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La sintesis medieval: Tomads de Aquino
Francisca TOMAR ROMERO

1. INTRODUCCION A LA FIL.OSOFIA MEDIEVAL

Con el nombre de «Filosofia Medieval» se designa el periodo de la historia de
la filosofia que abarca desde el siglo vil hasta el siglo xIv*. Los siglos vil y X se-
fialan la concentracion de las fuerzas sobrevivientes de la cultura en los grandes
imperios de Occidente: el imperio arabe y el imperio carolingio. Los dos hicie-
ron posible un renacimiento cultural. Asi pues, a efectos de periodizacién histo-
rica y fijandonos sobre todo en la Historia de la Filosofia, la Edad Media comen-
z6 cuando se agotaron los rebrotes del espiritu romano en el contexto germani-
co, v se inaugurd una forma de filosofar original y nueva. Este hecho se produ-
jo primeramente en Francia, con ocasién del renacimiento carolingio propiciado
por Carlomagno (768-814), v pas6 posteriormente al resto de la Europa Occi-
dental.

El pensamiento medieval estad inspirado en gran medida por el cristianismo.
Con el cristianismo se introducen novedades en el plano del pensamiento frente a
la filosofia griega: el tiempo ya no se concibe ciclicamente sino de un modo recti-
lineo; el mundo tiene un principio, pues es creado en el tiempo, y esta destinado
a concluir, a tener un final. Frente a la tradicién 6rfica, platénica y neoplaténica
acerca del dualismo humano, la preexistencia del alma, su caida, su metempsico-
sis o transmigracién y salvacién consistente en el regreso al seno de la divinidad,
la tradicion cristiana considera que el alma humana es creada y no consubstancial

' Ciertamente, estos limites temporales son un tanto convencionales. Por un lado, como muchos de los

temas de la filosofia medieval proceden de San Agustin, a veces el inicio del citado periodo se ha puesto en el si-
glo v. Por otra parte, puesto que después del siglo Xiv persisten no pocas formas y temas medievales en filosofia,
en algunas ocasiones se ha extendido dicho periodo hasta abarcar los siglos Xv y xvi. Sin embargo, dichas amplia-
ciones en la extension del periodo medieval parecen excesivas si tenemos en cuenta que los siglos inmediatamen-
te anteriores al IX pueden designarse mas propiamente como los de la Patristica; mientras que los siglos inmedia-
tamente posteriores al XIV se consideran como pertenecientes a la filosofia del Renacimiento.
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a la divinidad. Desde el punto de vista de la moral, el intelectualismo ético propio
de la filosofia griega es reemplazado por una nocién de pecado que se sustenta en
la inclinacién al mal de la naturaleza humana y el uso de su libertad.

Asi, a diferencia de la filosofia griega que habia centrado su reflexién en torno
a la determinacion del objeto, la filosofia medieval centrara su interés en Dios.
La filosofia helenistica habia dado una orientacién préactica al saber, dirigiendolo
hacia la felicidad del hombre. Es el caso del estoicismo y del epicureismo, que co-
locaron la ética en el vertice del saber. A lo largo de los primeros siglos de nues-
tra era, la progresiva expansién del cristianismo y otras religiones mistéricas ira
provocando la aparicién de otros modelos de felicidad o «salvacion individual»,
que competiran con los modelos filoséficos. Frente a la inicial hostilidad hacia
la filosofia manifestada por algunos de los primeros padres apologistas cristia-
nos, sus continuadores encontraran en la filosofia, especialmente a partir del
desarrollo del neoplatonismo de Plotino, un instrumento util, no sélo para com-
batir otras religiones o sistemas filoséficos, sino también para comprender, o in-
tentar comprender, los misterios revelados. Surge de ahi una asociacién entre fi-
losofia y cristianismo o, mas en general, entre filosofia v religién, que pondra las
bases de la futura filosofia medieval, entre los cristianos, los musulmanes y los
judios. El tema fundamental de reflexiébn pasara a ser la divinidad, quedando
subordinada la comprensién e interpretacién del mundo, del hombre, de la so-
ciedad, etc., al conocimiento que se pueda obtener de lo divino. Por consiguien-
te, las preocupaciones mas constantes en la filosofia medieval son las que se cen-
tran en la cuestion de la naturaleza y propiedades de Dios y de la relacién entre
Dios y el mundo en tanto que creador?. Ciertamente, estas caracterizaciones in-
troductorias no hacen la debida justicia a la complejidad de la filosofia medieval®.

2 Durante los siglos xi-xin, las principales controversias que vertebraron el pensamiento medieval fueron las

relaciones entre razon y fe, asi como el problema de los universales. La fe, que suministra las creencias a las que
no se puede renunciar, tratara de entrar en diélogo con la razon. La inicial sumision de la razén exigida por la fe,
dejara paso a una mayor autonomia propugnada, entre otros, por Santo Tomas de Aquino, que conducira, tras la
crisis de la Escolastica, a la reclamacién de la independencia de la razén con la que se iniciara la filosofia moder-
na. Por otra parte, el realismo (trascendente o inmanente), el nominalismo y el conceptualimo fueron corrientes
que surgieron como respuesta a la cuestiéon acerca de los universales.

*  Asi, por ejemplo, existen ciertos movimientos de la filosofia medieval (especialmente en el dominio de la
filosofia natural), analisis y especulaciones que pueden ser considerados como una anticipacion del pensamiento
cientifico moderno. En este sentido, la critica que se hizo de la fisica aristotélica y su concepcién del movimiento
fue decisiva para los posteriores inicios de la ciencia renacentista y barroca. Asi, las soluciones de los fisicos nomi-
nalistas (Buridan, Oresmes, Alberto de Sajonia) situaron a la mecanica en el camino de la ciencia moderna. Tam-
bién existen numerosos e importantes desarrollos en ambitos como la légica, la semittica, etc.
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No obstante, resulta legitimo afirmar que la filosofia medieval es un pensamien-
to en el que predominan los intereses ontolégicos sobre los gnoseolégicos.

2. LAS FUENTES DE LA SINTESIS TOMISTA

La filosofia de Santo Tomas (1225-1274) constituye la culminacion del
pensamiento cristiano medieval, a la vez que es tributaria de una larguisima
tradicion histérica. En algiin sentido puede decirse que el tomismo nace de la
confluencia de las grandes corrientes de pensamiento que cruzaron la anti-
giiedad y el medievo: platonismo y aristotelismo, helenismo y arabismo, pa-
ganismo y cristianismo, sin olvidar otras corrientes secundarias, como la filo-
sofia hebrea. Tomés de Aquino supo aprovechar el inmenso trabajo de asimi-
lacién de sus predecesores, tanto proximos como lejanos, e intenté descubrir
y acoger toda manifestacion vélida del pensamiento humano, independiente-
mente de su origen o procedencia®. Por ello podemos afirmar que su obra
constituye un punto de referencia para todos los que buscan la verdad vy tra-
tan de promover al hombre desde su nivel profundo de pensador. Evidente-
mente, Tomés de Aquino es hijo de su tiempo: su obra aparece como res-
puesta a la necesidad histérica de ofrecer una visién de totalidad integradora,
fiel a la razén y a la fe. Vivié en una cultura més ingenua: muchos de los ele-
mentos de la cultura de su tiempo se apoyaban sélo en la experiencia inme-
diata de los sentidos, que son un punto de partida necesario para el hombre,
pero no suficiente. Sin embargo, habiendo nacido en un momento histérico
concreto y teniendo el sello cristiano medieval, el pensamiento de Tomas de
Aquino es un pensamiento esencial y dialogante. El suyo no es un sistema ce-
rrado ni absoluto, sino que ofrece la posibilidad de un didlogo v de un en-
cuentro intercultural®. Su obra demuestra apertura, una capacidad de acogida
de toda verdad, venga de donde viniere. No le importé enfrentarse a los pre-
juicios de su tiempo y se mostrd siempre abierto a toda aportacién valiosa,
dando acogida a toda particula de verdad, sin importarle que ésta procediera
de filésofos griegos, hebreos o musulmanes. Asi pues, su pensamiento es

¢ Cf. VV.AA,, Le fonte del pensiero di S. Thommaso, en Thommaso d'Aquino nel suo settimo centena-

rio, vol. I, Napoli, Ed. Domenicane ltaliane, 1975; SARANYANA, J. I, Historia de la Filosofia Medieval, Pam-
plona, Eunsa, 1985, pp. 216-218.

® Cf. LOBATO, A. (dir.), El pensamiento de Santo Tomés de Aquino para el hombre de hoy, vol. I, Va-
lencia, Edicep, 1994, pp. 19-26.
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abierto y propicia un clima de creatividad desde bases sélidas y desde el en-
cuentro interdisciplinario. Ese era el auténtico espiritu de Toméas de Aquino v,
probablemente, una de sus mas valiosas herencias. Su obra constituye un es-
fuerzo por integrar en un sistema simple, pero coherente, el legado de sus an-
tecesores. En este sentido, conviene sefialar que su pensamiento no es la sim-
ple suma de elementos de sus predecesores, sino que constituye un sistema
propio cuya nota distintiva y original es su nocién filoséfica del ser, la cual re-
corre y vertebra el conjunto de su pensamiento.

El marco bésico de la filosofia de Tomas de Aquino, es decir, el entramado de
sus principales tesis metafisicas es de origen aristotélico. Se empeié en la gi-
gantesca tarea de reconciliar el pensamiento de Aristételes con el cristianismo y
fue el més decisivo creador de la construccién intelectual llamada escoldstica®.
Santo Tomés habia comenzado a familiarizarse con el Estagirita al comienzo de
sus estudios, durante su primera estancia en la Universidad de Néapoles. Mas
tarde, las ensefianzas de su maestro, Alberto Magno, le ayudaron a comprender
mucho mejor el alcance y trascendencia de la filosofia aristotélica. No en vano,
los dos principales representantes del aristotelismo medieval fueron San Alberto
Magno y Santo Tomas de Aquino. El mérito de San Alberto fue descubrir las
grandes posibilidades que ofrecia la filosofia de Aristoteles para dar un funda-
mento mas sélido a la expresién racional del dogma cristiano, y haber orientado
en ese sentido a su discipulo’.

