quidditas de esta cosa. Por este motivo, si
bien, el mismo incomplejo, o también la definicién no es de por si ni verda-
dero ni falso, sin embargo, el intelecto que aprehende aquello que es (qued quid
cst) se dice ciertamente que, por si, es siempre verdadero (...), aunque per
accidens pueda ser falso, en cuanto que la definicién incluya en si alguna com-
plejidad, o bien de las partes de Ja definicién entre si, o de toda la definicién
1especto a lo definido” 242

Pensamos que estos textos de Santo Tomés precisan con claridad el por
qué es necesario el fantasma: porque el objeto propio del intelecto, €l que
corresponde a su primera operacion, es la quidditas de esta cosa;**® lo que im-
plica que su objeto material sea esta cosa y su objeto formal la quidditas de esta
cosa, y no simplemente la quidditas, en cuyo caso habria que afirmar que se
identificarfan el objeto material y el formal: la quidditas. En consecuencia, en
el acto intelectual de la simple aprehensién se da necesariamente una relacién
a la cosa concreta conocida —a esta cosa—, al esto que conozco; y esta relacidn
no puede tener como fundamento la especie inteligible en cuanto forma, pues
en cuanto tal es universal y, por tanto, con una tnica relacién —de identidad
formal— con todas las cosas pertenecientes a la misma especie.#

M1 In I Sent., d. 19, q. 5, a. 1, ad 7.
222 C. G, I, c. 539. Cfr. In III De Anima, lect. 11; De Ver., q. 1,a 3 c.
243 Cfr. C. G, 1, c. 59.

244 Cfr. In II Sent., d. 17, q. 2, a. 1, ad 3; C. G, II, ¢. 73 c. 60; S. Th., I, q. 85,
a 4, q. 79, a.6;...



EL ENTENDER COMO PERFECCION 287

Por esto, y teniendo en cuenta que lo tinico previo al acto de entender que
posee una relacién propia y exclusiva con la cosa concreta conocida es el fan-
tasma, en el que se contienen todos los datos de su singularidad; el nico modo
cn el que es posible que nuestro acto intelectual puede tener una relacién
propia y exclusiva a la cosa concreta conocida es mediante la participacién del
fantasma en la operacién intelectual. Y es asf, como mediante la conversio ad
prantasmata en la simple aprehensién se conoce la quidditas de esta cosa con-
creta: se contempla una realidad singular bajo un contenido universal.?4

De acuerdo a todo lo dicho, se puede afirmar que el contenido psicol6-
gico de la conversio ad phantasmata no es otro que la captacién, implicita en
el propio acto, de esta relacién a la cosa: conozco el contenido inteligible (la
quidditas) de esta cosa.

Debe tenerse en cuenta que, en este momento, lo que se estd contemplan-
do es la quidditas, no la cosa; por llo, en la simple aprehensién no se da un co-
nocimiento directo del singular en cuanto tal, sino s6lo indirecto®® Lo que
lleva consigo que no sea un proceso argumentativo o reflexivo, 27 pues en caso
contrario, serfa necesario que el propio intelecto pusiera algo de su parte, y, en
consecuencia, cabria la posibilidad de error?8 La conversio consiste solamente
en la mera captacién, in actu exercito, de la relacién a la cosa, como hemos in-
dicado.

Por otro lado, }a diversidad de fantasmas no implica diversidad de actos
en el intelecto,2?® sino sélo diversidad de relaciones: el contenido del acto es
el mismo, pues idéntica es la especie por la que se conocen todas las cosas de
la misma especie, pero distinto es el objeto concreto conocido: hay distinci6n
material, no formal.

Y es precisamente esta relacién al singular, ya presente en la simple apre-
liensi6n, lo que permite un proceso reflexivo mediante el cual se alcance un
conocimiento propio del singular, esto es, los juicios sobre el singular y de
existencia.2® Pues en caso contrario, no habria ningin fundamento para poder
hacer dichos juicios, serian vacios; no seria posible pasar del pensamiento a la
realidad, de modo que se identificarian el percipiy el esse, en vez de fundar
el percipi en el esse.

Todo lo cual pone de relieve el realismo de Santo Tomds: el objeto del
conocimiento son las cosas 'Y esto es asi desde la primera operacién del inte-

25 Cfr. C. G., 11, c. 73. Téngase en cuenta la insistencia del Aquinate en que el objeto
quod —material— es singular, s6lo el quo —el formal— es universal: cfr. S. Th., I, q. 55, a.
3, ad 2; De Ver., q. 8, a. 10, ad 1.

246 Cfr. S. Th., I, q. 86, a. 1, ¢; FaBro, C. Percepcién y pensamiento, EUNSA (Pam-
plona, 1978), pp. 329-330.

247 Cfr. FABRO, o0.c., p. 318.

248 Cfr. notas 241 y 242.

249 Cfr.C. G., 11, c. 73.

250 Cfr. 8. Th., I, q. 86, a. 1, c. Sin embargo el juicio corresponde a la reflexién in
actu signato no a la in actu exercitu (Cfr. FaBRO, 0. c., pp. 326-331; 328-329).

. 1 Cfr. S. Th., I, q. 85, a. 2, ¢; Ad Coll., c. 1, lect. IV (n® 30); De Ver., g, 10, a.
, Cie..
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lecto —la simple aprehensién—, a pesar de que en el hombre sea muy imper-
fecta,

Por ultimo, queremos destacar que la conversio ad phantasmata al ser in
actu exercito se lleva a cabo en la fase pasiva de la inteleccién, tinica en la
que el fantasma puede considerarse —en cuanto que obra— como objeto del
entender. Y, por tanto, la conversio es previa a la generacién del verbo mentak
De lo contrario, el verbo de la simple aprehensién —la definicién— careceria
de relacién a la cosa concreta: no la manifestaria.

5. Conclusion: la perfeccién del entender.

Resumimos ahora brevemente las principales conclusiones de nuestro tra-
bajo en relacién a lo que constituye lo propio de la operacién intelectual como
operacién inmanente: su caracter de perfeccién del inteligente en acto.

Y para ello pensamos que el medio mas adecuado es exponer con detalle
nuestra lectura de Ja definicién dada por Millén Puelles de la operacién inte-
lectual: entender es “actus actus actum possidentis” 252

Entender es, pues:

. “un acto”: una actualidad, y, en cuanto tal, una perfeccién, algo acaba-
do y completo en si mismo, :

. “un acto de un acto”: lo que pone de manifiesto la primera caracteristica
de toda operacién inmanente: ser un acto de algo que ya estd acto, y preci-
samente en la medida que ya lo estd. La operacién inmanente, como insiste
Santo Tomds, es una actualidad que “se afiade”, que va mas alld de la per-
feccién que le compete en razén de su especie, de su perfeccién en el orden del
ser: de su perfeccidn entitativa. Y es precisamente por esto, en lo que se asemeja
a la accién predicamental, por lo que es, se le llama, una perfeccién operativa;
realidad que es expresada por el Aquinate cuando dice que la operacién inma-
nente significa per modum actionis. Sin que esto suponga que la perfeccién
de la operacién inmanente no sea ontolégica, riqueza de actualidad real; sim-
plemente pone de relieve el cardcter peculiar —el modo no entitativo— de la
misma,

. “un acto de un acto que posee”: con el participio “possidens” se deter-
mina lo propio —la diferencia especifica— de la operacién intelectual dentro
del género de las operaciones inmanentes, y, en concreto, la distingue de la
volicién, cuyo caricter propio es el ser “impelens” 3% Se ha de tener en cuenta
que al utilizar el término “posesién” estamos tratando de expresar una realidad
inmaterial a partir de términos sacados del mundo material, que es el objeta

252 MmLAN PuUgrLLEs, o. c¢., p. 198.
53 Cfr, S. Th, 1, q. 36, a. 1, c.
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propio de nuestro conocimiento, y por ello se nos manifiesta de algin modo
mnsuficiente para determinar con precisién esa realidad, y asi se acude también
a otros términos —“visién”, “captar”,...— para expresarla.

. “un acto de un acto que posee un acto”: nos encontramos ahora con la
segunda caracteristica esencial de las operaciones inmanentes: su intenciona-
lidad. Su caricter esencialmente relativo: se comportan siempre como un acto
en relacidon a otro acto, en concreto, el acto del objeto en si: toda perfeccién
operativa —un acto— hace referencia en Gltimo término a una perfeccién enti-
tativa —otro acto—. En el caso concreto del entender, tenemos que el inteligente
posee de un modo operativo la misma perfeccidn desde el punto de vista formal
que lo conocido, el objeto, tiene de un modo entitativo.

Es, sin embargo, en este Gltimo punto —la posesién de un acto— donde se
nos plantea la posibitidad de una doble interpretacién. '

Para algunos, el entender es la posesion intencional de una forma, de modo
que identifican “la posesién de un acto” con “la posesién de una forma”. Y as,
Garcia Lépez afirma que la definicién dada por Millin Puelles es equivalente
a la de “actus actus formam possidentis”2* En este caso se resalta sobre todo
el contenido absoluto de la operacién intelectual, y la posesién fundamental es
la posesién de mi propio acto de entender —poseo intencionalmente una for-

ma—, y el aspecto relativo —referencia a otro acto— es simplemente una rela-
ci6n de semejanza.

Todo lo cual queda perfecta y completamente explicado en razén de la
informacién inteligible de la especie, o forma inteligible, como se ha visto a lo
largo del presente trabajo, y hace, en consecuencia, innecesario un momento pos-
terior en el proceso intelectual, en concreto la generacion de un verbo.

Sin embargo, en nuestra opinién, esta interpretacién reduce el alcance de
Iz doctrina de Santo Tomds, y pensamos que ¢s mas acorde a ella el afirmar
yue entender es la posesion intencional de una cosa. Lo que poseo cuando co-
nozco no es sélo mi propio acto de entender, sino el acto en si del objeto co-
nocido, 0, en otras palabras la misma cosa, aunque evidentemente no de un modo

fisico sino intencional, Y la posesién de una forma es sélo algo metafisicamente
previo al conocer.

En esta interpretacién se resalia el aspecto relativo —intencional— de la
operacidn intelectual: el comportarse como un acto en relacién a otro acto.
Si bien hablamos de relacién en un sentido amplio, ya que en el caso del auto-
conocimiento —que corresponde al objeto propio de las inteligencias superiores—
su intencionalidad no estd establecida mediante una relacién real.

Nos encontramos pues, que podemos hablar de una doble perfeccién de
la operacién intelectual: una la perfeccién absoluta —actualidad operativa— del
inteligente; otra la intencional, o posesién de la actualidad de la cosa en si.

254 Garcia Lorez, o.c., p. 143.
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La primera ya habia sido desarrollada por Aristételes, y de él la recibié
Santo Tomds, y corresponde a la informacién inteligible del intelecto por la
especie, como se ha visto a lo largo del presente trabajo.

La segunda, sin embargo, en el Areopagita es reducida a una mera rela-
cién de semejanza, y no a la posesién de la cosa en si. Esto serd obra de
Santo Tomds, y pone de relieve su profundo realismo. Pero este desarrollo co-
rresponde a su doctrina sobre la generacién del verbo mental, y su consideracién
va mas alld de la meta que nos propusimos en el presente estudio. A ella dedi-
caremos un futuro trabajo.

J. L. GonzArLEZ AL1S
Universidad de Navarra



CONOCIMJENTO Y CAUSALIDAD

L. CONOCER EL CONOCER

Toda investigacién filoséfica sobre el conocimiento acude permanentemen-
te al principio de causalidad. Explicar qué es el conocimiento, cuil es su origen
y adénde se ordena, o sea, indagar acerca de la tematica propia de esa inves-
tigacién es, precisamente, determinar las causas del conocimiento. Mas todavia:
la misma especulacién en torno al conocer no es sino dar cuenta de las causas
que llevan al filésofo a inferir sus conclusiones al respecto, pues, de lo contra-
rio, de no estipularse las causas de aquello averiguado en este examen, no sélo
no se conoceria el conocimiento, sino que el expreso intento del filosofar em-
prendido con tal propésito culminaria en el fracaso.

Estas premisas nos ponen en sobreaviso en derredor de la parca jerarquia
de las teorias que enfocan el conocimiento como un mero hecho, como algo
puramente dado y verificable, El hecho del conocimiento, por mis hecho de
que se trate, no pasa de ser eso: un hecho, el cual de suyo solamente dice estar
alli instalado en una dimensién fictica manifestada con alguna evidencia
ante quien la toma en consideracién; pero nada més, porque lo dado, el hecho,
es apenas un testimonio mudo. Se lo capta como dado, como algo situado
frente a aquél que registra su presencia y, sin embargo, fuera de esa magra
presencia, nada nos revela con relacién a la compleja trama en él escondida.
Del hecho del conocer, entonces, tinicamente podrd aseverarse esto: helo ahi.
Cualquier otro abundamiento acerca de él nos recabard superar la primitiva
instancia de lo fictico para remontarnos al conocimiento de las causas y de los

principios que mas intimamente lo constituyen y que le permiten aun exhibir
una exteriorizacién factica.

