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DIALECTICA DE INTELECTO Y VOLUNTAD
EN EL CONOCIMIENTO QUE EL ALMA TIENE DE S{

Srrnla Magrs VAZQuRz*

En 1a tradicién medieval el conocimiento de s{ es conocimiento de la
propia naturaleza espiritual como semejanza divina, semejanza que, clerta-
mente, se funda en la polencia intelectual pereo, simultaneamente, en el libre
arbitric. Al respecto, el misnmo Santo Tomds, tomando como fuente a San
Juan Damasceno, abre el tratamienio del tema del hombre afirmando que el
hombre se asemeja & Dios por la libertad:

“Como escribe el Damasceno, se dice gue el hombre estd hecho a iiagen de
THos, en cuanto que Ia imagen significa ‘un ser intelectual, con libre albedrio y
potestad propia’. Por esto, después de haber tratado del ejeruplar, a saber, Dios,
y de las cosas que el poder divine produjo segin su voluntad, resta que estudie-
mos st hnagen, que es el hombre en cuanto es principic de sus obras por estar
dotado de libre albedrio v dominio sobre sus actos” L

Este conocimiento de si como semejanza divina es condicién de la
verdad en el juicio practico, en la medida en que éste antecede la libre elec-
¢idn por la gite el hombre se autoconstituye como sujeto moral; esa auto-
constitucion, para ser fiel a lo que el hombre es, debe actualizar la semejanza.

A su vez ambos temas remiten al planteo de la actividad propia de los
agentes espirituales: de la actividad que compete al intelecto y de la causa-
lidad real, eficiente, de ta voluntad, en ambos casos en relaciéon con la inma-
terialidad del principio operante.

En ¢l niicleo de esta relacidn se halla la fuerte diferencia entre la sub-
jetividad moderna y la interioridad cristiana. En ésia la autoconfiguracién
Hibre no es una creacién absoluta, pero si es obra plena de libertad, en cuanto
“la semejanza divina cormanda ta estructura intima del ser del hombre”?
y por esa via da un horizonte referencial inmediatoe al juicio moral.

Santo Tomés trata ambos temas por separado. Pero se advierte la rela-
cidn entre ambos a propdsito de algunas de sus fuentes, en particular la

* Conleet.

PBient Damascenus dicit, homo factus ad imaginem Det dicitar, secundum quod per
maginem significatur ‘intellectuale et arbibrio liberum et per se potestativumy’; postquam
praedictum est de exemplari, scilicet de Deo, et de his quae processerunt ex divina
potestate secunduwn eius voluntateny; restat ut consideremus de eius imagine, idest de
homine, secundum quod el ipse est snorium operum principium, quast liberum arbitrivun
habens et suorum operuny potestatem”, 8. Theol, I, Prologus.

B, Gilson, L'espril de la phidlosoplie médiénale, Paris, 1948, p. 215,
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agustiniana, que serd objeto de andlisis en el cuerpo del trabajo; en ésle se
tratara de mostrar que en San Agustin se plantea una dialéctica entre el co-
nocimiento que el alma tiene de si ~de su naturalezo— y el obrar moral, que
puede facilitar u obstaculizar el camine al juicio acerca de la propia natura-
leza del alma,

1. La voluntad y las potencias cognoscitivas

La doctrina de Santo Tomds es que fa voluntad sigue en su movimiento
a la aprehension del intelectlo, el cual [unda su peculiar tipo de actividad en
su naturaleza inmaterial:

“Blintelecto agente ...} hace a tas especies inteligibles en acto {...] para que por
ellas enfienda el intelecto posible {...]. Las hace tal como es é}, pues todo agen-
te hace aigo sinilar a si mismo®?,

A su vez, de esie modo de conocer se sigue el modo propio de entender
porque:

“[...1 La operacidn propia del hombre es entender, cuyo primer principio es el in-
telecto agente, que hace inteligibles las especies, a partir de las cuales en cierto
maddo padece ol intelecto posible, que actualizado mueve la voluntad™”,

Lste inffujo motor que el infelecto ejerce sobre la voluntad presupone el
conocimiento y se refiere al orden del actuar; se trata de un mover en la linea
de I especificacién. Sin embargo, se podria preguntar si en el momento cog-
noscitivo no hay yva una incidencia de la voluntad, puesto que Santo Tomas
se reliere en diversos textos a una circuwlabio entre los actos del intelecto y
de la voluntad?®,

PeIntellectus agens [...] facit species intelligibiles actu ..} ut per eas intelligat
intellectus possibilis [...]. Tales autem [xcif eas qualis est ipse; nam one agens agit sibi
shmile” (8. €. Gentes, LU, cap. 76), El principio de que todo agente hace algo similar a
siomismo es aristotélioo (efr por ef. Aristoteles, [ De Gen. et corr 7, 324a, 9-12). Santo
Tomids o aplica al conocimiento, como también lo hace Arisioteles en toda su doctrina
del conacer como asimilacion intencional.

Lo, ] Operatio autem propria hominis est intelligere cuius privnuny principium est
intellectus agens, qui facii species intelligibiles, a «quibus patitur quodammode intetlectus
possibilis, qui, factus in acti wovel valuntatem” (8. O Gentes, 11, cap. 76). El subraya-
do es mia.

* Ast, por ej., en De Pol q. %, a. e dice: “f..} est ergo in nobis [} cireulatio quaedam
in operibus intellectus et voluntatis nam voluntas recit in id a quo fuit principiom
intelligendi. Sed in nobis concludifur cireulus ad id quod est extra, dam bonwn exteriug
movet intellectum nostrum et intetlectus movet voluntaten et voluntas tendit per
appetitum et amoren in exterius bonum .17 (“[..] por ende hay en nosolros cierta
circularidad en las obras del intelecto y de fa voluntad, pues la voluntad vuelve sobre lo
que fue el principie de la inteleceion. Pere en nosotros el cirealo concluye en lo gue estd
fuern, pues el bien exterior mueve nuestro intelecto y o intelecto neve fa velintad y Ia
voluntad tiende por ol apetito y el amor al bien exterior [ Y en De Verit, . 1, a. 2¢
habla de cirewlalio guaedans in aclibas arimae, lo que es afirmado por Aristdteles on
De Andsea 1, cap. X, 433 2 16-20 o propdsito del principio del movinmienleo, que reduce
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Por una parte, éste no puede ser un circulo vicioso; por otra, se puede
argumentar que al intelecto le basta para moverse su propia inciinacion na-
tural al objeto que le es proporcionado. A fa vez, consta por experiencia el
retorno de los actos de la voluntad sobre el de las demads capacidades y tam-
bién sobre los actos del intelecto. En este sentido dice el Aguinate:

“1] también la misma razon especilativa es aplicada a la obra de entender o
de juzgar, por la voluntad. Y asi se dice que el intelecto especulativo es usado
como movido por la voluntad, coma las otras potencias ejecutivas”’

i esta relacion entre la voluntad y el intelecto especulativo, tal comeo
se plantea en Santo Tomads, hay que distinguir, por una parte, el paso de un
plano de andlisis esencial a otro existencial ™ —en ¢l cual precisanmente se ve-
rifica ia alirmacion del Aquinate de que ef movimiento del intelecto se hace
posterior al de la voluntad ®~ ¥, por oira, el uso alternativo de diversas fuen-
tes? gue destacan ya el papel del intelecto, ya el de la voluntad en el actuar
huwmano y por lo tanto también en el obrar cognoscitivo.

La influencia de Ja voluntad sobre el intelecto y sobre las demas capa-
cidades parece darse en razén del objeto propio de la voluntad y de fa rela-
cion de éste con el objeto de las otras capacidades y en dltima instancia en
virtud de la unidad del sujeto en una resolucion que supera el planteo de
Aristateles y aparece como propia de Santo Tomds.

2. La eficiencia de la voluntad en relacion con su objeto
Il dominio activo que la voluatad tiene en mayor o menor grado respec-

a lo apetecible y de odlf o afirmacion de que el intelecto practico halla su raiz en este
cireulo, o cual requiere un ulterior andlisis en el contexto del silogisine prictico.

“] etiam ipsa ratio specalativa applicatur ad opus intelligendi vel wdicandi, a
voluntate, Bt ideo intellectus speculativus uti dicitnr Llamguam o velunlate motus, sicat
aliae executivae potentine” (8 Theol, T4 q 16, a0 T ad 3). Bl texto es respuesta o una
objecidn gobre ef “wso” como acto de la voluntad. Santo Tomds toma alli como fuente a
San Agustin: "Omnia quae facta sunt, in uswm hominis facta sunt: quia omnibus utitur
iudicando ratio quae hominibus data est” ("Todas las cosas que se hacen o son por el uso
[ejercicio] del hembre; porque de todas usa, juzgando, la razdén que ha sido dada a los
hombres”), Octoginta trivm Quaest. q. 30, a lo que condesta que si blen el juzgar perte-
nece a la razdn especulativa, aun ésta en su uso depende de la voluntad, respecto de 1a
cual las demads potencias son como instrumentos. Este concepto, como se vera mas ade-
fante, esid inspirado en San Anseliio.