¢ Durante el siglo Ix aparecen, como consecuencia del renacimiento carolingio, las escuelas. Y un cierto

saber, cultivado en ellas, que se va a llamar la Escoldstica. Por escolastica se entiende, en sentido estricto, aquella
especulacion filosofico-teolégica que se cultivo v desarrolld en las escuelas del propio medievo, es decir, desde Car-
lomagno hasta el renacimiento, tal y como ha quedado consignada, sobre todo en la literatura de Sumas y Quaes-
tiones. Originariamente, dichas escuelas fueron las de las catedrales y conventos, mas tarde las universidades. En
un sentido méas amplio se designa también como escolastica el movimiento doctrinal de ese ambito historico que,
aun sin emplear un método rigurosamente escolar, racional-conceptual, se mueve en el mismo mundo metafisico y
religioso, como por ejemplo la mistica. Ciertos autores han identificado completamente la filosofia medieval con la
filosofia cristiana, estimando como a lo sumo incitantes o suplementarios los movimientos de la filosofia arabe y
judia. No obstante, la filosofia de los arabes y judios es conocida por los escolasticos cristianos e influyd fuertemente
en ellos, al mismo tiempo que tuvieron el importante papel de ser los transmisores de los textos aristotélicos y dicha
aportacion caracterizéd la época de plenitud de la escoléstica.

7 Con la incorporacién del aristotelismo el pensamiento medieval se enriquece con una visién puramente ra-
cional y secular de la realidad y de los problemas. Dicha incorporacion es posible porque, a diferencia de la tradi-
cién agustiniana, Tomas de Aquino parte de una concepcion relativamente mas optimista de la naturaleza humana
histérica {el hombre no ha quedado total y radicalmente corrompido por el pecado original) y, en segundo lugar,
tiene una concepcion relativamente moderada de la accién de la gracia, la cual no substituye o desplaza a la natu-
raleza humana, sino que la completa y perfecciona.
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Tomaés de Aquino, declarado Doctor de la Iglesia en 1567 por Pio V, no gozé
de la comprensiéon y adhesion de sus coetéaneos. Por el contrario, a lo largo de
toda su vida tuvo que sufrir y combatir, no sélo el ataque de los profesores secu-
lares (que negaban el derecho de los religiosos a la actividad docente e investi-
gadora propia de la universidad), sino también la actitud de cerrada hostilidad res-
pecto al aristotelismo de la mayoria de sus comparieros tedlogos, herederos de
las prohibiciones que, desde principios del siglo xm, la Iglesia habia formulado
sobre el estudio de Aristételes. A pesar de todo, convencido de que el auténtico
pensamiento de Aristoteles, a diferencia de su interpretacion averroista, era com-
patible con la tradicién agustiniana, Tomas de Aquino inicié y culminé la inte-
gracién del pensamiento aristotélico en la sintesis teolégica v filosofica cristiana,
con la inica intencién de proporcionarle nuevos elementos verdaderos?. No obs-
tante, no dudé en corregir al Estagirita en temas importantes como su concep-
cibén acerca de la forma substancial como acto mas profundo de las cosas, o com-
pletar su caracterizacion de Dios como Primer motor con las de Causa primera
radical del mundo, eficiente en sentido creador y ejemplar, etc.

Platonismo y neoplatonismo también estdn presentes en el pensamiento del
Aquinate. Recurre a las teorfas platonicas de la participacion y la causalidad ejem-
plar: los seres contingentes reciben la existencia de Dios, por lo que su existencia par-
ticipa de alguna manera de la existencia de Dios, el tnico ser necesario®. Por otra
parte, asume la teoria neoplaténica de los grados del ser, estableciendo una jerarquia
que abarca desde los seres inanimados a Dios, pasando por los seres vegetativos, los
sensitivos y los racionales, en el mundo material, y por los angeles en el espiritual.

La consideracion de Dios como causa ejemplar, teorizada por San Agustin,
segun la cual las Ideas de todas las cosas estan en la mente de Dios, es parcial-
mente aceptada por Santo Tomas a través de su interpretacién «analégica» del
ser. En la medida en que todas las sustancias reciben la existencia de Dios, el ser
no les pertenece propiamente sino que lo tienen por analogia con Dios; v lo
mismo ocurre con las demaés perfecciones. Lo cierto es que Tomas de Aquino
acept6 la autoridad indiscutible de San Agustin, especialmente en Teologia',

& Cf. FORMENT, E., Filosofia del ser, P.P.U., Barcelona, 1988, pp. 15-73.

°  Dicha tesis conduce a Sto. Tomas a similares dificultades a las que la teoria de la participacién habia lleva-
do a Platén, aunque en un plano mas estrictamente teolégico.

' Cf. GILSON, E., «Reflexions sur la controverse S. Thomas-S. Agustin», en Mélanges Mandonnet, pp.

371-383; CANALS, F., Historia de la Filosofia Medieval, Barcelona, Herder, 1985, pp. 224-228 y 246.
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como puede comprobarse en sus doctrinas sobre la Trinidad, el pecado y la gra-
cia; pero se mostr6 cauteloso en ciertos temas filosoficos. Asi, aunque acogi6 e
incorpor¢ las doctrinas del trascendentalismo causal y el ejemplarismo divino, se
apart6 de San Agustin en otros temas como aspectos gnoseolégicos, la natura-
leza del alma, la cuestion acerca de las razones seminales (y su implicito hile-
morfismo universal), o pruebas de la existencia de Dios.

Una obra de gran influencia en su pensamiento fue De divinis nominibus del
Pseudo-Dionisio Areopagita. De esta obra recogié buena parte de las doctrinas
sobre los trascendentales, el valor de la teologia apofatica y catafatica (negativa
y afirmativa) para el conocimiento de la esencia divina, la doctrina sobre el orden
cosmologico del universo, o la solucién al problema del mal (complementando la
vision agustiniana). De Boecio y su De hebdomadibus, obtuvo el conocido bi-
nomio «quod est» y «quo est» 0 esse, que reinterpretd dandole un alcance que
no habia tenido en el contexto de su creador. También adoptéd de este pensador
romano importantes definiciones, como las de eternidad, persona, destino, pro-
videncia, etc. El Liber de causis también le sirvié para perfilar su nocién del ser.
Por otra parte, probablemente tomé de Avicena la distincion real entre essentia
y esse, aunque la entendié de forma muy diferente a como la habia concebido el
pensador arabe.

Por dltimo, aunque Tomas de Aquino distinguié cuidadosamente entre el
orden de la fe y el de la razén, no es menos cierto que la Revelacién cristiana le
proporciond una serie de elementos que supo incorporar a su sintesis filosofica:
la nocién de creacion (que le permitié entender correctamente el principio de
causalidad, asi como los conceptos de necesidad y contingencia); la nocién de es-
piritu puro creado o &ngel (que le ayud6 a perfilar su doctrina acerca de la sub-
sistencia de las formas puras y rechazar el hilemorfismo universal); la autorreve-
lacion de Dios en el libro del Exodo (que le llevé a sefialar el constitutivo formal
de Dios); o el misterio de la unién hipostatica {que le motivé a profundizar en las
definiciones de persona v naturaleza).

3. RAZONY FE

La relacion del cristianismo con la filosofia viene determinada, ya desde sus
inicios, por el predominio de la fe sobre la razon. Esta actitud queda reflejada en
el «Credo ut intelligam» de San Agustin, y se transmitira a lo largo de toda la tra-
dicion filoséfica hasta Santo Toméas de Aquino, quien replanteara la relacion



La sintesis medieval: Tomas de Aquino / Francisca Tomar Romero 73

entre la fe y la razén, dotando a esta ultima de una mayor autonomia. El punto
de partida externo de la filosofia de Santo Tomas fue la necesidad de distinguir
la razdén de la fe, y también la de ponerlas de acuerdo.

Santo Tomés se encontrara con un relativamente amplio desarrollo del pensa-
miento filos6fico (aun al servicio de la fe) y con una nueva explicacién de la reali-
dad (el aristotelismo) que se habia desarrollado en Europa recientemente y era co-
nocida como «averroismo latino». Hasta entonces la filosoffa occidental se habia
mantenido en el marco de la tradicién platénica, en un intento continuado de fu-
sién del platonismo con el cristianismo, mediatizado por la version dada ya por San
Agustin. Santo Tomas rompera parcialmente con dicha tradicién asumiendo el
aristotelismo como base de su pensamiento filoséfico. Rompera también con la
tradicion al adoptar una nueva postura respecto a las relaciones entre razon y fe.

Ciertamente, Santo Tomas sera deudor de la tradicion filoséfica cristiana (de
caracter fundamentalmente agustiniano) al aceptar el predominio de lo teolégico
sobre cualquier otra cuestion filoséfica, ast como los elementos de la fe que
deben ser considerados como imprescindibles en la reflexion filoséfica cristiana:
el creacionismo, la inmortalidad del alma, las verdades reveladas de la Biblia y los
evangelios. También asumi¢ otros elementos, no menos importantes y que deri-
van de los anteriores, como la concepcién de una historia lineal y trascendente
(en oposicion a la concepcién ciclica de la temporalidad tipica del pensamiento
clasico). Sin embargo, esa relacién de dependencia de la razén con respecto a la
fe sera modificada sustancialmente por Santo Toméas de Aquino.

La afirmacion fundamental del tomismo es que la fe (o conocimiento por la
revelacién) no es contraria a la razén sino que viene a completarla y perfeccio-
narla. Existe una sola verdad y un solo conocimiento, aunque hay diversos pla-
nos en la organizacion de ese conocimiento. Es cierto que la verdad es una, pero
para Santo Tomés no es menos cierto que la razén tiene su propio ambito de
aplicacion, que es auténomo dentro de esa verdad tnica, al igual que ocurre con
la fe. Y cada una es soberana en su dominio. Establece, pues, una distincién clara
entre razén y fe, entre filosofia (dominio de la razén) y teologia (dominio de la fe)
tanto en virtud de su método, como por su objeto de estudio y su &mbito de apli-
cacion'. La filosofia ya no seré concebida como la simple «criada de la teologia.

U Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 1,a. 1;1,q. 1, a. 8.
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Pero tampoco excluye la colaboracién entre ambas, ni incluso una cierta sumi-
sion de la razon a la fe en las cuestiones en que la razén no pueda definirse.
Tanto la adopcién del aristotelismo como su concepcion de la naturaleza de la
relacion entre razén y fe, conduciran al Aquinate al desarrollo del «realismo filo-
soficor, replanteando de un modo radicalmente nuevo numerosas cuestiones que
hasta entonces se habian considerado ya decididas.