El estudio de las causas del conocimiento, no obstante, difiere en mucho
del estudio de las causas de otras cosas. Nadie negard, por ejemplo, que €l
conocimiento de las causas fisicas de un cuerpo natural es de un tenor bastan-
te diverso con respecto al conocimiento de la indole de las imAgenes sensibles
y de los conceptos mentales. Esta diferencia, ademas, se muestra con un cier-
to agravamiento en el segundo caso, ya que el hombre posee una mis franca
inclinacién a conocer las cosas naturales que a conocer el conocimiento. No esta
de sobra recordar que una diferencia de esta clase puede cobrar rasgos extre-
mos, como sucede con aquellos cientificos que se han munido de un notable
saber acerca de algunas cosas de la naturaleza, pero que, al unisono, exhalan
una crasa ignorancia sobre la estructura noemdtica de la ciencia por ellos logra-
da, lo cual habla de la inmutable vigencia de una vieja méaxima de la filosofia

perenne: no es lo mismo conocer las cosas, conocer que se conoce y conocer la
esencia del conocer.

Para establecer cémo obra la causalidad en el plano cognoscitivo se debe
partir de la admisién de estas cliusulas y de otro recaudo a menudo olvidado
o relegado, i e, el caricter formal del conocer. Lo formal del conocer es su
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pertenencia a un 4mbito distinto de aquél concerniente al mundo de la natu-
raleza, no siendo, pues, el campo de las cosas positivamente existentes en si y
por si, sino el de las representaciones que de esas cosas el cognoscente recibe
merced a las operaciones aprehensivas de los sentidos y del intelecto. Por este
lado ya es patente que el conocimiento se plasma en funcién de la referencia
del cognoscente al cognoscible y del cognoscible al cognoscente; pero afiada-
mos que la formalidad del conocer no estriba ni en la entidad de quien conoce
ni en la de las cosas cognoscibles. En €], lo formal no es algo substancialmente
idéntico al cognoscente ni al cognoscible; a la inversa, es la razén intrinseca
de una representacién realmente distinta de lo representado y también real-
mente distinta del cognoscente al cual inmanecen las formas representativas.
De ahi que lo formal del conocimiento convenga con el estado de semejanza
de algo que significa la cosa conocida en cuanto recibida por el sujeto de este
acto.

Para comprender la impronta de esta formalidad del conocer se impone
el anélisis de las causas que han convergido en la ereccién de su peculiar enti-
dad; una entidad toda ella comprimida en lo estrictamente formal de algo que
ni es por si ni en si, sino que asume la forma vicaria de un stmil intencional,
como lo es el signo representativo surgido en la inmanencia del cognoscente
cuando una cosa es conocida a través del acto de conocimiento. Mas esta suma-
ria introduccién al asunto ya nos declara que el conocer se halla en omnimoda
dependencia de las causas que lo han producido otorgandole la configuracién
formal recién mencionada.

II. LA INSUBSISTENCIA DEL CONOCER

Tanto los autores que sindican el conocimiento como un mero hecho cuan-
to aquéllos que no distinguen entre la estructura formal y la organizacién
psiquica del conocer —autores que, en su conjunto, totalizan una legién en la
Edad Moderna—, son proclives a mirarlo a la manera de una cosa natural.
Pero el conocimiento involucra una serie de rasgos que denuncian la imposibi-
lidad de reducirlo a una entidad al estilo de aquéllas investigadas mediante el
discurso fisico. En otras palabras: no es licito hacer del conocimiento una subs-
tancia como lo son esta piedra, este arbol, este caballo y este hombre.

En verdad, €l conocimiento es un acto donde se conjuga una pluralidad de
concurrentes. Cuando menos, para conocer se requiere un sujeto cognoscente,
algo cognoscible, una forma que represente el cognoscible al cognoscente y
una operacién enderezada a conseguir el nexo inmaterial entre el cognoscente
y el cognoscible. Mas el concurso de estos elementos, con ser todos ellos nece-
sarios, no excluye la necesidad de otros, pues antes de acontecer la asociacion
de todos ellos, y con una anterioridad absoluta e impostergable, es igualmen-
te necesario que una causa hiciese ser al cognoscente y al cognoscible ¢Cono-
ceriamos los astros si no hubiera astros? gConoceriamos las astros si no exis-
tiéramos? Pero, ademads, scémo habriamos de ver los astros si no hubiese luz?
Desde luego, conocemos en acto por €l acto cognoscitivo; mas este acto presu-
pone la existencia y la acciéon de algunas causas precedentes y condicionantes
de nuestro conocimiento.
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Es incontestable, por tanto, que el conocimiento deviene del influjo de cier-
tas causas. Estas causas, empero, hacen que el conocimiento implique la pre-
sencia de una entidad formal distinta a la de las cosas naturales; una entidad
cuyo caricter de tal lo concebimos asf, como una entidad, por analogia con la
entidad de las cosas que son en si y por si mas all4 de la consideracién del
sujeto cognoscente. Esto equivale a afirmar que la entidad formal de las seme-
janzas de representacién cognoscitiva no es substancial: la formalidad de esta
entidad delata que lo conocido en cuanto conocido —a saber: la intencién vica-
ria de las cosas reales inmanente a quien conoce— no es la entidad propia de
una substancia primera. El contenido del conocimiento es insubstancial.

Pero no sélo €l contenido del conocimiento es insubstancial: también lo
son las operaciones aprehensivas de las substancias cognoscentes que pueblan
este mundo. Como todas aquéllas encuadradas dentro del marco de la finitud
del universo causado, estas substancias no son inmediatamente operativas, segin
se lo palpa en multiples circunstancias: el mineral puede brillar, pero el bri-
llar no es la substancia del oro; el roble puede dar sombra, pero el dar som-
bra no es la substancia del 4rbol; Rocinante puede galopar, pero el galopar
no es la substancia del caballo; Sécrates, en fin, puede conocer, pero conocer
no es la substancia del hombre. Asi, las operaciones que proveen conocimientos
a los entes que las ejercen, son operaciones de substancias cuya actualizacién
en ese orden las obliga a un trinsito: no hallindose substancialmente en acto
con respecto a aquello que las actualiza como cognoscentes, esta actualizacién
es el término de un movimiento. El término relativo desde la cual se mueven
en pos del término actualizante, bien nos consta, es la potencia.

En base a este criterio, las opiniones que largamente han insistido en la
existencia de ideas innatas, ya sea en las corrientes racionalistas como en las
empiristas, carecen de todo asidero. Confesa o veladamente, todo innatismo es
la negacién del principio de causalidad en la esfera del conocimiento. Aunque,
con frecuencia, esta negacién no sea mas que parcial, pues ninguno de sus
adeptos ha podido defender durante mucho tiempo el auténomo nacimiento de
las ideas, sino que tarde o temprano acabaron asignindoles algin principio de
procedencia, con ella, en cambio, se rechaza la causalidad de la potencia cog-
noscitiva, ya que lo innato de las ideas denotaria la invariable actualidad de
las mismas. Se rechazaria igualmente la causalidad del acto de conocer, por
cuanto este acto, removida la potencia, no puede ser causa de aquel conoci-
miento ya actualizado. Abrogada la aplicacién de esta regla, el conocimiento
se deslizard hacia €l reclamo de una injustificable espontaneidad, la cual, anu-
landose a si misma en su mismo meollo, buscari arrogarse el estamento de una
causa sui, que es la mas flagrante contradiccién del principio de causalidad.?

1 Tal la médula de la critica de Aristételes a la doctrina de las ideas de Platén: cfr.
1. RoeiN, La théorie platonicienne des Idées et des nombres daprés Aristote, Etude histo-
rique et critique, Paris, 1908, nouv. éd. Hildesheim, 1963; et H. Currxiss, Aristctle’s Criti-
cism of Plato and the Academy, Baltimore, 1944, al cual hay que adjuntar las observacio-
nes de E. pE Strycker S. I, “Aristote critique de Platon™; L’Antiquité Classique, XVIII
(1949), pp. 95-107.

2 Es el conflicto latente en €l pensamiento innatista de Leibniz: “Rerum vero actu a
nobis non cogitatarum ideae sunt in mente nostra, ut figura Herculis in rudi marmore”
(Meditationes de cognitione, veritate et ideis, circa finem, apud G. G. Lemniz, Opere
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La insubsistencia del conocer, comin a todos los sujetos que conocen tran-
sitando de la potencia al acto es, por otro lado, evidentisima. ¢Qué conoci-
miento hay en ellos que no haya emergido de la actualizacién de una capaci-
dad naturalmente ordenada a conocer? A este interrogante se puede oponer
una salvedad que subvencionaria la legitimidad del innatismo, en la cual sal-
vedad también va impreso un nuevo cuestionamiento al principio de causalidad:
la insubstancialidad del conocer, se nos dice, es atribuible al conocimiento
actual; mas no seria atribuible a los conocimientos que se evaden de esa condi-
cién. De haber un conocimiento esencial o un conocimiento habitual ejercibles
por algin sujeto, la ley arriba transcripta caeria fuera de estos dos Wltimos
Casos,

Hay suficientes motivos para descubrir esta variante de la negacién del
principio de causalidad en todas aquellas orientaciones vinculadas a la exalta-
cién del cogito humano como el nicleo del conocer. Desde el momento en que
se adopté €l cogito como el punto de partida de la filosofia y de todo €l cono-
cimiento del hombre, el principio de la afinidad y de la connaturalidad de
las cosas con la substancia del sujeto cognoscente, con su autoconciencia y con
las ideas a él inmanentes, pas6 a suplir la necesidad de la causalidad de los
objetos externos en la gestacién de las nociones cosechadas por el entendi-
miento en su actividad cognoscitiva. Las modificaciones acarreadas por este
reemplazo de la causalidad de las cosas exteriores llegaron a alterar de tal
modo la funcién del conocimiento que, a poco de andar, también se prescribi6
la misma reversién del acto causal, que es lo ocurrido cuando se propugné la
construccion trascendental de la realidad natural y de la objetividad intencio-
nal a través de la fundacidn del ser en la conciencia del sujeto cognoscente,
con lo cual el conocimiento terminé siendo propuesto como causa de todo
cuanto es.

Es menester alejarse de este parecer. Ni el acto cognoscitivo ni aquello
{ormalmente advenido como conocido al cognoscente finito tienen ningin cariz
substancial. No poseen realidad natural alguna, si es que por ello entende-
mos una positividad entitativa en si y por si independiente del sujeto en el
cual inhieren. Las afecciones inmanentes al cognoscente y las operaciones cog-
noscitivas que éste ejecuta no tienen la subsistencia intrinseca propia de un
sujeto fisico, porque si sucediera tal cosa, la confusién o la yuxtaposicién de
dos substancias —la del cognoscente y la atribuida al conocimiento— seria insos-
layable. Esto traeria aparejada la ruina del principio de identidad; pero nues-
tro intelecto no resiste tamafia violacién.

La insubsistencia del conocimiento responde a las causas que hacen de las
semejanzas representativas sendas entidades dotadas de una estructura inten-
cional en si misma indigente. Esta indigencia envuelve el reclamo de la subs-
tancialidad anterior de un sujeto cognoscente que obre €l conocer y de una
realidad cognoscible potencialmente dispuesta a ser representada sin merma
de su independencia entitativa con respecto a la aprehension que de ella se
obtenga.

varie, scelte e tradotte da G. de Ruggiero, Bari, 1912 [Classici della Filosofia Modema
XVII], p. 6). Cfr, ., Nouveaux essais stir Uentendement par Uauteur du systeme de Uhar-
monie preestablie, 11 1, in Die philosophischen Schriften von Goltfried Wilhelm Leibniz,
hrsg. von C. J. Gerhardt, Berlin, 1875-1880, Band V, S. 100,
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Se prueba esto reparando en la inmanencia del conocimiento: conocer no
es una accibén transednte, y la cosa conocida, en cuanto conocida, yace inten- .
cional o espiritualmente en el sujeto cognoscente. ¢Qué subsistencia pudieran
tener el conocimiento y las semejanzas que hacen conocer? gPoseen algin tipo
de entidad substancial fuera del sujeto al cual inmanecen? ¢Existe lo conocido,
en cuanto representacién de algo cognoscible, de otro modo como no sea el
de una forma accidentalmente actualizante del cognoscente? La refutacion de
Aristételes a la teoria de la subsistencia de las ideas propiciada por Platén
arroja una conclusién irreversible sobre este problema, si bien esto no convali-
da la actitud nominalista de recusar la existencia de toda naturaleza comun
aun en el nivel de las representaciones cognoscitivas, porque ni Platén solucioné
la cuestién de la causalidad de las formas eidéticas ni el nominalismo acerté a
resolver cémo las afecciones de esta clase puedan informar al cognoscente sin -
ser semejanzas intencionales de los cognoscibles.

A consecuencias de todo ello, es hora de convencernos que la veleidad de
quienes confieren subsistencia a lo formal del conocimiento, y aun la preten-
sién nominalista de eliminar esa subsistencia liquidando la causalidad formal
de las semejanzas representativas, han evolucionado menospreciando las causas
del conocer y la condicién de efecto de dichas causas que este conocer en si
mismo encubre.?

