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JuLio RAUL MENDEZ

Universidad Catdlica de Salta
Universidad Nacional de Salta
Pontificia Academia S. Tomds de Aquino - Roma

La complejidad antropolégica en la
articulaciéon entre conocimiento y apetito

1. Hombre y cosmos

En el contexto del positivismo que marcd los comienzos del siglo XX, la
reaccion que reafirmé la particularidad del ser humano subray6 su espirituali-
dad. Dentro de la realidad total, se trataba de clarificar lo propio y especifico
del hombre, su puesto en el cosmos'. Se pensaba asi recoger la contribucién
judeocristiana que ha marcado nuestra comprensioén antropolégica. El marco
de referencia y de diferenciacion estaba situado en la pluralidad césmica de lo
inanimado y de los vivientes vegetales y animales.

Pero quedaba lejos la misma consideracion tal como la habfa planteado
Aristoteles, quien habia subrayado la comunidad de pertenencia al mundo hile-
moérfico y en él al mundo biolégico. En su seno aparece la especificidad del
alma humana, con las dificultades de interpretacién que ofrece el texto aristo-
télico para que sea considerada como un espiritu®.

El espiritualismo del siglo XX hendfa sus raices en el dualismo antiguo y
profundizado en la modernidad. Por ello, ain en su esfuerzo fenomenolégico
y existencialista por hacerse cargo de la mundanidad antropolégica, llegaba
como gran conquista a concebir al hombre como un espiritu en el mundo .

En estas trabajadas construcciones quedaba descuidada la atencién al pues-
to del cosmos en el hombre. La polémica contra el positivismo materialista
margind el reconocimiento de que el hombre no es solamente un habitante del
cosmos sino que pertenece al cosmos, el hombre es integrante del cosmos.
Ciertamente un integrante totalmente singular.

Tomas de Aquino podia haber construido una antropologia descendente
desde la Revelacion. Sin embargo mantiene también en este caso el apego a su
método a posteriori en sede filosofica y la comprensién analdgica de los datos
revelados.

'M. SCHELER, Die Stellung des Menschen im Kosmos, Darmstadt: Verlag Reichl, 1928.

*Cf. ARISTOTELES, De anima 111, 5, 430 a 10-25. Para la minuciosa interpretacion que Tomas realiza de
este asunto ver SG 11, 78.

*Cf. K. RAHNER, Geist in der Welt, Zur Metaphysik der endlichen Erkenntnis bei Thomas von Aguin, Minchen:
Késel Verlag, 1957. Trata de recuperar la unidad del sujeto humano y la importancia de su dinamismo
sensible en el conocimiento, en una hermenéutica textual dependiente de categorias espiritualistas y
racionalistas.
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Lejos del espiritualismo, Tomds sostiene por el principio de eminencia que
la vida se encuentra en el mayor modo propiamente en Dios (vita maxime pro-
prie in Deo est), conquistando la nocién de vida a partir de la experiencia del
movimiento intrinseco (ex seipsis). En ésta descubre tres grados: los vegetales,
que tienen determinada en su forma natural el principio de su operacién; los
animales que adquieren por conocimiento sensible la forma que los mueve a
actuar; y el hombre que conoce el fin y la relacién que tiene el sujeto con él,
asi como los medios conducentes para alcanzatlo. De esta caracterizacién de
la vida del hombre en su racionalidad y operatividad proyecta Tomas analogi-
camente la comprension de la vida de Dios, quien se conoce a Si mismo y de
Si mismo tiene el principio de su actualidad perfectisima®.

Los grados de la vida son reconocidos en el horizonte del movimiento como
actuacion del ser. Es la pertenencia solidaria al esse commmune 1a que permite la
comprensioén de la comunidad de lo real desde lo inerte finito hasta el maximo
viviente que es el Esse Subsistens’. En los entes terrestres hay una teleologifa hacia
la vida y, a su vez, entre los vivientes hacia el hombre, que es el fin de toda gene-
racion (bomo igitur est finis totins generationis). Asi el hombre es descubierto como
integrante del cosmos, no como un espiritu desembarcado en él; pero como la
instancia capital en su propio plano (al menos por lo que conocemos).

El principio de la pertenencia al esse commune debe ser entendido a la luz del
principio procliano y pseudodionisiano de la continuidad analégica del esse,
por el cual lo infimo de lo superior toca lo maximo de lo infetior (divina sapien-
tia coninngit fines superiorum principiis inferiorum)’. Mientras para los neoplaténicos
el principio de continuidad tiene una direccién descendente, para Tomds tiene
también (y preponderantemente) una direccién ascendente®.

Tomas explica que, tanto en lo cognitivo como en lo apetitivo, el plano sen-
sitivo humano es incompleto y estd naturalmente ordenado a actuar ascenden-
temente integrado al plano intelectivo, lo que es posible porque la naturaleza
inferior en su culmen estd en contacto con lo infimo de naturaleza superior’.

De este modo hay una continuidad en el ser, que incluye la materia y sus gra-
dos de organizacion hasta la vida, y los vivientes y sus grados de perfeccion
hasta el hombre. Su alma es como la linea del horizonte donde se tocan lo
material y lo inmaterial, en cuanto ella es una sustancia incorpérea que sin
embargo es forma sustancial del cuerpo («anima intellectualis dicitur esse quasi qui-

‘Cf. ST1q.18a. 3.

*Tomas propone un orden de lectura de las obras aristotélicas sobre la naturaleza, partiendo del De
anima, que trata de toda alma en comin, luego De sensu et sensato, que trata del conocimiento sensible,
y sucesivamente; cf. Iz De sensu 1 (Marietti 5-7).

¢Cf. SG 111, 22, (Marietti 2030 d).

TCf. SG 11, 68, 1453.

8Cf. C. FABRO, La nozione metafisica di partecipazione secondo San Tommaso d’Aquino, Segni: EDIVI, 2005,
Pp- 266-286. IDEM, Partecipagione e causlitd secondo S. Tommaso d’Aquino, Torino: SEL, 1960, pp. 257-306. B.
MONTAGNERS, «Iaxiome de continuité chez Saint Thomas», en Revue des sciences philosophiques et theologi-
gunes, 1968, pp. 201-221. M. E. SAccHI, “La continuidad metafisica del ser en Santo Tomas de Aquino”,
en Estudios Teoldgicos y Filosdficos VIIT (1966-1977) pp. 47-82. Su aplicacion en el proceso cognitivo en M.
E. Sacchl, “La participacion de la inteligencia en la experiencia sensible”, en Sapientia XXVIII (1973),
pp. 277-292 y XXX (1975), pp. 187-198.