" En esle caso entiendo por “existencinl”’ In consideracion de Ia accidn tal como se
da en cada sujeto en ¢onereto, y por tanto en el contexte de I experiencia vivida. Bs
decir lomando al sujelo concreto gue conoce y quiere v a la vez supuesto ya un cierto
desarrollo de ese sujeto.

SO De Verit,, .22, a 12 ad 1,

“ En el presente tema, sobre todo Aristételes, en cuanto a la prioridad del intelec-
to, y después San Anselmo, San Juan Damasceno, San Agustin y Averroes, entre otros
aulores, quienes destacan el papel central de la vohuntad en todo el ohrar del hombre y
como consecuencia incluse en el obrar del intelecto. Bn lo que sigue analizo algunos
textos de estos autores en los que se verifica la relacién anotada.
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to del ejercicio del resto de las potencias se explica en ultima instancia por
el objeto de la voluntad y la relacion de éste con los obietos de las demds po-
tencias.

Sin embargo esto no implica un predominio del objeto sobre el ejercicio,
de tal modo que se considere 1a voluntad comoe pasiva; por el contrario, el ob-
jeto da la razon dliima objetiva de la emergencia de la voluntad en cuanto
ésta tiene en su poder —subjetivo- el movimiento hacia su objeto, determina-
do en concreto. Cierto es que el movimiento de la voluntad es precedido de
un momento pasivo, pues la voluntad quiere porgue ha sido afectada por el
bien que el intelecto ha presentado. Para Santo Tomés la voluntad no es sélo
tendencia ni, menos aun, pura fuerza de ejecucton, como en la concepcidn
derivada del idealismo. La tendencia, como movimiento elicito, nace del
haber sido afectada por una cualidad valiosa de lo real, que suscita la res-
puesta primera del amor.

En diversos contextos ' trata Santo Tomas el obrar del intelecto en re-
lacion con la eficiencia de la voluntad. Muestra, por una parte, que ambas ca-
pacidades se implican en su operacion porgue el objeto de cada una es, en
algun respecto, objeto de la ofra. Por otra parte, sefiala la emergencia de la
voluntad en el plano del ejercicio y en este cago va mas alla de su fuente pri-
maria ~Aristételes— y recurre a diversos autores cristianos tlegando a una sin-
fesis propia.

Por cierto, la interpretacion clasica de la relacidn intelecto-voluntad en
el Aquinate es unidirecctonal, en el sentido de una primacia no sélo tempo-
ral sino inchuso cavsal del “momento objetive” del intelecto. Bsta interpreta-
cion se apoya en textos suyos muy explicitos.

En la Suma Teoldgica (1, 82, 1) distingue el mover per wodwm finis —que
corresponde al intelecto como capacidad aprehensiva de la rafio boni- del
mover pey nmiodum agenlis, propio de la voluntad. Ahora bien, en esle scgun-
do mode viene implicado también el primero:

“Pues la voluntad mueve al intelecto y a todas las potencias del alma, como dice
Anselmo. La razén de esto es que en toda serie ordenada de potencias activas,
la que se dirige al fin universal mueve a las demas, gue se refieren a fines par-
ticulares™ 1,

" Los lugares principales gue he estudiado son: 8. Theol., [, q. 82, 2. 4; 11, . 9, a.
L« 8, 808 De Verit, q 22, a, 12, S O Genfes, 11, 26; De Malo, VI, a dnico.

B LY voluntas movet intellectum et omnes animae vires, ut Anselmus dicit in libro
De Similitudinibus. Cuius ratio est, quia in omnibus poetentiis activis ordinatis, illa
potentia quae respicit finem universalem, movet potentias quae respiciunt {ines particu-
fares”. (8. Theol. 1, q. 82, a. 4 ¢.). Bl concepte de San Anselmo de la voluntad como motor
omndwmn vivium es recurrente en el Aquinate: cfr. entre otros: De Verit., ¢. 22, a. 12 s.c.
g 12, a 2add g D e Sad 5 .10, a. 2ad 4, In Senl, 15, . 24, q. 1, a3 Inn Sent., T, d.
Lo a2 o Aqui a ed. erftica paulina remite al cap, I De Similit: “Voluntas, quac est
instrmunentum volendi [} mox enim ad imperimn eias cmnes aperiuntur apimae et
corporis sensus ad implendum quod praecipit Deus”, {"La voluntad, que es el instrumento
de querey, |...] inmedialamente, a su imperio se abren todos los sentidos del alma y del
cuerpo para cumpliv fo que Dios ordena”). P L. 159, p. 217, Et contexto, por io tanto, es
teolégico: en e cap. IV dice: *[...] Sicque una sola veluntas, postquam Dei voluntati est
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La voluntad es motor omnium virizwm porque a ella le corresponde
Jormalmente ¢l fin, gue aqui Santo Tomdés Hama universal y que puede enten-
derse en sentido objetivo y también subjetivo existencial, comao el {in de toda
la persona. De alli que:

“...] a la voluntad pertenece mover a las otrag potencias, en razon del fin, que
es el objeto de la voluniad [...] la veluntad, porque quiere el fin, se mueve a sf
misma 2 querer los medios” '

Es decir que el objeto de las demds potencias se constituye en un medio
o fin intermedio en relacion con el objeto de la voluntad que es el dltimo fin
del sujeto que actia,

n razon de esta universalidad del fin que compete a la voluntad, se
origina la dialéctica en el obrar de las capacidades y se fundamenta [a prima-
cia de la voluntad:

“I...] Si se considera la voluntad seguin la razén comin de su objeto, que es el
bien, y el intelecto en cuanto es una realidad y potencia especial, entonces bajo
fa comun razon de bien estd contenido, como clierto bien especial, el mismo
intelecto, el mismo entender y su propio objeto que es lo verdadero, cada uno
de Ios cuales es como un bien particular. Y, en este sentido, ia voluntad eg su-
perior al intelecto y puede moverlo” ',

A partir de la adhesién de la voluntad al objeto como fin, se establece
una relacion dialéctica entre intelecto y voluntad, de la cual me interesa aqui
en particular el efecto sobre el intelecto especulativo:

“...] Elintelecto {...] percibe e} acto de la voluntad por la redundancia del acto
de la voluntad sobre el intelecto, a partir de que ambas estan coaligadas en la
esencia del alma y seglin que la voluntad de algin modo mueve al intelecto,
mientras entiendo porque quierc, y el intelecto {mueve] a la voluntad, mientras
quiero algo porque entiendo que eso es bueno™

juncta, tot virfutes generat et opera bona”, (*{...] Una sola voluptad, en cuanto que esta
adlherida a la voluntad de Dios, genera todas las virtudes y buenas obras™). (fbid., p. 606},
pero Sante Tomds “abstrwe” del mismo, para subrayar la cualidad de ia voluntad en sf
misma. Bsto, por otra parte, no es gjeno al pensamiento de San Anselimo, quien en otros
textos sefiala, por ejeraplo: *1...] Quidquid igitur faciunt membra) tofum imputandum est
voluntati {...]". (*[...] Pues tedo lo que hagan los miembros debe ser uputado a la volun-
tad [...]"). (De concepty virginali, cap, IV, P L1568, p. 438), y mas adelante “Voluntas {...]
cui subdifi sunt omnes voluntarii motus totius hominis™. (*Voiuntad, a la cual estan sujetos
todos los movimientos voluntarios de todo el hombre™). (Ibid., p. 439). Se trata alif de ia
volunias quond exercitivin.

2o ] ad voluntatem pertinet movere alias potentias ex ratione finis, qui est volunta-
tis obiectum [...] veluntas per hoc quod vult finen:, movet seipsam ad volendum ea quae
sunt ad finem”. (8. Theeol., I, q. 9, a. 3).

B ] 8i vero consideretur voluntas secundum communem rationem sui obijecti,
guod est bonum, intellectts autem secundun quod est quaedam res et potentia specialis;
sic sub communi ratione boni continetur, velut quoddam speciale, ef intelioctus ipse, et
ipsum intelligere, et obiectum eius, guod est verum, quoram quodlibet est guoddawn
speciale bonum, Et secundwim hoe voluntas est altior intellectu, et potest ipsum movere”,
(8. Theol., I, . 82, a, 4 ad 1),

LY Intellectus (L) actum voluatatis percipit per redundantiam motus voluntatis
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En el texto se pueden sefialar dos momentos: uno que se podria llamar
fenomenolégico y otro esencial. Segdn el primero, cuando a voluntad se
mueve hacia su objeto propio, cuando quiere algo, refluye sobre el intelec-
to y lo inunda, asi el intelecto capta el acto de la voluntad, y se podria decir
que se hace mds apto para penetrar el objeto de ese querer, pues el acto es
sempre acto de alge. De este modo los actos de la voluntad de alguna ma-
nera cualifican el conocer, en el modo de darse, en su prolundidad y aun en
su direccion; como en el siguiente punlo intento mostrar a proposito del
conocimiento que el alma tiene de si, en el campo de lo tedrico.