III. EL. CONOCIMIENTO COMO EFECTO

El conocimiento es efecto de determinadas causas. En los cognoscentes
finitos, como lo son todos aquéllos que conocen mediante un trinsito de la
potencia al acto, €l conocimiento implica la consumacién del acto por el cual
los cognoscibles son conocidos. En esta consumacién, el acto de conocer pro-
voca la notificacién de lo comnocido, de tal manera que, a través de él, tiene
lugar la actualizacién o informacién del cognoscente por la recepcién del con-
tenido cognoscible de los objetos. Esta recepcibn, a su vez, denota que la infor-
macién del cognoscente por el cognoscible se da como una suerte de pasidn.

Consuetudinariamente se ha aceptado que el padecer reviste tres sentidos:
un sentido genérico o comun, por el cual toda recepcién es concebida como
pasién; un sentido especifico y propio, segin el cual la pasién es la recep-
cién de algo que deteriora al paciente; y un sentido menos propio, como aquel
en el cual el padecer se equipara a la recepcion de algo cuya presencia perfec-
ciona al receptor* Obviamente, es este tercer sentido el que mejor conviene
al conocimiento, ya que conocer es un cierto padecer en cuanto sea la recep-

3 Solamente por una incomprensible tergiversacién del aristotelismo se puede entender
yue Ockham esté siendo reivindicado como un fiel corifeo del Filésofo, segin se sigue
de varias actitudes destinadas a darle esa fisonomia; €. gr.: “Ockham in emphasizing and
making explicit the nominalism of Aristotelian logic, is everywhere actuated by the concern
to preserve and to make evident the realism of Aristotelian metaphysics” (E. A. Mooby,
The Logic of William of Ockham, London, 1935, p. 52). En igual sentido, vide PH. BoEm-
NEr O. F. M., “Ockham’s Philosophy in the Light of Recent Research”, in Proceedings of
the Tenth International Congress of Philosophy. Amsterdam, August 11th-18th., 1948, ed. by E.
W. Beth, H. J. Pos and J. H. A, Hollak, Amsterdam, 1949, vol. I, fasc. II, pp. 1113-1116.

4 Cfr. Sanctvs TroMAs AQviNas O. P, In III Sent. dist. 15 q. 2 a. lqla. 22 et sol. 2a;
verit, q. 26 a, 1 resp., et Summ. theol. 1a-Ilae q. 22 a. 1 resp.
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cién de algo, mas como esto percibido perfecciona al sujeto cognoscente, en
tanto el cognoscente en acto es mis perfecto que el cognoscente en potencia,
colegimos que la pasién cognoscitiva es el efecto perfectivo del sujeto cognos-
cente en la misma medida en que el cognoscible inmanece a él en cuanto
conocido,

La pasién aqui detectada atestigua que por tres razones el conocimiento
ha de ser visto como efecto de ciertas causas. En primer lugar, porque el suje-
to ha recibido la informacién cognoscitiva acusando un movimiento de la
potencia al acto; pero nada se mueve en ese orden si no es porque algo en
acto causa la actualizacién del sujeto en potencia de actualizarse. En segundo
lugar, porque la perfeccién del conocimiento en acto es sucedinea a la imper-
feccién del conocimiento en potencia; pero la perfeccién recibida por el cog-
noscente no es propia de su condicién de cognoscente hasta tanto éste no la
posea en acto, lo cual requiere una causa que haga de esa perfeccién algo intrin-
seco a quien actualmente conoce. En tercer lugar, porque la pasién cognoscitiva
es el término de la accién de aquello que hace conocer, donde se aprecia que
este hacer conocer es causa del conocimiento pasivamente recibido.

Al mismo tiempo, si lo encaramos en su estructura formal, el conocimien-
to también se nos brinda como efecto de algunas causas. De acuerdo a lo ex
puesto mas arriba, lo formal del conocimiento estd dado por la inmanencia
de lo conocido al cognoscente, o sea, como la verdadera semejanza objetiva
del cognoscible depositada en la receptividad del sujeto. Pero esta presencia
formal de la cosa cognoscible no se da segiin el ser natural que dicho cognos-
cible tiene en si mismo, sino que es una forma que lo representa ante quien
conoce. Representar, entonces, es hacer presente una cosa ante alguien que no
¢s ella misma, lo cual exige al menos dos condiciones: una, que conlleve una
verdadera representacion y no una falsificacién de aquello representado; la otra,
que se adecue al modo segin el cual lo representado inmanecer4 al sujeto ante
quien se ha de hacer presente la cosa cognoscible.

Esta formalidad de la semejanza representativa no pide que dicha seme-
janza consista en la conformidad de naturaleza entre el cognoscible y el cog-
noscente. Al enfatizar que se trata de una semejanza representativa, se estatuye
que no es necesaria la coincidencia del cognoscente y del cognoscible en una
unidad esencial, pues si el conocimiento comportase esa coincidencia, como
algunos lo han supuesto, ocurriria que sélo conoceriamos aquello que es de
la misma naturaleza del cognoscente, lo cual es desautorizado por la propia
experiencia, ya que conocemos muchas cosas distintas a nosotros mismos. Opues-
tamente, la conformidad exigida en esta circunstancia lo es tnicamente en el

5 Aplicado al conocimiento, el padecer adopta una modalidad especial en la filosofia
de cufio aristotélico: “Arist6teles estaba en su pleno derecho cuando enérgicamente afirmé
que, si se quiere retener que el sentir es un padecer y un alterarsa, se tratard de un pade-
cer y de un alterarse de especial naturaleza e irreductible al padecer y al alterarse fisicos.
Como se ha dicho, el conocer creado (y el sentir), segin la profunda advertencia de Ale-
jandro de Afrodisia, no retienen del padecer sino el caricter genérico de un pasaje de la
potencia al acto; antes bien, parece que en el actuarse del conocimiento creado se tenga
el ejemplo mas tipico del pasaje de la potencia al acto donde el contenido metafisico de
esas nociones alcanza una particular pureza conceptual” (C. Faero C. P. S., Percezione e
pensiero, 2* ed., Brescia, 1962, sez. 1 a, cap. I § 4, pp. 69-70).
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plano de la representacibn, esto es, en una cierta reduccién a la unidad del
cognoscente y del cognoscible mediante la mutua confluencia en una formali-
dad que permita al cognoscible hacerse presente al cognoscente y al cognos-
cente recibir la presencia del cognoscible. De ahi que la semejanza representa-
tiva cumpla con el cometido de informar al cognoscente asumiendo la forma
del cognoscible, que es como decir también esto: que dicha semejanza oficie
de forma del cognoscente en cuanto cognoscente por la actualizacién de quien
la acoge en su potencia informable.®

Nuevamente, todo ello nos ilustra acerca de la causalidad pertinente a la
semejanza de representacién formal, pues el conocimiento es efecto de tal
semejanza en cuanto por su intermedio se plasma la asociacién cognoscitiva
entre el receptor del conocimiento y la cosa conocida.

Ante la pasividad subjetiva de la potencia cognoscitiva y la necesidad de
la semejanza representativa que haga conocer, ¢l conocimiento es igualmente
efecto de la actividad de aquello que posee la virtud de obrarlo. Al respecto,
comprobamos que la existencia de potencias cognoscitivas no se da en vano.
Descartemos prestamente cualquier escriipulo ocasionalista; si un cognoscente
est4 naturalmente provisto de potencias para conocer, ello es porque por su
propia naturaleza tiende al conocimiento, lo cual acontece a través de esas
potencias y no inmediatamente por su substancia. La piedra, valga el caso, no
tiene potencia visual, pues naturalmente carece de los 6rganos de quienes de-
pende la capacidad de ver; pero el caballo si la tiene al haberle sido suminis-
trados esos drganos enderezados a tal fin, y por eso puede ver. El ocasiona-
lismo, luego, no puede argiiir con ninguna solvencia sus ensefianzas, ya que
la negacién o el cercenamiento de la potencia natural de un ente para alcan-
zar sus fines especificos serfa la conculcacién de su misma naturaleza.

Entre otras cosas, éste es el oscuro destino de la naturaleza de la razén
especulativa en la doctrina critica de Kant, cuyo agnosticismo es la versién
gnoseolégica del ocasionalismo nominalista de Lutero: la razén, aquella “pros-
tituta” (Hure) conducente a la perdicién del hombre, serfa impotente para de-
ducir las verdades que le solicitamos, El ocasionalismo es, pues, una procla-
ma de la frustracién. La filosofia de la tradicién griega y cristiana dice preci-
samente lo contrario: Nihil debet essse frustra in rerum ordine.

El conocimiento, por ende, esta ligado al ejercicio de las potencias que
hacen conocer. Conocemos sonidos porque poseemos una potencia auditiva; nos
formamos iméagenes de las cosas sensibles porque poseemos el sentido interno
de la imaginacién o fantasia; argumentamos silogisticamente porque poseemos

6 Cfr. H. D. SmoNxiN O. P., “Connaissance et similitude”™: Revuz des Sciences Philo-
sophiques et Théologiques XX (1931), 293-304; J. PEcHAmE C. S. Sp., “Quest-ce que le
connaitre?”: Revue de [Université d’Ottawa IX (1939), 64-95; et P. WinteaTH O. S, B,
“Immanenz und Transzendenz des Erkznnens”: Divus Thomas (Friburgi Helvetiorum) XVII
(1939), 413-450.

7 Sancrvs TrHOMAs AQViNas O. P., Summ. theol. Tla-1lae q. 164 a. 2 obi. 4a. Cfr. In
IT Metaphys., lect. 1, n. 286; De potent. q. 3 a. 7, resp.; Summ. ¢. Gent. I 156 Praeterea;
Summ. theol. Ia pars q. 88 a. 1 ad 4 um, et Illa pars q. 68 a. 4 resp. Constiltese, J. pE
Finance 8. 1., Etre et agir dans la philosophie de Saint Thomas, 2e. éd., Rome, 1960, chap.
VII, 1I § 1, pp. 217-230 . -
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una razoén discursiva, etc. No perseguirfamos esos conocimientos si nos faltaran
las facultades a ellos ordenadas; por eso es oportuno aseverar que las potencias
cognoscitivas, por lo mismo que estdn ordenadas a dotarnos de conocimientos,
son causas de éstos.

Notemos, por Gltimo, que el conocimiento es un acto ordenado hacia un
fin. gPara qué conocemos? Es ésta una cuestién dificil: la mas dificil, tal vez,
entre todas las que debe afrontar la investigacién metafisica del conocer, porque
si dejamos de costado las pretensiones utilitaristas y hedonistas de confinarlo a
la actividad fabril o al placer deshoesto, nos encontraremos con que el conocer
por el mismo conocer, de alguna manera, es un fin en si mismo. Mas, ¢qué fin
pudiera asignarsele si es que el conocimiento serfa buscado por lo que él mismo
es? La correcta solucién de este problema comienza con el asentimiento a la
evidencia de que en el conocer hay grados de prefeccién, como se lo advierte
en el conocimiento humano, donde se va desde la mds rudimentaria percepciéon
sensorial hasta la inteleccién de las causas mds profundas de las cosas. En los
sucesivos grados de conocimiento que se dan en el hombre, la sensacién se
ordena a la aprehensién intelectiva y ésta a la captacién judicativa del ser
de las cosas cognoscibles por la facultad inmaterial, de modo que todo el
humano conocer es un cierto movimiento hacia un fin.

Pero la existencia de un fin del conocimiento no se contrapone a lo dicho,
esto es, que el conocimiento sea procurado como un fin en si mismo. ¢Cémo
despejar este aparente contrasentido? El camino para aventarlo es aquél que
leva a cerciorarse que el conocimiento es un fin en si mismo en cuanto en su
maxima perfeccién se da el feliz reposo de la mente en la serena quietud con-
templativa, lo cual implica la superacién de las tensiones propias de todo aque-
llo que con su movimiento muestra estar buscando una perfeccién en él ausente.
Mas, si bien la quietud definitiva no ha de ser lograda por el intelecto humano
mientras no se halle en presencia del sumo inteligible, presencia ésta que no
se le da perfectamente en este mundo, la aprehensién intelectiva obtenida en
este destierro ya es para él una anticipacién de la perfectisima binaventuranza
que le espera allende la historia. En este aspecto, el conocimiento intelective
es buscado por la misma bienaventuranza accesible en el tiempo, aunque ella
no sea mis que un débil y opaco preanuncio de la felicidad del mafiana glo-
rioso de la vida eterna.

Al unisono, el conocimiento que serena y reposadamente complace al cog-
noscente, aun siendo buscado por si mismo, no quita que él, por su parte, tam-
bién esté ordenado a un fin, porque el mas perfecto conocer del hombre en
este mundo no es sino alcanzar la verdad de las cosas tal como éstas son, lo
cual le invita a afirmar que la verdad de dichas cosas es el fin causante del co-
nocimiento por ella atraido. Asi, el conocer es efecto de esta atraccién propia
de la verdad ansiada por el intelecto, pues ella es su bien.®

Queda claro, pues, que el conocimiento de los entes finitos es efecto de
diversas causas, entre las cuales descuellan el cognoscible, sus formas represen-
tativas, las potencias cognoscitivas y la verdad de lo que es.