"In 1l Sent. d. 24 q. 2 a. 1 ad 3: «(...) Cum enim ut Dionysius dicit, natura inferior sui supremo, attingat infimum

superioris natirae, natura sensitiva in aliqno sui quod: do rationi
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dam horizon et confininm corporeorum et incorporeorum, inguantum est substantia incor-
porea, corporis tamen forma»)®.

La estructura de la multiplicidad ordenada es precisamente lo que designa el
kdsmos griego y aparece dinamizada internamente a la actuacién del hombre.
Solamente la razén humana descubre en nuestro plano al zundo como totali-
dad ordenada. Asi la razén aparece como vértice en la continuidad del cosmos
para que sea mundo de alguien, que lo comprende en su legalidad interna y es
capaz de introducir en ¢l un proyecto de sentido.

El principio de continuidad analégica del esse, que incluye la materia, es el
que le permite a Tomas entender, del modo mas pleno, que el alma espiritual
es forma del cuerpo. La estructura entitativa y dindmica del hombre es un
entramado unitario y complejo de materialidad y espiritualidad en permanen-
te actuacion, por ello es viviente. Con un modo de vida singular; porque el
principio de organizacién y de movimiento de la materia, que constituye el
cuerpo humano, es una sustancia inmaterial. Por ello el hombre, para Tomas,
aparece distinguido pero no separado del cosmos que es su mundo.

El cuerpo y el alma no son dos sustancias existentes en acto, sino que de
ambos coprincipios resulta una sola sustancia en acto que es el hombre como
compuesto. El principio de actualidad es el alma, la materia es potencia que
solo se constituye en cuerpo humano por el alma''. Pero en la misma afirmaciéon
de la excelencia del alma humana respecto a las otras formas sustanciales,
Tomas defiende que el alma humana comienza con el cuerpo (guod anima huma-
na incipiat cum corpore)'”.

El detenido tratamiento que reafirma la unidad compleja y la emergencia del
alma espiritual, con su supervivencia después de la muerte corporal, en el
orden entitativo” es clave para entender el abordaje tomista de la compleja
actividad del hombre.

"Cf. SG 11, 68, 1453. Este capitulo es un tipico caso tomista de asuncién asimilante de fuentes neo-
platénicas en un trasfondo aristotélico. La nocién del alma como horizonte es de procedencia procliana
a través del Liber De Cansis, cf. In De Causis prop. 2; 9. El principio de continuidad metafisica se encuen-
tra en PROCLO, Elementatio Theolggica prop. 11-112, cf. C. VANSTEENKISTE, ‘“Procli Elementatio Theologica
Translata a Guilelmo de Moerbeke (textus ineditus)”, in Tzjdschrift voor Philosophie X111 (1951), p. 495, Liber
De causis prop. 19 corresponde a la prop. 111; también en PSEUDO-DIONISIO, De divinis nominibus V11. in
B. R. SucHLA (herausg,), Corpus Dionysiacum. PSEUDO-DIONYSIUS AREOPAGITA. De divinis Nominibus.
Berlin-New York: Verlag W. De Gruyter, 1990, pp. 193-200. El texto latino del De Causis se puede ver en
H. D. SAFFREY (ed.), Sancti Thomae de Aquino Super Librum de Cansis Expositi. Louvain: Ed. Nauwelaerts,
1954; también en S. THOMAE AQUINATIS, In Librum De Causis Expositio (a cura di C. PERA). Torino: Ed.
Marietti, 1955. Una edicién critica en A. FIDORA — A. NIEDERBERGER, 10# Bagdad nach Toledo. “Das Buch
der Ursachen” und seine Rezeption im Mittelalter, Mainz: Dieterische Verlag, 2001.

"CE. SG 11, 69.

" Cf. SG 11, 83. El proceso de animacién por formas intermedias no es el efecto solamente de la cau-
salidad paterna humana, sino conjuntamente de la creacién divina del alma espiritual. Previo a la anima-
ci6n racional no hay propiamente cuerpo humano. La misma Causa Primera actia en la generacion cor-
poral mediante la causalidad paterna y en la creacién del alma espiritual inmediatamente (cf. ibidem II,
89, 1749-1753).

B Cf. SG 11, 46-90. Estos capitulos son una sintesis de la antropologia filos6fica tomista; a continua-
ci6n marca la diferencia especifica entre el alma humana y los espiritus puros: ésta es mayor que la que
existe en las sustancias separadas entre si, Ibidem II, 94.
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Si bien el objeto de la inteligencia, la verdad, tiene un fundamento eterno, el
sujeto cognoscente actua su captaciéon de modo temporal, a través de las ima-
genes que se forman en un proceso individual*. El conocimiento y la decisién
voluntaria, las operaciones mas altas, no son permanentes sino que tienen sus
raices en el permanente movimiento bioldgico, al que exceden pero sin el cual
no existen. Las operaciones de la vida sensitiva y de la vida intelectivo-volitiva
suponen las operaciones vegetativas por las cuales el cuerpo es una unidad en
movimiento. Este depende del movimiento del corazén, el cual se mueve por
determinacién de la naturaleza hilemoérfica del viviente humano, no por una
decision voluntaria suya®.

Para nuestra experiencia el panorama de un cosmos en movimiento, al que
pertenece el hombre como su integrante mas excelente, tiene su cumbre en la
vida intelectiva y volitiva.

2. Conocimiento y apetito

El panorama de ST'1 q. 18 a. 3 es arménico: las potencias intelectivas mueven
a las potencias sensitivas y éstas por su imperio mueven las potencias locomo-
trices. A su vez la inteligencia y la voluntad son movidas por los primeros prin-
cipios naturales, sin los cuales ellas no se actian. Estos principios se originan en
Dios y remiten en tltimo término a El como primer Principio y dltimo Fin'.