En el segundo momento se sefiala que la dialéctica tiene su raiz en el ser
misnio de ambas capacidades que se hallan reunidas al mismo nivel en la
esencia del alma. Ello fundamenta también que no haya sine una prioridad
relativa del intelecto sobre la voluntad y a la vez justifica la expresion fre-
cuente de Santo Tomds voluntas in ratione est, que es de origen aristotéli-
coy que en la doctrina tomista no significa la reduceion o la subordinacion
tc.al de la voluntad al intelecto, sino el status ontoldgico de ambas potencias
que radican en la esencia racional del alma. Aqui el término “razén” designa
el alma racional, no la petencia intelectiva.

En definitiva, méas alid de ias fuentes usadas, Santo Tomds resuelve 1a
expresion en su razén ultima: tanto la voluntad como el intelecto son poten-
clas inmateriales, espiritauales; la voluntad no se origina en el intelecto sine
en la esencia misma del alma ¥, por eso en su movimlento no resulta simple-
mente consecuente al intelecto, sino que puede “deshordar” en su acto y
hacer que éste sea conocido y con ello iniciar una dialéctica en el plano del
conocer, aun especulativo.

En esta dialéctica, la voluntad puede mover al intelecto no solo en
cuanto al ejercicio sino respecto a su orientacion, en virtud de su objeto y de
su cualidad de “domina sua”, en una mutua inplicacién: el objete deviene
fin en sentide subjetivo existencial por la avtedeterminacion de la voluntad,

in intellectu, ex hoo quod colligantur it una essentia animae, et gecundun guod voluntas
quodmumode movel hdellectiun, duwn intelligo, quia vole, el intellectus voluntatemy, dun
volo aliquid quia intelligo illud esse bonuwm”™. (Fr L. Send., HL d. 23, 0. 1, a. 2 ¢.). En este
texto da la razon mds profunda de lo que sefiala en la 8, Theol.: “Ex his ergo apparet ratio
quare haze potentine suis actibus invicem se includunt: ¢uia intellectus intelligit
volantatem velle et voluntas vult intellectum intelligere”, ("Por tanto, de agui es eviden-
te la razon por la gque estas polencias en sus actos se incluyen mutuamente: porque el
intelecto entiende que la voluntad quiere y la voluntad quiere que el intelecto entienda®™).
I,q 82,a 4adi.

L stead dicitur in HE De Anbima, voluntas in ratione est”. (“[...] como se dice en
HI De Andina Ia voluntad estd en la razon™). S, Theol., FI1, . 15, a. § ad 1. La expresion
es recurrente en Sante Tomas: ofr, T, ¢ 82, a. 5 s FIL o0 9, a0 2 ad 35 De Verit,, q. 22,
a 10 ad 25 [le Malo, Vi, q. dniea; S C. Gentes, L. 11, ¢, 60; L. 1, e. 72, ete. y su fuente os
siempre Aristoteles: "En efecto, la voluntad nace en la parte racional y en la irracional,
la concupiscencia y laiva”™ De Andma, I cap. 8, 4320 5-6. El texto se halla en el contexto
de Ia discusion sobre las partes del alma.

WO también De Verit,, . 22, a. 10 ad 2,
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ia cual, moviéndose a s misma por ese fin, mueve como instrumentos a las
demads capacidades en uno u otro sentido.

3. La voluntad en relacidn con la apertura y orientacion
del intelecto! el conocimiento que el alma tiene de si

La raiz comun del intelecto y de la voluntad —la esencia misma del alma-
es la razon dltima de ia dialéctica en el obrar de ambas capacidades.

Esta dialéctica ha permitido sefialar la influencia de la voluntad en el
acto del intelecto, por 1o menos en cuanto al gjercicio: la voluntad tiene un
poder divecto sobre su propio acto y a partir de alif un poder indirecto sobre
el acto del intelecto, en el sentido de que no es ella la que entlende pero si
la que puede mover a entender; s aun, la experiencia permite decir que
mueve a entender esto o aquello, de acuerdo con una configuracién previa
que la voluntad se ha dado a si misma. Es cierto gque la voluniad se especifi-
ca por su objeto cotio cualquier otra capacidad, y éste le ha sido previamente
mosirado por el intelecto, pero la adhesién o rechazo esta sieinpre en poder
de la voluntad, por o cual puede decirse que la volhuntad se autoconfigura,
no asi las demas potencias, al menros en sentido absoluto. En esta mocién
indirecta la voluntad parte de sf misma y se “prolonga” en ka inteligencia: en-
tender esto o aquello es también en cierto sentido objeto de una eleccidn.

Asi, en este ambito del actuar concreto, el quoad exercitivm y el quoad
specificationen no se pueden separar iotalmente, sino que en cierto senti-
do la voluntad entra en el objeto mismo del intelecto, Esta particular relacion
entre el intelecto ¥ la voluntad se da, entre otros ambitos, de un modo privi-
legiado en el del conocimiento de si,

Tl analisis de este tema en el pensamiento de Santo Tomas permite avan-
zar en la hipétesis de una influencia de 1a voluntad sobre el intelecto, no sélo
en cuanto al ejercicio sino en cuanto a la orientacién, respecto del canmipo de
objetos a los que éste puede abrirse o en ios que puede profundizar. Si bien
en el plano formal queda firme en los textos tomistas el principio volunias
sequitur tntellectum, en el plano existencial puede verificarse un “circulo”.
IEn efecto, la actividad de las capacidades, considerada en concreto, es
sinérgica: el ejercicio del intelecto supone el actuar de todo el sujeto y supo-
ne un actuar precedente que ha ido configurando las capacidades y a través
de éstas al sujeto. Santc Tomds lo sefiala asi:

“{...] hablando con propiedad, no son el sentido o el intelecto los que conocen,

sino el hombre por uno y otre" ",

La autoridad es de Aristoteles, pero ¢l acento estd en diversos aspectos
en uno y en otro. El texto aristotélico dice:

T4 ] non enim proprie loquendo, sensus ant intellectus cognoscunt, sed homo per
utrumqgue, ut patet in [ De Anima”. (De Verit., q. 2, a. 6 ad 3).
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“Mejor, pues, no decir que el alma experimenta la verdad, conoce o piensa, sino
[decir] que es el hombre por su alma”*®

y se halla a propésito de que el alma no se raueve, el nous es impasible, sélo
el sujeto se mueve, padece, Santo Tomds acentia la pertenencia de cada acto
a todo el sujeto. Por ello puede hablarse de un “circulo” en el sentido de que
la voluntad, al ir adhiriendo a determinados objetos, va abriendo —o cerran-
do- el campo del intelecto y asi puede condicionar el juicio incluso en el Am-
bito tedrico.

En el desarrolio del tema del conocimiento de si, el Aquinate tiene en
cuenta fundamentalmente dos fuentes, desde las cuales emerge su propia sin-
tesis original; Aristételes y San Agustin, Y a propdsito de este Gltimo se da la
posibilidad de mostrar la relacién que anoto en mi hipotesis.

El camino seguido es el de la reflexidn, gue Santo Tomés extiende inclu-
so a la voluntad y la hace objeto de dialéctica.

“[...} tanto la voluntad como el intelecto reflexionan sobre siy uno sobre el otro

y sobre la esencia del alma y sobre todas sus potencias [} .

En la reflexion, anota Santo Tomas, el intelecto se hace posterior a la vo-
luntad:

“I...] como en la reflexién hay cierta similitud con el movimiente circular, en el
cual es dltimo el movimiente que era primero en el principio, es preciso decir
asi en Ia reflexion que aquello que en principio era primerc, luego se hace pos-
terior ¥ asf{ aunque el intelecto sea en sentido absoluto anterior a Ia vojuntad,
sin embargo, por iareflexién se torna posterior a la voluntad y asi la voluntad
puede mover al intelecto” ™.

Aqui se halla ya supuesta la dialéctica aludida en el parrafo anterior,
cuya justificacton requiere un analisis. Para ello seguiré los pasos que Santo
Tomds indica al distinguir una reflexion del intelecto y una de la voluntad,
que a su vez se desdoblan en la reflexién del intelecto sobre si mismao y sobre
el acto de la voluntad; la reflexion de la voluntad sobre su acto y sobre el
acto del intelecto.

A mi juicio, estas formas de la reflexién se implican mutuamente de tal
modo que la adhesion de la voluntad a determinados objetos condiciona el
Jjuicio acerca de la naturaleza del principio operativo Gltimo en la reflexion.

3.1 La reflexidon del intelecto sobre su propio aclo
La reflexion en su sentido més estricto es el retorno del intelecto sobre

W De Andwma, 1, ¢ IV, 408b 14-16.