A lo largo del siglo xii, junto con la influencia agustiniana también se habia
desarrollado una corriente de signo contrario, el averroismo latino, que habia in-
sistido, entre otras, en la teoria de la «doble verdad». Segin esta teoria, habria
una verdad para la teologia y una verdad para la filosofia, independientes una de
otra, y cada una con su propio ambito de aplicacién y de conocimiento. La ver-
dad de la razén puede coincidir con la verdad de la fe, o no. En todo caso, sien-
do independientes, no debe interferir una en el terreno de la otra. Santo Tomés
rechazard esta teoria e insiste en la existencia de una tnica verdad, que puede
ser conocida desde la razén y desde la fe. Sin embargo, reconoce la particulari-
dad vy la independencia de esos dos campos, por lo que cada una de ellas tendra
su objeto y método propio de conocimiento. La filosofia se ocupara del conoci-
miento de las verdades naturales, que pueden ser alcanzadas por la luz natural de
la razén; v la teologia se ocupara del conocimiento de las verdades reveladas, de
las verdades que sélo pueden ser conocidas mediante la luz de la revelaciéon divi-
na. Ello supone una modificacion sustancial de la concepcién tradicional (agusti-
niana) de las relaciones entre la razén y la fe. La filosofia, el ambito propio de
aplicacién de la razén deja, en cierto sentido, de ser la «sierva» de la teologia, al
reconocerle un objeto y un método propio de conocimiento.

Esta delimitacién no impide que, en ocasiones, filosofia y teologia coincidan
en el objeto material. Santo Tomas acepta la existencia de un terreno «comun» a
la filosofia v a la teologia, que vendria representado por los llamados «preambu-
los» de la fe (la existencia y unidad de Dios, por ejemplo). Verdades reveladas en-
tran, de hecho, en el &mbito de interés de la filosofia, como es el caso de la exis-
tencia de Dios que, ademas de ser conocida por la Revelaciéon, puede ser de-
mostrada por el discurso racional. En este sentido, teologia y filosofia no son sino
dos vias de acceso a una Unica verdad: el conocimiento de Dios'2.

2 En relacién con la cuestién acerca del conocimiento de Dios, tanto natural como sobrenatural, no pode-

mos olvidar la respuesta de este gran tedlogo de la Cristiandad que ha sido Tomas de Aquino ante el requerimien-
to, tres meses antes de su muerte, para que terminase la redaccién de la Suma: «Después de lo que el Serior se
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La filosofia se basa en la razén; la teologia en la revelacion. La distincion es
clara, pero ambas pueden estar de acuerdo, ya que tanto la verdad alcanzada por
la razén como la adquirida por revelaciéon tienen su origen en Dios. Dios no
puede engafiarnos y, del mismo modo que la revelaciéon es verdadera, la razén
humana, obra de Dios, ha de llegar a la verdad si la utilizamos correctamente. En
el caso de que la razén esté en contra de la verdad revelada, es la razén la que
debe quedar en entredicho. La verdad revelada tiene més autoridad, puesto que
no cabe error en la revelacion. Por consiguiente, en este aspecto la filosofia se-
guiria siendo un auxiliar util a la teologia y, en ese sentido, Santo Tomas se re-
fiere a ella todavia como la «criada» de la teologia®®. Puede suponerse que este
modo de pensar, que parte de la fe, es mas teolégico que filoséfico; pero debe
tenerse en cuenta que, en el contexto de Tomas de Aquino, el problema de la fe
y de la razén solamente puede plantearse dentro del ambito de una fe. Partien-
do de la fe, la solucién de Santo Tomas es coherente: se trata de hacer de la fe
algo inteligible y demostrable en el mayor grado posible. A esta tarea va enca-
minado todo el filosofar de Santo Tomaés vy, estrictamente hablando, su posicién
supondré, junto con la distincién y complementariedad entre razén y fe, el fin de
una sumisién de lo filoséfico a lo teolégico que se ira consolidando en los siglos
posteriores en el seno mismo de la Escoléstica.

4. LA TEORIA DEL CONOCIMIENTO

Santo Tomés no se ocupd especificamente de desarrollar una teoria del co-
nocimiento, del modo en que se ocuparan de ello los filbsofos modernos. Al igual
que para la filosofia clasica, el problema del conocimiento se suscita en relacion
con otros problemas en el curso de los cuales es necesario aclarar en qué con-
siste conocer. En el caso de Santo Tomés esos problemas seran fundamental-
mente teolégicos y psicoldgicos.

Por ser el hombre punto de interseccién entre lo meramente corporal y lo es-
piritual, su modo peculiar de conocer tiene una doble vertiente: por una parte,
gracias a su cuerpo, el hombre parte de los sentidos para adquirir conocimiento;

digné revelarme el dia de San Nicolas me parece paja todo cuanto he escrito en mi vida, y por eso no puedo es-
cribir ya mas». Cf. GARCIA LOPEZ, J., Tomds de Aquino, maestro del orden, Madrid, Cincel, 1985, pp. 15-17.
¥ «Como la gracia no anula la naturaleza, sino que la perfecciona, conviene que la razén natural esté al ser-

vicio de la fer (TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 1, a.8).
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pero por otra, gracias a su intelecto, el hombre puede abstraer de las cosas sen-
sibles sus formas o esencias inteligibles, y remontarse asi al mundo espiritual.

Habiendo rechazado las Ideas o formas separadas, Toméas de Aquino también
estara de acuerdo con el planteamiento aristotélico que afirma que todo nuestro
conocimiento comienza con los sentidos. Cuando el hombre nace, su alma es
una «tabula rasa» en la que no hay contenidos impresos. Los objetos del conoci-
miento suscitan la actividad de los 6rganos de los sentidos, sobre los que actian
vy producen la sensacion, que es un acto del compuesto humano, del alma y del
cuerpo (y no sélo del alma como pensaba Platén). Para que haya conocimiento
es necesario, pues, la accién conjunta de ambos, por lo que la posibilidad de una
intuicion intelectual pura, que ponga directamente en relacién el intelecto y el ob-
jeto conocido, queda descartada.

Santo Tomas seguiré la explicacién del conocimiento ofrecida por Aristote-
les. El objeto propio del conocimiento intelectivo es la forma, lo universal; pero
esa forma solo puede ser captada en la sustancia. Por lo tanto, es necesario que
la sustancia, la entidad concreta e individual, sea captada mediante los sentidos,
para poder ofrecer al entendimiento su objeto propio de conocimiento. Esta ac-
tividad primaria es realizada por los sentidos que, en colaboracién con la imagi-
nacién y la memoria*, producen una imagen sensible (phantasma) de la sustan-
cia, que sigue siendo una imagen concreta y particular. Sobre esa imagen actua-
ra el entendimiento agente, dirigiéndose a ella para abstraer la forma o lo uni-
versal, la «especie inteligible», produciendo en el entendimiento paciente la spe-
cies impressa que, a su vez, como reaccién producira la species expressa, que
es el concepto universal o verbum mentis*®. El proceso de abstraccién consiste,
pues, en separar intelectualmente lo universal, que sélo puede ser conocido de
esta manera. La consecuencia es la necesidad de tomar como punto de partida
la experiencia sensible en todo conocimiento®. El proceso del conocimiento se
da bajo la cooperacién estrechisima de alma y cuerpo. Los sentidos perciben la
realidad inmediata (species sensibilis); transmitida esta percepcion a la mente,
aparecen las imégenes (phantasmata). Hasta aqui el conocimiento es como el

“  Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 78, a. 4.

5 Cf. TOMAS DE AQUINO, De Veritate, q. 10, a. 6; Summa Theologiae, 1, q. 87, a. 1; CANALS, F.,
Sobre la esencia del conocimiento, Barcelona, P.P.U., 1987.

' Como veremos, ello también se aplica el conocimiento de las cosas divinas, por lo que Sto. Toméas adop-

tara el método «a posteriori» en su demostracion de la existencia de Dios a través de las cinco vias.
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de los animales. Pero el hombre, mediante la capacidad de abstraccion, separa
la esencia de o real, y asi concibe el universal.

El problema de los universales lo resuelve adoptando la postura de San Al-
berto: El universal es el concepto que existe sélo en la mente, pero con fun-
damento in re (en la cosa). Segiin Santo Tomas, el universal considerado como
tal, como una unidad referida a muchos, no existe en la realidad, ni tampoco
es un mero nombre, sino que existe en la mente como un concepto que se
puede predicar de muchos sujetos. Ese concepto tiene un contenido significa-
tivo de valor real, es decir, un contenido que se da de hecho y realmente en
una pluralidad de seres singulares, de los cuales ha sido abstraido por virtud del
entendimiento agente. Precisamente por ese motivo, por haber sido abstraidos
de los singulares, pueden predicarse los conceptos de nuevo con toda verdad.
Con esta teoria, denominada «realismo moderado», se salva, por una parte, la
universalidad y necesidad del conocimiento intelectual y, por otra, también su
valor real’’.

5. UNA METAFISICA DEL SER

La mayor parte de la metafisica tomista procede de Aristételes, aunque tam-
bién asume elementos procedentes del platonismo agustiniano y de la filosofia
arabe. Al igual que Aristételes, Santo Tomaés concibe la metafisica como la cien-
cia del ente en cuanto ente y, como tal, la ciencia de las primeras causas y prin-
cipios del ser. El ente es el concepto méas universal y lo que primero cae bajo la
aprehension del entendimiento (primum cognitum). Asimismo, comparte con el
Estagirita la teoria de las cuatro causas, de la sustancia y del acto y la potencia.
Pero la necesidad de conciliar el aristotelismo con el cristianismo le llevara a in-
troducir una nueva estructura metafisica, utilizada ya por Avicena, y que consti-
tuye uno de los aspectos mas originales de su filosofia: la distincién entre esen-
cia (essentia) y ser (esse). Ademas, recurrira a las teorias platénicas de la partici-
pacién, de la causalidad ejemplar y de los grados del ser.

¥ En el siglo XV se rechazo la solucién de Santo Tomas y se volvié a una especie de nominalismo mitigado

que, aunque nominalismo, consideraba que el universal era algo més que una mera voz: era un signo o simbolo de
los singulares; pero no un signo arbitrario, como es la palabra, sino un signo natural, como el concepto. El uni-
versal es un concepto, pero sin valor real; no hay nada en la realidad que responda al contenido de ese concepto.
Por esta razon se ha llamado a esta teoria «conceptismo», «conceptualismo» o «terminismo».
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Esencia y ser son los dos principios entitativos o principios que constituyen
el ente. La esencia esta respecto a la existencia como la potencia respecto del
acto. Lo que una cosa es, su esencia, puede ser comprendido independiente-
mente de que esa cosa exista 0 no; es decir, independientemente de su existen-
cia 0 no, la esencia se mantiene inalterable siendo lo que es. La esencia seria,
pues, una cierta forma de ser en potencia: para existir (estar presente en la rea-
lidad) tendria que ser actualizada por otra entidad que le diese la existencia, ya
que nada puede ser causa de su propia existencia. Por lo tanto, todas las cosas
que existen son un compuesto de esencia y ser. Con la denominacién esse,
Santo Tomas quiere sefalar el acto mismo de existir. Es el acto Gltimo por el que
un ente es lo que es. Asi, es lo mas intimo de las cosas, el acto de todo acto, la
perfeccién de toda perfeccion y, junto con la esencia, es uno de los principios
que constituyen el ente®®. El Aquinate utiliza esta distinciéon para diferenciar el ser
de Dios del ser de las criaturas. Mientras que en los seres sensibles la esencia no
se identifica con el ser, en Dios no hay diferencia alguna: su Esencia consiste en
Ser. Pero si hablamos de ser, refiriéndonos a Dios y a los entes sensibles, no lo
hacemos en un sentido univoco, ni tampoco equivoco, sino por analogia.