8 Cfr. AmisTOTELES, Ethic. Nicom, Z 2: 1139 a 26-31.
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IV, CAUSALIDAD E INTENCIONALIDAD

Ni el conocimiento sensible ni el conocimiento intelectivo son acciones fisicas,
como lo querian algunos antiguos fisidlogos predecesores de Sécrates a quie-
nes Aristételes rebatiera ampliamente, con lo cual el Estagirita tuvo el mérito
de ser el primer filésofo que sustrajo a la teoria del conocimiento de la hipo-
teca corsistente en explicar este acto por el mero influjo de las transmutaciones
materiales o por el simple contacto corpdreo entre el cognoscente y el cog-
poscible. Aristételes, asimismo, es el mentor de la doctrina del conocer como
una operacién asimilativa concebida de acuerdo a la intencionalidad de las
aprehensiones sensoriales e intelectuales, que es llevada a cabo gracias a la
intervencién de las especies cognoscitivas, las cuales, actuando a la manera de
medios representativos, permiten la unién o asociacién del cognoscible y el
cognoscente, pues la asimilacién cognoscitiva no es sino la informacién del
sujeto por parte de aquello que le presenta el cognoscible a su inmanencia
receptiva ®

La representatividad intencional de las semejanzas objetivas, ya sensibles,
ya inteligibles, es el nicleo de la causalidad formal del conocimiento, como
que éste es el unico procedimiento por el cual la asimilacién de lo cognoscible
en la inmencia del cognoscente esquiva el insoluble percance de la autonomia
substancial de las ideas, que es el talén de Aquiles de las gnoseologias de Pla-
tén, de Descartes y del idealismo moderno. Este método, adema4s, elude la regre-
sién al materialismo prearistotélico tan desprolijamente reeditado por numerosos
pensadores empiristas y positivistas de las @ltimas centurias —Marx y Freud
entre otros muchos—,

Sorprende, sin embargo, que algunos filésofos contemporéneos, cuyas sim-
patias por el aristotelismo son innegables, recelen de la bondad de los con-
ceptos de representacién y de intencionalidad para significar el nudo gordiano
de la asimilacién cognosictiva. Joseph Augustin Gredt, un prominente autor
neotomista, se inscribe en esta linea. Gredt define el conocimiento en conso-
nancia con toda la escuela: “Actio metaphysica, qua immaterialiter habetur
forma”. Pero a continuacién declara que ha excluido de esa definicién los
términos cognoscitive, intentionaliter y obiective como equivalentes a imma-
terialiter para no caer en el circulo vicioso de una definicién del conocimiento
por el conocimiento mismo. Esta razonable salvaguardia de los cdnones 16gicos
de la definicién, empero, no impidié a Gredt formular una definicién del co-
nocimiento, cuando es obvio que aqui no es nada facil vislumbrar la diferencia
que fecunde en la reduccién de lo definido a una tajante especificacién formal.
Al mismo tiempo, el insigne filésofo benedictino desecha la definicién del co-
nocimiento que echa mano a la nocién de representacién, para lo cual alega
que no toda representacién es de caricter cognoscitivo, sino solamente aquélla
engalanada con las dotes de la inmaterialidad: “Falso cognitio in sua ratione
formali definiretur tamquam repraesentatio. Repraesentatio enim non necessa-
rio pertinet ad ordinem cognitionis. Est repraesentatio non-cognoscitiva (ita
statua hominem repraesentat), et est repraesentatio cognoscitiva, quae a non-

9 Cfr. C. Fasro C. P. S, op. cit, sez. 1 a, cap. I per totum, pp. 33-79.
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cognoscitiva eo praecisse differt, quod de sui ratione est, ut forma habetur im-
materialiter”}® gQué decir al respecto?

Gredt ha preservado-con justicia la ley légica de una buena definicién;
pero ello no se opone a la benéfica incorporacién de los conceptos de repre-
sentacién y de intencionalidad en las puntualizaciones analiticas acerca del
conocer. Cuando menos por lo que incumbe al conocimiento ejercido por los
cognoscentes finitos, y dando por supuesta su insubstancialidad, es menester
asegurar que la recepcién de la forma del cognoscible por parte del cognos-
cente exige que lo conocido advenga al estado de cosa conocida a la manera
de algo realmente distinto de quien conoce, en lo cual Gredt conviene gusto-
samente, Esta distincién real comporta que su presencia inmanente al cog-
noscente tenga lugar a través de una forma que no es la de la cosa tal como
existe en su ser natural, pero que debe ser significada tal como ella es en si
misma, No es otro el sentido del representar esgrimido por un crecido agrupa-
miento de fildsofos aristotélicos y tomistas, quienes entienden que dicha re-
presentacién se concreta en una forma cuyo ser intencional cumple con holgura
la misién de lograr la unién espiritual del cognoscente y del cognoscible en
el instante en que por la accién cognoscitiva aquél asimila en su inmanencia
la cosa conocida.

Un famocso texto de Santo Tomads inspira este punto de vista. Alli el Aqui-
rate adopta la nocién de representacién para expresar el modo en que lo cono-
cido inmanece al cognoscente: “El conocimiento de todas las cosas se hace
por esto de que lo conocido estd de alguna manera en el cognoscente, o sea,
segin una semejanza, Pues el cognoscente en acto es lo mismo conocido en
acto. Corresponde, por tanto, que el sentido reciba corporal y materialmente
la semejanza de la cosa sentida. En cambio, el intelecto recibe la semejanza de
lo entendido de un modo incorporal e inmaterial. Pero la individuacién de la
naturaleza comtn en las cosas corporales y materiales es por la forma corporal
contenida bajo determinadas dimensiones; mas el universal es por la abstraccién
de dicha materia y de las condiciones materiales individuantes. Por ende, es
manifiesto que la semejanza de la cosa recibida en el sentido representa a la
cosa en tanto que es singular; inversamente, recibida en el intelecto, la repre-
senta segin la razén de la naturaleza universal, de donde el sentido conoce los
singulares, mientras que el intelecto los universales, siendo de éstos la cien-
cia”.1! Representacién e intencionalidad, luego, son nociones perfectamente usu-
fructuables para sefialar la indole de la posesién cognoscitiva de los objetos de
nuestras potencias aprehensivas.

10 I. A. Grent O. S. B., Elementa philosophiae aristotelico-thomisticae, ed. '13a recog-
nita et aucta: ab E. Zenzen O. S. B., Barcinone-Friburgi Helveticrum-Romae-Neo Eboraci,
1961: Philosophia naturalis, n. 475, vol. I, p. 398. Debemos a Gredt importantss contribucio-
nes a la gnoseologia neocescolastica; v. gr.: “Das Erkennen”: Jahrbuch fiir Philosophie und
Spekulative Theologie XI1 (1898) 408-420; Unsere Aussenwelt, Innsbruck, 1921; De cogni-
tione sensuum externorum, ed. 2a, Romae, 1924; “De unione ommium maxima inter subiec-
tum cognoscens et obiectum cognitum”, apud Xenia thomistica recurrente VI centenario
canonizationis S. Thomae Aquinatis, ed. S, Szabo O. P., ibi 1925, t. I pp. 303-318; “De
entitate viali, qua conceptus ex cognitione sensitiva oriuntur et ad hanc cognitionem reflec-
tuntur”: Acte Ponlificiae Academiae Romanae Sancti Thomae Aquinatis et Religionis Catho-
licae IV (1936-1837), 41-52; etc.

11 In I De agnima, lzct. 12, n, 377.
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Por otro lado, la intencionalidad del conocimiento no esti reservada sola-
mente a la inteleccién. Santo Tom4s también la extiende a la percepcién sensi-
tiva: “La forma es recibida por el paciente sin materia, en cuanto el paciente
se asimila al agente segin la forma y no segin la materia. Y por este modo el
sentido recibe la forma sin la materia, pues de modo distinto la forma tiene
ser en el sentido y en la cosa sensible, porque en ésta tiene ser natural, en
tanto que en aquél tiene ser intencional y espiritual”}2 Pero, al mismo tiempo,
Santo Tom4s se acogié a los auspicios del concepto de represemtacién para indi-
car que el conocimiento no requiere de suyo la identidad de las naturalezas
especificas del cognoscente y del cognoscible: “Para el conocimiento no se re-
quiere la semejanza de la conformidad en la naturaleza, sino solamente la seme-
janza de representaci6n, asi como por la estatua aurifera inducimos a la memo-
ria de algin hombre.” 3 Por eso es que la representatividad de la especie cog-
noscitiva es directamente invocada para conformar el ser intencional de lo cono-
cido al modo de un ser distinto del ser natural de la cosa aprehendida y aun
distinto del ser psiquico de la pasién inherente al sujeto cognoscente: “De esta
manera, algo se conoce seglin esté en el cognoscente representado y no segin
en él exista, pues la semejanza existente en la potencia cognoscitiva no es prin-
cipio del conocimiento de la cosa segin el ser .que en ella tiene, sino segin la
relacién que guarda respecto de la cosa conocida. Es por ello que la cosa no
se conoce segin el modo que tiene en el cognoscente, sino conforme al modo
por el cual la semejanza existente en el intelecto es representativa de dicha co-
sa”.1* Asf, Santo Tomés se yergue como el méds vehemente sostenedor del para-
lelismo noético, pero sin que esta posicién le lleve a entremezclar el ser natural
de las cosas que son con el ser intencional de sus represemtaciones al sujeto
cognoscente.

Hay motivos para sospechar que el desencanto de algunos autores por lo
connotado en los conceptos de representacién y de intencionalidad no pasa de
ser un cauto recaudo contra el representar de los calcos popularizados desde
Descartes en més, contra la teoria de la significabilidad espontédnea de las es-
cuelas mas o menos allegadas al nominalismo y aun contra los destellos idea-
listas de la intencionalidad tal como la divulgé la fenomenologia a partir de
mediados del siglo XIX. Cualquiera sea el peso de la especulacién peripatético-
escolastica en el trasfondo de la enjundiosa gnoseologia de Brentano y de su
discipulado, reconozcamos, no obstante, que su nocién de la intencionalidad se
distancia del aristotelismo tomista en no pocos aspectos de primera importancia;
pero esto no es una razén vilida para alejarse de tan preciosas concepciones
elaboradas por las mayores fuentes de la tradicién realista del filosofar.

La causalidad de las intenciones representativas se halla inserta en la fun-
cién propia de aquellas formas necesarias para la conjuncién entre el cognos-
cente y el cognoscible en su mutua reduccién a la unidad del conocer, la cual,
segin ya se dijera, no es una unidad fisica en los cognoscentes finitos. Los
elementos formales de esta causalidad —la objetividad, las especies cognosci-
tivas, el ser intencional de las representaciones— tienen su fundamento en la

12 In I De anima, lect. 24, n. 553.
13 De verit. q. 2 a. 5 ad Sum.
14 De verit. q. 2 a. 5 ad 17 um. Cfr. q. 8 a. 10 ad 3um.
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misma forma de las cosas subsistentes fuera del alma; pero todo su ser, que
por eso es denominado esse intentionale, lo poseen en el inmanecer al sujeto
cognoscente. El conocimiento no es sino el acto de este sujeto por el cual dichas
intenciones le informan como cognoscente al asimilar inmaterial y espiritual-
mente las cosas formalmente representadas mediante aquellas semejanzas, y esto
ha de atribuirse tanto al conocer sensible cuanto al intelectivo.

El ser intencional de las semejanzas representativas estd dotado de una
causalidad propia. Tratase de una causalidad estrictamente formal, no siendo,
por tanto, una causalidad eficiente, con la cual de a ratos se la confunde, ni
una causalidad material que el idealismo, por influjo del pensamiento nomi-
nalista, terminard identificando con ¢l sujeto de la ciencia. El ser intencional
de estas semejanzas causa €l conocimiento a través del acto que especifica la
representacién espiritual tipica de las mencionadas formas, a saber: el acto de
significar lo conocido al cognoscente en la inmaterialidad de las especies sensi-
bles ¢ inteligibles. De ese modo, el ser intencional de estas representaciones es
algo asi como una reiteracién de la formalidad de las cosas reales en cuanto
irmanentizada en la receptividad del cognoscente. La forma inmanente al
cognoscente, por supuesto, no es la forma natural de la cosa tal como existe
fuera de nosotros. Como se sabe, la raiz teorética de la gnoseologia de la inten-
cionalidad se encuentra en la doctrina aristotélica de la inmanencia represen-
tativa de lo conocido en el cognoscente: En el alma no estd la piedra, sino su
forma.15 '

V. LA CAUSALIDAD DE LAS COSAS

El analisis de las causas del conocimiento no puede renunciar a la investi-
gacién de la causa irreductible de tode conocer: las cosas mismas. Pero, ¢qué
son las cosas? La pregunta parece ingenua, porque casi siempre se la da por
técitamente respondida. Nadie puede ignorar qué son las cosas; mas, asi y to;io,
la vordgine del pensamiento moderno obliga a interrogar una vez mas: gqué
son las cosas? Y a ello nos obliga, pues si hay algo que desvié a ese pemsar
hacia el galimatias gnoseolégico que él mismo ha gestado, eso no es sino por-
que se dio a la tarea de reificar €] propio pensamiento, a la par que se divor-
ciaba de aquello que primaria .y eminentemente es la verdadera realidad.

