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Abstract. The article aims to decide whether Aquinas’ position in his conception of
the intellectual human soul and the body can be considered dualistic. His
hylomorphic ontological view emphasizes the unity between higher and lower
functions, at the point of claiming that an intellectual operation associated with a
neural basis, through the mediation of the inner senses, is one and a single act, a
personal act. In Thomas Aquinas the role of the brain in mental acts is essential. This
is fully compatible with the spirituality of the intellect and the will.

Sumario. 1. El problema mente-cuerpo y el dualismo. 2. De la epistemologia a la
metafisica. Hilemorfismo y transhilemorfismo graduales. 3. La trascendencia del
acto intelectual. 4. Pensamiento y corporalidad. 5. Aspectos ontologicos: hombre y
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1. El problema mente-cuerpo y el dualismo

La filosofia de la mente suele afrontar la cuestion etiquetada como mente/cuerpo —o
mente/cerebro— distinguiendo entre la posicion dualista y otras que, con diversos
matices —funcionalismo, naturalismo, emergentismo—, son materialistas o “monistas
materialistas”. De un modo quiza simplificado, se quiere asi distinguir primariamente
entre los que defienden la existencia de dos ambitos de la realidad, el corpdreo y el
espiritual, y los que afirman que las unicas realidades existentes y con poderes
causales serian los entes corporeos.

Si es asi, todos los que sostienen la distincion entre alma y cuerpo seran dualistas. Sin
embargo, el dualismo que las filosofias de la mente tiene ante los ojos es en general
el cartesiano (un tanto simplificado respecto al Descartes historico). Segun esta
posicion, la conciencia de nuestros estados psiquicos, como pensar, sentir emociones
o tener dolores, nos atestigua que no somos puramente corpéreos. Ademas de nuestro
cuerpo visible y tangible, extendido en el espacio, estamos constituidos por un tipo de
realidad interior, mas cercano a nuestro yo que nuestro mismo cuerpo, al que
podemos llamar alma, espiritu o mente. Esa posicion seria comun a cartesianos,
platonicos y también, en general, a los que creen por su religion en la existencia del



alma como algo radicalmente distinto e incluso mas importante que el cuerpo. Segun
esto, Tomés de Aquino y Aristoteles serian también dualistas.

Cabe preguntarse si es justo encasillar sin mas como dualistas a los autores
aristotélicos (Freddoso 2015). Lo seria si se entiende por dualismo cualquier posicion
que no sea materialista y que hable del alma. Algunos autores, como Feser y
Oderberg, califican a la posicion de Santo Tomdas como de “dualismo hilemoérfico”,
para asi distinguirlo del dualismo platénico o cartesiano (Feser 2006; Oderberg
2007). Otros, como Basti, prefieren hablar de dualidad mas que de dualismo en el
Aquinate (Basti 1992). Personalmente en alguna publicacion he utilizado la expresion
“dualismo con base hilemorfica” para la postura de Santo Tomads, o “dualismo
moderado”, contrario al dualismo drastico platdonico/cartesiano (Sanguineti y Villar,
2016).

Estas etiquetas pueden ser orientadoras en un primer momento, pero tienen sus
limites. No existian en los clasicos, que indicaban sin mas sus respectivas posiciones.
El problema de las etiquetas (los “ismos”) es que ocultan la complejidad y los
matices de las posturas filosoficas. Aqui la aceptaré s6lo como un punto de partida
para profundizar en la cuestion mente/cuerpo en la perspectiva sobre todo del
conocimiento, que al final afecta a la comprension global del ser humano.

Reitero la pregunta. ;Puede considerarse dualista la gnoseologia y la antropologia de
Tomés de Aquino? Para responder a esta cuestion me parece importante sefialar,
como hacen por ejemplo Madden y Runggaldier, que el dilema dualismo /fisicismo,
tal como suele presentarse, es falso y que de él se escapa la posicion aristotélica
(Madden 2013; Runggaldier 2006. Ver también Freddoso 2015 y Reimers 2006). El
motivo es que se trabaja con la nocion de cuerpo de la fisica moderna, cosa que ya
comenzd a hacer Descartes cuando concibid el cuerpo humano en términos
fisiologicos mecanicistas, privado de alma como tal, lo que llevaba a concebir a los
vivientes como maquinas y hacia problematica la realidad de la vida psiquica animal.
Si conceptualizamos el cuerpo segun los pardmetros de la fisica moderna, se torna
imposible comprender que un cuerpo pueda estar “informado” por un alma y que
pueda poseer una interioridad psiquica, como estar dolorido o proyectar finalidades.
Si se desea mantener la realidad del espiritu humano, no habrd mas remedio que
superponerlo al cuerpo como una entidad heterogénea adjunta, con la que debera
interactuar causalmente (pero solo se cuenta con el modelo causal de la fisica).

La vision cientificista moderna estima que el inico conocimiento valido acerca de los
cuerpos son las ciencias naturales (fisica, quimica, biologia), y no la filosofia.
Tomada en un sentido cerrado, esta tesis se amplia hasta decir que esas ciencias
serian el Unico conocimiento valido de foda la realidad. En este ultimo caso
tendremos sin mas el materialismo y el ateismo. Se eliminard la existencia de Dios y
de toda posible realidad espiritual, como los angeles o las “substancias separadas” de
Aristoteles, como algo anticientifico. Pero ademds se produce un especial choque
cuando esa tesis se aplica al hombre —e incluso a los animales—, los cuales son en
realidad un complejo de aspectos fisicos y psiquicos. Surge asi la necesidad de la
reduccién o de la “naturalizacion” de lo aparentemente psiquico a lo fisico.

Asi es como tenemos el dilema moderno. Si alguien desea mantener la existencia del
espiritu —Dios, los dngeles, la persona humana en su dimension espiritual—, lo podra
hacer sb6lo adhiriéndose a un dualismo extrinseco, como hizo Descartes. Este
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dualismo aparece como ajeno a la ciencia moderna y asi se vuelve sospechoso o, por
lo menos, raro, “sobrenatural” o no naturalista (porque la naturaleza se concibe segun
la conceptualizacion fisica moderna). La interaccion de la mente —no ya alma, sino
mente— con el cuerpo aparece entonces como un milagro continuo, algo que rompe
las leyes de la naturaleza, por ejemplo al violar el principio de la conservacion de la
energia (la causacion mental sobre un cuerpo introduciria nueva energia en el mundo
fisico).

Por reaccion, el dualismo asi entendido lleva al otro extremo, el materialismo, que
parece mas basado en la ciencia. Se produce entonces una oscilacion pendular entre
dualismo y materialismo. Es el dilema moderno al que acabo de aludir. Incluso hoy
vemos coémo algunos filosofos (Meixner 2006, Lowe 2000, Van Inwagen 1997,
Swinburne 2006) reaccionan contra el materialismo adoptando un dualismo fuerte, en
el que el espiritu —mente, razon, libertad, conciencia— se pone como una realidad
propia, heterogénea respecto del cuerpo y a veces idéntica a la persona o al yo. Es
una posiciéon que no comprende como lo espiritual pueda unirse a lo fisico en
términos de formalizacién (“encarnacidon”). Se podrd admitir quizd que la mente
“habita” en un cuerpo, lo que suele denominarse embodiment. Pero una unidad
formal/material, segln la perspectiva aristotélica, de modo que un acto pueda ser a la
vez espiritual y material, aparece simplemente como ininteligible.