Por otra parte, todos los entes creados, en virtud de su composicién entitati-
va, son contingentes: no son necesarios, no tienen en si mismos la causa de su
propio ser o existir. ;De donde les viene, pues, el ser o la existencia? Aplicando
el principio de causalidad, ha de proceder de otra sustancia que exista eminen-
temente, es decir, de una sustancia cuya esencia consista en existir y sea, por lo
tanto, un ser necesario: Dios. Se establece asi una distincién o jerarquia entre los
seres: los contingentes, los que reciben su ser o existencia; y el Ser Necesario,
aquel en que la esencia y el ser se identifican.

En definitiva, todos los entes son pero no son de la misma manera: entre sus
respectivos modos de ser no existe univocidad ni equivocidad, sino una analogia.
Dios es el Ser; y el resto de los entes no son el ser, pero tienen ser en cuanto
participan de él. Dios, como ser Necesario y Subsistente, cuya Esencia se iden-
tifica con su Ser, es la Causa del ser de los entes. La doctrina tomista de la par-
ticipacién afirma que todos los entes participan del ser en el grado o medida que
viene marcado, senalado por su esencia. Respecto al ser, la esencia esta en po-

' «Esto que llamo ser es la actualidad de todos los actos y por lo mismo la perfeccién de todas las perfec-

ciones» (TOMAS DE AQUINO, De Potentia, q.7.a. 2, ad 9).
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tencia y es el sujeto que recibe al ser y al recibirlo lo limita en sus perfecciones.
Recordemos que el ser es acto y, por consiguiente, perfeccion. Asi pues, los
entes mas perfectos son aquellos que participan en un mayor grado del ser. De
esta manera, Tomas de Aquino establece una jerarquia o gradacién de los entes,
de clara inspiracién neoplaténica, cuya perfecciéon y correspondiente orden en la
escala viene determinado por su grado de participacién en el ser. En sintesis,
analogia, causalidad y participacién vertebran y configuran la metafisica del ser
tomista'.

6. DIOS: SU EXISTENCIA Y ESENCIA

El pensamiento de Santo Tomas es profundamente sistemético, perfecta-
mente trabado: unas verdades se apoyan en otras, a partir de las cuales se de-
ducen con enorme rigor l6gico. La exposicién mas completa y simplificada de su
pensamiento se encuentra en las dos primeras partes de la Suma Teolégica.
Nada mas comenzar la Suma, nos enfrenta directamente con el problema de
Dios y de su demostracion racional. Si queremos entender la filosofia de Santo
Tomas de un modo sintético, deberemos partir de Dios; pero no simplemente del
Dios revelado sino, a la vez, del Dios descubierto por la razén.

Por lo que respecta a la existencia de Dios, Santo Tomés afirma taxativa-
mente que no es una verdad evidente para la naturaleza humana por lo que de-
bera ser probada. La proposicién «Dios existe», nos dice, es evidente considera-

" da en si misma (quoad se), pero no considerada respecto al hombre y su razén
finita y limitada (quoad nos). Por tanto, es necesaria una demostraciéon racional
de la existencia de Dios. Ahora bien, una demostracién a priori no es adecuada
para probar la existencia de Dios: esta demostracién parte del conocimiento de
la causa, y de él llega al conocimiento del efecto; pero Dios no tiene causa. Tam-
bién rechaza el argumento ontolégico o «prueba ab simultaneo» de San Ansel-
mo, ya que considera que realiza un transito ilegitimo que atenta contra el prin-
cipio de no contradiccién al atribuir una existencia real a una esencia ideal o
mental. S6lo nos queda, pues, partir del conocimiento que proporciona la expe-

1" «La metafisica de Santo Tomas no es la metafisica de Aristoteles, porque es la metafisica de Aristoteles en-

teramente transfigurada; (...} llevé la sabiduria metafisica al grado de la toma intuitiva méas fundamental y universal
de que la razén es capaz. Una metafisica nacida de la intuicion del acto de ser..., es por naturaleza capaz de abra-
zarlo todo» (MARITAIN, J., El campesino del Garona, p. 185).
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riencia humana, de los seres que conocemos, tomados como efectos, y remon-
tarnos, a través de ellos, a su causa: esto es lo que se conoce como argumenta-
cién a posteriori, a partir de la experiencia. Las célebres cinco vias tomistas son
demostraciones a posteriori, que parten de diversos aspectos de la criatura en
cuanto tal (efectos), conocidos por la experiencia y se remontan a Dios como
Causa.

De este modo, en la Suma Teolégica l, q. 2, a. 3, Tomés de Aquino expone
cinco argumentos o caminos, que denomina vias, para demostrar la existencia
de Dios. La formulacion que realiza es una elaboracién o sistematizacion a par-
tir de demostraciones de otros autores (principalmente, Aristételes, Avicena, Pla-
tén y San Juan Damasceno), profundizandolas con su sintesis filoséfica original.
En este sentido debe decirse que, aunque haya tomado diversos elementos de
otros fil6sofos, las vias son originales suyas, ya que él las doté de una gran pro-
fundizacion en virtud de la cual son aplicacién de los principios de su metafisica
del ser. La sencillez de la exposicién tomista no debe llevar a pensar que las vias
no suponen suficientes conocimientos metafisicos. Por el contrario, cada paso de
las argumentaciones esta presuponiendo haber accedido a los puntos funda-
mentales de la metafisica: la estructura trascendental del ente, la doctrina de la
participacién, la causalidad predicamental intrinseca y extrinseca, y la necesidad
de fundamentacién de la causalidad predicamental por parte de la causalidad
trascendental.

Las vias expuestas por Santo Tomaés tienen una estructura parecida: el punto
de partida consiste en un hecho de experiencia que es considerado en un plano
metafisico. Sobre é! se aplica el principio de causalidad vy se observa la imposibi-
lidad de proceder al infinito en la serie de las causas. Finalmente se concluye la
necesidad de la existencia de Dios bajo una formalidad concreta®.

El punto de partida de la cognoscibilidad de la esencia divina es el término de
las vias que demuestran su existencia. Dios se nos manifiesta como Primer motor

*  La primera via parte de la experiencia del movimiento y llega a Dios como Primer Motor Inmévil. La se-

gunda via parte de la experiencia de la causalidad eficiente, y concluye la existencia de Dios como Primera Causa
Incausada. La tercera via toma su punto de partida en la generacién y corrupcién, v llega a Dios como Ser Nece-
sario por si mismo. La cuarta via tiene su punto de partida en los grados de perfeccién que encontramos en los
entes para concluir la existencia de Dios como Ser sumamente perfecto, como Ser separado o Perfeccion pura se-
parada. La quinta y tltima via parte de la experiencia de la finalidad de las cosas y alcanza la existencia de Dios
como Inteligencia ordenadora del mundo.
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inmévil, Causa eficiente incausada, Ser Necesario no por otro, Ser por esencia
y Primera inteligencia ordenadora. Y lo que se nos ofrece en ese punto final de
cada una de las vias es Dios como absolutamente trascendente, Ser Separado,
Absoluto y, como tal, radicalmente fuera de las causas de los efectos de los que
hemos partido para llegar hasta El. De ahi nace precisamente la incomprehen-
sibilidad de Dios, pues se dice que algo es comprehendido cuando es comple-
tamente abarcado por la inteligencia, es decir, cuando es conocido en la misma
medida en que es cognoscible. La incomprehensibilidad es trascendencia res-
pecto al conocimiento creado, derivada y correlativa a la trascendencia metafisi-
ca. La suprema excedencia de Dios, su trascendencia, implica la imposibilidad de
que nuestro conocimiento pueda alcanzar lo que Dios es. Aunque no es posible
un conocimiento comprehensivo de lo que es Dios, el hombre puede tener un
conocimiento verdadero sobre Dios. La concepcién tomista, atin reconociendo
que nuestro conocimiento de Dios es méas bien de naturaleza negativa (quid Deus
non sit), afirma que se trata de un conocimiento en el sentido més explicito v de
significado genuinamente humano, si bien parcial o limitado?'.

Nuestro conocimiento de Dios tiene un caracter analégico. La analogia en el
conocimiento es posterior y consiguiente a la analogia en el ser. Es decir, el co-
nocimiento que tenemos de Dios es analdgico, porque existe una analogia entre
las criaturas y Dios: hay una semejanza entre Dios y las criaturas y al mismo tiem-
po una desemejanza. Semejanza, porque todo agente obra algo semejante a si;
y obra en cuanto esta en acto. Al ser Dios la causa primera de todos los seres,
causa del ser de todas las cosas, y siendo el esse el efecto metafisico directo y
primero de la accién divina creadora, todas las cosas son semejantes a Dios. Pero
esa semejanza es parcial, recibida, participada, porque es parcial, recibido y par-
ticipado el esse de la criatura. Entre Dios y las criaturas existe desemejanza por-
que se trata de una infinita diferencia metafisica, va que la participacién trascen-
dental del ser en la creacién comporta un descenso ontolégico de lo simple a lo
compuesto, del Todo a lo parcial, del Infinito a lo finito. Y respecto a la seme-
janza entre Dios y las criaturas no conviene olvidar —como seiala Santo
Tomés— que es mas conveniente decir que la criatura es semejante a Dios que
lo contrario; pues se dice que una cosa se asemeja a otra cuando posee su cua-
lidad o su forma®. Por consiguiente, a la analogia en el ser corresponde deriva-

2 Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 12; Contra Gentes, lIl; In librum De causis, Prop.
VI, lect. 6, n. 175.
Z  Cf. TOMAS DE AQUINO, Contra Gentes, 1, 29.
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damente la analogia en el conocimiento: Lo que se afirma de Dios y de las cria-
turas se predica de modo andlogo, segin una semejanza o proporcién, que se
fundamenta —segin hemos visto— en la participacién del Ser por el ser del
ente. El caracter analégico de nuestro conocimiento de Dios hace que en todos
los enunciados humanos sobre Dios haya afirmacién, negacién y eminencia®.