#efL.] tam voluntas quam intellectus reflectuntur super se et unum super alterum
el super essentiam animae, et super omnes eius vires [..1". {De Verit,, q. 22, a, 12 ad 1),

W Y eum in reflexione sit quaedam similitudo motus circularis, in guo est nitimum
motus quod erat primo principium, oportet sic dicere in reflexione, ut iflud quod primo
erat prius secundo fial posterius ¢t ideo quamvis intellectus sit prior voluntate simpliciter
tamen per reflexionem efficitur voluntate posterior ef sic voluntas intellectun movere
potest”. (De Verit,, ¢ 22, a. 12 ad 1),
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sf mismo. Santo Tomds se ocups de esto en lo gque hace al tema de mi inte-
rés, a proposito del conocimiento que el alma tiene de si; que se verifica de
acuerdo con el principio aristotélico de que algo es cognoscible en cuunto
estd en acto. Por ello el intelecto que es pofencia® no se conoce sino a través
de su acto, luego de haber sido actualizado por una realidad distinta de si
mismo. Y de alli se sigue un doble tipo d& conocimiento:

“El alma puede tener un doble conocimiento de sif...]. Uno, por el cual el alin
de cada uno se conoce en cuante a lo que le es propio y otro, por el cual se
conoce el alma en cuanto a aquello que es comitin a toda aima” *.

El primer modo es experimental, se da cuando alguien percibe que tiene
alma porque se percibe entendiendo. Y esto ne es posible sino después de en-
tender algo distinto de si:

"Nadie percibe que entiende si no entiende algo, porque primero es entender
algo que entender que se entiende y as{ Hega el alma a percibiy actualmente que
es porque entiende o siente” >,

Este es un conocimiento directo del an sit y no supone que el sujeto co-
nozca formalmente el allma en cuanto alma, mas bien se podria deeir que
capta su acto como siendo suyo, como brotando de su principio eficiente. De
styo no necesita del habito para darse, es una percepcién de que se vive, se
opetra; como tal se da siempre de modo concomitante con el acto, pero aqgui
surgen dos cuestiones: Ia primera se refiere al modo, la segunda a la cuali-
dad del acto. Para Santo Tomas parece obvia la advertencia de estos actos™,

HChr Sante Tomds, fe De Andma IE 1.6 Lo 11 LS; De Verit., q. 10, a. 8. 8. Theol., 1,
q. 87, a. 1c.

=41 de anima duplex cognitio haberi potest {...] ut Augustinus dicit in IX de Trinit.
Una quiden qua uniuscuiusque anima se tantum cognoscit quantum ad id quod est el
propriuny ef alia qua cognoscitur anima guantum ad id, quod omnibus aniinabus est
corrunune”, (De Verit,, . 10, 0.8). Sante Tomas tiene como fuente de esta digtincidén a San
Agustin quien distingue entre el conocimiento experimental gue cada ano tiene de sus
propias operaciones y contenidos animicos y el conocimiento universal de la naturaleza
del alma: “Sed cum se ipsam novit htimana mens et amat se ipsam, non aliguid
incomumutabile novit of amat: aliterque unusquisque homo loquendo enuntiat mentem
suany, quid in se ipso agatur attendens; aliter autem humanam ynentem speciali aut
generali cognhitione definit. Hague cum mihi de sua propria loquituy, atrum intelligat hoe
aut ilhad, an noncintelligal, ef gtrum velit ant nolit hoo aut illud, eredo: cum vero de hu-
mana specialiter aut generaliter verumn dicit, agnosco et approbo”. ("Cuando el alina hu-
mana se Conoce y se ald, no conoce ni ama algo inconmutable: todo hombre, atento a
lo que en su interior experimenta, expresa de una manera su mente al hablar y de otra
muy diferente define lo que es el alma, sirviéndose de un conociiniento general o concre-
to. ¥ asi, cuando uno me habla de su propia alma y me dice que comprende ¢ no compren-
de esto o aquello, o gque quiere o no quiere esto o lo otro, le creo; mas cuando de una
nmanera general o especifica dice la verdad acerca de Ia mente humana, la reconozeo y
apruebo™). De Trinit., L. IX, cap. VI, B.A.C., Madrid, 1948, p. 555.

# *Nullus aufem percipit se intelligere nisi ex hoc quod aliquid intelligit: quia prius
est ntelligere aliguid quam intelligere se intelligere; et ideo pervenit anima ad actualiter
percipiendum se esse, per illud quod intelligit, vel sentit”. (De Verit., q. 10, a. 8). Cfr. De
Malo, XVI, 8 ad 7; 8. Theol., [, q. 87, a. 1.

# “Nullus erravit ungquamn in hoc guod non perciperet se vivere, quod pertinet ad
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sin embargo la experiencia —al menos contemporanea— nos habla de la dis-
minucion de la conciencia psicologica. Por otra parte, los actos pueden ser
de cualidad mds sensible o mds espirituales, tanto en su contenido objetivo
cuanto en el compromiso de una u otra dimensién del sujeto ~sensible o
espiritual- aunque el syjeto dltimo de cada acto es todo el sujeto.

Ahora bien, ¢l conocimiento actual del an sit, que se da per medic de
la advertencia de los propios actos, es la condicion del conocimiento del queid
est, A este respecto el Aquinate distingue la aprehension y el juicio acerca de
ja naturaleza y en cuanto a la primera sigue la via aristotélica:

“{...] la naturaleza del alma la conocemos por 1as species que abstraemos desde
iog sentidos [..}7%

El argumento parte de la comparacion entre el alma —que tiene el tlthnmo
lugar en el género de lo intelectual- ¥ la materia prima: asf como la materia
no s sensible sino por la forma que recibe, asi el intelecto no es inteligible
sino por 1a “species”:

“{..JPor ello, nuestra mente no puede entenderse a si misma de modo que se
aprehenda a si misma inmediatamente sino a partir de que aprehende otra cosa
deviene al conocimiento de si” %,

La advertencia de la inmaterialidad de la species conduce a la de la in-
materialidad del principio operativo, por una via que parece no diferir esen-
cialmente de la del conocimiento del resto de las realidades que ¢aen bajo ia
consideracidn intelectual. Digo “parece” porque en realidad la particular
implicacién del conocimiento del an sit —~de cardcter experirnenial, inmedia-
to- en el conocimiento del quid est, introduce en este dltimo importantes
matices ¥,

En lo que respecta al juicio acerca de la naturaleza del principio dltime,
Sante Tomas retorna a la fuente agusiiniana que fue su punto de partida:

cognitionent gua aliquis percipit quid in anima sua agatur [...]". (*Nadie errd nunca en no
percibir que vive, lo que pertenece al conocimiento por el cual algnien percibe lo que se
obra en su alma [...17). De Veril., q. 10, 8. 8 ad 2.

Fer ] natura andinae cognoscitur a nobis per species quas a sensibus abstrahimus
L3 Lo 1a naturaleza del alma es conocida por nosotros mediante las especies que
abstraemos desde los sentidos {L..]"). De Verid. q. 10, a. 8).

2L Unde mens nostra non potest seipsam intelligere ita quod seipsam immediate
apprehendat sed ex hoe quod apprehendit alin, devenit In suam cognitioneny {17 (Fhid.}.

Al respecto senala G, Fabro: L] 5. Tonumaso non ha difficelth ad ammettere che
Fanima ontelogicamente & sempre presente a se stessa, nentre le altre cose non si fanno
ad essa presenti che in medo intenzionale, per la specie e ghi abiti conoscitivi. Da ¢io
seguono due conseguenze di grande importanza e cioé:

a) che Panima possedendo se stessy, pud sempre uscive all’atio i cognizione di sé
quando vuole;

by che 'anima, per wrivare alla conoscenza di sé non ha da ricorrere, come per la
conoscenza delle altre cose, al processo dell'astrazione dell’essenua dai fantasii. Sono
queste due conseguenze che danno alla posizione tomista il giusto equilibrio fra Fintul-
zionismo semplicista e Pastratlisino, fra la conoscenza immediata e quella derivata” (efr.
Percezione ¢ Pensiero, Morcelliana. Brescia, 2° ed., cap. VI, 2, p. 354).
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‘1.0 e conecimiento del alia se fiene en cuanto 'intuimos la inviolable verdad
desde la cual, cuan perfectamente podemos, definimoes no cdme sea fa mente de
cada hombre sino como debe ser en las razones eternas’ como dice Agustin,
Esta verdad inviolable, por otra parte, la contemplamos en su similitud, que esti
impresa en nuestra mente, en cuanto conocenos naturalinente como evidentes
por si mismas algunas cosas, en referencia a las cuales examinamos todas Jas
otras, juzgando todas en conformidad a ésa” =%,

Esta inviclabilis veritas, 2 la que se refiere también en la Suma Teold-
gica, s interpretada no como una iluminaciéon sino como el lumen inteligh-
ble, una similitud participada de Ia luz increada™ que no configura un
conocimiento innato sino que se resuelve en los primeros principios, segin
los cuales se juzga. La fuente de Santo Tomds es aqui San Agustin™, a partir
del cual sefiala que el conochnmiento conceptual del principio Gltimo de las
operaciones propias no lo ebtiene ef hombre a partir de la percepcidn y abs-
traccién —como en el caso de las realidades sensibles exteriores al sujeto-
sino por la intuicion de la “inviolable verdad”. Aqui estd presente la doctri-
na de San Agustin acerca del conochmiento por iluminacion, a la luz de las ra-
zones etemas, no en el sentide del ontologismo, sino como una reguiacion
del intelecto humano por el mismo entendimiento divino ™.

