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Prólogo de la quinta edición

La favorable acogida que han merecido las anteriores 
ediciones de este manual, nos obliga hoy a la publica
ción de esta nueva edición, que confiamos será recibida 
con el mismo entusiasmo que las anteriores. Traducido 
además en diversas lenguas extranjeras, ha dado su 
vuelta por el mundo y ha servido a miles de lectores 
de modesta guia a través del sistema de Santo Tomás de 
Aquino. Complemento de él son otros escritos que he 
hecho aparecer en diferentes editoriales, como mi «In
troducción a la Summa Theologiae de Santo Tomás» 
(Friburgo, 1919), «La Idea de la vida en la Teología de 
Santo Tomás » (Paderborn, 1922), « La Vida espiritual 
de Santo Tomás » (Munich, 1924), «El Fundamento 
divino del conocimiento humano de la verdad según 
Agustín y Tomás de Aquino» (Miinster, 1921), «La 
Filosofía de la Cultura en Santo Tomás de Aquino » 
(Augsburgo, 1925). Ajenas y propias investigaciones 
sobre la vida y escritos del santo, las publicaciones 
extraordinariamente numerosas, que con ocasión del 
sexto centenario de la canonización de Santo Tomás han 
traído a primer plano las investigaciones tomistas, 
han hecho necesarios una multitud de cambios y adicio
nes, sobre todo en la parte biográfica de este nuevo libro.

Munich, Fiesta de Navidad, 1925.
EL AUTOR



PRIMERA PARTE

La personalidad de Santo Tomás de Aquino

I. Biografía

La encumbrada figura filosófica de Sanio Tomás 
aparece encuadrada en un marco de vida relativamente 
sencillo. Roccaseca, el palacio solariego de los condes 
de Aquino en Nápoles, había de gloriarse de haber 
dado al mundo el teólogo más grande de la Edad Media. 
Allí nació Tomás a fines del año 1224 o principios del 
1225, hijo del conde Landulfo de Aquino y de su esposa, 
Teodora, nacida condesa de Thcatc. A la edad de cinco 
años entró Tomás en el vecino monasterio de Monte 
Casino, donde fué educado bajo el patrocinio de su 
tío, el abad Sinibaldo. Tal vez la religiosa soledad de 
aquel santo lugar grabó para toda la vida en el sensible 
corazón del joven, ya predispuesto al ideal, la marca 
profunda de la inclinación a la reflexión, al recogi
miento y a la contemplación. En el año 1239 se des
pidió Tomás de Monte Casino para consagrarse en 
Nápoles al estudio de las artes liberales. En la rama de 
éstas que formaba el trioium (gramática, retórica y 
dialéctica) fué su profesor el maestro Martin. En la 
rama del quadrivium (aritmética, geometría, astronomía 
y música) tuvo la dirección de Pedro de Ibernia. De 
este maestro, autor de unos Comentarios a Aristó
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teles, inéditos, recibió el joven Tomás la primera ini
ciación en la doctrina aristotélica. Con el aumento del 
saber crecieron igualmente en el joven noble la piedad 
y el celo por la virtud. No es de extrañar que. la blanca 
vestidura de la floreciente Orden de predicadores atra
jera poderosamente su piadoso espíritu. En el año 1244 
toma el hijo del conde de Aquino el hábito de Santo 
Domingo en la iglesia de S. Domenico Mayor de Ná- 
poles, de manos del prior Tomás Agni. Los superiores 
de la Orden lo enviaron en 1244 a París para seguir 
más altos estudios. En el viaje fué apresado por sus 
hermanos Reinaldo y Landulfo que estaban indigna
dos por su ingreso en el claustro (1), y durante un año 
entero estuvo prisionero en el castillo paterno de San 
Juan. Cuando recobró la libertad, el General de la Orden, 
Juan el Teutónico, lo llevó a París (2). En 1245 entró 
Tomás por primera vez en la capital del reino franco, 
que Alberto Magno llamaba « la ciudad de los filósofos * 
y que Armando de Bellovisu celebra como « la primera 
sede del saber teológico ». No presentía él seguramente 
que habia de ser el más célebre profesor de aquella 
Universidad. Entonces tuvo lugar también el primer 
encuentro entre Tomás, el joven hermano dominico 
siciliano, y Alberto el alemán, el Grande, que ya era 
esclarecido teólogo de la orden de Predicadores. To
más estuvo tres años, 1245-1248, en París al lado de 
Alberto. Cuando éste, con motivo de la erección de 
un Estudio general (Universidad de la Orden), fué 
encargado por el Capitulo general celebrado en París 
en 1248 de la provincia alemana y marchó a Colonia, 
Tomás siguió a su querido maestro y pasó allí cuatro