La infinita trascendencia del Ser divino y su consiguiente incomprehensibilidad
lleva consigo la inefabilidad de Dios. El Ser divino propiamente es innombrable,
inexpresable. Sin embargo, puede ser significado por diversos nombres. El nom-
bre més propio de Dios es el de Ser subsistente. Confluyen en él la revelacién del
nombre de Dios en la Biblia (<Yo soy el que soy»)?* con el vértice de la especulaciéon
filosofica. Dios es El que es; ese nombre es el que designa a Dios en su realidad
singular, significa la misma sustancia divina incomunicable. El constitutivo formal
de Dios, segin Santo Tomés, es el Mismo Ser Subsistente (Ipsum Esse Subsis-
tens)®: éste es el atributo fundamental del que se derivan todos los demas.

7. LA CREACION Y EL ORDEN: LA ESCALA DE LOS ENTES

A pesar de la raiz aristotélica de su pensamiento, respecto al tema de la
creacion Santo Tomas seguira la tradicién agustiniana, conciliandola con su ex-
plicaciéon de la estructura metafisica esencia-ser. Segtn ella todos los seres se
componen de esencia y ser, excepto Dios, en quien la esencia se identifica con
su ser. Sélo Dios, por lo tanto, es un ser necesario, pues sélo él debe su exis-
tencia a su propia esencia: su esencia es existir. Los demas seres, ya sean mate-
riales o inmateriales, reciben la existencia del ser necesario.

La creacion no debe entenderse, en Santo Toméas, como una emanacién de
Dios ni como una necesidad suya. Al igual que el resto de los filésofos medieva-
les tributarios de la tradicion cristiana, el Aquinate afirmaré la creacion ex nihi-
lo, es decir, la creacion del mundo mediante un acto de Dios totalmente libre, ra-
dical v originario. La nada no representa una materia informe preexistente, sino
la inexistencia absoluta; y no puede tomarse como la causa de la creacién, pues
ésta es sdlo obra de Dios. Dios crea ex nihilo (de la nada). Por haber sido crea-

= Cf. TOMAS DE AQUINO, De Potentia, q.7,a. 5,ad 2.
#  Exodo, 3, 14.
% Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 13, a. 11.
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do de la nada y bajo la accién divina, el universo requiere tres causas: eficiente,
ejemplar vy final. El mundo tampoco es creado por «emanacién» necesaria de la
naturaleza divina, tal y como habia postulado Plotino: Dios no esta sujeto a nin-
guna necesidad, sino que crea libremente. El mundo podria no haber sido crea-
do, o haber sido creado de otro modo, tal como habia defendido ya San Agus-
tin. Dios cre6 el mundo en un acto libre y voluntario®.

La afirmacién de la existencia de una escala de los seres, es decir, que toda la
naturaleza se halla ordenada segiin un cierto orden o jerarquia, es una doctrina fi-
losofica cuyos origenes se remontan al neoplatonismo y que se ha venido repi-
tiendo en toda nuestra tradicién filoséfica?”. Aunque los ingredientes de dicha doc-
trina procedan de Platon y de Aristételes®, donde primero aparece totalmente or-
ganizada en un esquema general coherente es en el neoplatonismo: La Escala del
Ser, tal como implica el principio de la expansividad de la autotrascendencia del
Bien, se convierte en la concepcién esencial de la cosmologia neoplaténica. En
ella, las diferencias cualitativas se tratan como necesariamente equivalentes a las di-
ferencias de excelencia, a la diversidad de rangos dentro de una jerarquia®.

% En cuanto a saber si la creacion ha tenido lugar en el tiempo Santo Tomas afirma que la razén no puede

zanjar esa cuestion, va que tanto la tesis como la antitesis son indemostrables para la razon. La razén humana no
puede probar la eternidad o temporalidad del mundo. Pero la revelacion nos dice que el mundo no ha sido eterno.
Se adhiere, por ello, a lo que manifiesta la Revelacién: que la creacién tuvo lugar en el tiempo.

#  La constancia y vigencia de esta doctrina no es extrafa si tenemos en cuenta que la existencia de dicha
escala u orden de los seres es un hecho facilmente comprobable en nuestra experiencia cotidiana. Nuestra expe-
riencia y sentido comuin nos muestran que la realidad es multiforme, es decir, plural y diversa. Los entes se agru-
pan en géneros y especies, pero ain asi los individuos de una misma especie no se confunden entre si, pues tam-
bién poseen diferencias individuales. Por tanto, la realidad se extiende en profundidad, y junto a una multiplicidad
cuantitativa se nos descubre una multiplicidad intensiva: Desde la materia (prope nihil) hasta Dios {omnitudo
realitatis) se escalonan todos los seres segin su diversa plenitud de realidad o perfeccién, la cual se corresponde
a una mayor o menor plenitud de ser.

#  Ya en los dialogos platénicos encontramos ocasionales insinuaciones de que las Ideas, y por tanto sus con-
trapartidas sensibles, no tienen todas igual rango metafisico o excelencia; pero esta concepcion, no sélo de las exis-
tencias, sino también de las esencias como algo jerérquicamente ordenado, sélo es en Platon una vaga inclinacion,
no una doctrina especificamente formulada. Aristételes, a pesar de su reconocimiento de la multiplicidad de los po-
sibles sistemas de clasificaciéon de la naturaleza, fue quien principalmente sugiri¢ a los naturalistas y filésofos de los
tiempos posteriores la idea de clasificar todos los animales, por lo menos, en una unica escala natural ordenada
segun el grado de «perfeccion» (cf. ARISTOTELES, De generatione animalium, 732a 25-733b; IDEM, De anima,
414a 29-415a 13).

# El neoplatonismo tratard de poner de relieve la jerarquia de los términos que componen el orden univer-
sal. Las Institutiones theologicae de Proclo, vy, en dependencia de esta obra, los escritos del Pseudo-Dionisio
Areopagita y el De causis, entre otros, presentan una escala de grados de perfeccion que se reduce esencialmen-
te a: el ser, la vida, la inteligencia. Cf. PROCLO, Institutiones theologicae, c. 101 (pp. LXXXII-LXXXIV); PSEU-
DO-DIONISIO AREOPAGITA, De divinis nominibus, V, 3y 5; Liber de causis.
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Desde el neoplatonismo, esta doctrina de la escala de los seres pas6 a los
complejos presupuestos que configuraron la teclogia y la cosmologia de la Cris-
tiandad medieval, teniendo su maxima expresion en las tesis de Santo Tomas
de Aquino. Pero, en la transmision de dichas ideas neoplaténicas no debemos
olvidar la gran importancia que tuvieron dos autores: San Agustin v el desco-
nocido autor del siglo vV de una extrafia coleccién de escritos erréneamente atri-
buidos al discipulo ateniense de San Pablo, y que por ello es conocido como
Pseudo-Dionisio. La teoria de la bondad vy de la perfeccién que San Agustin,
inspirdandose en el Libro de la Sabiduria, propone en su opusculo De natura
boni contra Manicheos y que con tanta insistencia y bajo tan variadas formas
reaparece en sus obras y en la de otros autores, como San Buenaventura,
puede considerarse como uno de los pilares de la filosofia tomista y, mas con-
cretamente, de la doctrina sobre la escala de los seres, la cual constituye su
maés evidente y manifiesta plasmacién y que en Santo Tomas encontramos ple-
namente formulada®. Dicha teoria de raiz agustiniana consiste en la concep-
cién del ser real como constituido por tres elementos solidarios e irreductibles
entre si: la especie, el modo v el orden®, que son las tres dimensiones en que
se articula necesariamente todo ser finito y que constituyen la expresién y me-
dida de su perfeccion. Estos han sido comunicados por Dios a toda criatura
para que reproduzca, en grado original y propio, su infinita Perfeccion y Bon-
dad. Por este triple caracter las criaturas penden de El v lo revelan como su pri-
mera Causa ejemplar, eficiente v final.

Junto a la species, término de relaciones de ejemplaridad, y al modus, tér-
mino de eficiencia, hay un tercer elemento que constituye al supuesto en térmi-
no de relaciones de finalidad. Es la capacidad que acomparia y distingue a la per-
feccién de poder comunicarse a otros, y de tender a esta comunicacion, Se trata
del ordo o tercer elemento de la perfeccién finita, cuya naturaleza no es estati-
ca, sino ponderal. Este orden no es simplemente posicional, sino funcional; es
el elemento en virtud del cual el ente realiza un valor. Por tanto, el orden es la
dimensién ontologica que significa el dinamismo tendencial de las cosas. Por el
orden adquiere un supuesto su dltima perfeccion, fundada y exigida por la espe-
cie y el modo. La proyeccién de esta nocién de orden en el marco mas amplio
del Universo desempefia un importante papel en el pensamienio de Santo

*  Cf. TOMAR, F., «La escala de los seres en la filosofia de Tomas de Aquino», en Revista Espanola de Fi-
losoffa Medieval (1993) 0, pp. 225-238.
3 Cf. SANTO TOMAS, Summa Theologice, 1, q. 5, a. 5.
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Tomas, ya que éste tiene una amplia vision de la Naturaleza como un orden de
los seres segiin su mayor o menor perfeccién, poder v bondad®.

Esta doctrina de la escala de los seres de Santo Tomés, en la que se integran
sus tesis acerca de la perfeccién y orden del Universo, constituye un fiel reflejo
de su filosofia del ser. Asi, los grados de perfeccién que aparecen en la escala
de los seres no son concreciones o determinaciones contenidas en alguna cate-
goria de los entes, sino que constituyen distintas participaciones del ser: El ser
es la perfeccion méxima, por lo que no es perfectible o receptivo de perfeccio-
nes, sino que es siempre perfectivo. Lo que ocurre es que en los entes el ser es
participado y limitado al ser recibido en una esencia finita, por lo que se posee
la perfeccién segn el grado de limitacién o reduccién que marca la esencia. En
definitiva, los grados de perfeccién no pueden ser adecuadamente entendidos si
no es como grados en la mayor y més perfecta posesién del ser, ya que toda per-
feccion y nobleza de cualquier ente le pertenece seglin su ser.