En la argumerntacidn aristotélica el alma se conoce como espiritual en
cuanto se conoce conociendo espiritualmente las cosas materiales. St bien
Santo Tomas asume en su discurso este momentio aristotélico, reswelve ef co-
noctmiento de si no bajo la lorma de un razonamiento sitogistico, sino con
una solucion que sintetiza el elemento agustiniano, en la reflexion por la cual
esa iriolabilis veritas del juicio acerca de la naturaleza del alma emerge de
la conciencia de los actos espirituales de entender y de querer; en el actuar
espiritual se aprehende contemporaneamente la espiritualidad, en una cuasi
tdentificacion del principio y su acto™.

Por ello el conocimiento del quid est estd condicionado por el del an sit,
por ia percepcion de los propios actos; ésta, segin Fabro, “constituye una

28 uE

] netitia animae habetur inguantum ‘intuemur inviolabilem veritaten:, ex gqua
perfecte quantum possumus definiinus non qualis sit uniuscuiusque hominis mens, sed
qualis esse sempiternis rationibus debeat’, ut Augustinus dicit L. IX de Trinitate. Hane
autem invielabilem veritatem in sui similitudine quae est menti nostrae impressa
[cognoscimusi, inquantum aliqua nataraliter cognoscimus ut per se noty, ad quar omnia
alin examinamys, secundum ea de omnibus indicantes”. (De Verit., g. 10, a. 8).

S Theol., 1, @ 84, a. 5.

e Trindt,, Lo IX, cap. 6, 9, ed. «it., p. 450.

WOt ad vespecto B, Gilson, Introduetion @ Vébude de Scint Augusting, Paris, 1048,
p. 124,

S dgitur patet quod imens nostra cognoscit seipsam quodammodo per essentiam
suam, v Augustinus dicit, quodan vero modeo per intentionem, sive per speciem, ut
Phitosophus et Comentator dicit: quodam vero modo intuendo inviolabilem veritaten
ub Augustinus dicit” ("Asi, pues, es cvidente que nuestra mente se conoce a si tisma de
alglin modo por su gsenci, cono dice Agustin, de algGn modo empero por la intentio o
la species, como dice el Fildsofo y el Comentador, de algiin modo por otra parte intuyon-
da la inviolable verdad, como dice Agustin™). De Veril,, q. 16, a. 8 ¢.
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fuente de contenidos originales: los contenidos de ia vida espiritual”*, o que
permite afirmar que el conocimiento de la realidad espiritual tiene un punto
de partida propio y nuevo respecto de la realidad material.

3.2 El conogimiento de 7y la reflexion de la voluntad
sobre el acto del intelecio

Este conocimiento del guid est del principio espiritual, que el intelecto
alcanza en la reflexion, requiere ia posicidn de actos predominantemente
espirituales™ y supone el retorno no sélo sobre sus propios actos sino sobve
los de la voluntad, a fin de gue se esclarezcan en ia autoconciencia las es-
tructuras del espiritu. Aqui es donde se da la relacion enire esie conoci-
miento —de suyo en el vértice de lo especulativo- y el acto de la voluntad.

La influencia de la voluntad se da claraniente en el orden del ejercicic.
Al respecto el Aquinate sefiala que en la reflexidn:

“1...} se requiere una diligente y sutil inquisteion. De donde muchos ignoran ia
naturaieza del alma y muchos también erraron acerca de la naturaleza del
alma® ™,

Bs decir que se requiere esfuerzo, concentracion, que son actos de ta vo-
luntad ordenados a mover el intelecto. Mas la voluntad no sélo interviene en
la mocién, sino en la cualidad misma del acto cognoscitivo, por la via y el
modo en que éste se realiza: por la presencia del alima a si misma.

Aparece aqui San Agustin como fuente central de la argumentacion de
Santo Tomds:

“Por esto dive Agustin de tal inquisicion de la mente: no como ausente busque
el alma verse, sino como presenie busque discernirse™ ™.

B “Costituisce una fonte di contenuti originadi, i contenuti della vita spirituate”. €.
Fabro, “Coscienza e autocoscienza dell’anima”, Doctor Communis, H-IT, 1968, p. 112
Dice en el mismo articulo, que e juicio sobre la espiritualidad del alma es el resultado
de "un ritormo immanente che 'anima fa e non pud non lare in ogni atto di rifiessione
grazie al quale essa rivendica la propria originalitd di soggetto autonomo operante nella
natura e nella storia, nella vita privata e in quella sociale” {pp. 113 8. También B,
Przywara, interpretando a San Agustin dice que *el fundamento de ta vida espiritual es su
misteriosa inmediatez para s misma [...1. A elia corresponde un consciente conocinien-
to de s{ y con eso un poder salir de sf y trascenderse {...} el sentido propio de este tras-
cenderse s la unién profunda cousigo mismo, voluntas sui. De lo primero sale lo
segwiuido, para reunirvse en lo tercero, que brota de lo primero y de fo segundo, identifican-
dose con lo primero, en una reflexion completa” (E. Praywara, San Agwstrn, Madrid, 1984,
p. 2103

it Digo “predominantemente” porque en lo esencial e acto de conocer y/o querer
del hombre no puede no participar, al menos, del caracter espiritual; pero en el plano
existencial puede darse una prevalencia del orden sensible.

FoeLL) requiritur diligens et subtilis inquisitio. Unde et multi naturam animae
ignorant et multi etiam cirea naturam animae erraverunt {1 (S, Theol,, I, q. 87, a. 1), Cfr.
De Verit,, q. 10, 0. §ad 8 [n L. Seni., 1, d. 3, q. 2, a. 2ad 3.

* “Propter quod Augustinus dicit (X de Trin)) de tali inquisitione mentis: Non velut
absentem se quaerat moens cernere; sed praesentem guaerat discernere”. (S, Theet., 1, 4,
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El tratamiento que el Aquinate hace del tema, permite seguir su lectura
de los tibros IX y X del De Trindtate e indica un importante pasaje del plane
esencial al existencial con la consiguiente dialéctica de intelecto y voluntad
en la reflexion por la que se arriba al juicio acerca de 1a naturaleza del alma.

En el planteo que San Agustin hace del tema se halla explicita la relacion
entre e} ¢jercicio de la voluntad libre y el juicio mencionada. Parte ~en el De
Tiinitale— del precepto socratico “condcete a ti mismo” y sefiala que la
comprension y ia ejecucion del precepto se implican: si se conoce {o gue sig-
nifica cognosce y lo que significa te ipsum en ello mismao el alma se conoce
como presente ",

Este no es un conocimiento como el de las demds realidades, no se al-
canza ni siquiera a partir de ia manifestacion del principio espiritual en los
otros hombres ™, no es un conocimiento sélo tedrico sino que implica una
experiencia que es también particular: ia e la propia interioridad, a partir de
la experiencia de actos espirituzles como los de entender, querer, amar...
Santo Tomas asume este modo de argumentar cuando reconoce:

“[...} Debe decirse que la mente se conoce & si por st misia, puesto gue al fin

llega a conocerse, aungue por sus aclos; es ella misma la que se conoce porque
P - ) ¥

se ama a si misma, como se afiade en ef texto citado”™,

El conocer se ipsam per se ipsam implica que no se trata de un conoci-

87, a. 1) CH S O Gendes, Lo 1L cap. 75; De Malo, 0 16, a0 8 ad 7 16, & 12 ad 4 El texts
de San Agustin en De Trin., L. X, cap.