Mas alla de la pertenencia de las cosas al fuero de aquello que la escolds-
tica concibié como trascendentales, la sensatez del humano entender indujo a
la filosofia a denominar 7¢s a eso que posee una entidad cuya consistencia
intrinseca mo deriva ni depende de nuestro conocimiento. Esta piedra, este
4rbol, este caballo y este hombre puestos ante nuestra consideracién, son cosas.
No dudamos de ello ni de la realidad en ellos erigida. Pero también sabemos
qué hay otras entidades que no estriban en algo real de este tenor, aunque con-
sistan en algo que de algin modo es. Tal el caso de todo el ambito de las
semejanzas provistas de un ser intencional, que no es ni el ser natural de lo
que representan ni el ser substancial del cognoscente a cuyo receptaculo apre-
hensivo inmanecen.

15 ARisTOTELES, De anima IH 8: 431 b 29,
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JSon subsistentes estas entidades representativas? Muchos creyeron que si
lo son y hasta se atrevieron a afirmar que las cosas serian peér se primo esas
formas; tanto, que inclusive les atribuyeron la capacidad de existir separada-
mente de los individuos, de encarnar la reificacién de la naturaleza externa y
aun de ser causas actualizantes de aquello de lo cual son semejanzas, calcos,
imaigenes o reminiscencias. Estas entidades formales tendrian una natura en el
més preclaro sentido fisiolégico de la palabra, de donde tendrian igualmente
un ser y una substancialidad univocamente predicables con respecto a las cosas
que son en si y por si. Es la paradoja inserta en la exageracion a ultranza del
realismo: paradoja, en efecto, porque ahi se ponen las ideas como realidades
arquetipicas y paradigmaticas, lo cual, segtn se lo palpa en el idealismo moder-
no, acaba incurriendo en el més severo inmanentismo: la realidad seria la reali-

dad de la idea y la idea de la realidad.

El realismo se distancia de esta noética sosteniendo que el conocimiento y
su perfeccién afican en la captacién de las cosas tal como éstas son en si mis-
mas y no segiin el modo de inmanecer sus representaciones al sujeto cognoscen-
te, que es €l principio propuesto con vehemencia por Tomas de Aquino para
ahuyentar la tentacién de recluir el término del conocer en la subjetividad de
quien conoce: Perfectio cognitionis consistit in hoc ut cognoscatur res esse €o
modo quo est, non ut modus rei cognitae sit in cognoscente.?® El principio tomis-
ta se sustenta en la primacia absoluta de las cosas como causas del conocimien-
to y en la anterioridad de éstas como términos relativos del nexo espiritual entre
el cognoscente y el cognoscible: Prima enimi intellecta sunt res extra animam, in
quae primo intellectus intelligenda fertur. Secunda autem intellecta dicuntur
intentiones consequédntes modum intelligendi: hoc enim. secundo intellectus inte-
lligit inquantum: reflectitur supra se ipsum, intelligens se intelligere et modum
quo intelligit? Sin el conocimiento de las cosas existentes independientemente
del cognoscnte, ni siquiera habria posibilidad de reflexionar sobre las intencio-
nes representativas ni sobre el acto de conocer.

De este antecedente se deduce que las cosas son la verdadera medida del
conocimiento intelectivo y del intelecto mismo en tanto nuestra potencia apre-
hensiva perciba la realidad en franca correspondencia con lo que ésta implica
en el orden de los entes exteriores al cognoscente, por lo cual el Aquinatense
dice que: “El entendimiento humano es medido por las cosas, de manera tal
que la concepcién del hombre no es verdadera por si misma, sino que lo es
porque se halla en consonancia con las cosas, pues la opinién es verdadera o
falsa por esto que la cosa es 0 no es”.18 A excepcién del intelecto practico, que
es causa de los artefactos, aunque no de todo €l ser de lo obrado por el arte,
ya que su materia preexiste a la infusién de su forma artificial, el intelecto
especulativo es movido y medido por las cosas naturales: “Porque recibe de
las cosas, el intelecto especulativo es en cierto modo movido por las cosas mis-
mas, y asi éstas lo miden. De alli se patentiza que las cosas naturales, de las
cuales nuestro intelecto recibe la ciencia, miden a dicho intelecto, como se dice
en el libro X de la Metafisica: pero esas cosas son medidas por el intelecto divi-

18 De verit. q. 2 a. 5 ad 6um.
1T De potent. q. 7 a. 9 resp.
18 Summ. theol. Ia-Ilae q. 93 a. 1 ad 3um. Cfr. ArisTéTELES, Categ. 4: 2 a 7-10.
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no, donde todas son creadas, asi como todas las cosas hechas por el arte lo son
en el intelecto del artifice. El intelecto divino, luego, es medidor no medido;
las cosas naturales, en cambio, medidoras y medidas; mas nuestro intelecto es
medido y no mide las cosas naturales, sino sélo las artificiales”!® Breve e incon-
movible esta sintesis de Santo Tomés: Nihil intellectus est in intelligibili: sed
aliquid eius quod intelligitur, est in intellectu.2®

Las cosas naturales son causa del conocmiento porque ellas mismas son el
suppositum donde reside la cognoscibilidad de aquello que ha de ser objetiva~
mente percibido por los sentidos o por el entendimiento. Este suppositum es
también la realidad donde se asienta esa propiedad trascendental del ente por
Ia cual éste contiene una habitudo ad animam que hace de la cosa subsistente
algo verdadero. El verum, trascendental relativo a la potencia intelectiva del
alma del hombre, se convierte con el ente distinguiéndose de él solamente
segin la razén, lo cual indica que la cognoscibilidad de las cosas es algo de
éstas, aunque desde el punto de vista de su inteligibilidad el ente corpéreo se
encuentre en potencia con respecto al entendimiento humano.

Si esta inteligibilidad siquiera potencial no fuese €l fundamento del cono-
cer obtenible acerca de ellas, ¢c6mo es que nuestra mente pudiera aprehender-
las? ¢Por qué el entendimiento habria de ordenarse al conocimiento de las cosas
si éstas no tuviesen la virtud de suministrar ese conocimiento? Las cosas, por
ende, causan el conocimiento en tanto y en cuanto ellas mismas son aquello que
buscamos conocer y que nos hacen conocer. ¢Habrfa una ciencia fitolégica si
no hubiera plantas? No; no la habria. Conocemos, entonces, porque hay cosas
cognoscibles, pues sin ellas nada conoceriamos. La provisién de facultades apre-
hensivas en los cognoscentes no puede ser un derroche ni un despilfarro que
desquiciarfan el orden del universo, ya que su autor y gobernador no obra
estérilmente. 2!

La causalidad de las cosas en el plano del conocimiento tiene su perfecta
expresi6on metafisica en la sentencia con la cual el realismo de la filosofia
perenne resume esta tesis: el ser es causa del conocer. Las cosas no son porque
las conozcamos, sino que pueden ser conocidas, transforméndonos en cognos-
centes, porque ellas son. Es por ello que la opinién de quienes ponen el ser en
dependencia del conocer, como se lo propugna en todo pensamiento que
acabe acatando el lema estereotipado en el esse est percipi, de Berkeley,22 no

19 De verit. q. 1 a. 2 resp. Cfr. ArisTOTELES, Metaphys. 1 1: 1053 a 31-b 2, donde
se ataca y hasta se ridiculiza el sofisma dzl hombre como medida de todas las cosas vulga-
rizado por Protagoras: vide DieLs/Kranz 80B1: II 263, que cita el texto repcrtado por
Platén (Theaet. 152a). Véase el comentario de Santo Tomds al parrafo de Aristételes: In X
Metaphys., lect. 2, nn, 1956-1959.

20 De verit. q. 8 a. 14 ad Sum. Esta sentencia, que expresa fidedignamente el realis-
mo tradicional, y aun el sentir general de los filésofos griegos clasicos, pudo haber servidd
de buen auxilio para Heidegger cuando se diera a interpretar por qué. los maestros de
antafio no se han abocado a demostrar la existencia del mundo exterior: cfr. M. HEIDEGGER,
Was heisst Denken?, 3. Aufl., Tiibingen, 1971, I § 4, S. 18-19.

21 Cfr., AmisTOTELES, De caelo A 4: 271 a 33.

22 Cfr. G. BERKELEY, A Treatise Conceming the Principles of Human Knowledge, § 4,
in The Works of George Berkeley D. D., Formerly Bishof of Cloyne, Including his Posthu-
mous Works, with Prefaces, Annotations, Appendices, and an Account of his Life by A. C.
Fraser, ‘Oxford, 1901, vol. I, pp. 259-261. “Dass Sein von sich aus Erkennen und Erkann-
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sélo es falsa por lo que al ser incumbe: también lo es porque distorsiona la
propia entidad del conocimiento.

La opinién segin la cual ser es ser conocido es justificable unicamente
cuando se habla del conocimiento divino de las cosas: un conocimiento creador
y providente de todo aquello que no es en virtud de su misma esencia, sino
que es por participaicién del ser comunicado a sus efectos por la causa incau-
sada; pero en absoluto puede ser justificado por relacién al conocimiento de
los entes finitos, a no ser que se retorne a la destructiva ambicién panteista
que concede al hombre la potestad de hacer ser a las cosas con sélo conocerlas:
Este pantefsmo no est4 presente en las intenciones de muchos pensadores
idealistas; mas su légica inferencia a partir de la subordinacién del ser al cono-
cer humano no es remediable. E} remedio pasa por el liso y llano abandono de
tal subordinacién, que es enteramente defenestrada por el mismo ser y por el
mismo conocimiento.

VI. LA CAUSALIDAD EN LA VIDA COGNOSCITIVA

Conocer el conocimiento es conocer sus causas y, entre todas ellas, el ser
que hace ser a las cosas que son y que, en cuanto cosas que som, SONL COSas
cognoscibles, siendo por ello que la més fructifera exploracién filoséfica sobre
el conocimiento es obra del razonamiento metafisico.

La entidad formal del conocer impide trasladar la consideracién de este
tema al objeto del estudio de otras disciplinas, ya que lo entitativo de las seme-
janzas representativas inmanentes al sujeto cognoscente desborda la inves-
tigacién particularizada de cualquier ciencia distinta de la filosofia primera.
Es cierto que la logica o filosofia racional estudia las relaciones de razén ad-
venidas a nuestro entendimiento merced a la consideracién reflexiva del inte-
lecto sobre su propio acto de conocer; pero estas intenciones segundas presu-
ponen la existencia inmanente de las intenciones primeras o directas brotadas
desde la captacién intelectiva de las cosas del mundo. Asi es que el conoci-
miento, ya cristalizado en esas primeras intenciones, no es objeto de la con-
sideracién de ninguna otra ciencia como no sea la de la metafisica, la cual
indaga en torno a él como uno de los modos de ser que las cosas revisten:
aquél poseido en su condicién de cosas conocidas, esto es, en cuanto represen-
tativamente formalizadas en su recepcién inmanente a quien conoce. ‘

La alcurnia metafisica de este analisis es uno de los obsticulos con que
normalmente tropiezan las proposiciones gnoseolégicas de quienes se dedican
a juzgar acerca de la naturaleza del conocimiento cientifico y de los métodos
cognoscitivos de las ciencias particulares. Es un obstdculo, mas no en si mismo,
sino por la necesidad de tener que recurrir a la filosofia primera para esclare-
cer lo concerniente al conocimiento frente a la insuficiencia de otros saberes
cuando éstos desean pronunciarse sobre la estructura del propio conocer cienti-
fico. Un abultado sector del pensamiento moderno, dentro del cual hay que
nombrar a buena parte de las criticas a las teorias cientificas antiguas y medie-

;heit ist, dass Sein Beisichsein ist” (K. RAuNER S. I, Geist in Wdlt. Zur Metaphysik der end-
lichen Erkenntnis bei Thomas von Aquin, 3. Aufl., Miinchen 1964, 2. Teil, 1. Kap. § 3.1, S.
83).
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vales y a un vasto contingente de cultores de 1a hodierna filosofia de las cien-
cigs, quiere dirimir los problemas aqui suscitados sin vigilar los dictimenes
de este capitulo de la metafisica. Pero las consecuencias de este proceder no
son ni medianamente afortunadas, porque sélo a través de un planteo de esta-
{ura metafisica se podrd abordar el cometido de dichas encuestas. De hecho,
la imperiosa necesidad de acudir al principio de causalidad para desarrollar
esta investigacién impele a exceder del método y el espectro objetivo de las
ciencias particulares.