Ya hemos dicho que esta actividad superior tiene unas raices en la actividad
inferior (bioldgica y sensitiva), pero ademas debemos decir que esta superiori-
dad no se ejerce tan pacificamente como aquel panorama indica. La relacion
circular entre los niveles biolégico, sensitivo e intelectual constituye una trama
a la que Tomas ha dedicado especial atencién. Porque si bien el alma espiritual
no necesita del cuerpo para existir, en cambio si lo necesita para sus operacio-
nes, en cierto modo atun para las superiores'.

Mientras el alma espiritual es forma del cuerpo sélo conoce a partir de las
imdgenes que se forman en los sentidos organicos. Toda la vida intelectual esta
dependiendo de la actividad corporal y de sus cambiantes condiciones. La gno-
seologfa y la consecuente ética tomista suponen una base corpérea. El cuerpo
es como el lecho de paja (szramentum) que recibe al alma, y ésta tiene su opera-
ci6én superior sobre el objeto que son las imagenes sensibles en él producidas.
Se trata de una operacion ascendente’®. Otra serd la situacion del alma separada
y supérstite después de la muerte; pero el alma separada ya no es el hombre.

“Ibidem: «(...) ex praemissis enim patet species intelligibiles quibus anima nostra intelligit veritatem, de novo nobis
advenire ex phantasmatibus per intellectum agentenr> (Marietti 1688). Ver también SG II, 76.

BST I q. 17 a. 9 ad 2: «Principinm auntem corporalis motus est a motu cordis. Unde motus cordis est secundum
naturam, et non secundum tem: consequitur enim sicut per se accidens vitam, quae est ex unione animae et corpo-
ris». En ad 3 sefiala la autonomia vegetativa de los 6rganos genitales.

“STTq. 18 a. 3 corp.: «(...) in uno et eodem homine virtus i)
sitivae per sunm imperium movent organa, quae execuntur motunm. (...) Sed quamvis intellectus noster ad aliqua se agat,
tamen aligna sunt ei praestituta a naturay sicut sunt prima principia, circa quae non potest aliter se habere, et ultinmus
[finis,quem non potest non velle.

"Cf. SG 11, 79. Este capitulo contempla la posibilidad del trasplante de érganos (1607), una posibili-
dad ya prevista por ARISTOTELES, De anima 1, 4, 408 b 21-23, ed. cit., pp. 42-44.

WSG 11, 81, 1625: «Esse quident animae humanae dum est corpori unita, etsi sit absolutum a corpore non depen-
dens, tamen si quoddam ipsius et subiectum ipsum recipiens est corpus. Unde et consequenter operatio propia
eins, quae est intelligere, efsi non dependeat a corpore quasi per organum corporale exercita, habet tamen obiectum in cor-
pore, scilicet phantasma».

Jlectiva movet p jas sensitivas; et p jae sen-
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La figura del recipiente del alma (stramentum) esta tomada de Proclo, y por él
de Plotino, pero en un sentido diverso. La gnoseologia neoplatonica es des-
cendente como su metafisica, y concibe al alma como recipiente de la opera-
cién de la Inteligencia separada®.

La compleja situacién del hombre mientras es hombre es que su alma espi-
ritual le da el ser al cuerpo, y por ello lo contiene en cuanto a su existencia, a
su organizacion, a su potencialidad operativa (anima continet corpus)®. Pero el
modo de vivir y de actuar de esa alma, mientras el hombre es hombre, es con
el cuerpo como su base indispensable.

En el origen de las actividades de conocimiento y de apetito, esta el movi-
miento permanente de la organizacién bioldgica, con su fisiologfa indetenible.
El primer conocimiento y el primer apetito se dan en el plano sensible, es decir
son operaciones que en si mismas se realizan con 6rgano material. Estas son
las raices sin las cuales no hay operaciones de conocimiento intelectual y de
voluntad.

Este realismo antropoldgico tomista nos explica el uso con sentido positivo,
de sensualitas, concupiscentia y passio, como estructuras antropologicas necesarias.
En cambio para el espiritualismo tienen una valencia negativa.

En gran parte del lenguaje ordinario, de la filosofia y la teologia moral estos
términos son tomados como fuentes de desorden que dificultan a quien quie-
re vivir rectamente®. Se los entiende como movimientos animicos impenetra-
bles a la razén y por si mismos en conflicto con ella. El rechazo mejor for-
mulado, y filoséficamente fundamentado en una autenticidad ética, lo ha rea-
lizado Kant. De €l lo ha heredado una amplia tradicién que contrapone irre-
conciliablemente deseo y deber, y ha favorecido la respuesta contradictoria.

La dialéctica contradictoria se ha ocupado de sefialar la inautenticidad huma-
na de la oposicién al deseo por la sumisioén al deber, enalteciendo el segui-
miento del movimiento espontaneo de las pasiones y el alejamiento del juicio
de la razon. Las tesis de Freud y de Nietzsche en su critica moral y en su pro-
puesta existencial forman la légica contracara de la consolidada escision antro-
polégica.

El principio de la continuidad analdgica del esse le permite a Tomas concebir
que la compleja unidad sustancial, corpéreo-espiritual, del hombre opera por
la energfa de la tnica alma tanto con 6rgano corporal como sin él. En el pri-
mer caso se trata de lo vegetativo y de lo sensible: la sensibilitas incluye tanto el
conocimiento como el apetito sensibles.

En esta unica sustancia la sensualidad (sensualitas) designa el apetito sensible,
la capacidad de movimiento intencional animico-corporal respecto a lo sensi-
blemente conocido como positivo o negativo para el sujeto. La concupiscencia
(concupiscentia) a su vez designa una parte suya, la referida a lo positivo o negati-
vo en general (simpliciter); 1a otra parte es la ira que se refiere a los mismos tipos

Y Cf. In De Causis prop. IIL. La tesis del «anima str Intelligentiaer refleja las tesis de PROCLO,
Elementatio theologica prop. 201, ed. cit., p. 527, y de PLOTINO, Enneadi V, 1, 3, 20-24, ed. a cura di G.
FAGGIN, Milano: Ed. Bompiani, 2000, p. 796.

YCE STIq . 8a.1ad2.

?'El ya citado Katl Rahner ha sefialado este problema en la teologia, cf. K. RAHNER, Zum theologischen
Begriff der Konkupiszenz, en Schriften zur Theologie, Band 1, Ziirich-Koln: Benziger Verlag, 1954, pp. 377-414.
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de objetos en cuanto tengan la caracteristica de arduos: dificiles de alcanzar si
positivos o dificiles de alejar si negativos. A su vez las pasiones (passiones) son
los actos de las potencias concupiscible o irascible, respectivamente®.