2. De la epistemologia a la metafisica. Hilemorfismo y transhilemorfismo
graduales

La filosofia debe mantenerse en didlogo con las ciencias. Estas aportan un
conocimiento insustituible acerca de la realidad. Al mismo tiempo, ellas exigen una
interpretacion  filoséfica que dé inteligibilidad completa a lo conocido
cientificamente. Esta tarea no es facil, porque los intereses filos6ficos no son los de
las ciencias. Pero es al mismo tiempo inevitable, porque los cientificos cuentan al
final con cierta vision filoséfica de su campo de investigacién, con frecuencia
implicita (salvo cuando ofrecen al publico sus propias reflexiones).

En este sentido, para comprender la problematica mente/cuerpo no es posible
mantenerse en el universo de discurso cientifico que configura tipos de entes, con
propiedades y relaciones, en cuanto son asumidos en el &mbito de una abstraccion
cientifica acotada. Asi sucede con la abstraccion fisica clasica, o la termodinamica, la
de la fisica cuantica, o la de la biologia molecular. Las ontologias formales cientificas
son modos de objetivacion basados en la seleccion de pardmetros que perfilan a las
entidades naturales con rasgos reales, pero parciales y a veces idealizados. Més alla
de ellas, pero sin negarlas necesariamente, es posible interpretar la realidad segin una
comprension que atienda a su esencia, en la medida en que esto es posible a la
inteligencia humana. Esto es lo que hacen todas las filosofias de la naturaleza. Pero
no me detendré en este punto, que en este sitio es s6lo introductorio.

La filosofia natural aristotélica proporciona una comprension basica de los cuerpos
centrada en la dualidad de forma y materia como constitutiva de la identidad
especifica y numérica de las substancias. La dualidad se presenta de modo gradual y
jerarquico, porque las substancias mas elementales van recibiendo constitutivamente
formalizaciones superiores que las integran de un modo mas complejo, dando asi
lugar a unidades mas complejas, que en ultimo término se sitian en el contexto del
universo, el ultimo abarcante “ambiental” de todas las cosas fisicas.



Tomas de Aquino presenta a veces un cuadro sintético de este panorama ontolégico
“continuista” y, si se quiere, parcialmente emergentista. Asi lo hace, por ejemplo, en
C. G. 1V, 11, cuando explica el despliegue de los modos de ser de las cosas naturales
segun el grado de inmanencia en que sus operaciones brotan de sus naturalezas (“una
naturaleza es tanto mas alta, cuanto aquello que de ella emana le es mas intimo™").

De este modo, las cosas inanimadas son alteradas segliin acciones reciprocas
transitivas, mientras que los vivientes se organizan por si mismos para alcanzar sus
propias formas y para mantenerlas. Los vivientes cognitivos, por su parte, operan en
virtud de una interiorizaciéon inmanente de las formas, ascenso que culmina en los
grados de inmanencia en el cognoscente racional, que ya puede reflexionar sobre si
mismo, y en Dios mismo, de un modo infinito, pues su obrar “interior”, intratrinitario
a la luz de la fe, ya no depende en nada de algo que sea distinto de Si mismo®.

En diversos sitios paralelos’ el Aquinate vuelve una y otra vez a los grados de la
naturaleza —seres inanimados, plantas, animales, hombres—, vistos siempre como
grados de superacion formal progresiva sobre la base material, o como grados de
superacion del tiempo, o como niveles de inmaterialidad o de potencia del acto —el
acto formal informa a la materialidad y cuenta con ella orgdnicamente para poder
realizar actos mas inmanentes e intencionales—, o como niveles de una relacion mas
profunda con las cosas, como sucede en el conocimiento, o como una gradacion
respecto de la finalidad, que puede ser més extrinseca o mas interiorizada, o como
una gradacion de complejidad creciente respecto de bienes mas altos y universales, o
también de mayor simplicidad para alcanzarlos.

Las perspectivas podrian multiplicarse y no seré aqui exhaustivo para indicar la
enorme cantidad de veces en que Tomds de Aquino se refiere a los niveles
ontologicos, alternando multiples puntos de vista. Es éste un rasgo definitorio de su
vision metafisica de cufio neoplatonico inspirada en el principio dionisiano de
continuidad ontologica®. La gradacién hilemorfica en cierto sentido es “supra-
hilemorfica”, porque en el conocimiento se produce una asimilacion de la forma por
encima de la materialidad fisica —posesion formal intencional e inmaterial—, y esto en
diversos sentidos.

El panorama podria describirse también como una jerarquia con respecto a los
trascendentales (unidad, inteligibilidad, bondad) y a las perfecciones puras (vida,
cognicion, amor). En todos los casos vale el principio de que “cuanto mas alta es la
forma, tanto mas superexcede en su ser a la materia”. Este “exceso” no implica un
alejamiento de la materia, sino mas bien un dominio maés alto de lo material®. El

'C. G., IV, 11: “quanto aliqua natura est altior, tanto id quod ex ea emanat, magis ei est
intimum”.

> Como sabemos, Tomds de Aquino presenta esta gradacién para introducir la temética del
Verbo de Dios, que es generado por el Padre, siendo Dios mismo.

? Cfr. De spiritualibus creaturis, q. un., a. 2; Q. D. De anima, q. un., a. 1; C. G, 11, 68; C. G.,
I, e1; C. G.,111,97; S. Th.,1,q. 77, a. 2.

* Cfr. In de Divinis Nominibus, lect. 7, a. 4.

5C.G.,1I,68: “quanto forma est nobilior, tanto in suo esse superexcedit materiam”.

% “Quanto forma est nobilior, tanto magis dominatur materiae corporali, et minus in ei
immergitur, et magis sua operatione vel virtute excedit eam”: S. Th., I, q. 76, a. 1. La
expresion immergitur justifica que pueda decirse que las formas mds altas emergen sobre la
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dominio aqui no significa siempre poder fisico, cosa que corre a cargo de las formas
mas materiales, sino también una elevacion de la materialidad a la cualidad de ser
expresion y simbolo de la espiritualidad, como sucede por ejemplo en el lenguaje y
las bellas artes.

Ademas, cuando esta en juego la unidad de una substancia, que en el caso del hombre
es la persona, la trascendencia o “rebasamiento” formal no s6lo supone un dominio
causal intimo de los estratos inferiores, sino la posesion de los mismos en el plano del
ser. Asi se distingue la posicion de Santo Tomas de la platonica. Esta Gltima concibe
el excessus formal en términos causales —el alma es vista s6lo como un movens del
cuerpo’'—, pero no como una informacion ontologica que consigue hacer de dos 0 mas
dimensiones algo uno-multiple, uno en cuanto a la substancia y multiple en cuanto a
la diversidad de niveles de la persona.

En la obra de Tomas de Aquino la forma viviente —alma— implica que sea también un
principio eficiente inmanente®, que actia, por decirlo en términos modernos,
asociando el dominio informatico a la especificidad formal y al empleo de las
energias fisicas subalternas (Sanguineti 2009 y 2015). Sin embargo, el alma es ante
todo un principio formal que da razon de la unidad de la substancia. En tanto que
principio eficiente formalizado, actiia mediante potencias especificas, es decir, no sin
mas de inmediato, sino segun mediaciones formales y potenciales.