En el conocimiento humano, la causalidad viene impuesta por la correspon-
dencia entre los objetos potencialmente cognoscibles y el acto cognoscitivo
mediante el cual el cognoscente adquiere alguna noticia de esos objetos. Las
cosas no informan al cognoscente por un dechado de espontaneidad que las
traspase a un estado intencional del cual en si mismas carecen, ni tampoco el
cognoscente €s cognoscente en acto si no cuenta con las condiciones objetivas
de las cosas que coadyuven a informarse de ellas. El conocimiento es un efecto;
luego, de una o de varias causas lo es, Es por eso que la ausencia o el amen-
guamiento de la solicita especulacién sobre la causalidad acaba por obstruir la
inteligencia de este peculiar acto metafisico que es el conocer. Como contra-
partida, vemos que todo el caudal de doctrinas gnoseolégicas que efectiva-
mente nos han develado qué, cémo y por qué es el conocer, es decir, el con-
junto de las teorfas filoséficas que taxativamente nos nutre de una verdadera
ciencia acerca de este asunto, siempre ha llevado a cabo su labor cientifica
apelando a las causas de lo que ha investigado, pues no otra cosa es la ciencia
del conocimiento que el conocimiento del conocimiento por las causas del
conocimiento.

Pero admitamos que en las causas del conocimiento no se da un progreso
al infinito. Como en todos los demas 4mbitos donde opera la causalidad, aqui
tampoco se puede remontar la escala causal hacia una nebulosa sin fin. Con
ello procuramos asegurar que las causas del conocer son reductibles a un térmi-
no causal primario o, si gusta, a una causa incausada, porque el conocer tiene
por causa al ser y, puesto que en el orden del ser hay un ser incausado que es
causa de todo ser que sea efecto, también lo es del conocer que en el ser tenga
su causa y, asimismo, porque en la esfera propia del conocer, €l conocimiento
insubsistente, como lo es el del hombre, tiene su causa primera en el conocer
subsistente que es, precisamente, el ser esencialmente. inteligente del ente que
no posee causa alguna de su ser ni de su conocimiento. El desarrollo metafi-
sico de ambas pruebas fue exhaustivamente encarado por Tomés de Aquinoy a
él nos remitimos.

Si volvemos los ojos al pasado ilusire de la metafisica, veremos con admi-
racién que la especulacién de los grandes maestros de la filosofia primera no
ha sido sino un constante discurrir sobre las causas de las cosas y del conoci-
miento obtenido acerca de ellas. El menosprecio hacia esta actitud ha redun-
dado en la metamorfosis del verdadero significado del conocer, y ahora estamos
siendo asediados por un pensamiento que quiere hacer del ser un efecto del
conocimiento. Y es por ello, entre otras cosas, que el conocimiento y la inteli-
gencia del ser son victimas del desconocimiento de las causas del conocimiento.

MArio ENRIQUE SACCHX
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XVI? COLOQUIO FILOSOFICO INTERNACIONAL *

Organizado por el Conjunto de Investigacion Filoséfica —CONPEFIL-—-y por
la Asociacién Catélica Interamericana de Filosofia —ACIF—, se realizé el XVI?
Cologquio Filoséfico Internacional en Rio de Janeiro sobre: El andlisis social en
la perspectiva filoséfico-cristiana.

La organizacion estuvo a cargo del Padre Stanislaus Ladusans, Presidente de
ambas Instituciones y alma y animador incansable e inteligente de estos colo-
quios, que vienen realizindose todos los afios. Con él ha trabajado un equipo
de la Pontificia Universidad Catélica de Rio de Janeiro. La ‘Comisién Directiva
de la Asociacién Catélica Interamericana de Filosofia estd organizada de la si-
guiente manera: Presidente, P. Dr. Stanislaus Ladusans S. J.; Presidente Hono-
rario, Mons. Dr. Octavio N.Derisi; Vicepresidente 19, Dr. Alberto Caturelli (Ar-
gentina); Vicepresidemte 292, Dr. Agustin Basave Fernandez del Valle (México);
Vicepresidente 3°, Dr. Jesis Gonzdlez Lopez (Chile-Ecuador); Vicepresidente 49,
Dr. José Pedro Galvao de Souza (Brasil). En el Secretariado actuaron: las pro-
fesoras Maria de Lourdes B. de QOliveira, Alexia S. Moura, Celia Galindez de
Caturelli y el Prof. Joao Etienne Arreguy Pimentel.

El Coloquio se inicié con una Sesiéon Sclemne, que abrié su Eminencia el
Cardenal Don Eugenio Araujo Sales, Gran Canciller de la Pontificia Universidad
Catélica dz Rio de Janeiro y Cardenal Arzobispo de San Sebastidn en Rio de
Janeiro. A continuacién hubo un mensaje del P. Laercio Dias de Moura, Rector
Magnifico de la Pontificia Universidad Catélica de Rio de Janeiro, quien se
refirié a La Universidad Catdlica y el Andlisis Social. Luego el Dr. Alberto Catu-
relli (Argentina) hablé sobre ET Descubrimiento y la Ewangelizacién de América
Latina. El Dr. Agustin Basave Fernindez de! Valle, Rector Magnifico de la
Universidad Reglomontana, de Monterrey, se refirido al Segundo Congreso Mun-
digl de Filosofia Cristiana que, bajo su direccion, se realizard en octubre de 1989
en dicha ciudad de México.

A continuacién su Excelencia Mons. Dr. Octavio N. Derisi, Rector Hono-
rario de la Pontificia Universidad (Catdlica Argentina y Presidente Honorario
de ASIF, evocd los 15 afios de actividades del movimiento filoséfico. cristiano
(1970-1985). El P. Stanislaus Ladusans tuvo las palabras de clausura. Lg Sesion
se cerrd con ung Misg del Espiritu Santo celebrada por su Excelencia Mons. Karl
Josef Romer, Obispo Auxiliar de Rio de Janeiro y Director de la Facultad Ecle-
siastica de Filosofia Juan Pablo II.

El Congreso se desarrollé con perfecto orden, con dos tipos de Sesiones: 1. —
por la mafana, las Sesiones Plenarias sobre temas de Doctrina Social en relacién
con la Filosofia cristiana, en forma de ponencias y discursos; 2. — por la tarde,

* Realizado del 30 dz julio al 5 de agosto de 1985, en Rio de Janeiro, Brasil.
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se realizaron las Sesiones BEspeciales, en que cada grupo nacional expuso la Si-
tuacion social de su region, seguida de un debate.

Damos a continuacion los temas de las dos Sesiones:

SEsIONES PLENARIAS

31 de julio: Introduccion Temdtico Metodolégica del P. Satanislaus Ladusans.
Cuestion Social Hoy en las Tres Américas, comunicacién del Dr. Carmelo E, Pa-
lumbo de la Pontificia Universidad Catolica Argentina, Buenos Aires. Andlisis de
la Situacién social en el Mundo Actual, por el mismo Dr. Carmelo E. Palumbo.

19 de agosto: Andlisis Cientifico del Andlisis Social Marzrista, comunicacién del
P. Francisco Maria da Conceicao Videira Pires, de la Pontificia Unlversidad Ca-
télica de Lisboa (Portugal).

— Andlisis Filosofico Cristiano de los Andlisis Sociales de las Teologias de
ia Liberacion, comunicacién del P. Battista Mondin, decano y profesor de filo-
sofia de la Pontificia Universidad Urbaniana del Vaticano.

— Andlisis Filosdfico Cristiano del Problema Social, conferencia del Dr. Agus-
tin Basave Fernandez del Valle, de Monterrey (México). Comentario del Prof.
Calin J. Mussi, de la Universidad Catélica de Villa Rica (Paraguay), presidente
de la Sesién.

3 de agosto: La ley natural como fundamento del andlisis social filosofico
cristiano, comunicacion del Dr. José Pedro Galvao de Souza, profesor de la
Universidad Estadual Paulista Julio Mesquita Filho (Brasil).

— Fl Andlisis Social de Juan Pablo II, conferencia del Dr. Jesis Gonzalez
Lopez de la Pontificia Universidad Catélica de Quito (Ecuador). Comentario del
Dr. Carios Chagas, Presidente de la Pontificia Academia de Ciencias.

— Lag Persong Humana en la Docirina Social de la Iglesia, conferencia de su
Excelencia Mons. Dr. Octavio N. Derisl, de la Pontificia Universidad Catélica Ar-
gentina (Buenos Aires). Comentario de Alberfo Caturelli, de la Universidad de
Cordoba (Argentina), Presidente de la Sesién.

4 de agosto: La Sociedad Nacional en el Andlisis de la Doctrina Social de la
Iglesia, comunicacién del Dr. Pedro Enrique Vaquero Lazcano, profesor de la Uni-
versidad Nacional de Ciérdoba (Argentina).

— Lg Familia a la luz de lo Doctrina Social de la Iglesia, conferencia del
Dr. Alberto Caturelli, profesor de la Universidad Nacional de Cérdoba (Argen-
tina). Comentario de Ylves José de Miranda Guimaraes, de la Universidad de
San Pablo (Brasil).

— La Dimensién biblico-hermenéutica de la “Insiruccién sobre algunos as-
pectos de la Teologia de la Liberacién”, conferencia del P. Esteban Bettan-
cour, O.S. B., Vicedirector de la Escucla de Teologia de Rio de Janeiro. Comen-
tario por su Excelencia Mons. Dr. Octavio N. Derisi.

5 de agosto: Contribuciones de Santo Tomds de Aquino para un Actual And-
lisis Social Filoséfico Cristiano, comunfcacion del P. P. Ney A. de S&4 Earp, profe-
sor de la Universidad Catélica de Petrépolis (Brasil).
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— Um Andlisis Social de los Papas de los siglos XIX y XX, comunicacion del
Dr. Hernan Somoza Hurtado, profesor de la Pontificia Universidad Catélica de
Valparaiso (Chile).

— El Servicio de la Fe y la Promocién de la Justicia, conferencia del P.
Francisco Ivera Simo S.J., Director del Centroc Juan XXIII IBRADES, de Rio
d2 Janeiro. Comentario del P. Fernando Bustos de Arias S.J., de la Pontificia
Universidad Catélica de Rio de Janeiro.

SESIONES DE LA TARDE

Estas Sesionds Especiales de la tarde estuvieron consagradas al Andlisis So-
cial Filoséfico Cristiano en su actual realidad concreta de las diverSas regiones:
de Africa, de la Argentina, del Brasil, de Chile, del Ecuador, de Italia, de México,
de Paises socialistas del Estz, del Paraguay, de Portugal; y terminaron con una
conferencia sobre el Andlisis Teoldgico Biblico de la actual situacién de la huma-
nidad, por €l P. Juan Evangelista Terra S.J., tedlogo de la Pontificia Universi-
dad Biblica de Roma.

Las restantes sesionss fueron presididas por representantes de cada nacién
y comentadas por los asistentes, generalmente de la misma nacién.
SESION SOLEMNE FINAL

La Sesion de Clausura se inicid con un discurso del P. Stanislaus Ladusans,
Presidente del Cologuio, sobre La Ins:rcién de la Vida Cristiana del Humanismo
Pluridimensional; y con un mensaje de clausura del P. Joao Agusto Anchieta Ama-
zonas Mc Dowell, S. J., Provincial de los Jesuitas de Brasil; y su Excelencia Mons.
Dr. Octavio N. Derisi tuvo unas palabras de accién de graclas a Diocs, a la San-
tisima Virgen y a los asistentes. La sesion finalizé con una misa de accidon de
gracias, presidida por Mons. Joao d’Avila Moreira Lima, Obispo Auxiliar de Rio
de Janeiro.

Conclusién: como los Cologuios de otros afios, realizados bajo la sabia y te-
sonera conduccién del P. Stanislaus Ladusans S.J., este Cologuio se ha cumplido
con orden y disciplina y sobre todo con el mas alto nivel de doctrina y con una
comunicacién constante entre los miemtros del mismo. Los trabajos han sido muy
bien elaborados y la convivencia ayudd a ahondar esos mismos puntos. La ubi-
cacién de la mansién, en que se realizé el Coloquio, en la montafia de Sumaré y
a la vista de la bahia de Guanabara y de la cludad de Rio de Janeiro, ayudaron
a la meditaciéon y al trabajo del Congreso.

Ademés de la seriedad y alto nivel de las ponenclas y conferencias, debe desta-
carse que el Cologuio mantuvo en todo su desarrollo una gran fidelidad a la
doctrina de la Iglesia.

Esta reunién ha contribuido a vincular mas estrechamente entre si la amistad
v la comprension de los fildsofos catélicos de América Latina y de Europa y otras
naciones.

Octavio N. DEerist



BIBLIOGRAFIA

CLAUDIO CIANCIO, Friederich Schlegel. Crisi della filosofia ¢ rivelazione,
(Studi di Filosofia n? 20), Mursia Milano, 1984, 247 pp.

Claudio Ciancio, discipulo de Luigi Pareyson, es un joven investigador de la
Universidad de Torino que viene realizando diversos trabajos sobre el tema de
las relaciones entre razén y revelacion en el ambito de la filosofia alemana del
periodo roméntico. En este caso, produce un fino estudio acerca de la evolucién
del pensamiento de Schlegel reafirmando “su originalidad de conocedor y agudo
indagador de los limites del idealismo y de su inevitable erisis” (p. 13).