El panorama de integracion entre lo inferior y lo superior de ST 1q. 18 a. 3
es recuperado en ST q. 81 a. 3 donde Tomas explica los fundamentos porqué
la sensualidad humana, tanto concupiscible como irascible, esta sujeta a la
racionalidad de la inteligencia y de la voluntad: «irascibilis et concupiscibilis oboe-
diunt superiori parti, in qua est intellectus sive ratio et voluntas».

La cuestion siguiente, ST 1 q. 82, aborda la especificidad de la voluntad,
entendiéndola claramente como una potencia diversa de la inteligencia y de los
apetitos sensibles”. De este modo Tomads explica que entre las pasiones y la
accién humana hay una instancia de decision desde la comprension intelectual.
Esta es una instancia irreconducible del propio sujeto, donde éste se reconoce
a si mismo y actia sobre todo tipo de bienes, siempre bajo la formalidad uni-
versal del bien, que es el Gnico objeto propio de la voluntad.

La inteligencia le proporciona a la voluntad el objeto-fin, es decir el bien en
cuanto operable por el hombre. En este sentido la inteligencia subordina a la
voluntad moviéndola por atraccién hacia el objeto presentado. Es el primer
acto en esta trama. Pero a continuacién la voluntad puede mover la inteligen-
cia como causa eficiente suya, haciéndola actuar o no, y dirigiéndola hacia un
objeto u otro.

La inteligencia entiende de qué se trata el objeto (su forma), entiende al pro-
pio sujeto (su forma), y entiende la relacién de bondad o maldad entre ambos
desde el punto de vista englobante de la /ntegridad: aqui entiende al objeto como
bien en general y como tal tipo de bien para el sujeto. Esta comprension per-
tenece al intelecto practico y constituye la comprension completa del sujeto y del
objeto, en su relacion respecto a la integridad de la forma de ambos. Esta com-
prension se expresa en el dictamen practico que impera a la voluntad lo que
debe actuarse.

Es aqui donde se posiciona la voluntad desde si misma, en el horizonte de
comprension del bien trascendente, del bien en general (ese tipo de objeto para
el hombre en general), y del bien en concreto (el objeto singular en relacién al
sujeto actuante en singular y circunstanciado). En este horizonte y ante estas
posibilidades se produce el movimiento de la voluntad desde si misma en el
ejercicio de su libertad.

La atraccién teleoldgica que ejerce el objeto conocido como bien concreto
no produce de por si el movimiento de la voluntad, no tiene la energfa eficiente
para ese acto. Esta energfa proviene solamente de la misma voluntad.

El movimiento césmico llevado por el deseo natural tiene su apice en esta
voluntad humana. El hombre entiende el orden y actia libremente en él,
haciendo su contribucién. Mientras en el movimiento del apetito natural esta

2CE STIq. 81;In II Sent. d. 24 q. 2 a. 1 corp.; QD weritate q. 25.

»Sobre la inespecificidad de la voluntad en Aristételes y su historia posterior, especialmente en los
latinos y en Maximo el Confesor; cf. R. A. GAUTHIER, L'éhigue a Nicomague, Louvain-Paris: Ed.
Nauwelaerts, 1970, t. I, 1, pp. 255-266; t. I, 1, pp. 193-194, 219-220. Sobre la tesis tomista y la aristoté-
lica, cf. D. M. BASSO, La naturaleza de la voluntad, en Estudios Teoldgicos y Filosdficos VIIT (1966-1977), pp.
7-16.
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determinada la accién, en la operacién voluntaria libre del hombre aquello que
podia ser o devenir no es ni deviene, y aquello que podia no ser o devenir,
acontece o deviene por este principio antropolégico polivalente.

La sinergia de inteligencia y voluntad le permite al hombre conocer el
mundo como tal, conocerse a si mismo y juzgar; en el juicio esta incluido el
discernimiento operativo segun integridad. Desde alli la voluntad se posiciona
y se determina a s{ misma, de este modo el hombre se modifica a si mismo en
cada decision, y segin ella actia sobre s{ mismo y sobre el mundo.

3. El conflicto

La voluntad estd siempre presente a s{ misma, no tiene una causa finita fuera
de si para su acto. Sélo ella en el orden predicamental domina su propio acto
en la libertad de ejercicio (ex parte subiecti) y en la libertad de determinacion (ex
parte obiecti). Pero la sefialada linealidad tomista de la subordinacién de los ape-
titos sensibles a la voluntad intelectual tiene sus dificultades.

Tomis tiene que hacerse cargo de la concepcion opuesta de Agustin sobre
este argumento, pero también de dar respuesta a la experiencia humana en este
campo. Esta nos entrega un conflicto entre la razén y los apetitos sensibles, el
concupiscible y el irascible respectivamente: tenemos la experiencia de que
sentimos o imaginamos algo deleitable que sin embargo la razén prohibe, tam-
bién que nos parece desagradable, fuente de tristeza, algo que la razén manda.
Es el conflicto entre deseo y deber™.

La antropologia agustiniana carece del trasfondo metafisico de la continui-
dad analdgica del esse, por ello encuentra una discontinuidad entre lo sensible
y lo intelectual. Estos planos conviven en una trabajosa relacién. Agustin con-
sidera que en el plano de lo sensible somos iguales que los animales. No hay
una sensibilidad cognitiva y apetitiva especificamente humana (en Tomas si por
la participacion). Lo propiamente humano se encuentra solamente en la razén.

Agustin distingue entre la razén superior, volcada hacia las verdades eternas,
y la razén inferior, volcada a juzgar y a operar sobre las cosas materiales. Estas
no constituyen el objeto propio del hombre sino algo secundario, necesario
solamente para algunas actividades en la vida temporal. En este segundo plano
se encuentra el riesgo de la razén y de la voluntad, de quedar atraidas y atra-
padas en lo material. La sensacion, para Agustin, no es un acto de una poten-
cia propia sino de la razén inferior que conoce lo que ocurre en el cuerpo®.