Un lugar teoldgico en el que el Aquinate aplica el criterio de la unidad de la persona
operante junto a la multiplicidad de sus operaciones segun los principios formales
inherentes a ella es la cristologia. Las acciones de Cristo, Hijo de Dios encarnado —
una Persona divina que, junto a su naturaleza divina, asume la naturaleza humana—
son tedndricas, es decir, son tanto humanas como divinas en cuanto a su atribucién
hipostatica, no obviamente segin su naturaleza formal. Sus actos humanos, como
hablar o moverse, por consiguiente, son de la persona divina. Cuando Cristo habla, se
puede decir que habla el Hijo de Dios, es decir, Dios mismo, y no s6lo un hombre,
aunque el hablar de Cristo provenga formalmente de su naturaleza humana y sea
como tal un acto humano y no divino. Tomds de Aquino lo explica de este modo:

El obrar es de la hipdstasis subsistente, pero segun la forma o naturaleza que
especifica la operacion. Por eso, de la diversidad de formas o naturalezas surge la
diversidad de operaciones, y de la unidad de la hipdstasis [esto es, la persona]
surge la unidad numérica de una operacidn especifica, asi como el fuego tiene
dos operaciones especificamente diferentes, iluminar y calentar, segin la
diferencia de la luz y el calor, aunque numéricamente sea una la accion del fuego
que a la vez ilumina y calienta. Andlogamente, en Cristo se dan dos operaciones
especificamente diferentes, segliin sus dos naturalezas. Pero cualquiera de sus

materia. Consiguientemente, segtin Tomds de Aquino, las formas ligadas intrinsecamente a la
materia, que son todas a excepcion de la humana, pueden ser educidas de la potencialidad de
la materia: cfr. De spiritualibus creaturis, q. un., a. 2, ad 8. Esta base permite dar cuenta del
fendmeno evolutivo.

"Cfr.S.Th.,1, q. 76, a.7: “anima, secundum Platonicos, corpori uniretur solum ut motor”.

¥ Cfr. De spiritualibus creaturis,q.un., a. 3.



acciones, una vez realizada, es numéricamente una en Cristo, como una es su
accién de caminar o de sanar’.

El caso no es el mismo que el del hilemorfismo, sin duda, porque la Persona divina
no es un principio informante de la naturaleza humana de Cristo. Sin embargo,
Tomas se sirve aqui del esquema de la unidad participativa de una accidon que
responde a un principio formal y a otro superior que no so6lo eleva la naturaleza del
acto, sino que ademds es la raiz de su atribuciéon a la persona, porque la accion
realizada por el nivel superior “es mas” del agente correspondiente a ese nivel que de
la fuerza inferior, que mds bien resulta asumida en un modo participativo e
instrumental'’.

Este principio permite decir igualmente, con relacion a todo hombre, que sus actos
fisicos, como mover sus manos, en tanto son realizados por él con su voluntad
racional, son personales, tanto como sus actos intelectivos puros. La misma persona
que piensa es la que camina, y su caminar no es un acto puramente fisico, sino que
también es personal, espiritual por participacion o encarnado''. Escribe el Aquinate
en este sentido:

Cuando el agente inferior obra por su propia forma, entonces son distintas las
operaciones del agente inferior y superior. Pero cuando el agente inferior no
obra sino en cuanto es movido por el superior, entonces la operacion del agente
superior e inferior es la misma. Asi en cualquier hombre puro [quiere decir, que
no es Cristo] son distintas sus operaciones elementales [esto es, solo fisicas,
comunes con el nivel inanimado] y las de su alma vegetativa [es decir, sus actos
fisiologicos vegetativos] respecto de sus actos voluntarios, que son propiamente
humanos. Lo mismo puede decirse de las operaciones de su alma sensitiva en
cuanto no son movidas por la razon [esto es, actos sensitivos no controlados por
la razon, como los suefios]. Pero si son movidas por la razén, entonces la
operacion de la parte sensitiva y de la racional son una sola y la misma. La
operacion del alma racional es una sola si atendemos al mismo principio de la
operacion, que es la razéon o la voluntad, aunque se diversifique respecto a
distintos objetos'%.

Tomas estd indicando asi que acciones como charlar o sonreir, por ejemplo, no
contienen dos operaciones, una fisica y otra espiritual, una neural y otra mental, sino
que se trata de un unico acto personal constituido por dos o mas dimensiones en
virtud de los principios proximos mediadores (nivel fisioldgico, nivel neural, nivel
imaginativo, etc.). Esta explicacion, lo mismo que todo lo que llevamos dicho acerca
de la continuidad de los niveles formales y materiales, esta en las antipodas del
dualismo platonico y cartesiano (esta ain mucho mas lejos de este ultimo).

°S.Th.,1I1,q.19,a.1,ad 3.

' Cfr. S. Th., 111, q. 19, a. 1 completo.

"' Es éste el mismo principio que lleva a decir a Sécrates, en el Fedon, 98 de Platén, que si él
estd sentado ahf a punto de ser ejecutado, no se debe a los musculos y nervios de sus piernas,
sino al tribunal de los atenienses que le condend y a su decision de afrontar la condena.
'2S.Th. 111, q. 19, a. 2 completo.



Cuando se leen textos de Tomas de Aquino sobre el tema “mente/cuerpo” sorprenden
las continuas referencias a la parte fisiologica del ser humano. En sintonia con
Alberto Magno y con el saber médico de su época, el Aquinate demuestra con esto
que es un verdadero naturalista, y no podia esperarse menos de un aristotélico. Pero
recordemos que ¢l siempre enfoca al cuerpo en la oOptica de la filosofia de la
naturaleza aristotélica, no segin la concepcidn mecanicista moderna que no asume al
cuerpo en cuanto “elevado” por formalizaciones superiores.

3. La trascendencia del acto intelectual

Apliquemos ahora estos principios al acto intelectual y a su relacion con la
sensibilidad. Siguiendo a Aristoteles, Tomés de Aquino sostiene que las operaciones
sensitivas como ver, percibir, imaginar, se realizan a través de la actuacion de un
6rgano corporeo. “La sensaciéon no es una operaciéon solo del alma””, “cualquier
operacion sensitiva del alma es del compuesto”'* (de alma y cuerpo). No se trata aqui
de una unidad so6lo de atribucidon personal, sino de que el mismo acto sensitivo, sea
perceptivo o afectivo, se produce porque un tejido corpdreo viviente especifico es
susceptible de ser “transfigurado” por una operacion sensitiva, como notar un dolor o
representarse un objeto fisico concreto segun cierta cualidad percibida.

Separamos las dos dimensiones analiticamente porque tenemos dos accesos
cognitivos diversos a ellas, uno desde la observacion exterior, al ver los tejidos, y
otro interior, en la auto-percepcion del evento psiquico, cuando en realidad estamos
ante un solo acto psicosomatico en el que la unidad hilemorfica se estd produciendo
de un modo peculiar que podriamos llamar “transhilemorfico” en el sentido de que la
forma, como explicamos antes, no se limita a organizar mejor la materia, sino que
asume funciones mas altas que en el tomismo se explican con la nociéon de
inmaterialidad creciente o sobre-excedencia del principio formal por encima del
principio material.

Santo Tomads explica en detalle este punto segin los conceptos fisioldgicos propios
de su época —fisica de cualidades de los cuerpos elementales y de los mixtos o
cuerpos complejos—, que aqui no nos interesan. Lo central es que el hecho de que un
cuerpo ejerza operaciones vitales supone ya una superacion de la simple unidad
hilemorfica de un cuerpo inanimado, porque en este caso la operacion vital vegetativa
tiene por objeto al cuerpo en su consistencia y devenir fisicos > —nutricion,
desarrollo, reproduccién—, para lo que cuenta con una base material que ahora resulta
auto-organizada dindmicamente de un modo que trasciende las leyes fisicas, sin por
eso violarlas'®.