(1) Este apresamiento lo hicieron por una carta tlel empera
dor Federico II, dada a instancia de la madre del Santo. Parece 
que ésta habia querido arrancar a Tomás de los dominicos y entre
garlo a los benedictinos. — N. del T.

(2) Parece que no acompañó a Santo Tomás Juan el Teutó
nico.— N. del T.
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años dedicado a graves estudios. Alberto Magno ha 
ejercido poderosa influencia sobre la formación cientí
fica del Aquina tense. Se conserva en Nápoles un ma
nuscrito de las lecciones de Alberto sobre el Pseudo- 
Areopagita de la propia mano de Santo Tomás. Un 
manuscrito de la biblioteca Vaticana (Cod. Vat. lat. 
722) y otros descubiertos por A. Pelzcr contienen : 
Quesliones fralris Alberti ordinis predicatorum quas 
collegil magiskr frater Tilomas de Aqnino (1). Son lec
ciones inéditas de Alberto sobre la ética nicomaqueya 
de Aristóteles redactadas por Tomás.

En el año 1252 se ve otra vez a Tomás de Aquino 
en París,, donde inauguró como bachiller sus tareas 
profesorales y dió lecciones sobre las Sentencias de 
Pedro Lombardo. El principio de esta actividad do
cente coincide con el estallar del enconado ataque de 
los profesores parisienses del clero secular bajo la direc
ción de Guillermo de San Amor contra sus colegas 
franciscanos y dominicos, que eran de mayor valia 
científica, 'l'omás, en su escrito Contra impugnantes 
Dei cultum et religionem defendió los derechos de su 
Orden. Por estas disputas, acabadas solamente por la 
intervención del Papa Alejandro IV en favor de las 
Ordenes religiosas, no fué recibido en el cuerpo de 
Maestros en el plazo señalado por los estatutos. Igual 
suerte cupo a San Buenaventura, el teólogo franciscano 
defensbr de los derechos de los Hermanos menores.

En el año 1256 recibió Tomás del canciller Ileime- 
rico la licenlia docendi (2), en el mismo día que Buena-

(t) Cuestiones del hermano Alberto de la Orden de Predica
dores. reunidas por el maestro hermano Tomás de Aquino.

(2) El canciller de la iglesia de Notre Dame, de París, confería 
en nombre del Papa al Bachiller, que se le presentaba y que ludria 
llenado las condiciones requeridas, la Licenciatura, la autorización 
pura ejercer por si el profesorado académico El que huiría obte
nido esta promoción era recibido solemnemente en el Colegio de 
profesores y comenzaba con una lección inaugural, lo que se lla
maba principium, su enseñanza pública como maestro.
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ventura. Pudo entonces dar su primera lección (prin- 
cipium) y desarrollar independientemente su actividad 
docente como maestro ordinario de Teología. Duró, 
sin embargo, algún tiempo todavía la resistencia de los 
profesores enemigos a recibirlo solemnemente en el 
Colegio de profesores.