Como se advierte en la Introduccidon, muchas y variadas han sido las criti-
cas recibidas por la obra de Schlegel. A las condenas de Fichte, Schelling y
Hegel dirigidas a su supuesta inconsistencia filoséfica, se suman las de ague-
llos que, si bilen le reconocen espiritu filos6fico, niegan en Schlegel la capacidad
para construir un sistema acabado. Por otra parte, la diferencia entre el Schle-
gel juvenil y el Schlegel maduro, sefialada como insalvable contradiccion, gene-
ré encontradas opiniones que hicieron prevalecer uno u otro periodo. La pro-
puesta del profesor Ciancio, en cambio, subraya la continuidad del pensamiento
de Schlegel enfocado como expresion de la crisis de la cultura moderna.

El libro va siguiendo, a través de cuatro capitulos, los diversos momentos
hitos de la reflexién schlegeliana. En el primer capitulo ubica a la filosofia en
el proyecto de la enciclopedia; en el segundo, la filosofia se vincula con su pro-
pio fundamento, se hace filosofia de la filosofia; en el tercero se presenta a la
filosofia en su pasaje por el idealismo absoluto; y, en el cuarto, la filosofia se
pone en contacto con la revelacion positiva.

La experiencia originaria que, segin Ciancio, constituye el hilo unitivo para
comprender la vida y la obra de Schlegel, es la de “la laceracién y fragmen-
tacién del hombre, del mundo ¥ de la cultura’ (p. 19). Se trata —dice— de “la
dolorosa conciencia de la inmediatez perdida, del no ser (mds o aun) aquello
que se es” (p. 19). Y “esta continua diferencia respecto de si mismo. esta lace-
racién, se torna fragmentacién porque el no poder ser si mismo, significa, en
el fondo, no poder conciliar individualidad y universalidad” (p. 19). Su con-
secuencia es el pensamiento del suicidio que acucia al joven Schlegel durante
tres afios. Clama entonces por la armonia perdida que le salve de la nausea y el
tedio del vivir.

Esa vivencia de laceracién y fragmentacién reclama en el campo de la cul-
tura y de la historia la sintesis de lo cldsico y lo romantico. Asi es cémo, hacia
1791, Schlegel incursiona en los estudios filosoficos, siendo, para Ciancio, uno
de los primeros en considerar a la filosofia desde el punto de vista de su histo-
ria. En efecto, concibe la unificacién de historia y ciencia, historia y filosofia
¥, poco después, el proyecto de realizar una “filosofia de la filologia”. Pero,
la preocupacién por hallar un centro le conduce a idear una ciencia que
llama Enciclopedia, es decir, “un manual de la universalidad, el centro de
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los centros”. Y aunque a veces la enciclopedia parece identificarse con la filo-
sofia, otras, la sobrepasa. La poesia, mas rica en simbolos, que el concepto, se
torna el elemento unificador mas adecuado. Esta superioridad de la poesia
respecto de la filosofia responde al esguema recalismo-idealismo: mientras la
poesia es plenitud, es concreta, la filosofia representa la unidad de principios,
la idealidad. Bajo la influencia de Schleiermacher y Novalis, divisa a la religién
como una forma superior a las otras esferas de la cultura, puestc aue expresa
“la relacion del hombre con el infinito”. La religién pasard a ser €l centro de
la enciclopedia. Mas, si 1a religion es “el centro central del saber”, la filosofia
debe convertirse en religién o la religién identificarse con esa forma de idealis-
mo superior. La respuesta la encontrard contrastando su pensamiento con los
autores contemporanecs; de ellos afirma Ciancio, que Kant y Fichte seran sus
maestros v Schelling y Jacobi, sus rivales. Ahora la filosofia tematiza su propia
fundamento, se transforma en “filosofia de la filosofia”.

En los capitulos tercero y cuarto, Ciancio aborda el analisis de la segunda
fase del pensamiento de Schlegel que se inicia con el viaje a Paris, dz 1802.
Este traslado comportd para Schlegel el alejamiento de sus amigos iniciales y
de su hermano August Wilhelm, para anudar nuevas amistades y recibir dife-
rentes influencias. Luego, su matrimonio con Dorothea, y la vuelta en condi-
ciones siempre precarias de vida. Pero, a pesar de las innumerables dificultades
que 12 producen frecuentes estados depresives, la actividad intelectual no decre-
ce. La biisqueda del centro cultural lo conduce de los estudios clasicos a los
orientalistas y de éstos al interés por la edad media y por los temas politicos.
En este periodo el proyecto de la unificacién dz la cultura europea ya no se
asienta en la filosofia de la filosofia. También el concepto de enciclopedia
comienza a vacilar. En tanto, atraviesa por un proceso de maduracién religiosa
que le conducird a la conversién de 1808.

Este dltimo periodo de Schlegel es dividido por el profesor Ciancio en dos
momentos: el primero caracterizado por profundas preocupaciones politicas y
el segundo, por interesss filoséficos y religiosos que lo enderezaran a la cons-
truccion sistematica de la filosofia cristiana.

Comienza Schlegel por separar la critica, de la filosofia, para después,
efectuar una historia critica de la filosofia. A la luz de estg critica los tipos
de filosofia, en orden ascendente, serian: empirismo, materialismo, escepticis-
mo, panteismo, dualismo e idealismo. La critica se dirige ahora al racionalis-
mo y, en especial, al racionalismo idealista. El verdadero saber comienza con
la humillacién del yo, radica en el reconocimisnto de que el centro no reside en
el yo, sino en Dios. El panteismo y el idealismo conforman las dos formas de
errores fundamentales: porque si en el uno, €l yo se disuelve en la divinidad,
en el otro, Dios se disuelve en el yo. El error idealista es el més grave de todos
en la medida que trata de sustituir a Dios por el yo: el verdadero ateismo pro-
cede d:l idealismo. La falsa filosofia proviene, “como un mal innato”, de la cai-
da del hombre. Y si el pecado original consiste en la sustituciéon de Dios por
el hombre, esto se ve reflejado plenamente en la filosofia de Hegel. Asi, el
andlisis de la condicién decadente del hombre le lleva a formular una teoria de
la. conciencia, segln la cual, se encontraria en ella la fuente de todas las opo-
siciones. Las oposiciones basicas son las del intelecto y la voluntad, entre las
facultades espirituales y las de-la razén y la fantasia como facultades del alma.
La superacién de estas divisiones ha de realizarse mediante la autonegacién
que permita la apertura a la revelacion divina. Ahora la filosofia se encuentra
frente a la revelacion.
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La condicién fundamental que para Schlegel posibilita la revelacién divina
es la presencia en el hombre de la imagen de Dios; sin embargo, ésta no podria
desarrollarse por si sola; pensar lo contrario hace caer en los errores histori-
camente producidos. La revelacién asume diversas formas: la creacién (meta-
fisica), en la conciencia o vida interior (vocacién); la positiva (histérica). De
todas ellas, la revelacion cristiana es la tinica completa, pues en la encarnacion
del Verbo se realiza plenamente el encuentro con la verdad perdida.

El papel dz la filosofia es el de liberarse de la “innata sofistica”, para ello
tiene que ser “critica”, aungue no a la manera de Kant. Asi, a esta concepcién
nacida en su juventud, agrega Schlegel un centro de iluminacién espiritual:
ia fe. Fl encuentro con la ravelacién positiva le sugiere la edificacién de la filo-
sofia cristiana, acompafiada por un desarrollo de la sociedad y un Estado cris-
tianos. Esta le parece la mision mas alta de su tiempo. Sobre la base de la
filosofia cristiana, Schlegel proclama el encuentro de la unidad entrz la fe y el
saber, el alma y el espiritu. Y la filosofia se le aparece como teologia' aplicada.

La diferencia entre el primer y el segundo Schlegel se reduce, por cuanto su
pensar —opina Ciancio— oscila entre dos extremos: 1a autonomia de la filoso-
fia, su criticidad, radicalizada en los escritos juveniles, y la dependencia de la
filosofia Tespecto a la verdad revelada, radicalizada en sus altimos trabajos.
Pero, “en su perenne oscilar, el pensamiento de Schlegel presta a la filosofia un
servicio precioso —afirma Ciancio—. Le indica el sendero estrechisimo sobre el
que debe moverse...” (p. 2258). La filosofia vive, pues, en una permanente situa-
cién de crisis y ésta es “expresion de aguella condicidén de laceracién del hom-
bre, de su experiencia y de su cultura”. Y, si bien Schlegel no pudo resolver en
sistema definitivo tales contradicciones, dio testimonio de la profundidad y la
gravedad que supone acotar el territorio propio de la filosofia.

Como puede apreciarse, nos encontramos frente a la aparicion de un traba-
jo de altisimo valor, que d:spliega ante el lector la vida y la okra del singular
filésofo aleman con una visién unitaria y de gran rigor cientifico, rehuyendo
las tentadoras actualizaciones en pos del hilo conductor de una tesis brillante.

ApriaNna RocLiano

HECTOR H. HERNANDEZ, Estudio sobre Taparelli (Su filosofia juridica: obliga-
cién y derecho subjetivo), Instituto de Filosofia Praictica, Buenos Aires, 1984,

El sismpre renovado interés de la filosofia social de orientacidon catdlica
requiere, como todos los temas filos6ficos, el estudio serio de sus autores. La
obra del doctor Héctor Hernandez, sobre Luigi Taparelli, cumple, en ese sen-
tido, un servicio inestimable.

Advierte el doctor Herndndez que su estudio se limita a los aspectos iusfi-
los6ficos de la obra de Taparelli. Sin embargo, creemos que el modo segin el
cual el autor ha tratado esos temas p:zrmite extraer una idea global acerca
de las caracteristicas principales de la filosofia social de Taparelli.

Caracteriza al trabajo del doctor Hernandez, en primer lugar, su prolijidad
y detallismo. El autor divide prolijamente los temas que va tratando y evita al
lector, de ese modo, cualquier tipo de confusién., Comienza de este modo su estu-
dio con una descripcién de los datos biograficos esenciales; las circunstancias
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histéricas en las que vive Taparelli; sus obras; sus principales materias de
estudio; su formacidén filosdfica; su método y los caracteres de su tomismo. En
la segunda parte, el autor analiza muy detalladamente el tema de la obliga-
cién y el derecho subjetivo y la justicia segin los trata Taparelli, brindando
al lector una idea precisa y acabada del pensamiento del iusfilésofo italiano.

En segundo lugar, hay una remisién constante a datos bibliograficos im-
portantes sobre cada uno de los temas que se van estudiando, lo cual permite
al lector profundizar cualquier tema que sea de su interés.

En tercer lugar, la obra del doctor Hernidndez es importante, no sélo por
1a detallada descripcion del pensamiento taparelliano, sino también por las ense-
nanzas generales que se obtienen de su lectura. En efecto, en cada tema en
cuestion hay mailtiples aclaraciones sobre la naturaleza del problema, acompa-
fladas de referencias histéricas acerca de las diversas respuestas. Esta caracte-
ristica del trabajo se explicita plenamente, por ejemplo en el tratamiento del
tema del derecho subjetivo. Antes de analizar la posicién taparelliana, Her-
nandez realiza una detallada y a la vez sintética descripcion de la naturaleza
del problema, que permite al lector una comprensién global de la cuestidn. En
este sentido, cada vez que Hernindez trata los diversos temas de filosofia mo-
ral y del derecho, el lector tiene ocasién, no s6lo de aprender sobre el pensa-
miento de Taparelli, sino también de profundizar globalmente sobre el tema tra-
tado en si mismo. Véase por ejemplo el orden sistematico gue Hernandez da
al tema de la obligacién: sus prasupuestos (el bien, la naturaleza, la felicidad,
la libertad); el deber; la nocién de obligacién; obligacién y felicidad; obliga-
cién y Dios; obligacién y sancién; obligacién y ley; obligacién y sindéresis, pru-
dencia y conciencia; sus divisiones; la obligacién ética y la juridica; la obliga-
cién y el fin dltimo. Evidentemente, si la filosofia es también orden y sistema,
la obra ds Hernandez cumple verdaderamente con ese requisito y constituye en
ese senido un ejemplo y una ensefianza del filosofar sistematico.

Hay algunos temas tratados por Herndndez que en nuestra opinién son su-
mamente importantes y en cierto sentido originales en la filosofia social caté-
lica; tal vez en trabajos posteriores seria agradable ver un tratamiento mas
extenso de ellos por parte del autor. Uno de ellos es el tema del abuso del dere-
cho, que el autor toca brevemente en la nota a pie de pagina N° 108. “Todo
elercicio de la libertad contra el bien comiin —dice Herndndez— no es verdadero
ejercicio de un derecho; de ahi que no pueda admitirse la nocién misma de
tabuso de derecho»”. Interesante planteo, en nuestra opinién correcto, y sobre
todo en estos tiempos en los cuales, dentro de la filosofia social catdlica, la
doctrina del abuso del derecho parece haberse constituido en una especie de
“derivado necesario” del principio de la funcién social de la propiedad y/o la
relacién de los derechos personales con el bien comin. Como vemos, no necesaria-
mente es asi, y el propio Hernindez parece decirlo, segin lo que hemos citado.
Esperamos que €l nos corrija si lo hemos malinterpretado.