Santo Tomés ofrece una visién jerarquica v piramidal de la realidad creada®.
La jerarquizacion de los seres vendra dada por la mayor o menor simplicidad de
estos, es decir, por su mayor o menor cercania al puro ser de Dios. La creacién
supone una separacién infinita entre Dios y las criaturas. Sélo Dios, como acto
puro, es el existir subsistente, es el ser a se, el ser cuya esencia y ser se identifi-
can en una plenitud absoluta de ser y en una simplicidad suma. Los demés seres,
al recibir la existencia, no consisten ya en ser, sino en otra cosa: son tales o cua-
les seres que, ademas, existen. De ahi su insuficiencia ontolégica (contingencia).
En la ctspide de la creacién estan los angeles, que soélo tienen la minima com-
posicién entitativa de esencia v ser. No tienen materia; son lo méas simple y per-
fecto que puede ser una criatura, pero quedan infinitamente por debajo de Dios.
Son puras formas que tienen existencia, y por ser puras formas, sin materia
(principio de individuacién de las esencias corpéreas), cada angel es una especie.
En una escala inferior se encuentran los hombres. Ademas de su composicion
entitativa, el hombre es un ser compuesto, en su nivel esencial, de materia (cuer-
po) v forma (alma). El alma es una forma substancial que esta substancialmente
unida al cuerpo. Por su propia naturaleza, el hombre esta situado en esa fronte-
ra en la que convergen lo material o corpéreo v lo inmaterial o espiritual®. Por

%2 Cf. SANTO TOMAS, Contra Gentes, III, c. 20; Ibid., 11, c. 68.
»  Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1. q. 65, a. 2; 1, q. 18, a. 3; Contra Gentes, IV, c. 11.
*  Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I, q. 47, a. 2; 1, g. 61, a. 3.
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debajo del hombre y su vida intelectiva, se situarian los niveles propios de la vida
sensitiva, vegetativa y los entes inertes. De este modo el Aquinate explica la
creacion como un orden de seres participado, compuesto y finito. No obstante,
se trata de seres efectivos, no de puras «apariencias», ni tampoco de «partes» del
Ser. Son seres que han recibido el acto de ser mediante una creaciéon. Ello les
hace seres contingentes, pero no menos reales e independientes.

8. EL HOMBRE Y SU ALMA

La doctrina tomista acerca del hombre difiere de la agustiniana. En este sen-
tido, también la concepcion del hombre en Santo Tomas esta basada en la con-
cepci6n aristotélica. Pero, al igual que ocurre con otros aspectos de su pensa-
miento, ha de ser conciliada con las creencias basicas del cristianismo: la inmor-
talidad del alma vy la creacion.

De acuerdo con el hilemorfismo, afirma que el hombre estd compuesto de
materia y forma. La unién entre alma y cuerpo no es accidental, sino sustancial.
El hombre es un compuesto sustancial de alma y cuerpo, representando el alma
la forma del cuerpo. El cuerpo constituye el principio de individuacion; el alma
le da al hombre su condicién en cuanto tal. Cada alma humana es creada indivi-
dualmente por Dios. No podria provenir por generacién, porque ello supondria
preexistencia en potencia en la materia, o lo que seria lo mismo, tendria un ori-
gen material. Hay tantas almas como hombres, y cada una «ive» para si su in-
mortalidad. Por otra parte, también cabe destacarse que Tomés de Aquino con-
sidera al hombre como persona: adopta la definicion de Boecio de persona
como «substancia individual de naturaleza racional» que concibe como <o subsis-
tente en la naturaleza racional».

Frente a la afirmacién de algunos de sus predecesores de que existen en el
hombre varias formas sustanciales, como la vegetativa vy la sensitiva, Santo Tomas
afirma la unidad hilemérfica del hombre: el ser humano constituye una unidad en
la que existe una Unica forma sustancial, el alma racional, que informa inmediata
y directamente a la materia prima constituyendo el compuesto «<hombre». Desapa-
recen el alma vegetativa y sensitiva, pero no la racional, que tiene ser en si misma.
Asi, del mismo modo que Aristételes habia concebido la existencia de una sola
alma en el hombre que engloba las funciones vegetativa y sensitiva, Santo Tomés
afirma que esa tnica alma es la que regula todas las funciones del hombre y de-
termina su corporeidad. Las facultades o potencias del alma pueden ser clasifica-
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das en tres grupos jerarquicamente relacionados: las facultades o potencias vege-
tativas, las sensitivas vy las racionales. Tenemos, pues, una clasificacion similar a la
aristotélica. No se trata de tres tipos de alma, sino de tres facultades o potencias
de la misma alma racional. En sus funciones vegetativas el alma se ocupa de todo
lo relacionado con la nutricién y el crecimiento. En sus funciones sensitivas, el alma
regula todo lo relativo al funcionamiento de los sentidos externos, asi como la ima-
ginaciéon y la memoria. En sus funciones racionales distingue como facultades pro-
plas del alma el entendimiento (agente y paciente) y la voluntad, con la que trata
de explicar el deseo intelectual, quedando el sensitivo explicado por las funciones
sensitivas del alma. Para Santo Tomés, la definicién de una facultad viene deter-
minada por su objeto. Asi, a pesar de que todas ellas proceden de la misma alma
racional, se pueden distinguir realmente entre si, dado que tienden a aplicarse a
distintos objetos. Por su misma naturaleza, la voluntad esta orientada al bien en ge-
neral, es decir, la felicidad, la beatitud®. Para Tomas de Aquino, el libre albedrio no
es algo distinto de la voluntad, sino la voluntad misma en el ejercicio de la eleccién
de los medios para conseguir su fin: es la capacidad por la que un hombre es capaz
de juzgar libremente, en cuanto a la eleccion de los medios que le permiten alcan-
zar el fin de su conducta.

La caracterizacién del tomismo como un intelectualismo ha pasado a ser tra-
dicional®*. Sin embargo, la interpretacién intelectualista, lejos de expresar la ver-
dadera esencia y espiritu de la filosofia de Santo Tomas, constituye un tépico que,
en realidad, ha venido a desorientar sobre su auténtico sentido. El intelectualismo
implica una disgregaciéon del unum per se que es la persona como consecuencia
de la previa restriccion del realismo tomista. De ahi que, frente a esta concepcién
fragmentaria de la perfeccién humana que supone el intelectualismo, se deba in-
sistir en la radical unidad éntica de nuestro psiquismo y no fragmentarlo destacan-
do su aspecto intelectual (como hace el intelectualismo), ya que en la obra del Aqui-
nate inteligencia y voluntad son dos potencias o facultades humanas rigurosa-
mente complementarias que brotan de una misma raiz y se dirigen a un comun
destino®. Asi, frente a la interpretacién meramente intelectualista del tomismo que

*  Cf. TOMAS DE AQUINO, De malo, q. 6.

* A ello ha contribuido decisivamente la version del «ntelectualismo tomista» formulada por P. ROUSSELOT
en su obra L'intellectualisme de Saint Thomas (1924) que se ha convertido en un texto clasico.

7 Cf. TOMAR, F., «La inteligencia y la voluntad en la filosofia de Santo Tomas de Aquino», en Les philo-
sophies morales et politiques au Moyen Age: Actes du IX Congrés International de Philosophie Médiévale,
New York-Ottawa, Société Internationale pour 'Ftude de la Philosophie Médiévale, 1992, pp. 939-948.
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concede valor tan sélo a la inteligencia (limitdndola alin al conocimiento concep-
tual v discursivo) y que ha hecho aparecer la doctrina de Santo Toméas como inca-
paz de ponerse realmente en contacto con la existencia v la vida, se debe recupe-
rar la vertiente agustiniana presente en el discurso tomista subrayando los ele-
mentos afectivos y volitivos de su filosofia. Santo Toméas no desderia la voluntad y
su actividad afectiva considerandolas como algo constitutivamente imperfecto sino
que, por el contrario, si es fundamental en el sistema del Angélico la afirmacién
del valor absoluto del acto intelectual, es igualmente fundamental y en el mismo
grado la del valor absoluto de la voluntad y de su acto, el amor.

Con Tomés de Aquino el alma se sigue concibiendo como principio vital y
como principio de conocimiento, pero se rechaza la interpretaciéon platénica de
la relacion entre el alma y el cuerpo. Platon habia atribuido al alma, y no al hom-
bre, esas funciones vitales y cognoscitivas, mientras que la interpretacion hile-
morfica de Santo Tomas le llevara a atribuir esas funciones al hombre: es el ser
humano, el individuo, el que vive y conoce, el que razona y entiende, el que ima-
gina y siente. Todo ello es imposible sin tener un cuerpo, por lo que éste ha de
pertenecer al hombre con el mismo derecho que le pertenece el alma. La rela-
cion del alma y el cuerpo es una relacién natural e implica una unién substancial.
No se trata de una unién accidental, o de una situacién forzada y antinatural,
segln la cual estaria el alma en el cuerpo como el prisionero en la celda. Tam-
poco se puede interpretar la interdependencia entre la alma y el cuerpo como un
castigo para el alma, en contra de lo que los neoplaténicos afirmaban, y que dio
pie al desarrollo de algunas herejias basadas o inspiradas en el gnosticismo.

A pesar de la unién sustancial, el alma constituye una forma subsistente. De
esta manera, Tomés de Aquino considera que, al separarse del cuerpo, el alma
humana sigue ejerciendo sus funciones propias. Esta realidad hace que el alma
sea inmortal. Para Aristoteles, dada la imposibilidad de existencia de formas se-
paradas, la inmortalidad del alma queda descartada, en contra de lo que afirma-
ba Platon. Mucho se ha discutido sobre si el Estagirita aceptaba o no una cierta
inmortalidad del entendimiento y, en ese caso, si la inmortalidad afectaria a la
sustancia individual o a la forma universal. Los averroistas latinos entendieron
que la inmortalidad afectaba a la forma universal, afirmando la existencia de un
Gnico entendimiento agente, comin a todos los hombres. Santo Tomas afirma-
14, por el contrario, la inmortalidad individual.

No obstante, dada la necesidad de explicar la inmortalidad del alma, Santo
Tomas afirmara que en ella existen ciertas facultades que le pertenecen como tal,
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y que no dependen para nada de su relacion con el cuerpo. El alma humana,
aunque esencialmente vinculada al cuerpo, puede existir con independencia de
éste, ya que sus funciones superiores (entender y querer) no se limitan a lo sen-
sible, sino que conocen realidades inmateriales, mediante la abstraccién, y son
capaces de tender hacia bienes no sensibles. Asi, la intelecciéon es una facultad
que le pertenece al alma incluso en su estado de separacién del cuerpo, en cuan-
to tiene como objeto de conocimiento no los cuerpos, sino el ser. Por consi-
guiente, Santo Tomas defendera la inmortalidad del alma apoyandose en su in-
materialidad: el alma es inmaterial y, por tanto, simple: no tiene partes sensibles
o materiales. La muerte es corrupcién. La corrupcién supone la disgregacion de
un todo en sus partes. S6lo puede morir, corromperse o disgregarse aquello que
es material y estd compuesto de partes. Luego, el alma es inmortal. En sintesis,
la subsistencia e inmaterialidad del alma son las caracteristicas esenciales del
alma, a partir de las cuales, Toméas de Aquino demuestra su inmortalidad®.