Asunto de las enseñanzas del_ Aquina tense era enton
ces la explicación de la Sagrada Escritura, que formaba 
el libro de texto propio de la instrucción teológica, 
'l omó, por decirlo asi, muy en seno su cargo de profesor 
de Teología. Ante todo, él tenía un alto concepto del 
profesorado teológico. En un pasaje (Quodlib., I, 14) 
plantea la cuestión de si la mayor importancia en la 
Iglesia corresponde a los pastores de las almas o a los 
profesores de Teología y la resuelve en favor de los 
últimos. Para ello da la razón siguiente: en la cons
trucción de un edificio el arquitecto, que idea el plan 
y dirige la obra, desempeña un papel más importante 
que los trabajadores que de hecho fabrican el edificio. 
Una situación semejante a la del arquitecto tienen en 
la construcción del edificio divino de la Iglesia y del 
cuidado de las almas, además de los obispos, los pro
fesores de Teología, que investigan y enseñan el modo 
cómo otros deben ejercer el cuidado de las almas. 
Cuán seriamente tomó el Aquinatense su función do
cente lo podemos ver también por las manifestaciones 
que se encuentran en escritos ocasionales, que compuso 
a ruego de otros con su nunca desmentida condescen
dencia para servir a los demás. Asi habla en su escrito 
dirigido a la condesa de Brabante : « Sobre el trata
miento de los judíos » de los «muchos trabajos que 
trae sobre mi el nombramiento de profesor *. En el 
tratado De soríibus escribe que interrumpe y aprovecha 
el tiempo de vacaciones para dar el informe deseado. 
Esta seria y exclusiva dedicación a su misión de pro
fesor, esta actividad docente ejercitada con toda la
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energía de un tan rico espíritu, que constantemente 
fuéfecundada y profundizada por una incansable acti
vidad literaria, proporcionó a nuestro escolástico una 
alta consideración. Se alababa en Tomás ante todo, 
como nos informa su bien enterado biógrafo Guillermo 
de Tocco, la originalidad, el carácter progresivo y la 
independencia de sus explicaciones : « El ha traído a su 
exposición nuevas materias, ha introducido un nuevo y 
claro método de investigación científica y de resolución 
de las cuestiones, ha desarrollado en sus demostraciones 
nuevos argumentos. Para cada uno de los discípulos 
que le oían resolver las dudas y las dificultades con tan 
nueva enseñanza y con nuevos fundamentos, no cabía 
duda de que Dios había iluminado a este pensador con 
rayos de luz nueva. » Tomás de Aquino no era un pro
fesor que se dirigiera por caminos trillados y ajustán
dose a viejos borradores de su oficio. Que esta altura 
de su capacidad docente, que este abnegado ejercicio 
de su profesión por parte del Aquinatense le ganó un 
enorme número de discípulos adictos y  entusiastas, 
es una realidad hasta hoy en parte disputada y en parte 
no suficientemente apreciada, pero que se nos hará 
patente en otras circustancias. Así enseñó, pues, Tomás 
en París hasta 1259, en parte al mismo tiempo que 
su compañero de Orden Pedro de Tarantasia, que fué 
después el Papa Inocencio V.

En el año 1259 pudo Tomás utilizar su experiencia 
de profesor en el Capítulo general de Valenciennes, en 
el que había de fijarse el orden de estudios de las escue
las dominicanas. Juntamente con los maestros Bonus- 
homo, Florentius, Alberto Magno y Pedro de Taranta
sia trazó allí las líneas generales para los estudios de la 
Orden, en las que también se asigna adecuado lugar 
a los estudios profanos. En este Capítulo general se 
acordó además la fundación de establecimientos de 
instrucción para los misiones dominicanas en España.
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I£n relación con este acuerdo y a incitación de Rai
mundo de l'eñafort escribió Tomás en Italia entre 1259 
y 1264 su Sununa contra Gentes como libro de ense
ñanza para esos misioneros domiuicanos. La mayor 
parte del séptimo decenio la pasó Tomás en Italia, 
su patria, que no había visto desde los quince años, 
y allí también estuvo entregado a la enseñanza de la 
Teología.