Y De Trin, Lo X, cap. B,

bid,, 11X cap. 3

Mg dicendum quod mens seipsaiz per seipsaim novit, quia fandem in sud ipsius
cognitionem perventl, licet per suum actunu ipsa enim est quac cognoscitur, quia ipsa
seipsa amat, ut ibiden subditur”. (S0 Theol, [ . 87, . Tad 1) En 8. C Gewdes, Lo,
cap. 46 Santo Tomds interpreta el senfido de la expresidn agustiniana. "Asi pues, segin
San Agustin, nuesira mente se conoce o s{ misma por si misma, en cuanto que conoce su
existencia. Pues por el hecho de percatarse «de gue obra, percibe que existe y que obra
por si misma; luego por si misma conoce su propia existencia™ En e} Comentario al De
Andmna en cambio, sélo se refiere al conochuiento del quid est: “intetlectus possibilis
noster cognoscit seipsum per speciem intelligibilem {...] non autem intuendo essentizm
suam divecte, Bt ideo oportet guod in cognitione animae procedanus ab hig quae sunt
magis extrinseca, a quibus abstraliuntur species intelligibiies, per quas inteliecius
intelligit seipsum, nt scilicet per obiecla cognoscamus actus, et per actus polentias, of per
potentias essentianm: animae. Si auwtem directe essentiam suam cognoscerct anima per se
ipsam, esset confrariug ordo servandus in animae cognitione; guia quanto aliguid esset
propinquius essentiae aniinae tanto per prius cognosceretur ab ea”. (“Nuestro intelecto
posible se canoce a si mismo por la especie inteligible {...] no intuyendo su esencia direc-
tamente. Y asi es necesario que en el conccimiento del ala procedamos desde 1o que es
mds extrinseco, desde donde son abstraidas Ins especies inteligibles, por las que ¢f inte-
lecto se entiende a si misino, de modo que por el objeto conozeanios el acto y por el acto
las potencias y por las potencias ln esenciz del aha. Si en cambio el alma conociera
directamente 1o esencia del alnwt por si mising, seria contrarie el orden a guardar en el
conocilwiente del alma, porque cuanto algo es mas cercano a la esencia del alma, tanto
miis seria conocido en primer lugar por ella™). Fu De Awima Com., L1 1L VI, n" 308, el
texto aristatélico es 415 al6.
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miento per phantasmala, es decir que abstrae a partiv de las imdgenes, si
bien se supone que ha habido un conocimiento previo de este tipo, cuyoe
objeto son las cosas materiales. La reflexion supone el conocimiento direc-
to, pero en si misma constituye un modoe original de conocimiento y no de-
rivado, ni totalmente dependiente del conocimiento sensible.

La experiencia de la propia interioridad —no solo ni principalmente la de
los actos intelectuales, sino la de los actos volitivos, afectivos, estéticos, ele.—
como punto de partida original, da razon también del origen del error en el
conocimiento conceptual del principio iltimoe de los actos y el juicio conse-
cuente acerca de su naturaleza, error al que Santo Tomas alude ", sin men-
cionar el texto agustiniano:

“Es una cuestidn admirable averiguar cémo el alma se busca y se encuentra,

addnde tiende en su bisqueda y addnde llega para encontrarse. ;Qué hay an

presente en el alma comoe el alma? Pero como se apega a las cosas en gque pien-
sa con amor y estd familiarizada por el afecto con los objetos sensibles o cor-
porecs, no es capaz de pensar en sindsma sin las imagenes de dichos objetos,

De ahi nace su bastardia erronea, pues no puede separar de sf los fantasmas de

o sensible y verse en su desnudez. Bsias imagences se apegaron a ella con el

gluten del amor de una manera maravillosa, ¥y ésta es su inmundicia, pues

cuando se esfucrza por pensar en si misma, se cree la imagen, sin la cual ne
puede pensarse” !

Segun San Agustin el origen del ervor se halla en el ejercicio de la esfe-
ra tendencial: el alma estd en las cosas que piensa con amor; de donde el
juicio acerca de si resulta de este estado de habituacion, ya con lo sensible,
ya con lo espiritual. Por lo tanto el cumplimiento del precepto socritico re-
guiere el acto de la voluntad, no sélo en la linea del ejercicio, sino de la es-
pecificacidn:

“Cuandlo se le precepiiia conocerse, no se busque como si estuviera arrancada
de su ser, sino despdiese de lo que se anadid, [...] Stendoe pues, el alma algo in-
terior, en cierto modo sale fuera de si al ponet su amor en estos como vestigios
de infinitas intenciones .77 %

Es preciso que el alma se discierna a sf misma separdandose de o sen-

® L Unde etiamy multh nnturam animae ignorant of mulll etiam civrea natnram
anbmae ervaverunt {7 (8 Theof, | 1, o 87, a0 1),

# CFrgo se ipsam quemadmodum quaerat ot inveniat, mivabills quaestio est, guio

tendat ut quaeral, aut quo veniaf ui inveniat, Quid enim fam in menfe guam mens est? Sed
quia in his est guae cum amore cogital, sensibilibus antem, id est corporalibus, cmn
amnore assuelacta est, non valel sine imaginibus eorum esse n semetipsa. [Hce ei oboritur
erroris dedecus, dum rerium sensarum imagines sccernere @ se non polest, ul se solam
videat, Cohaeserunt enhn mirabiliter glutino amoris. Bt haec est elus binunditia.
quontam dum se solam nititur cogitare, hoe se putat esse sine quo se non potest cogitare”.
(San Agustin, De Trin, L. X, cap. 8, ed. cit,, p. 584).
B rCum igitur ef praecipilur ub se ipsam cognoscal, non se tamquan sibi detracta sit
quaerat, sed id guod sib} addidit detrahat [}, Cum erge sit mens interior, quodammodo
exil a semetipsa, cum in haec quasi vestigia multirum intentionum exserit amoris affec-
tum {37 (e Tring, LOX, cap. 8, ed. cit., pp. 595-5006).
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sible, ambilo en ¢l cual se hace ausente para sf -se enajena, dirfamos, en len-
guaje contemporaneo~. Y en este conocerse entra asi la voluntad:

“Condzcase, pues, a s misma y no se busque como se busca a un ausente; fije
on st la atencidn de su voluntad vagabunda y plense en simisma, y verd enton-
ces como nunca ha dejado de amarse y eémo jamaés se ignord; solo que, al amar
consigo otras cosas, se confundid y en cierto modo tomaé consistencia con ellas,
y asi como un compuesto abraza diversos elementos, asf tomd por unidad 1o que
en realidasd son cosas diversas” ™.

Cuando el alma reflexione sobre si misma, para captarse, debe distin-
guir lo que e pertencce por naturaleza de agquello que le adviene por expe-
riencia vivida.

£n la exposicion de Santo Tomas se sintetizan la fuente aristotélicay la
agustiniang; ésta aporla el elemento existencial en el analisis del conocimien-
to de si: en el texto citado —~que es uno de los referidos por el Aquinate- la
vohintad puede actuar en una doble direccién, ya sea moviendo al intelecto
a la reflexién —éste es el pianc del gjercicio— ya con su acto propio de amar,
con el cual el alma adhiere, se mezcla, se identifica, crece junto con el obje-
to al que se une y de esto se desprende un juicio acerca de su misma naturale-
za. Fste plano es ya el de Ia especificacion.

in efecto, por la calidad del acto se llega al juicio acerca del quid est™
en el conocimiento de si, pero esa cualidad del acto a su vez se maniliesta
desde a cualidad del objeto. En lenguaje de Santo Toruis, el intelecto conoce
ol universal, la voluntad quiiere el bien en comim, por lo tante a partir de esa
cmergencia operativa que ol hombre cjercita en si mismo, llega a la apercep-
¢idn de su espiritualidad, En el operar actos espirituales sobre objetos espi-
rituales (y los actos son espirifuales también en relacion con sus objetos) en
esta "fransparencia” del objeto en el acto y del acto en el objeto, tenemos
conciencia de ta espiritualidad positiva y no simplemente cono resultado de
una abstraccion desmaterializadora.

Eif alima nio se conoce por argumentacion sino por presencia de sus actos
y objetos en una dialéctica de ia reflexion del intelecto sobre la voluntad y
de ésta sobre el intelecto, en la cual ta voluntad, por su libre adhesion a uno

#rCognoscat ergo semetipsam, nec quasi absentem se gquaerat, sed intentionem vo-
funtatis quae per alia vagabatur, statunat in semetipsam et se cogitet. Ita videbit quod
RUNGUAM S8 non amaverit, nunguan nescierit sed alind secum amande cun eo se
confuddit et concrevit quodivumoduo; atque ita dum sicut unum diversa compleciitur, unum
putavit csse gquae diversa sunt”, (Jhid.).