La superacion o “exceso” formal es aun mayor en las operaciones sensitivas, que de
todos modos cuentan con una estructura funcional fisica dotada de ciertas

BS.Th.,1,q.75,a.4.

“S.Th.,1,q.75,a.3.

" Cfr.S.Th.,1,q.78,a.2.

6 Cfr. S. Th., 1, g. 78, a.1. Se da en este caso una primera forma de “superabundancia” del
acto formal sobre la materia. EI Aquinate, en este sitio como en otros, se expresa de un modo
“emergentista”: usa el término supergreditur. El alma fisiol6gica o vegetativa moviliza de un
modo nuevo a las fuerzas materiales inferiores y por tanto las supera en su potencialidad
formal. Esta superacién no es un simple aumento de fuerza fisica, sino una especial
formalizacion de las fuerzas fisicas, que asi se ponen al servicio de la vida orgéanica.



condiciones especificas —los 6rganos sensoriales y el sistema nervioso—, que ahora
afiaden una nueva forma de vida ausente en los vegetales: la vida que se siente a si
misma y la capacidad de hacerse cargo sensiblemente de formalidades ajenas.

En esta misma linea, Tomas sefiala que las pasiones tienen una dimension formal y
otra material. “En las pasiones del apetito sensitivo se ha de considerar un aspecto
como material (aliquid quasi materiale), que es la trasmutacion fisica, y otro como
formal (quasi formale), de parte del apetito”'”, cosa que ejemplifica con una
referencia aristotélica a la ira, la cual incluye tanto la activacion fisiologica de la
sangre en el corazon, segun la medicina antigua'®, como el deseo de agresion
vindicativa'.

Incluso dentro de la afectividad sensitiva Tomas distingue entre las sensaciones del
cuerpo como tal, que ¢l denomina pasiones corporales, como el dolor y el placer
fisicos, y las emociones ligadas a una percepcion, como la ira ante una agresion (en el
hombre, ante una injusticia), cosa que él denomina pasién animal®. En este Gltimo
caso nos encontramos con una sensibilidad afectiva superior, aun mas
“transhilemorfica” (si cabe hablar asi) que la del nivel anterior, el cual permanecia
todavia muy ligado al cuerpo “vegetativo”.

Pienso ademas que en los animales podriamos distinguir entre su “cuerpo vegetativo”
y su “cuerpo motor”. Este ultimo es el cuerpo en cuanto controlable por una conducta
intencional, como cuando el animal articula sus miembros persiguiendo una presa.
Naturalmente no se trata de dos cuerpos, sino de dos niveles de la vivencia de la
corporeidad.

Siguiendo la linea de la progresiva inmaterialidad de las unidades transhilemorficas,
la tesis tomista de la necesidad de un 6rgano fisico para la realizacion del acto
sensitivo podria completarse notando como las funciones sensitivas superiores, como
la percepcidn, la imaginacion, las emociones, la captacion de significados concretos y
la memoria, ya no cuentan con un 6rgano dado sin mas, como sucede con los 6rganos
de los sentidos externos. Esas facultades deben construirse su propio drgano gracias a
una materialidad plastica como es el tejido neuronal cerebral®'.

Esta construccion depende de que el tejido neural pueda adquirir habitos, cosa que de
modo rudimentario se da también en las formas elementales de vida, que admiten

'S.Th.,1,q.20,a.1,ad 2.

" Hoy podemos situar la localizacién cerebral de emociones como el enojo y la irritacién en
circuitos cerebrales subcorticales con proyecciones corticales, contando con la modulacién de
los neurotransmisores.

¥ Cfr.S.Th.,1,q.20,a. 1,ad 1y ad 2.

0 Cfr. De veritate, q.26,a.3,ad 9; q. 26, a. 4, ad 4 y ad 5. La distinciéon tomista entre
pasiones corpdreas y animales no es muy conocida. Tomds se inspira aqui en Gregorio de
Nisa y Juan Damasceno. La nocién de pasién corpdrea permite poner estas tesis del Aquinate
en cierta correspondencia con los conocimientos neurofisiolégicos modernos relativos a la
auto-percepcion afectiva del propio cuerpo inherente al sistema somestésico. Esto implica un
nivel bajo de la afectividad, diverso del nivel alto, en el que la afectividad tiene que ver con
actos intencionales ligados a la percepcion externa, no ya vinculados a los estados somaticos
del organismo, sino a la vida animal de relacién con el medio ambiente, especialmente con
otros sujetos sensitivos semejantes.

2! Cfr. Polo 1984, 359-366.



cierto aprendizaje y memoria. La posibilidad de la habituacion de partes organicas
responde a la plasticidad bioldgica. Un organismo maleable es susceptible de recibir
mas informacion de modo asociativo, conforme a los modelos computacionales
conexionistas>”.

Veamos ahora el caso de las operaciones intelectuales. La sobre-excedencia del acto
intelectivo sobre una materialidad ya enriquecida por la sensibilidad es tal que en este
nivel se trasciende totalmente la posibilidad de la mediacion organica. “El principio
intelectual 1lamado mente o intelecto posee una operacion propia en la que el cuerpo
no tiene parte”. El modo en que se expresa el Aquinate, que en esto sigue a
Aristoteles, no deja lugar a dudas®*: “es imposible que [el intelecto] entienda
mediante un drgano corpéreo™; “la potencia intelectiva no es la potencia de ningtn
o6rgano corpéreo™®; “con su potencia excede tanto a la materia corpérea, que tiene
una operacion y energia (virtus) en la que no comunica de ninguna manera con el

cuerpo™”’.

No entraré en esta contribucion en el detalle de los argumentos en los que el Aquinate
observa una tal desproporcion entre la potencia intelectiva y la materialidad organica
que le mueve a concluir que no es posible establecer una correspondencia adecuada
con un dinamismo corpéreo (Oderberg 2007, 250-255; Schmitz 2007, 200-220). Asi
como la percepcion esquematica de un paisaje, de otro animal, de una accidén concreta
o de un simbolo suponen una radicacién en un circuito cerebral, la captacion de
nociones abstractas y universales, con una potencialidad infinita, como las de
temporalidad, relacion, causalidad, justicia, posibilidad, necesidad, ser, etc., no puede
tener una base fisica adecuada o proporcionada.

Para entender mejor este punto, puede servir la analogia de la correspondencia entre
un concepto y la palabra o simbolo que lo expresan. La distancia entre el simbolo,
absolutamente concreto y fisico, y su significado universal y abstracto es infinita. Es
desde luego sorprendente el hecho de que para comprender un significado universal
necesitemos de la humildad de un simbolo oral o escrito, y que la sola presentacion
de tal simbolo suscite en nosotros el pensamiento abstracto. Este fenomeno nos esta
seflalando la coexistencia de dos propiedades que parecerian contradictorias, la
trascendencia e inmaterialidad absoluta del pensamiento y su caracter informador de
la sensibilidad, que es acto o formalizacion del cerebro.