Tomando la escena del libro del Génesis 111, Agustin compara la razén supe-
rior con Adan, la razén inferior con Eva y el conocimiento y el apetito sensi-
ble con la serpiente. Esta siempre propone la desviacion hacia lo material, lo
hace a la mujer (la raz6n inferior) para atrapar y hacer claudicar a la razén supe-
rior (el varén). Ciertamente esa claudicacion no se produce si la parte superior

#ST1q. 81 a. 3 ad 2: «Unde experimur irascibilem vel concupiscibilem rationi repugnare, per hoc guod sentimns vel
7 aliquod delectabile quod ratio vetat, vel triste quod ratio praecipits.

» Cf. AUGUSTINUS, De quantitate animae XXII-XXTV, en S. AGUSTIN, Obras (ed. bilingtie). Madrid: B.
A. C,, 1971, t. III, pp. 501-510. Sobre la discontinuidad agustiniana entre sensibilidad y racionalidad, cf.
M. C. DoLBY MUGICA, E/ hombre es imagen de Dios. Visidn antropoldgica de san Agustin, Pamplona: Eunsa,
1993, pp. 71-81.
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no cede en su conduccién de la parte inferior, pero la sensibilidad con su sen-
sualidad es siempre una insidia™.

En la consideracion agustiniana, la amenaza de lo sensible proviene de parti-
cularidad opuesta a la razén de bien universal. Tomads recoge el planteo y sostie-
ne que ello solamente ocurre cuando en un caso particular la sensualidad no obe-
dece a lo racional, pero que no es esa la estructura teleoldgica de la sensualidad.
En la visién tomista el apelativo de serpiente (sensualitas significatur per serpenten)
s6lo le cabe en cuanto esta cerrada en el plano estructural de la sensibilidad, pero
no en cuanto esta operativamente dirigida por la racionalidad en sus actos®.

La continuidad y la participacién entre lo sensible y lo intelectual en el hom-
bre explican el porqué Tomas utiliza el término coragdn (cor), en su sentido
metaférico, como sede del apetito sensible” y como sede de la voluntad por
participacién de un dnico dinamismo de la unica alma®.

Ahora bien, Tomas recoge en un mismo articulo y con gran realismo la
doble experiencia humana. Por una parte la de la obediencia de la sensualidad
a la razén-voluntad, lo que cualquiera puede hacer: aplicando razones univer-
sales al caso particular se modifican las pasiones. Reflexionando se puede hacer
surgir la ira o el temor ante un caso concreto, o al revés, mitigarlos: «Hoc etiam
quilibet excperiri potest in seipso: applicando enim alignas nniversales considerationes, miti-
gatur ira aut timor ant aliquid huinsmodi, vel etiam instigatur»’. Por otra parte, la
experiencia del conflicto entre la razén-voluntad y el apetito sensible a que
hace referencia el citado texto de ST1 q. 81 a. 3 ad 2 («Unde experimur irascibi-
lem vel concupiscibilem rationi repugnare, per hoc guod sentimus vel imaginamur aliquod
delectabile quod ratio vetat, vel triste quod ratio praecipisy).

Este conflicto estd vivamente expresado en dos clasicos textos paulinos. Por
una parte, Romanos V11, 15: «Quod enim operor illud non intelligo, non enim quod
bonum volo, hoc ago: sed gunod odi malum, hoc facion (no entiendo lo que hago, pues
no obro el bien que quiero, sino que hago el mal que aborrezco). Por otra
parte, Gdlatas N, 17: «Caro enim concupiscit adversus spiritum: spiritus autem adversus

*Cf. AUGUSTINUS, De Trinitate X1, 1-12, en S. AGUSTIN, Obras (ed. bilinglie). Madrid: B. A. C., 1968,
t. 'V, pp. 525-549. Es notable el siguiente texto: «Cum ergo huic intentioni mentis, quae in rebus temporalibus et
corporalibus propter actionis officium ratiocinandi vivacitate versatur, carnalis ille sensn vel animalis ingerit quandam ille-
cebram fruendi se, id est, tanquam bono quodam privato et proprio, non tanquam publico atque communi quod est incom-
mutabile bonum, tunc velut serpens alloquitur feminany (op. cit. XII, 12 p. 547).

7ST1q.82a.3ad 1; cf. OD veritate q. 25 a. 2 corp.

#CE. OD veritate q. 25 a. 2 corp.; In III Sent. d. 34 q. 2 a. 1. Para la relacién entre el musculo cardiaco
(sentido anatémico), cuyo movimiento no se subordina al imperio de la razén (ST 1q. 20a. 1ad 1),y la
sede de las pasiones (sentido metaférico) ver la relacién entre la megalocordia y la timidez en ST I-1I q.
45 a. 3 corp.

PCE STII-IT q. 29 a. 1.; A su vez en Super Epist. Ad Romanos V11, 3 (Marietti 558-559) identifica en
una secuencia cor, §piritus, ratio, intellectus, respectivamente. También identifica directamente el corazén y
el plano intelectual en Super Matthaenm X111, 1: el corazén embotado (de Isaias V1, 9) es la inteligencia
enceguecida por haberse volcado a las cosas terrenas (Marietti 111: «ideo cor papuli huis, idest mens, incrassa-
tum est, idest excaecatnny). Cuando Tomas explica la estupidez (stultitia) la presenta como una falta (no la
carencia total) en el ejercicio del sentido espiritual (spiritualis sensus), que es la capacidad del juicio, y se
debe a un embotamiento del corazén y a una obstruccion de los sentidos («quia stultitia importat hebetudi-
nem cordis et obtusionem sensuumm; cf. ST II-11 q. 46 a. 3 corp. Por ello entre las modalidades de la estupidez
distingue entre el estipido, que no asciende a los conocimientos superiores; el insensato, que no saborea
su dulzura y el desatinado (vecors), a quien le falta corazén (ditfamos tino) en la eleccién de lo que hace:
«Stultus, quantum ad cognitionem divinorum, insipientes, quantum ad experientiam dulcedinis ipsorumy vecordes, quia sine
corde quantum ad electionem agibilinm» (In Hieremiam 1N, 7).

PSTTq. 81 a. 3 corp.
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carnem: haec enim sibi invicem adversantur: ut non quaecumque vultis, illa faciatis» (pues
la carne desea contra el espiritu y el espiritu contra la carne. Ambos se hacen
la guerra mutuamente, de modo que ustedes no hacen las cosas que quieren).