9. LA ETICA: UNA TEOLOGIA MORAL

Existen dos polos en torno a los que gira basicamente la especulacion filosé-
fica: el conocimiento de nuestro origen y la consideracion de nuestro fin tltimo
y beatitud. Esta tltima cuestién, el discernimiento del fin ultimo o bien supremo
del hombre, constituye el punto de partida y primer principio de todo el saber
moral. Esto es asi debido a que el fin, «(ltimo en la ejecucién, es primero en la
intencién, principio y razén de todas las cosas que se dirigen al fin»*. Por tanto,
siendo el fin Ultimo la causa final primera de todo el obrar humano, la conside-
raciébn y conocimiento del mismo debe situarse en el comienzo mismo de la
moral como principio y regla del obrar del hombre. De aqui se desprende la ne-
cesidad e importancia de conocer concretamente cual es el fin Gltimo de la per-
sona, el bien supremo correspondiente al hombre en cuanto tal, ya que si el
hombre se engafia, buscando como bien supremo algo que no lo es realmente,
malogra sus fuerzas vy hace fracasar la inclinacién mas profunda de su ser.

Esta necesidad ya fue advertida por la filosofia antigua, que tuvo la inda-
gaciéon acerca de nuestro fin tltimo como uno de sus principales cometidos.
Y en este sentido cabe interpretar la afanosa busqueda de la felicidad por

#  Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 1, q. 75, a. 2.
®»  TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I, q. 1, a. 1.
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parte del epicureismo hedonista, la filosofia humanista y moralizante de
Séneca y Cicerdn en sus obras De vita beata y De finibus bonorum et ma-
lorum, la especulacién platénica acerca del Sumo Bien y, muy especialmen-
te, la ética eudemonista, teleologica y marcadamente intelectualista de Aris-
toteles.

Asi pues, en la filosofia griega la felicidad es el fin Gltimo y supremo bien del
hombre, lo que constituye su verdadero sentido de la vida. Y este concepto de
eudaimonia fue aplicado por San Agustin v Santo Tomaés al fin consistente en
la vision beatificante de Dios dado con la revelacion. De esta manera, el mero
eudemonismo es superado mediante el pensamiento de la perfeccién interna de
la personalidad, asequible solamente con la posesién de Dios por conocimiento
Y amor.

Siguiendo, pues, sus raices aristotélicas Santo Tomaés esta de acuerdo con
Aristételes en la concepcion teleolégica de la naturaleza y de la conducta del
hombre: toda accién tiende hacia un fin, y el fin es el bien de una accién. Hay
un fin Gltimo hacia el que tienden todas las acciones humanas. Tomas de Aqui-
no concibe la ética como la ciencia que considera el orden que la razén humana
introduce en los actos de la voluntad. Dicho orden se establece con vistas al fin
tltimo de la vida humana; viene expresado por ley moral, y se realiza a través de
las virtudes morales.

Por tanto, si bien Santo Toméas adoptd un punto de vista eudemonista y te-
leoldgico similar al aristotélico, no podemos dejar de advertir un cambio de én-
fasis que marca una diferencia muy considerable entre su teoria ética y la de Aris-
toteles. Asi, por mucho que Santo Tomaés se valga del lenguaje aristotélico, su
teorfa moral se mueve en un plano distinto al de Aristételes: lo que en Aristéte-
les se llama felicidad es en Santo Tomas una felicidad imperfecta, temporal, pro-
pia de esta vida y que el Aquinatense considera como ordenada a la felicidad per-
fecta, la cual s6lo puede alcanzarse en la vida futura y consiste principalmente en
la vision de Dios®. El Aquinate coloca la doctrina del fin tltimo de la vida huma-
na en el umbral de todo el edificio moral, convirtiéndola en el principio v regla
suprema de todo estudio del orden moral, en fuente y norma primera de todas

©  Cf. TOMAR, F., «El fin tltimo del hombre y la contemplacién en Santo Tomas», en Etica e societd con-

temporanea: Atti del III Congreso Internazionale della S.I.T.A., vol. IlI, Libreria Editrice Vaticana, 1992, pp.
201-212.
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las lucubraciones y reglas morales*. Por consiguiente, la teoria moral de Santo
Tomas es en parte filoséfica y en parte teolégica, por lo que se puede hablar en
nuestro autor de una teologia moral que tiene en la doctrina del fin Gltimo v la
bienaventuranza su fundamento o regla suprema®.

La felicidad consiste en perseguir aquello que es lo mas natural para la pro-
pia naturaleza. Segtin Aristoteles lo méas genuino del hombre es el uso de la
razén, del logos, asi el hombre sera feliz en la medida en que desarrolle al maxi-
mo su poder cognoscitivo y ejercite la capacidad racional. Ahora bien, mientras
que Aristoteles identificaba la felicidad con la posesion del conocimiento de los
objetos méas elevados (con la teoria o contemplacién), Toméas de Aquino, de
acuerdo con su concepcién trascendente del ser humano vy su intencién de con-
ciliar aristotelismo y cristianismo, identifica la felicidad con la contemplacion
beatifica de Dios, con la vida del santo. Para el Aquinate, la vida del hombre no
se agota en esta tierra, por lo que la felicidad no puede ser algo que se consiga
exclusivamente en el mundo terrenal. Como el alma del hombre es inmortal, el
fin Gltimo de las acciones del hombre trasciende la vida terrestre y se dirige hacia
la contemplacién de Dios (Causa Primera y principio del ser) en la vida futura. Es
importante sefialar que Toméas de Aquino no concibe dicha contemplacién en
términos estrictamente intelectualistas; es decir, no considera que sea simple-
mente un acto de conocimiento, sino también de amor. Y esto es asi debido a
que este acto de la contemplacién en el que el hombre alcanza su ultimo fin, su
supremo bien y perfeccion, no sélo es el acto mas perfecto de conocimiento,
sino que en él también se realiza la uniébn amistosa real, actual y perfecta que
constituye el Ultimo término a que tiende el amor. Por tanto, la contemplacion
no debe ser entendida como una mera posesién intelectual, sino como un acto
de entrega de amor que lleva a la unién con Dios. La contemplacion no es un
acto abstracto de conceptualizacién, no es una captacién fenomenolégica de
esencias, sino una visién de intimidad, una visibn amorosa y una comuniéon real

“  Sj la moral toma en consideracion todos los actos de la vida humana en cuanto ordenados al tltimo fin,

se entiende el orden de la Segunda Parte de la Summa Theologiae, en la que al Tratado del fin dltimo o Bien-
aventuranza, en el que se establece el fin de la moral, sigue el Tratado de los actos humanos I, q. 6-21), consi-
derados como medios para alcanzar dicho fin. Esta intencién en la ordenacion es manifestada por el propio Tomas
al afirmar: «En primer lugar hay que tratar del tltimo fin de la vida humana y luego de aquello por lo cual el hom-
bre puede llegar a este fin o apartarse de él. Porque del fin se derivan las reglas acerca de los medios que al fin se
ordenan» (S.Th., Ill, q. 1, preambulo).

©  Cf. TOMAS DE AQUINO, Fisicos, 1.2 c. 78 lect. 12; Eticos, 1, c. 1-2; In quattuor libros Sententiarum,
Sent. 1, d. 1, d. 38; Contra Gentes, Ill, c. 2-17, 23-63; Summa Theologiae, |, q. 65, a. 2; 1, q. 93; HI, g. 1-5.
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con Dios. De este modo, aristotelismo y agustinisimo estan presentes en su con-
cepcion acerca de la contemplacion. De esta manera, tal y como Santo Tomas
la concibe, la contemplacion unifica en si la actividad intelectual y volitiva, supe-
rando todo intelectualismo y voluntarismo en amplitud y profundidad, ya que
hace consistir el fin Gltimo del hombre en la contemplacion de Dios, pero en-
tendiéndola como un acto en el que convergen directamente nuestras dos facul-
tades superiores en su respectivo modo de obrar méas perfecto y mas simple: la
inteligencia, por un acto de intuicién; la voluntad, por el gozo del bien poseido,
pero mas ain por el amor generoso de su objeto; amado, como Persona que es,
con amor de amistad y, mas concretamente, con amor de Caridad®,

La felicidad que el hombre puede alcanzar sobre la tierra es una felicidad in-
completa para Santo Tomas, pues encuentra en el hombre el deseo mismo de
contemplar a Dios, no simplemente como causa primera, sino tal como es El en
su esencia. No obstante, dado que es el hombre particular y concreto quien sien-
te ese deseo, hemos de encontrar en él los elementos que hagan posible la con-
secucion de dicho fin. A la razén le corresponde dirigir al hombre hacia su fin, y
el fin del hombre ha de estar acorde con su naturaleza por lo que, al igual que
ocurria con Aristoteles, la actividad propiamente moral recae sobre la delibera-
cién, es decir, sobre el acto de la eleccién de la conducta.

Partiendo del principio de que todo lo real tiende a su fin, Santo Toméas hace
notar coémo hasta los seres que carecen de razén se encaminan hacia la finalidad
para la que han sido creados. Sobre este concepto de fin se funda el de ley na-
tural o moral, entendida ésta como via hacia el fin. Santo Tomaés la define como
participacién de la ley eterna en la criatura racional, que permite alcanzar la
felicidad, a la que el hombre es encaminado de manera natural. Asi pues, la ley
moral es la norma de conducta del obrar humano y determina lo que conviene
o no al hombre segiin su propia naturaleza. Pero el hombre es, por naturaleza,
un ser racional y, por consiguiente, la ley moral debe ser al mismo tiempo natu-
ral y racional.

La misma razén que tiene que deliberar y elegir la conducta del hombre es, a
su vez, parte de la naturaleza del hombre, por lo que ha de contener de alguna
manera las orientaciones necesarias para que el hombre pueda elegir adecuada-

* Cf. TOMAR, F., «Amor y contemplacién en Santo Toméas», en Actas del | congreso Nacional de Filoso-

fia Medieval, Zaragoza, Sociedad de Filosofia Medieval, 1992, pp. 459-466.
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mente. Al reconocer el bien como el fin de la conducta del hombre, la razén des-
cubre su primer principio: se ha de hacer el bien vy evitar el mal. Este principio
tiene, en el ambito de la razén practica, el mismo valor que los primeros princi-
pios del conocimiento teérico o especulativo (no contradiccion, identidad). Al
estar fundado en la misma naturaleza humana es la base de la ley moral natural,
es decir, el fundamento Ultimo de toda conducta v, en la medida en que el hom-
bre es un producto de la creacion, esa ley moral natural estd basada en la ley
eterna divina.