La inmaterialidad total del pensamiento y, en consecuencia, de la voluntad, que es el
fundamento de nuestra libertad, es la dimension espiritual de la persona. Es més, esto
es lo que permite llamar persona al sujeto humano, con su capacidad de
autoconciencia completa y de poder decisorio y responsable. ;(Es dualista sostener

*> Aqui no puedo considerar cémo la informacién de un érgano vital complejo da lugar a
actos cognitivos subjetivos que son distintos de las operaciones informdticas de un
dispositivo computacional, incapaz de realizar acciones inmanentes.

2 S.Th,1,q.75,a.2.

2 Cfr. Aristételes, De anima, 111, 4, 429 a 25.

®S8.Th.,1,q.75,a.2.

*S.Th.,1,q.76,a.1,ad 1.

S . Th,1, q. 76, a. 1. Esta afirmacion se sitda en un contexto donde Tomds de Aquino
menciona los grados de excedencia de las formas sobre la materia, como vimos en el n. 2 de
este articulo. Cfr. también Q. D. De anima, q. un., a. 1.



que en la operacion intelectiva no comparece el cuerpo, o que es una operacion
propia de la persona que se ejerce no como un acto organico, sino plenamente trans-
organico?

La respuesta a esta pregunta depende de las aclaraciones que vimos al principio de
estas paginas. No habria inconveniente en llamar “dualista” a la posicion del
Aquinate, si esto supone una alternativa al materialismo, y también porque la
existencia de las realidades espirituales, como Dios y los angeles, no tiene nada de
impresentable o de anticientifico, si tenemos en cuenta, ademas, que la biologia es
una ciencia parcial incapaz de dar razon de toda la realidad. Sin embargo, la etiqueta
de dualismo no es justa, a mi modo de ver, si con ella se diera a entender que la
relaciéon del alma humana con el cuerpo seria, segun Santo Tomads, accidental o
extrinseca. Lo mismo cabe decir de la relacion entre el pensamiento y la sensibilidad,
como veremos a continuacion.

4. Pensamiento y corporalidad

La tesis del Aquinate sobre la relacion del pensamiento con el cuerpo es la siguiente:
“el cuerpo es necesario para la accion del entendimiento no en cuanto 6rgano por el
que tal accion se realizaria, sino en razéon del objeto, y asi el fantasma [aqui
podriamos incluir también a la experiencia] se relaciona con el intelecto como el
color con la vista™*®. Es decir, lo que se le ofrece para entender a nuestra inteligencia
es la experiencia sensible. Es ahi donde capta lo inteligible contenido en lo sensible.

Nuestra alma “nada puede entender sino convirtiéndose a la experiencia””.

En el ntcleo de la misma experiencia se produce la iluminacion del intelecto agente.
La experiencia iluminada permite que en ella se capte lo inteligible. La experiencia
misma resulta asi potenciada y llevada a la inteligibilidad en acto®. Estamos ante una
elevacion intrinseca de la sensibilidad a inteligibilidad, de modo que el acto de sentir
es a la vez el acto de entender (sin un sentido de reduccion de un término a otro).
Mantener la distincion entre el acto intelectivo y el acto sensitivo, con su distancia
infinita, no obsta para que ambos actos puedan unificarse en una Unica operacion
sensitivo-intelectual.

Cuando vemos a una persona humana, la vemos y la entendemos en un unico acto
que une participativamente a la inteligencia con la vision: “entender con el fantasma
es la operacion propia del alma en cuanto esti unida al cuerpo™'. No estamos aqui
ante una mera unidad de atribucion a un mismo sujeto —pero de modo distinto al caso
del acto psicosomatico sensitivo que consideramos arriba—, sino ante una unica
accion de caracter participativo. Esta tesis es dificilmente comprensible para la
mentalidad propia de la filosofia moderna, tanto dualista como materialista, porque
segin ella no se entiende como un acto puede aunar por participacion varias
formalidades.

#S8.Th.,1,q.75,a.2,ad 3.
¥S8.Th.,1,q.89,a.1.

O Cfr.S.Th.,1,q.85,a.1,ad 4.
S.Th.,1,q.75,a.6,ad 3.
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El acto de comprension intelectual no sélo tiene que ser precedido por una
preparaciéon experiencial adecuada®, sino que ademas debe contar con ella en el
mismo momento en que se realiza. Tomas considera que este fenémeno es de
experiencia. “Cada uno puede experimentar en si mismo que, cuando se esfuerza por
entender algo, forma algunos fantasmas a modo de ejemplo, en los cuales es como si
observara lo que procura entender (in quibus quasi inspiciat quod intelligere studet).
Y también por eso, cuando queremos hacer entender alguna cosa a alguien, le
proponemos ejemplos, para que a partir de ellos ¢l pueda formar imagenes para poder
entender’™”,

Dicho en términos actuales, para entender necesitamos trabajar con la imaginacion y
la experiencia, al menos con simbolos y lenguaje, y lo mismo para comunicar a otros
nuestras ideas. Distancidndose del platonismo, Tomés de Aquino sefala en ese
mismo sitio que “para que nuestro intelecto entienda en acto su objeto propio, hace
falta que se convierta a la experiencia (ad phantasmata), para que alli contemple la
naturaleza universal como existente en los particulares (ut speculetur naturam
universalem in particulari existentem)””>. El motivo en este caso no es solo
gnoseoldgico, sino ontologico, porque de este modo referimos naturalmente lo
abstracto a lo concreto en cuanto existente en las cosas fisicas particulares. El
contacto con la experiencia garantiza la existencia de lo que se piensa en abstracto.

La facultad sensitiva a la que el Aquinate asigna una participacioén en la comprension
intelectual del universal es la cogitativa, gracias a la cual se capta al individuo en
cuanto poseido por una naturaleza universal: “la cogitativa aprehende al individuo
como existente bajo una naturaleza comun (...) Conoce a este hombre en cuanto es
este hombre™°. Pero segun Santo Tomas la cogitativa tiene como drgano especifico
la parte central del cerebro (el ventriculo medio, segin la antigua medicina
aviceniana)’'. Por tanto, puede concluirse que segun el Aquinate el cerebro, segin
una localizacion especifica, es el organo que permite la inteleccion del individuo
fisico singular, es decir, la captaciéon de una naturaleza universal individualizada,
como este pan, este rio o esta persona.

5. Aspectos ontologicos: hombre y mundo fisico

La relacion de nuestra mente con la experiencia corpodrea es esencial porque lo propio
e inmediato de nuestra naturaleza espiritual/corpdrea es que entendamos
primariamente las cosas materiales aprehendidas por la experiencia. Segun Tomas,
“el objeto propio [de nuestro intelecto] es la esencia o la naturaleza existente en la

*Cfr.S.Th.,1,q.75, a. 3, ad 2: “intellectus indiget operatione virium sensitivarum, per quas
ei phantasmata praeparantur”.

»“Ad hoc quod intellectus actu intelligat, non solum accipiendo scientiam de novo, sed
etiam utendo scientia iam acquisita, requiritur actus imaginationis et ceterarum virtutum’: S.
Th.,1,q.84,a.7.

*S.Th.,1,q.84,a.7.

¥S.Th.,1,q.84,a.7.

3 In Il De Anima, lect. 13.

7 Cfr.S.Th.,1,q.78,a. 4.
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. 38 ., . . .
materia corporal””®. Leemos también: “el objeto propio de nuestro intelecto es

. . 39
proporcionado a la naturaleza de las cosas sensibles™”".