Estos textos son unos clasicos no sélo del pensamiento cristiano sino tam-
bién de la psicologia. Tomas comenta ambos, de una manera sintética que
mantiene su coherencia con los lugares de tratamiento de estos tépicos en
otras obras suyas’'.

Respecto al drama de no entender lo que se obra, Tomads realiza una her-
menéutica que no refiere la falta de comprension respecto al acto psicolégico
y a su producto en sentido factico, sino respecto a lo actuado en sentido dedn-
tico. Considera como objeto del verbo no entiendo (non intelligo) el predicado
“que deba obrarse” (esse operandum). Es decir que no se trata de que yo no me
explique lo que hago, sino que no pienso que deba hacerse lo que estoy obran-
do: el conflicto esta entre la accién y el pensamiento a ella referido. Por ser
pensamiento practico siempre se expresa imperativamente.

Esta dicotomia entre pensamiento y accién puede ocurrir por dos razones.
a) O porque advierto en general que eso no debe hacerse, pero las pasiones o
un habito vicioso me llevan a obrarlo en el caso particular (se actia contra la
conciencia). b) O porque se experimenta una pasién contratia al dictamen de
la razén. En realidad no hay una accién propiamente personal, no es actuada
por los miembros ni consentida por la voluntad, por ello en este caso el “no
entiendo” expresa que la pasion ha surgido cuando todavia el juicio racional
no se ha pronunciado™.

La hermenéutica tomista respecto al verbo ntelligo coincide con la de
Agustin. Fste razona diciendo que la expresién paulina ignoro lo que hago
(quod enim operor, ignoro) no puede entenderse en el sentido de no saber qué se
esta actuando, porque entonces no habria responsabilidad. Debe entenderse
en el sentido de no aprobar (non approbo), es decir: advierto que no debo obrar
de la manera en que estoy actuando®. Para Agustin sélo un demente puede
afirmar que no queremos voluntariamente lo que queremos™.

*'Parece que Tomds comento las cartas paulinas en dos oportunidades. La primera vez en Italia entre
1259-1268 de modo complexivo como ensefianza, de alli provendria el texto como reportatio de Reginaldo
de Piperno. Es la misma época de la SG y a ST'I, pero posterior a In II Sent. dist. 24 y QD wveritate q. 25
De sensualitate (tenida en Paris), y anterior a ST II. La segunda vez también en Italia, en Napoles al final
de su vida productiva, entre octubre de 1272 y diciembre de 1273, no como ensefianza sino como una
revisién personal autdgrafa del texto. Habria llegado hasta Romanos V11, de manera que el texto que nos
interesa estd alli incluido. Que al final de su vida productiva estuviera revisando su comentario a San
Pablo nos indica la importancia que estos textos tenfan para Tomas. Cf. R. CAL Praefatio, en THOMAE
AQUINATIS, Super Epistolas Panli Lectura, Roma: Ed. Marietti, 1953, pp. VI-VIL. Otros estudios historio-
grificos varfan en algunos aspectos, pero no modifican respecto al centro de nuestro interés, cf. J. P.
TORRELL, Initiation a saint Thomas d’Aquin, Paris: Ed. du Cerf, 1993, pp. 496-497.

2 CE. Super Epist. Ad Romanos V11, 3 (Marietti 563): «Quod quidem potest intelligi dupliciter. Uno modo de eo
qui est subiectus peccato, qui quidem in nniversali intellegit non esse operandum peccatum, tamen victns suggestione dae-
monis vel passione vel inclinatione perversi habitus, operatur illud. Et ideo dicitur operari quod intellegit non esse operan-
dum contra conscientiam faciens. (...) Alio modo potest intellegi de eo qui est in gratia constitutns. Qui quidem operatur
malum, non quiden exequendum in opere vel consentiente mente, sed solum concupiscendo secundum passion sensibilis
appetitus, et illa concupiscentia est praeter rati et intellectum, quia praevenit eius iudicinm, quo jente talis gpe-
ratio impeditur».

» Cf. AUGUSTINUS, Expositio guarnmdam propositionum ex Epistola ad Romanos, VII, 13-15, 43, en S.
AGUSTIN, Obras (ed. bilingtie), Madrid: B. A. C., 1959, t. XVIIIL, p. 29.

* AUGUSTINUS, De libero arbitrio 111, 3, 7, en S. AGUSTIN, Obras (ed. bilingiie), Madrid: B. A. C., 1971, t.
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El estupor que causa esta situacion se debe a que el poder de obrar huma-
namente radica en la voluntad, la cual toma su objeto de lo que le presenta la
inteligencia practica. El imperio de la inteligencia reclama, atrae a la voluntad;
pero ésta se gobierna a si misma. Nada esta tan radicado en la sede de la volun-
tad humana como la misma voluntad®”. Por eso es llamada sefiora de su pro-
pio acto (domina sui actus)’.

4. Sensualidad y voluntad

El caso a), que no se llegue a obrar el bien que se sabe debido y se quiere
obrar, es decir su omision, significa que la voluntad cambi6 de decisién, que
sabiendo en el plano universal lo que debe obrarse y queriendo eso en el plano
universal, en el caso particular se pervierte el juicio y la voluntad. Aqui la
voluntad no esta completa, porque sélo se refiere a lo universal. En lo parti-
cular un habito o una pasién perversa pervierten el juicio y depravan la volun-
tad”. Lo mismo ocurre con el rechazo al mal en modo universal, pero no en
el caso particular (Ibidem, p. 560).

En cambio en el caso b) la inteligencia y la voluntad se mantienen en lo uni-
versal y en lo particular adheridas al bien y en rechazo del mal. Se trata de una
voluntad completa en su acto. Sin embargo en el plano del apetito sensible hay
pasiones contrarias, que realizan su propio acto opuesto a la razoén, sin que su
movimiento modifique el juicio racional ni sea aceptado por la voluntad™.

Ambos casos sugieren varias preguntas. Cémo puede la sensualidad opo-
nerse a la inteligencia y a la voluntad? Mds aun, ¢cémo puede hacer cambiar
una decision de la voluntad, inclusive un juicio de la inteligencia practica? De
por si stoda pasién es contraria a la razén y pervertidora de la voluntad?
¢«Como se explica la doble experiencia de la obediencia y del conflicto entre
sensualidad y racionalidad?