Nos encontramos, en definitiva, con un excelente aporte a la historia de
la filosofia del derecho y la filosofia social. Pero no sélo esta obra se importante
en el aspecto histdrico; también lo es en el aspecto filoséfico en si mismo, pues,
leida con interés y atencién, estimula a filosofar, que es lo maximo que se le
puede pedir a cualquier estudio filoséfico. ‘

GasrieL J. ZanorTi
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"VICTORINC RODRIGUEZ, O. P., Temas Clave de Humanismo Cristiano, Editorial
Speiro 8. A., Madrid, 1984, 352 pp.

Tl P. Victorino Rodriguez, discipulo predilecto del P. Santiago Ramirez —de
la publicacién de cuyos escritos se ha ocupado con inteligencia y dedicacién—
y ampliamente conocido por sus contribuciones al esclarecimiento de los temas
mas actuales de la Filosofia v de la Teologia a la luz de la Doctrina de Santo
Tomas y de la Iglesia, ha reunido en- este libro un conjunto de trabajos, que
configuran una verdaders Antropologia.:

En efecto, el hombre ocupa €l centro de todas estas contribuciones y con-
fiere unidad a toda la obra. La constitucion ontolégica de la persona como sub-
sistente espiritual, su fin trascendente y divino, con la libertad y la conciencia,
son los temas centrales del libro. Y luego, desde este mucleo, se desarrollan la
vida y el ambito de la persona, con temas como la familia y el matrimonio,
con la indisolubilidad de éste, el derecho y la vida politica y el HEstado. A su vez
la persona no puede vivir sin cultura, y por eso el libro se ocupa de ella y de
la civilizacién, para precisar su contenido y sus relaciones y su influencia en
el perfeccionamiento humamno.

El autor desarrolla cada uno de los temas con orden, precisién y claridad
de conceptos ¥y con una seria fundamentaciom filosdfica y teoldgica. Trata de
1as cuestiones mas actuales del pensamiento occidental. Asi, contiene una expo-
sicln y critica del pensamiento de tedlogos actuales como Rahner, Schillebeeck,
Metz, Gutiérrez y Fierro; y de los temas de la de la ortodoxia ¥ ortopraxia, con
sus connotaciones marxistas y kantianas. Con amplia erudicién y sentido cri-
‘tico el autor se ha adelantado a las Observaciones que la Sagrada Congregacion
para la Fe Catdlica ha formulado sobre la Teologia de la Liberacién. Junto con
este tema, el autor también ha respondido a una cuestién muy actual como
la de exponer con profundidad los argumentos de la indisolubilidad del matri-
monio, no s6lo como sacramento de la Iglesia, sino también como institucién
‘natural,

Toda esta proyeccién de los diferentes aspectos de la Antropologia filos6-
fica y teolégica, en si misma y en su relacién con el pensamiento contempo-
réneo, esta siempre tratada a la luz de la Doctrina tomista y de los Documen-
tos del Magisterio eclesiastico, oportuna y frecuentemente citados y amplia-
mente desarrollados. El libro resulta asi una obra doctrinal y erudita a la vez,
aplicada también a las cuestiones mAs actuales, fiel a la consigna de “Nova et
Vetera” de S. S. Le6én XIII en su Enciclica Aeterni Patris. .

La conclusién del libro: “Santo Tomds, Humanismo Cristiano del Pensa-
miento” —trabajo precisamente presentado al primer Congreso Mundial de Fi-
losofia Cristiana, celebrado en Cérdoba, nuestro pais, en 1982, resume el dmbito
y ¢l sentido de toda la obra.

BEn sintesis, Temas-clave de Humanismo Cristiano constituye no sélo lo que
dice su titulo, sino mucho més: un hondo y claro tratado de Antropologia filo-
séfica y teologica, desarrollado & través de los temas mds actuales del hombre,
de su vida y de su mundo, con referencia a la probleméatica de autores con-
temporaneos, expuesto, desarrollado y cimentado en la doctrina de Santo To-
mas y de la Iglesia.

1a obra est4d prolijamente presentada por la Editorial Speiro, de Madrid,

que dirige Juan Vallet de Goytisolo.
Ocravio N. Derist
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JACQUES MARITAIN, E! Hombre y el Estado, Club de Lectores, Buenos Alres;
1984, 243 pp. '

El Club de Lectores, que dirige Manuel Fontenla, continua con este tomo
la publicacion de las Obras Completas, de Maritain. El presente volumen. e€n-
cierra siete estudios relacionados con €l tema central

Maritain comienza con una precision minuciosa de las nociones de nacisn,
cuerpo politico, pueblo y Estado, Al referirse al concepto de soberania, sostiene
que ni el cuerpo politico ni el Estado ni el pueblo son soberanos en sentido
estricto.

Ampliamente trata de los derechos humanos —tema predilecto de sus préo-
cupaciones— derivados y sostenidos scbre el Derecho natural, del cual el autor
hace una extensa fundamentacién metafisica.

En otro estudio se expene y defiende la democracia que, segin Maritain,
seria el régimen mas concorde con el Cristianismo. ‘

Al tratar ampliamente de las relaciones de la Iglesia y el Estado, el autor
vuelve sobre una tesis favorita a su pensamiento. Distingue entre los principios
¥ su aplicacién a distintas épocas histéricas, como son la Medioeval y la Moder-
na. Esta aplicacién es analdgica. A diferencia de lo acontecido en la Edad Me-
dia, en nuestra Edad Contemporanea el Estado ha dejado de ser el “brazo secu-
lar de la Iglesia” para recobrar su independencia como “Estado laico” o no reli-
gioso, con su propio fin temporal, que es el bien comin. La Iglesia y el Estado
son dos sociedades perfectas independientes, de acuerdo al dicho evangélico:
“Dad al Oésar lo que es del César y a Dios lo que es de Dios”. Pero, por su fin
espiritual y eterno, la Iglesia estd por encima del Estado, que sélo tiene un
fin temporal. De todos modos ha de haber una colaboracién entre el Estado ¥ la
Iglesia, tanto mas que ambas sociedades tienen los mismos stbditos. Maritain
resume en tres puntos esta colaboracién mutua de la Iglesia y el Estado: “La
cuestion tiene tres derivaciones, la primera, relativa al cuerpo politico y al Esta-
do, versa sobre la asistencia mutua de un modo general e indirecto, entre la
Iglesia y aquéllos; la segunda, que afecta especialmente al Estado o autoridad
civil, trata del reconocimiento publico de Dios; la tercera, que se refiere en un
caso especialmente al Estado y en otro caso especialmente al cuerpo ipolitico,
recae sobre las formas especificas de ayuda mutua entre la Iglesia y la sociedad
politica” (pags. 194-195).

El libro termina sobre un posible gobierno mundial y en qué condiciones
podria realizarse. )

La amplitud y complejidad de los temas analizados hacen dificil a veces
una solucién concreta cabal de los mismos. Es sabido que ciertas soluciones poli-
tico-religiosas propuestas por Maritain han sido y siguen siendo discutidas.

Pero 1o que no se puede negar es €l esfuerzo penetrante y sincero de Maritain
por iluminar con los principios perennes del Tomismo estos dificiles y actuales
temas en busca de una solucién aceptable, y lo ha logrado ademas con claridad
que, al decir de Ortega, es “la cortesia de los filésofos”.

El libro ha sido bellamente impreso por el Club de Lectores en la misma
presentacion de los tomos anteriores de las obras de Maritain.

Octavio N. DEenist
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TEOFILO URDANOZ O. P., Historia de la Filosofia, t. VII, Siglo XX: Filosofia
de las Ciencias, Neopositivismo, Filosofia analitica, Biblioteca de autores
cristianos, Madrid, 1984, 435 pp.

La monumental Historia de la Filosofia publicada por la Biblioteca de Auto-
res Cristlanos, inicialmente por el P. Guillermo Fraile O. P. en sus tres primeros
volimenes, ¥ continuada en los siguientes, incluso el actual, por el P. Teéfilo
Urdanoz, con la publicacion de este tomo VII, llega casl a su término.

Estudiadas en el tomo VI las corrientes mas sistemditicas de acento espe-
cualtivo y ontolégico del siglo XX, en el presente volumen VII y en el que
seguira, el autor se aboca al Neopositivismo y Neomarxismo, es decir a las gran-
des corrientes antimetafisicas contemporaneas.

Este volumen se inicia con una exposicion de todo lo referente a la Filoso-
fia de las Ciencias, donde se analiza con detencion el extraordinario desarrollo
de las mismas, a través de sus grandes representantes.

A continuacion se estudian las distintas tendencias y autores —Moore, Rus-
sell y Wittgenstein—, que configuran un Stmbolismo 16gico y estudian el signi-
ficado de las proposiciones. Se analizan las dos grandes escuelas pertinentes, La
primera, que comprende el Pos#tivismo l6gico, nacido del llamado Circulo de
Viena, iniciado por Schlick y su grupo, cuya teoria fundamental se ubica en
una linea empirista radical, que basa todo el conocimiento en la verificaciéon
de los hechos como norma suprema de verdad. Este movimiento se continta
en Norteamérica con Reichenbach, Neurath y Carnap, quienes convierten el
andlisis lingilistico en una sintaxris légica. N

En la segunda parte de 1a obra, el P. Urdanoz expone la Filosofia Analitica,
que se aboca al analisis de los usos corrientes del lenguaje. Son muchos los auto-
res que el P. Urdanoz cita de esta tendencia, ¥y que son minuciosamente estu-
diados.

La obra se cierra con un capitulo acerca del Neorrealismo angloamericano,
vinculado a la Filosofia analitica, principalmente a través de Whitehead.

El autor ha realizado esta cuidadosa exposicidén histérica de estas tenden-
cias antimetafisicas dominantes del pensamiento filos6fico contemporaneo, en.
un amplio desarrolio, con sélida erudicién y cita de las fuentes, con una impe-
cable objetividad y sobre todo con honda penetracién en las teorias y autores
estudiados, que son a la vez expuestos con un lenguaje claro y transparente.

Con el préximo tomo VIIL sobre €l Neo-marxismo, que la editorial anuncia
de préxima aparicién, quedari completa esta Historia de la Filosofia, sin duda
una de las mas completas y valiosas de nuestro tiempo.

Se debe felicitar al incansable autor por el extraordinario esfuerzo con que
ha logrado exponer, con objetividad y claridad, estas teorfas filos6ficas, dificiles
en su comprehensién y exposicién, y por haberlo hecho con tanta objetividad,
erudicién y conocimiento de las fuentes.

Octavio N. DErist
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Isidro Casanova Piso 29
651-0948 40-6789 y 6833




ALZAGA UNZUE y Cia. S. A.
CONSIGNATARIOS

COMERCIAL Y AGROPECUARIA

Av. Corrientes 378 - 59 piso T. E. 394 - 1360 - 1364




' ASTRA
AsTRA

ASTRA

COMPARIA ARGENTINA DE PETROLEO S.A.




SANCHEZ ELIA

SEPRA S.C. A,

PERALTA RAMOS

ARQUITECTOS

ARENALES 1132

CAPITAL




FERRETERIN
y: FRANCESA snenne
/// A

FERRETERIA - HERRAMIENTAS - QUINCALLERIA - HERRAJES
PINTURAS Y REVESTIMIENTOS - ELECTRICIDAD
BAZAR FRANCES
IMPORTACION - REPRESENTACIONES

Carlos Pellegrini y Rivadavia
1009 Capital Federal
Tel, 35-2021/9




YERBA MATE Y TE

TaraGui 'Q




" AGRO-INPUSTRIAS INCA LA.

PRODUCTOS ENVASADOS

s
Tnca

. DE LA NATURALEZA A SU MESA




CREER.

- CREDIT

Y el Banco de la Provincia de Hipotecarios . Comercial-

Buenos Aires cree en la capacidad adustria -Exterior - Agro.
‘ de trabaqjo y creacién de los Inversion y Leasing '
argentinos. Es por eso que
brinda distintas lineas de
préstamos para dar crédito a las
actividades productivas de la . %3333%'6@ .
Provincia; y atender a la evolucién

BUENOS AIRES
de toda la comunidad. ¥ La seguridad total.



PENSAMIENTO

Revista de investigacién e informacion filoséfica, publicada por las
Facultades de Filosofia de la Compaiiia de Jesus en Espafia

Sale cuatro veces al afio, formando un volumen de cerca de 600 paginas
Precio de la suscripcién anual: 38 délares

Para suscripciones, dirigirse a:
Pensamiento
Pablo Aranda, 3
28006 Madrid-Espana

Adhesion de la

Fundacion Hermanos Agustin vy Enrique Rocca

CORDOBA 320 BUENOS AIRES




El texto

de esta revista

esta impreso en papel
producido en la
Provincia de Jujuy,
con materia prima
nacional

Ledesma s.a.a.i.

PAPEL LEDESMA FABRICADO CON
CELULOSA DE BAGAZO DE CANRA DE AZUCAR

Ledesma una empresa que’E_S argentina
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