Y Dice Santo Tomas; “Sicut autem de anima scimus quia est per se ipsam ngquantun
cius actus percipimus, quid antem sif, inquirimus ex actibus et obicctis per principia
scientiaram speculativaruin ita etinan de his quae sunt in antima nostra, scilicet potentiis
ef habitibus, scimus quidem guia sunt, in quantum actus percipimus, quid vero sint, ex
ipsorum actuwm qualitale invenimus”. ("Acerca del aling sabemos que es por si misma,
on cuanto percibimoes sus actos, pero qué sea, lo inquirimos a partir de los actos y obje-
tos, por los principtos de las clencias especulativas, Asf Lambién, de aquello que estd en
nuestia alma, a saber las pofencias y hdbitos, sabemos por cierto que son en cuanto
perciblmos los actos, pero qué sean, lo conocemaos por In cualidad de sus mismos actos”).
S. O Gendes, Lo 3 cap. 46,
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u otro objeto, puede abrir o cerrar la via para el juicio que es el ultimo paso
en el conecimiento de si*,

Si bien el dinarnismo natural del intelecto no se reduce al conocimien-
to directo sino que —precisamente en virtud de su caracter inmaterial- es
capaz del retorno sobre sl mismo como principio del acto, debe considerar-
se que en la perspectiva del Lic homo inlelligit ~la del syjelo concrefo- ese
retorno puede verse dificultado por el volcarse hacia afuera del sujeto, por
el predominio del conocimiento sensible y/o de la adhesion tendencial a to
sensible, de modo que se puede ir configurando un habito cognoscitivo que
obstaculice la penetracién de si que se cumple en la refiexion. Allf incide Ia
voluntad: a) directamente, aplicando el intelecto para que se esfuerce en ese
contenido de suyo mds arduo que el de la realidad sensible; b) indirecta-
mente, por su acto propio de adhesion a determinados bienes que pueden
condicionar positiva o negativamente el conocimiente de si. En un caso se
trata de la nolunias quoad exercitium que incide en el operar del intelecto
y desde alli, in obliquo en la orientacién de éste; en el otro se trala de la
volturtas quoad specificationem que por la redundancia de su acto sobre el
del intelecto, incide en el aplicarse de éste a determinados objetos y condi-
ciona lo que San Agustin sefiala como la presencia del alima a si misma.

Esta influencia en cuanto a la especificacion se verifica en cuanto la cua-
tidad de los actos hace que el sujeto conozea, juzgue ia naturaleza del prin-
cipio @iimo de uno u otro modo y esto condiciona la misma autoconciencia.
C. Fabro senala que:

q

“...] es la awtoconciencia, por tanto, también para S.'Tomds, 1a que lleva al alma
a la firme conciencia de su originalidad metafisica de sustancia libre y espiri-
tual, suspendida entre el mundo y Dios. I alma vive de los objetos gue asimi-
la en ol conocimiento, en los cuales ella misma se realiza, transformando
progresivamente su infinitud potencial y virtual en infinitud actual [...]17"

Y ia afirmacién puede extenderse al ambito de la tendencia, por ta cual
se asimila a log objetos que ama’’,

P En el pensamiento de San Agustin el acto de la voluntad es precedente y subsi-
guiente a este Judieiune “Ulquid erge ei praecephun est, ut se ipsam cognoscat? Credo
ut se ipsam cogitet ef secundun naturam suam vivat, id est, ut secundiun naturam sudim
ordinari appetat, sub eo scilicet cui subdenda est, supra ea quibus praeponenda es(; sub
illo a gquoe regi debet, supra ea quae regere debet”. {*;Para qué se le preceptia al alma co-
nocerse a si misma? Es, creo, con el fin de que piense en si y viva conforme 2 su natu-
raleza; es decir para que apetezea ser moderada, como lo exige su esencia, bajo aquel a
quien debe estar sometida, sobre la creatura, que ella debe sefiorear; bajo aquel por quien
debe ser regida, sobre las cosas que debe gobernar™). De Trhin, L. X, cap. ¥, pp. 586, 588,

" Clr. C. Fabro, “Coscienza ¢ antocoscienza dell’anima”, Doctar Commuunis, 1068,
2.3, p. 121,

7 En el mismo articulo Fabro se refiere a Ia reflexion actu exercifo o oxperiencin
vivida que el alima hace cuando ejercita sus Manctones superiores, donde advierte la
originalidad e su naturaleza, su emergencia respecto del nmundo material; retlexion que
et autor califica comeo "un privs che appartiene alia riflessione costitutiva delP’atto stesso
spirituale del conoscere e volere” (p. 120). Por lo tanto el querer espiritual es condicion
del conocimiente de si, por lo menos de un conocimiento propio del principie,
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Asi el ejercicio de la volunitad libre condiciona el conocimiento de 1o es-
piritual en cuanto permite cierta inmediatez propia de la experiencia del acto:
en la medida en que la voluntad se actualiza como querer espiritual, aiesti-
gua larealidad de lo espiritual. Y esta experiencia de la libertad puede resul-
tar para ¢l hombre contemporineo una via de acceso mds inmediata a la
dimensién espiritual de su propio ser.

Esta dialéctica se proyecta méas alld del conocimiento de sisi se tiene en
cuenta que en el pensamienic de Santo Tomds —siempre aqui con la presen-
cia de la mente agustiniana- esta reflexién es a su vez punto de partida de co-
nocimiento de las realidades trascendentes:

“[...1 lo que nuestra mente puede saber <le las substancias inmmateriales puede
conocerio por si misma [...]} Ia ciencia del alma es un principio para conocer las
substancias separadas. En efecto, por el hecho de conocerse a si misma, el aima
lega a tener conocimiento de las substancias incorpdreas, tal come es capaz de
tenerio, pues no las conoce, por eso, absoluta y perfectamente™ ™,

Tanto en este texto como en otros paralelos, el Aquinate asume este ar-
gumento agustiniano del conocimiento de si como punte de partida del co-
nocimiento de lo espiritual .

Por lo tanfc el conecimiento mas alto que el hombre puede alcanzar, en
lo especulativo, no es ajeno en s proceso al ejercicic de la ibertac.

8.8 La reflexion del inteleclo sobre el acto de la voluntad
y de la voluntad sobre su propio acto

El planteo de la relacidn entre intelecto v voluntad en el doble plano se-
fialado requiere una aproximacién al modo del conocimiento del acto
volitivo.

En la Suma Teoldgica a propdsito de la cuestidn sobre si el intelecto co-
noce el acto de la voluntad, Santo Tomds recurre a un argumento que podria-
mos llamar de inmarencia o de connaturalidad, diciendo que asi como la
inclinacién sensible estd sensiblemente en el que siente, es decir que la
inclinacion sensible se capta también por 1% sensibilidad, asi también el acto
de la voluntad estd de modo inteligible en el sujeto inteligente. Este conoci-
miento sigue el camino propio de la reflexion: desde el objeto al acto y desde
alli a su principio, pero sin exeluir una captacion de algin modo expe-
rimental del principio a través del acto:

B iud gquod mens nestra de cognitione incorporalium rerum accipere potest,
per se ipsam cognoscere possit ...} scientia de anima est principium quoddan ad cognos-
cendum substantias separatas. Per hoc enim quod aniina nostra cognoscil seipsam, per
tingit ad cognitionem aligunam habendam de substantiis incorporeis, qualem eant contingit
habere: non quod simpliciter et perfecte eas cognoscat, cognoscendeo seipsam”. (S. Theol.,
I, g. 88, a. 1 ad 1).

" Asf precisa en ofre texto: “[...} ipsa anima per quam inteHecius humanus in Dei
cognitionem ascendit” (*...} el alma misma, por la cual el intelecto humanoe asciende at
conocimiente de Dios™). 8. C. Gentes, L. [, ¢. 3. Ctr. 8 €. Gentes, L. [¥, cap. 46; De Veril.,
g. 10, 2. 8wl 8.
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uy

...} la inclinacidn inteligible, que es acto de la voluntad, estd de modo inteli-
gible en el que intelige, comeo en su principio ¥ suyjeto propio.f...} De donde e}
acto de la voluntad es entendide por el intelecto en cuanto alguien percibe que
quiere y conoce la natwraleza de su acto y, en consecuencia, la naturaleza de su
principio, que es el hdbito o potencia®™,

Distingue aqui el conochmiento del an sit (dado en ¢l pereibir el acto)
del quid est (la naturaleza del acto y a partir de allf de su principio eficien-
te), del mismo modo que lo ha hecho para el conocimiento que el alma tiene
de si. La razdn altima es 1a ya presentada;

*1c] en cuanto uno y otro radican en la sustancia del alma y uno es, de algin
modo, principio del otro, es consecuente gue lo que estd en la voluntad esté
tambidy, de algin modo, en e} intelecto™ ™,

Santo Tomids en esta cuestion toma de San Agustin el inleiligo me velle y
también la razon Gltima de esta captacion del acto de querer, que es la radica-
cion de ambas capacidades en la esencia del alma. En el desarrolio que hace
acerca del tema del conocimiento de sf se halla presente el lenguaje agusti-
niano y ka frecuente cita de esta fuente. Asi, parece ser de origen agustiniano
la implicacién recipreca del operar de las capacidades, que lleva al Aquinate
a afirmar no sélo una reflexidn del intelecto, sino incluso de la voluntad ™.

oL inchinatio intelligibilis, quae est actus voluntalis, est intelligibititer in
intelligente, sieut in principio et in proprio subiecto [..]. Unde actus voluntatis intelligitur
ab inteliecty, et inguantum adiquis percipit se velle ot inquantum allquis cognoscit
nataram huius actus, el pey consequens nattram etus principil, quod est habitus vel poten-
ta”. (S Theol., I, q. 87, a. 4 ¢.) El subrayado es mio. La expresion indica, una vez mas, ia
sintesis de aristotelisme y agustinismo.