El texto paulino de Gdlatas V, 17 sirve para explicar la cuestién de las relacio-
nes sensualidad-racionalidad. En primer lugar Tomas aclara que en este conflic-
to el binomio carne-espiritu (caro-spiritus) no debe entenderse como cuerpo-alma.

Por spiritus ha de entenderse la racionalidad humana en cuanto responde a la
ley objetiva, divina. Por caro han de entenderse las pasiones que se oponen a
esa racionalidad. Esto significa: 1) se trata de pasiones, que son actos del alma,
no existen actos sélo del cuerpo; pero son actos del alma en cuanto forma del
cuerpo y segin objetos acordes al cuerpo, por ello deleitables para el deseo; 2)
no se trata de todo acto de deseo de algo deleitable; 3) especialmente no se
trata de aquello que el cuerpo necesita, en esto no hay oposicién con la razén;
4) la oposicion se plantea sélo respecto a objetos superfluos®.

111, pp. 349-350: «Quapropter nibil tam in nostra potestate, quam ipsa voluntas est. (...) et si quid alind huinsmodi:
non voluntate antem volumus, quis vel delirus andeat dicere?.

* Super Epist. Ad Romanos V11, 3, 578: «INihil enim est tam in hominis voluntate constitutum quam hominis volun-
tas, ut Augnstinus dicits.

*STII q.10a. 1ad 1.

7 Super Epist. Ad Romanos V11, 3, 565: « (... ) de volunt: dam in ta, gua homines in nniversali bonum

9 F

volunt, sicut in universali habent rectun indicium de bono, tamen per habitum vel passionem perversam pervertitur hoc
indicium et depravatnr talis voluntas in particulari, nt non agat quod in universali intelligi agendum et agere velleh.
*Cf. ibidem, 565-566.
» Super Epist. Ad Galatas N: «Ambulandum est ergo spiritn, id est mente, ut ipsa ratio sive mens legi Dei concordet



LA COMPLEJIDAD ANTROPOLOGICA EN LA ARTICULACION ENTRE ... 159

Ahora bien, la experiencia del conflicto no sélo puede verse desde el cami-
no a la perversion. La experiencia de la oposicion sensualidad-racionalidad,
que lleva a no hacer siempre lo que se quiere, vale tanto para cuando se quie-

re lo bueno como cuando se quiere lo malo*

. En este ultimo caso, la pasién
contraria, la tristeza o remordimiento, puede servir para cambiar hacia el bien;
la malicia total no existe en el hombre mientras conserve la razén y de ella se
seguira la tristeza ante el mal cometido.

Aunque no se suprima la libertad de eleccién, no todo queda integramente
subordinado a ella: siempre permanece un movimiento del apetito sensible que
no podemos evitar (ello se debe al pecado original)*. Desde esa experiencia, y
retomando las situaciones enunciadas en Super Ep. Ad Romanos, Tomas indica
cuatro posibles situaciones humanas en las cuales nunca se obra totalmente lo
que se quiere:

a.l. el intemperante: quiere lo malo en general y en particular por eleccién
hecha habito, de modo que basta una débil pasion para arrastrarlo; pero
en cuanto la razén le reprocha siente una tristeza que no quiere;

a.2. el incontinente: quiere lo bueno en general pero por el impulso de una fuer-
te pasion termina juzgando y queriendo en lo particular lo malo;

b.1. el continente: quiere lo bueno en general y en particular, pero no domina
los apetitos sensibles, entonces se producen pasiones contrarias a la
razén, aunque no las apruebe ni las siga;

b.2. el temperante: quiere lo bueno en general y en particular, domina sus ape-
titos sensibles; pero el dominio nunca es total, siempre puede darse en él
una pasién contraria a la razén®.

La posibilidad antropolégica de este conflicto radica en el siguiente panorama.

Es cierto que la sensibilidad humana entera (cognitiva y apetitiva) en si
misma es naturalmente incompleta, ordenada a su integraciéon ascendente con
la racionalidad; en el caso de la sensualidad su moderacion, es decir la perfec-
ci6én de su acto, se encuentra bajo el dominio de la razén y la conduccién de
la voluntad”. El modo humano de pensar y de querer requiere naturalmente
de esta base sensible. Las pasiones de por si son necesatias, ellas impelen a la
voluntad, se califican de buenas si estin ordenadas*. Mas ain, son natural-
mente necesatias para ayudar a realizar un recto juicio a la razé6n®.

Este movimiento ascendente se entrama descendentemente con la raciona-
lidad por la cogitativa®. En este sentido interno los principios practicos genera-
les se aplican por un silogismo practico al caso particular y se muestran a la

(-..) Non ergo perfecte stare potest ratio humana nisi secundum quod est recta a Spiritu divino. (Marietti 308) (... ) guod
in hoc non includantur desideria quae sunt ad necessitatem carnis sed quae sunt ad superfluitatem. (309) (...) caro dici-
tur concupiscere ing anima secundum ipsam carnem concupiscity (311)

“Ibidem, 314: «Experimento patet, quod contra se invicem pugnant et adversantur,
vultis, bona scilicet vel mala, illa faciatis, id est facere permitamini.

' Cf. ibidem, 314.

*Cf. ibidem, 315; ST II-1I q. 156 a. 3.

OCE In1l Sent. d. 24 q. 2a. 1 ad 3.

“Cf. STI-1Iq. 155a. 1 ad 2; q. 156 a. 1 ad 1.

“CE In IV Ethie. 13,1126 a 6.

“Cf. OD veritate q. 10 a. 5 ad 4. Cf. M. A. GARCIA JARAMILLO, La cogitativa en Tomds de Aquino y sus fuen-
tes, Pamplona: Eunsa, 1997.

ut non  guaecumqune
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sensualidad para despertar la pasion de un modo ordenado®’. También puede
la inteligencia formarse conceptos cuyas imagenes particulares sean presenta-
das al apetito por la imaginacion generando pasiones®.

Detras de estos actos intelectivos, hay decisiones voluntarias que dirigen el
pensamiento y por este camino elige la voluntad afectar su sensualidad en una
direccion (eligit affici aligna passione), para actuar mas dispuestamente con la
ayuda del apetito sensitivo. Pero también puede la voluntad por si misma arras-
trar la pasion a su objeto, cuando su volicion es muy intensa (cum superior pars
animae intense movetnr in aliquid, sequitur motum eius etiam pars inferior)™.