El objeto proporcionado de nuestro entendimiento no es, pues, el ente abstracto, ni el
ser ideal, ni el ser irrestricto, ni el ser pensado, sino el ser o el ente existente en
cuanto nos viene dado en la experiencia exterior. Nuestra mente, aun siendo
espiritual, estd esencialmente enfrentada con el mundo de la experiencia sensible, y
solo desde ahi puede elevarse al conocimiento de las realidades espirituales, como
Dios, o al de los seres ideales, o, en fin, al propio autoconocimiento de nuestro
espiritu. “Segin la tesis de Aristoteles, que concuerda mas con lo que
experimentamos, nuestro intelecto, en el estado de la vida presente, tiene una natural
respectividad con las naturalezas de las cosas materiales, y por eso nada entiende sino
convirtiéndose a los fantasmas™*.

La experiencia primaria en el Aquinate, como en Aristdteles, no es, entonces, la de
una conciencia inextensa que se auto-observa como habitando un cuerpo. Pero si no
podemos entender sino en vinculacion con la sensibilidad, se concluye que nuestra
facultad intelectiva esta esencialmente arraigada en el cerebro en cuanto 6rgano de la
sensibilidad, precisamente porque nuestra alma estd esencialmente en el cuerpo como
su acto o forma ontoldgica.

(Es justo llamar a esto dualismo? Si lo fuera, se trataria de una postura muy lejana de
los dualistas a los que suelen referirse los filésofos de la mente, dualistas que
acentuan que la conciencia no es corpdrea, pero que silencian o no dan cuenta de la
corporalizaciéon de la conciencia y asi dan del cuerpo una version empobrecida,
limitada a sus aspectos empiricos observables desde fuera.

Generalizando, existe una relacion esencial del ser humano, animal racional, con el
mundo fisico, cosa que nada tiene que ver con el materialismo. Dicho en términos
fenomenoldgicos, cuando nuestra inteligencia estd operando o es consciente, ain de
modo habitual y no necesariamente actual, esta siempre en presencia del mundo (ens
sensibile), de modo mas directo incluso que su auto-presencia o presencia a si misma.
Sin esta presencia inmediata, no seriamos conscientes.

El mundo se nos da como el primer presente cognitivo, como el primer referente
existencial, pero no al modo de los animales, sino precisamente en tanto que lo
comprendemos como existente, con su inteligibilidad o verdad, que es correlativa con
su caracter ontologico. El mundo se nos da, dicho de otro modo, en su caracter
trascendental u ontolédgico.

La tesis gnoseolodgica del conocimiento intelectual en cuanto esencialmente unido a
la sensibilidad, distinta del platonismo y del agustinismo, es correlativa en Tomas de
Aquino con la tesis antropologica de la unidad natural de nuestra alma espiritual —
como su forma substancial— con nuestro cuerpo personal*'. En virtud de esta unidad
somos personas pertenecientes a la especie humana.

4,a.7.
4,a.8.
S .Th.,1,q.88,a.1.
" Cfr.S.Th.,1,q.75,a. 1.
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La facultad intelectual es la dimension incorpérea del alma humana, la cual es la
forma substancial del cuerpo. “El intelecto humano (...) no es el acto de un d6rgano,
pero si es una potencia del alma, que es forma del cuerpo”®. El alma humana es
espiritual en cuanto tiene la potencia intelectual, y estd en la materia en cuanto es
forma del cuerpo™®.

Podriamos decir, para ser mas precisos, que el alma es forma o acto substancial de
nuestro cuerpo personal en cuanto constituye como viviente vegetativo a nuestro
entero organismo. Lo hace como un todo, pero no indistintamente, porque lo que
fisicamente mantiene en unidad funcional viviente a nuestro cuerpo —numérica y
especificamente— es nuestro cerebro en cuanto 6rgano de control vegetativo de todo
el cuerpo (en este punto, en cambio, Toméds de Aquino daba un papel regulador
primario al corazén, segin la fisiologia de su época, tomada de Aristoteles™). En
cambio, la facultad intelectual, no siendo organica, sobrepasa a la corporalidad y no
es como tal la forma del cuerpo, pero si pertenece esencialmente a un alma que tiene
la funcién de animar al cuerpo.

La esencialidad de la union alma/cuerpo e intelecto/sensibilidad es tal que, segln el
Aquinate, aunque el alma humana sea capaz de subsistir en el ser separada del
cuerpo, en ese estado no se encuentra en su situacion natural®. Esto no significa que
entonces no persista en su identidad personal (Quitterer 2006; Oderberg 2007, Stump
2006). El conocimiento intelectual del alma separada, si dejamos de lado la
potenciacion que pueda recibir en la vision beatifica, segin Tomas de Aquino en
principio es confuso y genérico®® porque le falta la base sensible. Esta no es un
obstaculo para la comprension, sino una ayuda. Es obstaculo s6lo cuando el cuerpo
(el cerebro) se encuentra indispuesto por enfermedad, vejez, por otros limites

28 Th,1, q. 85, a. 1. A veces Tomés llama indistintamente al intelecto “alma intelectual”,
pasando asi de la potencia del alma al alma misma, y entonces llega a afirmar que el intelecto
es forma del cuerpo: “este principio por el que entendemos primariamente, lldmese intelecto
o alma intelectual, es la forma del cuerpo”: S. Th., 1, q. 76, a. 1. Este modo de expresarse se
debe a que en este sitio el Aquinate, contra Averroes, estd insistiendo en que el intelecto
forma parte de la naturaleza del hombre concreto, con su cuerpo, y que no es un elemento
extraflo a nuestra persona fisica y concreta: “hic homo intelligit, quia principium
intellectivum est forma ipsius” (ibid.). Este sitio de la Suma Teoldgica es uno de los mds
densos y articulados en la exposicién del anti-dualismo del Aquinate.

¥ Cfr.S.Th.,1,q.76,a. 1,ad 1.

*Cfr. S.Th.,1,q.20,a.1,ad 1; S. Th.,I-11, q. 17, a. 9; q. 24, a. 2, ad 2; De veritate, q. 26, a.
3 Q. D. De anima, q. un., a. 9; De Motu Cordis. Ver en Aristételes, De Causa Motus
Animalium, X1, 703 b 23. La vida vegetativa, por otra parte, es la que mantiene al cuerpo en
vida sin mds. Ella determina la continuidad de la vida de una persona y, al cesar, constituye
su muerte.

* Cfr. Compendium theologiae, c. 152.

S Cfr. S. Th., 1, q. 89, a. 1; Q. D. De anima, q. un., a. 18 (ese conocimiento, conjetura el
Aquinate, se daria in quadam universitate et confusione, con cierta generalidad y confusion).

13



4 . . . . .

naturales ¥’ o por diversos motivos accidentales (como las distracciones, las
. . 48

ocupaciones en ciertas tareas)" .

A causa de esos limites muchas veces experimentamos al cuerpo como un peso que
impide las prestaciones mentales, cosa que antiguamente dio pie a ciertas formas de
dualismo. Pero la importancia de la corporalidad puede verse, si pasamos al plano de
la fe teologica, cuando consideramos que el alma humana reunida con el cuerpo
glorioso después de la resurreccion entendera mucho mejor que separada del cuerpo.
Mas aun porque en el estado de gloria se producira, segun santo Tomads, una
reﬂuenciga (redundantia) de la vision beatifica sobre el cuerpo y sobre la experiencia
sensible™.