MerL b cum strumegue radicetur i una substantin aniniae, et unum sit quodammodo
principium alterius, conseqguens est ut quod est in voluntate, sit etiam quodammodo in
intellectu”. (8. Theol., [, q. 87, a. 4 ad 1),

* Dice San Agustini “Memini enim wme habere memorizim et intelligentiam et
voluntatem et intelligo me intelligere, et velle, atque meminisse; et volo me velle et
meminisse et intelligere, totamque meam memeriam et intelligentiam et voluntatem simul
menini. {...] item quidquid intelligo, intelligere me scio, et scio me velle guidquid veolo:
quidquid avtem scio memint, Totam igitur intelligentiam, totamque voluntatem meam
memini. Similiter cum haec tria intelligo, teta simu! intellige. [...] Voluntas etiam mea
totam inteligentiam totwmque memoriam meam capil, dum toto nter quod intelligo et
memini”. (“Recuerdo gue poseo memoria, entendimiento y voluntad; comprendo gue
entiende, quiers y recuerdo; quiero querer, recordar y entender, y al mismo tiempo reclier
do toda mi memorin, inteligencia y voluntad. {...] De idéntica manera ¢ que entiendo todo
to que entiendo, sé que quiero todo lo que quicro, recuerdo todo Lo que sé. Por consignien-
te, recuerde toda mi inteligencia y toda mi voluntad, Aslmismo, conprendo estas tres
casas, ¥ las comprende todas o un tiempo. {..] Mi voluntad, siempre que uso todo o gue
entiendo y recuerdo, abarca toda mi inteligencia y toda mi menoria™) X, De Trin., cap.
11, P L., pp. 983-084, La doble reditio tonusta ama inmediatamente a la fuente
agustiniana. As{ por ejemplo: "Anima per intellechum non solum redit ad cognoscendum
actum inteliectus, sed etiam actum allectus; sicut etiam per atfectw redit ad appetendum
et diligendum non sohum actum affectus sed etiam aclum inteliectus” ("Bl alma, por el
intelecto, no sélo retorna a conocer el acto del intelecte, sino también e} acto del afec-
te, como tammbién por el afecto vuelve a apetecer y amar ne sélo of acto del afecto, sino
tabién el acto del intelecio™) De Verit., q. 10, a. 9 ad 3 s.c.
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[in una obra anterior al De Veritate y a ta Swina Teoldgica —donde el ar-
gumento sigue el mismo hilo conductor- Santo Tomas no pone en un para-
lelo, sine que distingue el modo en que el intelecto conoce su propio acto, del
modo en que conece el de la voluntad:

‘Tlintelecta, en cuanto es potencia que no usa el drgano corporal, puede cono-
cer su acto en cuanto padece, de algdn modo, a partiv del objeto y es inforiua-
do por la especie del obhjeto, pero el aclo de la voluntad se percibe por
redundancia del acto de fa voluntad sobre of intelecto {37 :

El intelecto capta cxperimentalmente —percipil- ol acto de la voluntad
y desde alli puede remontarse a la consideracién de su naturaleza. Esto es
posible porque el acto de querer “desborda” ¥ toca al infelecto,

Ahora bien, como en el acto de la voluntad se da una unién real con el
objeto, st este objeto es positivamente espiritual, es més noble el acto y hace
posible el conacimiento de una realidad mas noble, que a su vez, en virtud
de la dialéctica que se da en el actuar, retorna scbre el intetecto, abriéndoto
al conocimiento de realidades mas altas, o por lo menos a su profundizacion.

n esta dialéctica entra en juego la reflexion de la veluntad sobre si
nisma. En el texto ya citado del De Verilate el Aquinate senala que puesto
que en la reflexion hay alguna similitud con el movimiento circular, aunque
el intelecto, en un sentido absoluto, es primero, por la reflexién se hace pos-
terior a la voluntad y asi resulta movido por ella®. Este movimiento se re-
fiere a la profundizacion sobre su propio acto y el de la voluntad? Lse
pareceria ser el seniido del texto siguiente:

“[.} tanto Ia voluntad como el intelecto reflexionan sobre si y uno sobre el otro

y sobre la esencia del alma y sobre todas las ofvas potencias suyas. Bl intelec-

to en efecto se entiende y entiende a la voluntad y & la esencia del alma y a

todas las otras potencias, y, de modo similay, la voluntad guiere querer ¥ que ¢l

w5

intelecto entienda y quiere la esencia del alma vy asi el resto™ ™,

La reflexién del intelecto sebre sf mismo y sobre la voluntad son claros:
se trata de un acto cognoscitivo que a partir de la experiencia del acto vueive
sobre el principio del mismo. En cuanto a la reflexion de la voluntad, tiene que
ser un retorno de ésta sobre su propioc acto de querer, es decir un perseverar
en el propio querer y a la vez y por ello, un querer el acto cognoscitivo del
intelecto. Pero ;qué le agrega al acto del intelecto esta retlexidn volitiva?

Se trata, por una parte, de una aplicacion del intelecto a su propio acto,

ntellectis autem, cum sif potentia non utens organe corporali, potest cognoscere
actum suum, secundum quod patitur quodammodo ab obiecto et informatur per speciem
obiecti; sed actum voluntatis percipit per redundantiam motus voluntatis in intellectum
L1 (Comon, Ta Lih. Sewd. £IF, 23 g0 4, ac 2 ad 3), Cie 8 Theot, 1, . 82, a0 4 ad 1

Do Verit., o 24, a. 12 ad 1.

LT tam voluntas quam intellectus reflectuntur super se, et unum super alterun,
ef super essentixam animae, et super ownes eius vires, Intellectus enim intelligit se, et
voluntatem, et essentiam animae, ef omnes animae vires; ot similiter voluntas vuit se
velle, et inteHectun intelligere, et vult essentiam anbae, et sic de aliis™. (De Verit. | . 22,
a. 12 <)
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pero para esto ya se basta la propia potencia; por consiguiente, esa aplicacién
volitiva tiene que ser un acto de eleccion de guerer conocer, positivamente
v por ello agrega al movimiento natural del intelecto una profundizacion
sobre su objeto, acompatiada de la repercusién del conocer ese objeto sobre
las demas capacidades del sujeto. Por otra parte, el querer conocer es siel-
pre querer conocer algo y en este sentide se puede decir que hay una cuasi
especificacidn del intelecto por la voluntad, en el sentido de que el intelec-
to resulta configurado por el objeto a través del acto de la voluntad, lo cual
resulta mas claro en el caso del habito de las capacidades tendenciales, que
crea la plataforma para el juicio por connaturalidad.

Asi, esta reflexion de la voluntad puede ser el momento resolutivo de la
unidad existencial * condicionada en primera instancia por la autoconcien-
cla propia de la reflexion del intelecto: el querer entender, querer guerer,
querer la misna esencia del alina seria la participacion de la libertad en todos
los actos del sujeto, asunidos como propios.

Para esta unidad existencial el conocimiento es una condicidn, sobre
todo el autoconocerse como sujeto espiritual; pero ella se resuelve lor-
malmente en el libre querer volitivo por el que se confirma el acto de cada
potencia respecto de su ohjeto ¥ se unifica ese actuar, en Gltima instancia,
porque el querer se refiere slempre a un fin Gltimo existencial.

De la cualidad de ese fin tltimo, de su capacidad de plenificar la capaci-
dad apetitiva del sujeto, van a resuliar participantes las demds potencias y en
particular el intelecto que, con ia voluntad, emana directamente de la esencia
del alma. Esto se da tanto en el ¢jercicio habitual cuanto en la orlentacion del
intelecto respecto de objetos connaturales con dicho fin que -por la adhesiin
a él de la voluntad- va cualificando real y existencialmente al sujeto.

Asi, se puede decir que la estructura de la personalidad depende de la
estructura que la voluntad se da a s{ misma y wediante si misma a las otras
capacidades: la voluntad tiene unidas las potencias operativas, las coordina,
dispone los objetos, en cuanto persevera en su fin, el que Hibremente se ha
dado a si misma.

ABSTRACT

The paper discusses St Thomas Aquinas’ theught on the relationship belween
intellect and will in the act of speculatively knowing the spiritual nature of the human
soul. It is claimed that the influence of Christian sources, particularly St Angustine,
allows Aguinas to conceive reflective knowledge originaliy. In it the will would not only
influence the exercise of the intellect, but also its specification. Thus the will's adherence
to certain objects would condition judgement aboul the nature of the ultimate operational
principie of reflection. Knowiledge of the self as spiritual subject would formally resolve
itself inte free willing.

* Unidad existencial es la unidad de Ia personalidad, que es adquirida por el actuar
y que depende, justamente, del acto de la voluntad que quiere el fin para si y lo difunde
al resto de ias capacidades. Dicha unidad supone la unién sustancial, propia de la natu-
raleza humana.