En ambos casos (por eleccidn a través de la inteligencia y por redundancia de la
intensidad de la volicién), se trata de un dominio politico, que torna al acto
humano mas completo, con mayor energfa.

Esta integracion ascendente-descendente en el dominio politico unifica al sujeto
de modo arménico porque coinciden las potencias sensitivas y racionales en un
mismo objeto, actuando cada una segin su naturaleza propia en la unidad
humana. Este es el objetivo a buscar en el desarrollo de la personalidad™. Este
es el proceso desarrollado por el temperante y el continente en diversos grados.

Ahora bien, la sensualidad tiene su naturaleza propia, incompleta pero no
disuelta en la racionalidad. Por su especificidad se actda ante la presentacién de
objetos adecuados, es decir de bienes sensibles. Estos le son presentados no
sélo por la cogitativa, que depende de la razoén, sino también por la imagina-
ci6én por si sola y por los sentidos externos®. Aqui esta el camino por el cual
las pasiones pueden desordenarse.

La voluntad nunca se mueve sino hacia un objeto conocido por la inteligen-
cia como bueno en particular. Por ello cuando elige lo malo actia con una cier-
ta ignorancia: en cuanto sélo atiende a un aspecto del objeto (bueno en cuan-
to deleitable) pero no a su integridad. Es posible conocer el bien debido en
universal y sin embargo no identificarlo en el caso particular. No obstante,
también es posible conocer el bien debido en universal y en particular para ese
tipo de acto, pero de modo babitual y no aplicarlo al caso particular.

Esto dltimo puede ocurrir por una distraccién en la ejecucion o por alguna
debilidad corporal. Pero también por una accién de las pasiones. Estas oponen
su energfa a la de la voluntad. En el caso del intemperante y del incontinente,
hay grados de concesion de la voluntad que dejan el juicio a merced de la
pasion, ésta lleva con su energia a fijarse solamente en el aspecto bueno, sen-
siblemente atractivo, del objeto. Esto ocurre por: a) distraccidn, en cuanto le
quita energfa a la decisiéon que orienta la inteligencia; b) por contrariedad, en
cuanto mueve a una adhesion hacia el objeto bajo ese aspecto; ¢) por alteracion
corpdrea, en cuanto produce su intensidad un movimiento fisiolégico que impi-
de razonar coherentemente.

“Ejemplos del silogismo practico en los casos del temperante, del continente y de sus opuestos, cf. I
VI Ethic. 3, 1147 224 —b 9.

SCf STIIq.30a.3ad 3

OSTIIlq. 24 a. 3 ad 1.

NCEf ST 1 q 82 a. 1 ad 2. La distincién entre dominio politico y despético esta tomada de
ARISTOTELES, Politica 1, 5, 1254 b 2. Cf. también In I Polit. 3, 1254 a 34, 145-177.

ST 1q. 82 a. 3 ad 2: Natus est enim moveri appetitus sensitivus, non solum ab aestimativa in aliis animalibus, et
cogitativa in homine, quam dirigit universalis ratio; sed etiam ab imaginativa et sensus.
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Sin embargo, la estructura psicoldgica del acto humano reclama que el juicio
particular se enmarque en un juicio universal. Por ello en estos casos de con-
flicto entre el conocimiento habitual y el acto particular al que la voluntad
adhiere por el influjo de la pasion, la razén busca su justificacién al amparo de
una premisa universal que la justifique. Por ejemplo, a la premisa «no se debe
fornicar nunca» se le opone «siempre se debe buscar el placer», de resultas que
el silogismo del incontinente tiene cuatro proposiciones™.

Este es el proceso del incontinente y del intemperante, en diversos grados
de fijacion de la voluntad en la direccion de la pasion contra el recto razona-
miento y formulando un juicio justificador. Sin embargo atn en el caso vicio-
samente establecido del segundo, nunca desaparece la advertencia de la razén
y la pasién de desagrado que el reproche de la conciencia genera. El caso de la
alteracion corpoérea es también, pero a la inversa, el que ocurre en el proceso
fisiol6gico del desarrollo de las edades y los estados organicos, con la conse-
cuente posibilidad de uso y autogobierno racional®.

En el conflicto la voluntad puede tratar de retomar la conducciéon por un
dominio despdtico, directamente sobre los miembros locomotrices. Pero esto sig-
nifica un permanente choque interno de fuerzas ascendentes y descendentes.
El camino de unidad antropolégica ascendente-descendente en la propuesta
tomista es la del dominio politico antes expuesto, que concilie deseo y deber,
encontrando a la luz del deseo el orden racional y descubriendo para el deseo
los aspectos deleitables de lo racionalmente debido.

En el marco de la discontinuidad paralela entre sensibilidad y racionalidad,
Agustin sostiene que «es necesario que obremos conforme a lo que més nos
deleitar, y remite a la prioridad absoluta de los gozos espirituales, es decir de
origen descendente desde el gozo del amor supetior a la accién. Pero no apa-
rece la circulacién ascendente-descendente de la trama con la sensibilidad®™.

Tomis integra los diversos niveles de amor y de gozo ascendente y descen-
dentemente en los diversos ambitos de la accién humana, de tal manera que
todo deseo ordenado puede ser carnal y espiritual®, hay gozos espirituales que
también producen deleites sensibles y hay otros que solamente se dan en su
plano espiritual . El desarrollo de esta armonia es el que cuando se establece
como habito virtuoso genera la connaturalidad que brota de ella y al mismo

tiempo la sostiene pacificamente™.

2Cf. STII q. 77 a. 1-2; SG 1V, 92, 4262.

»Cf. SG 11, 79, 1607; 11, 81, 1625 c.

* AUGUSTINUS, Epist. ad Galatas V, 22-23, 49, en S. AGUSTIN, Obras (ed. bilingtie), Madrid: B. A. C.,
1959, t. XVIII p. 175: «Quod enim amplins nos dele secundum id operemur necesse est. Este texto ha sido
usado por Jansenio para descubrir una doble fuente de accion, el deleite sensible y el espiritual. Para
Agustin se trata de marcar la superioridad deéntica y gozosa del amor a Dios.

*Cf. Super Epist. Ad Galatas V, 332-335; ST I-11 q. 31 a. 3.

*Cf. In De div. Nom. X1, 2, 908-910.