6. Intelecto y cerebro

La inteligencia, vimos en el apartado anterior, no es “como tal” la forma animante del
cuerpo. Pero si mantiene una vinculacion esencial con el cerebro en cuanto éste es el
organo de las funciones sensitivas superiores. Este vinculo no es “animante” —es
decir, no es constituyente de sus funciones vegetativas—, sino que es “informador” —
suministra informacion—, si podemos hablar asi, en el sentido de que actia al modo
de una luz intelectual que ilumina la experiencia radicada en ciertas areas cerebrales.

La experiencia sensitiva puede ser perceptiva o afectiva, o ambas cosas a la vez
asociadas. Cuando la percepcion conecta con la dimension afectiva —es decir, con la
emotiva—, puede abrir paso a las vias motoras intencionales, es decir, a la conducta
externa voluntaria. El pensamiento unido a la voluntariedad ilumina la percepcion
emotiva cerebral —también a las imaginaciones, recuerdos, simbolos— y a través de
ello puede mover al cuerpo de un modo intencional (Sanguineti 2007, 196-204 y 247-
258; Sanguineti 2014, 195-198). En un proceso “causal” inverso, las predisposiciones
sensitivas —imaginaciones, recuerdos, afectos, simbolos— suscitan actos intelectivos o
volitivos: ayudan a que afloren ideas de modo natural, e invitan a la voluntad a poner
el acto personal de querer algun bien y de tomar decisiones al respecto.

Seria largo exponer estos puntos detalladamente y tratar de ver hasta qué punto los
textos tomistas ayudan a precisarlos. Santo Tomds no se los plantea con relacion al
cerebro de un modo directo, pero da pie para que esto pueda hacerse, si aplicamos
con coherencia sus principios. Por eso, pondré fin a este articulo presentando algunos
sitios donde el Aquinate se refiere al papel del cerebro en el psiquismo.

Un punto central de su vision fisioldgica, tomado de Aristoteles y de la medicina de
su tiempo, es el de las condiciones fisicas necesarias para que puedan producirse los
actos intelectuales, cosa que vale en universal, es decir, en cuanto a los requisitos

Y7 Cfr. Q. D. De anima, q. un., a. 8; De spiritualibus creaturis, q. un., a. 2, ad 7: “quod autem
dicitur, quod anima a corpore praegravatur, hoc non est ex eius natura, sed ex eius
corruptione”.

8 Cfr. Q. D. De anima, g.un., a. 15. Sélo en casos “accidentales”, como los que pueden darse
en situaciones paranormales o en suefios, admite Tomds de Aquino que el intelecto humano
pueda conocer con especiales inspiraciones agudas o profundas. Lo normal es que el
conocimiento intelectual perfecto requiera el pleno uso de los sentidos (cfr. ibid.).

# “Post resurrectionem in beatis Dei essentiam videntibus fiet redundantia ab intellectu ad
inferiores vires, et usque ad corpus. Unde, secundum ipsam regulam divinae visionis, anima
intendet et phantasmatibus et sensibilibus™: S. Th., II-1I, q. 175,a.4,ad 1.
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fisiolégicos de un organismo para que sea humano, y en particular, respecto a las
caracteristicas que hacen que algunos individuos sean mds inteligentes que otros.

En la cuestion disputada sobre el alma explica estos puntos con detenimiento’’. El
cuerpo humano, para ser tal, debe tener ciertas condiciones que permitan una fina
sensibilidad”' cosa que segin el Aquinate, conforme a la visién antigua, esta
vinculado a la finura del tacto. Ademas, “las relaciones Optimas entre las potencias
sensitivas interiores, como la imaginacién, la memoria y la cogitativa, exigen una
buena conformacion del cerebro. Vemos por eso que el hombre, entre los demas

. . , . , s 7 . 52
animales, tiene un cerebro mas voluminoso, segun la proporcion de su cantidad™™”.

De aqui concluye el Aquinate que las personas que estan fisiologicamente mejor
dotadas, por lo que se refiere a los 6rganos sensoriales y al cerebro, gozan de una
inteligencia mas aguda’®. El uso incipiente de la razon en los nifios, asi como sus
dificultades motoras, se explica por la inmadurez de su cerebro>*. El principio general
es siempre el mismo: “las potencias sensitivas son potencias de ciertos organos
corpdreos. Si estos organos estan impedidos, necesariamente quedan impedidos sus
actos, y por tanto también el uso de la razon™>.

Por eso, “la lesion de ciertos o6rganos corpdreos hace que el alma no pueda
directamente ni auto-entenderse, ni entender otras cosas, como sucede cuando esta
dafiado el cerebro™®. De este modo, las patologias psiquicas cognitivas —también
apetitivas— muchas veces se deben a lesiones cerebrales: “al quedar impedidas las
operaciones de la potencia imaginativa a causa de una lesion organica, como sucede
en los frenéticos, o las operaciones de la potencia mnemonica, como sucede en los
letargicos, el hombre queda inhabilitado para entender en acto incluso en las cosas

que ya habia aprendido™’.

Segin Tomés de Aquino, lo més afectado por la pérdida del uso de los sentidos
externos, que nos comunica con el mundo real, es la capacidad de juicio perceptivo.
“Es imposible que tengamos un juicio perfecto del intelecto si estan bloqueados los
sentidos, por los que conocemos las cosas sensibles™®. Asi se explican, por un lado,
las anomalias perceptivas en casos patoldgicos, pero también la deficiencia del uso de
la razéon en los suefios, en los que de todos modos aparecen contenidos
representativos y se dan incluso ciertas formas de raciocinio™ .

* Cfr. Q. D. De anima, q. un, a. 8.

>’ Q. D. De anima, q. un., a 8: “oportet corpus cui anima rationalis unitur, esse optime
dispositum ad sentiendum”.

>Q. D. De anima, q. un, a. 8. Seguidamente afiade otras notas fisiolégicas que permitan la
actividad racional, como la posicidon erecta del cuerpo y ciertas condiciones cardiacas,
siempre segun la biologia de los antiguos.

> Cfr.S.Th.,1,q.85,a.7; Q. D. De anima, q. un, a. 8.
*Cfr.S.Th.,1,q.99,a.1;q.101,a.2.

»S.Th.,1,q.101,a.2.

*® De spiritualibus creaturis, g.un., a. 2, ad 7. De veritate, q. 26, a. 3: “laeso organo virtutis
imaginativae, intellectus operatio impeditur”.

7S.Th.,1,q.84,a.7.

¥S.Th.,1,q.84,a.8.

*Cfr.S.Th.,1,q.101,a.2; Q. D. De Anima, q. un, a. 8.
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Inspirandose en Aristoteles —concretamente en el De Somno et Vigilia—, el Aquinate
sostiene una teoria naturalista de los suefios y de las alucinaciones (lo que hoy
llamamos, en general, los diversos estados de conciencia, algunos de los cuales son
patologicos, otros paranormales y otros normales). Las imaginaciones oniricas se
deben a procesos fisiologicos humorales complejos en los que intervienen el cerebro
y el corazon, que al alterarse en ciertos aspectos dan origen ya no so6lo a los suefios,
sino a las alucinaciones®. Con un nivel de detalle sorprendente, siempre en un
contexto fisiolégico antiguo, Toméds de Aquino intenta explicar la variedad y
gradualidad de los estados de conciencia tal como eran conocidos en su época, por
ejemplo, imaginaciones mas o menos distorsionadas, delirios, o estados
semiconscientes en los que se mantiene cierto sentido de la realidad®’.