Existe una ley eterna que es la ordenacion del gobierno divino del mundo. La
ley eterna es la norma suprema de la moralidad, ya que la ley natural o moral es
la participacién de la ley eterna en la criatura racional*. Segin Santo Tomas, la
ley eterna es conocida por cada hombre en si mismo de forma inmediata y es-
pontanea (al menos en sus principios mas generales) y es aplicada a través de un
juicio practico o prudencial, que se denomina conciencia moral (y que no debe
ser confundida con la conciencia psicolégica). De este modo, el ejemplarismo
moral de San Agustin queda aceptado en cuanto a su fundamentacién trascen-
dente, al presentarse la ley natural impresa en la mente humana como una par-
ticipacion de la ley eterna.

Por otra parte, de la ley natural emanan las leyes humanas positivas, que
serén aceptadas si no contradicen la ley natural y rechazadas o consideradas in-
justas si la contradicen. A pesar de sus raices aristotélicas, Santo Tomés condu-
ce la moral al terreno teolégico, al encontrar en la ley eterna un fundamento tras-
cendente de la ley natural. Por otra parte, los dos soportes de la ética tomista, el
fin y la ley eterna, configuran el pensamiento moral de Santo Tomés sobre una
base totalmente objetiva, en cuanto trascendente al sujeto. La ley moral natural
no es relativa, sino la misma para todos los hombres (es universal); los preceptos
de la ley natural no pueden modificarse ni alterarse con el tiempo (es inmutable)
y ningin hombre con uso de razén puede alegar ignorancia sobre sus conteni-
dos (sus preceptos son evidentes).

El medio para conseguir la felicidad es la virtud. Se trata una conducta ad-

quirida o hébito de naturaleza que facilita el obrar conforme a la ley. Aparte de
las virtudes teologales (fe, esperanza y caridad), Santo Toméas distingue, al igual

“  Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 11, q. 91.
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que Aristoteles, dos clases de virtudes: las morales y las intelectuales. También
coincide con el Estagirita al considerar las virtudes como héabitos, acciones bue-
nas encaminadas a vivir correctamente. Por virtud entiende, pues, un habito se-
lectivo de la razén que se forma mediante la repeticion de actos buenos y que
consiste en un término medio, en conformidad con la razén®.

10. LA TEORIA POLITICA: LA LEY Y EL BIEN COMUN

La filosofia juridica y politica de Santo Tomas se desarrolla en torno a la idea
de la justicia legal recibida de Aristételes y el concepto agustiniano del orden. Su
pensamiento politico se encuentra principalmente en algunas de las cuestiones
de la Suma teolégica, en el De regne et regno (también conocido como De re-
gimine principum) y en el Comentario a la Politica.

Tomés de Aquino sigue a Aristdteles en sus principales ideas sobre la vida social
y politica. Ya hemos comprobado cémo piensa que la naturaleza es un sistema de
fines. Dentro de este sistema se encuentran las sociedades humanas y el hombre, que
es un wiviente social y politicor. Esto equivale a decir que también la sociedad es algo
natural. El ser humano necesita de la sociedad, que no se organiza segin impulsos
del instinto como en los animales gregarios, sino por medio de la razén.

El atributo esencial de quien gobierna es promulgar la ley. Probablemente una
de las aportaciones més importantes de Toméas de Aquino al pensamiento poli-
tico sea, precisamente, su estudio acerca de la ley. Su anélisis de los elementos
esenciales a la ley concluye con su famosa definicién: «la ley es una cierta orde-
nacién de la razén para el bien coman promulgada por quien tiene a su cargo el
cuidado de la comunidad»*.

La cuestidn acerca del bien comin fue recogida por los autores escolasticos
(Egidio Romano, Francisco Suarez...) y, en particular, por Toméas de Aquino. Por

% La doctrina ética de las virtudes morales e intelectuales no sélo es expuesta detalladamente por Santo
Tomés en el Comentario a la Etica a Nicémaco, sino que penetra el desarrollo total de la segunda parte de la
Suma Teolégica.

% TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, I, q. 90, a. 4. Los elementos esenciales de la ley son la ra-
cionalidad, el bien comun, la autoridad y la promulgacién. En definitiva, se trata de las cuatro categorias de causa
aristotélicas: la causa material, final, eficiente y formal, respectivamente.
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su parte, el Aquinate también sefiala el bien comin, entendido como bien comun
inmanente, como fin o causa final de la sociedad civil*’. ;En qué consiste dicho
bien comin para Tomas de Aquino? En primer lugar, el bien comiin es aquello
que hace posible la vida virtuosa de los ciudadanos*. Pero la consecucion de esa
vida digna o virtuosa implica la exigencia de otros muchos bienes, tanto mate-
riales como espirituales, v ademés convenienternente ordenados y jerarquizados.
De ese modo, el mencionado bien comiin llega a concretarse en el orden, la tran-
quilidad, la paz, la unidad, la amistad, el bienestar, la salud publica*.

El bien comun exige la existencia de una funcién directiva dentro de la socie-
dad, la existencia de una autoridad. Por tanto, la justificaciéon béasica del gobier-
no es su contribucién al bien coman. En Gltimo término, el bien comun es la fe-
licidad de los miembros de la sociedad, y esta felicidad consiste en la vida virtuo-
sa. Encontramos asi una idea tipicamente aristotélica, pero con un contenido di-
ferente, ya que para Tomas de Aquino la virtud ya no es la areté, sino la virtud
de la moral cristiana, que es el camino para llegar hasta el fin sobrenatural al que
esta llamado el hombre. Aunque la obtencién del Ultimo fin sobrenatural no es
misi6on directa del gobierno secular, Santo Tomés considera que una vida secular
ordenada facilita la practica de las virtudes y la consecuciéon del fin tltimo.

El fin general que es el bien comin se concreta en fines méas especificos como
son la vigencia de la paz interna y externa, y la administracién de la justicia. Si-
guiendo a San Agustin, Toméas de Aquino da mayor importancia a la paz que
Aristételes: la paz es la salud del cuerpo colectivo®. Del mismo modo, afirma que
la paz no puede estar separada de la justicia, porque es el fruto directo de la
misma. En dltima instancia, ese fin comin al que tiende cualquier ley es definido
por Tomés de Aquino como la «amistad» entre los seres personales®.

7  Cf. TOMAS DE AQUINO, Contra Gentes, 1lI, c. 80; Summa Theologiae, 1, q. 105, a. 4; I, g. 90, a.
2; De regimine principum, I, 1.

*  «Los hombres se reiinen en sociedad para vivir dignamente, lo que no puede conseguirse si todos y cada
uno no vive asi individualmente. Pero la vida humana digna es la que se conforma a la virtud. Por consiguiente, la
vida virtuosa es el fin de la sociedad civil» (TOMAS DE AQUINO, De regimine principum, 1, cap. 15).

#®  Cf. TOMAS DE AQUINO, De regimine principum, I, c. 3; 1, ¢. 11; Contra Gentes, IV, c. 76.

% Cf. TOMAS DE AQUINO, De regimine principum, |, c. 3; Contra Gentes, IV, c. 76.

*l  «Entre todos los bienes del mundo no hay ninguno que pueda dignamente preferirse al de la amistad»
(TOMAS DE AQUINO, De regimine principum, 1, c. 11). Ya Aristoteles habia advertido del desbordamiento de la
justicia por el amor al escribir. «Cuando los hombres son amigos, ninguna necesidad hay de justicia» (Etica a Nic6-
maco, VII, 1155 a). San Agustin tomé nuevamente esta tematica, enriquecida con el cristianismo, cuando afirmé
«Ama et quod vis, fac» Comentario a la 12 Epistola de s. Juan, 7). Cf. TOMAR, F., «La virtud ética de la amistad en
Santo Tomas», en Actas del II Congreso Nacional de Filosofia Medieval, Zaragoza, SOFIME, 1996, pp. 465-478.
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El Estado ha de procurar el bien comun, para lo cual legislara de acuerdo con
la ley natural®®, Toda ley humana deriva de la ley natural, porque no hay ley si no
es justa. La ley humana puede derivar de la ley natural de dos modos: como con-
clusién légica de un principio o como determinacién concreta del mismo®®. Las
leyes contrarias a la ley natural no obligan en conciencia (por ejemplo, las con-
trarias al bien comin, o las dictadas por egoismo). Las leyes contrarias a la ley
divina* deben rechazarse y no es licito obedecerlas. Respecto a las formas de go-
bierno, Santo Tomaés sigue a Aristételes, distinguiendo tres formas legitimas y
tres formas ilegitimas de gobierno que son la degeneracién de las anteriores. Asi,
analizando las formas de gobierno sancionadas por la tradicién clasica (monar-
quia, aristocracia y democracia), Santo Tomas afirma que ninguna de ellas debe
ser considerada ilicita a priori. Se convierten en ilicitas cuando degeneran en ti-
rénicas, y este peligro no lo corren solamente la monarquia vy la aristocracia, sino
también toda democracia que no respete la justicia. Aunque la monarquia pare-
ce proporcionar un mayor grado de unidad y de paz, Santo Tomas tampoco des-
carta las otras formas de gobierno validas, y no considera que ninguna de ellas
sea especialmente deseable por Dios.

Finalmente, sefialaremos que, como hombre de la plenitud medieval, Tomas
de Aquino tiene especial sensibilidad para el concepto de Cristiandad como uni-
dad del mundo europeo. Como hombre de la Iglesia piensa que el signo v la
causa de dicha unidad es el Papado y no el Imperio {que apenas menciona).
Asume plenamente el principio de la subordinacion de lo inferior a lo superior y,
en ese sentido, la subordinacién de lo temporal a lo espiritual. Sin embargo, dis-
tingue claramente los planos y mantiene la autonomia de ambos poderes, por lo
que no se sitia dentro de la corriente, predominante en el siglo X, que otorga
valor juridico a la superioridad espiritual de la Iglesia®™.

*  Tomés de Aquino niega la concepcion voluntarista de la ley basada en la conocida férmula del Digesto

(quod placuit principi, legis habet vigorem). Por el contrario, afirma la definicién de San Isidoro: «lex in ratione
consistit» (Etim. V).

**  Estos dos modos de derivacion dan lugar a dos categorias de Derecho positivo: el primero, por conclusién,
da origen al ius gentium (normas necesarias para que pueda existir una relacién estable entre los hombres); el se-
gundo, por determinacion, da lugar al ius civile (que concreta el modo particular de aplicacién de los principios del
Derecho natural en una comunidad concreta). Cf. TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 11, q. 95, a. 4.

*  Por ey divina» entiende las normas contenidas en la Sagrada Escritura. Se trata de un tipo de ley positi-
va establecida por Dios; pertenece al ambito sobrenatural pero no invalida los cédigos naturales de la razén sino
que los perfecciona.

® Cf. PRIETQ, F., Manual de historia de las teorias politicas, Madrid, Unién Editorial, 1996, p. 182.