La situacion cerebral tiene que ver también con la dimension afectiva, puesto que las
pasiones son eventos psiquicos organicos®. Siguiendo las pautas biologicas antiguas,
el Aquinate presenta explicaciones muy fisiologicas, y no so6lo psicoldgicas, de
pasiones como el miedo, la vergiienza, la colera, la tristeza, el placer”. Segun la
direccion causal, las situaciones pasionales pueden tener repercusiones corporeas, o
también afectan al juicio racional y por tanto a la voluntad®®. Se reconoce una mutua
interaccion entre situaciones fisicas que producen emociones y emociones que tienen
repercusiones en el estado fisico (hoy diriamos causalidades upward y downward)®.

Con una notable comprension de la complejidad del tema, el Aquinate indica como
ciertas situaciones y dinamismos fisioldgicos o psiquicos pueden ser naturales para la
especie, otros son solo individuales (incluso patologicos), y otros pueden deberse a
influjos ambientales combinados con predisposiciones naturales especificas o
individuales. Los ejemplos que pone al respecto se sitiian en un contexto médico®.

A continuacion se refiere a los habitos, en cuyo dinamismo distingue formas y
gradualidades (latitudo). Ciertas predisposiciones pueden ser naturales, o bien
adquiridas, y pueden verse favorecidas —o no— por intervenciones educativas o
técnicas (ars). Pertenecen al dominio del cuerpo o bien a la vida psiquica cognitiva o
apetitiva. Respecto al conocimiento, la inteligencia humana esta dotada del habito de
los primeros principios. Es un habito natural especifico, pero para desarrollarse
necesita de la experiencia y de conocimientos adquiridos. Ademas, atendiendo a las
caracteristicas individuales, algunos sujetos son mas inteligentes a causa de su
constitucion fisica, si poseen una sensibilidad interna y externa mas fina.

Algo semejante vale respecto a los primeros principios éticos incoativos naturales
(“semillas de virtudes”) propios de todos los humanos y que deben desarrollarse
personalmente. Por su constitucion bioldgica, algunos individuos pueden tener cierta

©Cfr.S.Th.,1,111,a.3 y a. 4.

' Cfr.S.Th.,1,q.84,a.8,ad 2.

8. Th.,1-11,q.9,a. 5, ad 3: “appetitus sensitivus est actus organi corporalis”.
8 Cfr.S.Th.,1-11,q.37,a.4;q.44,a.1,a.3,a.4;,q.46,a.5;,q. 47,a. 2.

% Cfr.S.Th.,1-11,q.47,a.3; q. 77, a. 1; De veritate, q. 26, a. 3.

% Cfr.S.Th.,I-1l,q. 17,a.7, ad 2.

% Cfr.S.Th.,I-11,q.51,a. 1.
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inclinaciéon o predisposiciones hacia determinadas virtudes, como la castidad o la
6
mansedumbre®’.

La tultima observacion no es casual. Segun Tomds de Aquino, la constitucion
fisiologica de una persona puede inclinarle de alguna manera a ciertas virtudes o
vicios, por ejemplo a la agresividad, a una concupiscencia mas fuerte, o a ciertas
emociones o estados de animo®, si bien en estos aspectos intervienen también las
costumbres y la educacion®. No se elimina con esto la responsabilidad personal de la
conducta ética. Cada uno cuenta con un bagaje natural y cultural propio sobre el cual
debe edificar su personalidad moral.

Este punto se relaciona con las llamadas “bases biologicas” —psicobiologicas— de la
vida moral, sobre lo que, no sin cierta sorpresa, leemos en el Aquinate:

Segun la constitucion corpdrea, algunos tienen mejores o peores disposiciones
con respecto a ciertas virtudes, porque ciertas potencias sensitivas son actos de
determinadas partes del cuerpo, cuya conformacion ayuda u obstaculiza a tales
potencias en sus operaciones, y por tanto a las facultades racionales, a las que
esas potencias sensitivas sirven. Segin esto, un individuo tiene una aptitud
natural para la ciencia, otro para la fortaleza, otro para la templanza. Es asi
como tanto las virtudes intelectuales como las morales, en cuanto a cierta
aptitud incoativa, nos son naturales. Pero no ocurre asi con su
perfeccionamiento (consummatio)’".

El influjo de la pasionalidad (emotividad) sobre la razon es conocido desde antiguo y
fue siempre comentado por los tedlogos morales. En esta linea el Aquinate distingue
tres posibilidades:

a) la fuerza emotiva, o ciertas perturbaciones fisicas ligadas a ellas, bloquean del todo
el uso racional, como sucede en los casos patologicos (amentes, furiosi), en los que la
conducta se parece a la de los animales irracionales;

b) la emotividad obstaculiza parcialmente a la razoén, como acontece en la gente
carente de virtudes;

c) la parte afectiva se encuentra del todo conformada a la racionalidad. Esto es propio
de las personas virtuosas, que asi gozan plenamente del libre arbitrio’'. Son, pues,
tres casos muy distintos que admiten grados: las enfermedades psiquicas, los vicios y
las virtudes.

Una tultima cuestion vinculada a esta tematica es la de la motricidad. El principio
general que sigue Tomés de Aquino es que la racionalidad voluntaria mueve al
cuerpo a través de los apetitos sensibles coordinados con la sensibilidad (sentidos

%7 Cfr. ibid. Recomiendo a los lectores la lectura de este extenso articulo, denso y muy rico
por la cantidad de relaciones que contempla entre diversos aspectos.

% Cfr.S.Th.,1-11,q.9,a. 5, ad 3; II-11, q. 155, a. 4; q. 156, a. 1.

% Cfr., al respecto, el entero comentario al libro VII de la Etica a Nicomaco.

S.Th. 1-, q. 63,a. 1. Cfr. S. Th., I-1, q. 67, a. 1, donde sefiala que las virtudes morales
tienen una dimensién formal, que es el orden de la razén, y una dimensién material, que es la
inclinacién sensitiva o pasionalidad.

" Cfr.S. Th.,I-11, q.10,a. 3, corpus y ad 2.
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. . . . 2 . . . , .
externos e internos, especialmente la cogitativa)’>. Es significativa la sintesis que
presenta el siguiente texto:

El apetito intelectivo, llamado voluntad, mueve en nosotros a través del apetito
sensitivo. Por tanto, el movente proéximo del cuerpo en nosotros es el apetito
sensitivo. Pero el acto de este apetito es siempre concomitante con una
transmutacion corporea, especialmente en el corazon, que es el primer principio
del movimiento en el animal. Los actos del apetito sensitivo, en cuanto tienen
aneja una transmutacion corpérea, se llaman pasiones’.

Lo que Tomdas de Aquino atribuye al corazén como primera causa de la motricidad
sensitiva hoy sabemos que debe referirse a los comandos motores corticales.

La explicacion tomista de la motricidad animal y humana respeta las mediaciones
fisioldgicas y sensitivas. Es una explicacion que estd muy en la linea de la unidad
entre alma y cuerpo que he intentado exponer en este trabajo. Una vez mas se
confirma nuestra tesis de que dificilmente podriamos llamar dualista a esta postura.

Concluyo. La finura de los analisis con que santo Tomas ha estudiado las relaciones
entre intelecto, voluntad, sensibilidad, pasiones y organismo no lo hacen del todo
extraio a los conocimientos neurofisiologicos actuales. Respetando las distancias,
podemos decir que sus observaciones estan mas cercanas a estos conocimientos, al
menos a nivel de principios y también en el plano fenomenoldgico, que muchos
planteamientos dualistas cldsicos y contemporaneos.
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