Del año 1261 al 1264 estuvo retenido al lado de. 
Urbano IV como teólogo de la corte, pontificia. I.as 
ciudades en las cuales por entonces se detuvo la corle 
papal, Orvicto y Vitcrbo, conservan todavía hoy recuer
dos de nuestro Santo. Varios de sus escritos ( Caleña 
aurca; Contra errores Graerorum) los compuso para 
Urbano IV o los dedicó a este Papa. En estos años 
lomó parle en la institución de la festividad del Corpus 
con la composición de su oficio litúrgico y con la poesía 
de la augusta cautividad cucarística. Fué también To
más familiar de la corle de Urbano IV con su compa
ñero de Orden, el filólogo Guillermo de Moerbckr, al 
cual indujo a traducir las obras de Aristóteles directa
mente del griego al latín. Los comentarios del Aqtiina- 
tense sobre Aristóteles, que en gran parte corresponden 
a esta permanencia en Italia, así como, en general, sus 
posteriores estudios aristotélicos, adquieren por esto 
una seguridad y un fundamento filológico que natural
mente falta en las versiones de Aristóteles tomadas 
del árabe que hicieron un Gerardo de Cremona, un 
Miguel Scoto y otros. A la estancia de Santo Tomás 
en la corte de Urbano IV aluden evidentemente estas 
palabras de un poema del maestro Enrique publicado 
por Grauert: « Hay allí uno que sería el inventor de 
una nueva filosofía si la antigua quedase por el suelo 
destruida. Como nuevo editor la levantaría de nuevo 
de la mejor manera ; aven tajaría* toda via a los filósofos 
.antiguos por la gloria de su sabiduría.»
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También el sucesor de Urbano, Clemente V, supo 
apreciar el talento y la virtud de Santo Tomás y le 
ofreció la silla arzobispal de Nápoles. Ruegos y lágri
mas consiguieron que el humilde sabio pudiera conser
var su situación de simple religioso, al servicio exclu
sivo de la ciencia. En el año 1265 Tomás fué llamado 
a Roma para encargarse de la dirección de los estudios 
de la Orden en la provincia romana. En el retiro del 
convento de Santa Sabina, donde en otro tiempo había 
estado Santo Domingo, ejerció el cargo de profesor 
con su celo acostumbrado. El tiempo que sus ocupacio
nes docentes le dejaban libre en Italia, en mayor grado 
que en París, lo empleó el Aquinatensc en numerosos 
trabajos literarios, especialmente en el comienzo de su 
obra más madura, su Summa theologica cuya primera 
parte, fué escrita en Santa Sabina de Roma.

Un más vasto campo de trabajo se abrió para nues
tro sabio cuando en el otoño de 1268 fué de nuevo lla
mado por sus superiores monásticos a la Universidad 
de París como profesor de Teología. Esta segunda estan
cia en París, 1268-1272, señala el período de mayor 
intensidad en el trabajo científico del santo. Años 
fueron estos de producción literaria extremadamente 
fecunda, pero también de difíciles luchas.

En el año 1256 el fuego de la aversión de los profe
sores parisienses del clero secular contra las órdenes 
mendicantes, que latía bajo cenizas, se avivó de nuevo. 
Esta vez cían Gerardo de Abbatisvilla, un respetable 
sabio como lo atestiguan sus Quesiiones quodlibdales, 
y Nicolás de Lisicux los caudillos del ataque contra los 
profesores franciscanos y dominicos. Tomás, con el 
poder de su alto prestigio científico y con dos escritos 
de respuesta ( Contra doctrinara rdrahcntinm a retí- 
tjione; De perfedione vilae spiritualis), se colocó frente 
al enemigo como una muralla.
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De mayor alcance era otra pugna que Tomás tenia 
que decidir en Paris. Fué ésta su victoriosa lucha como 
jefe del pcripatctismo cristiano contra el peripaietismo 
averroista en la Universidad de París. En efecto, en 
el seno de la Facultad de artes liberales de Paris 
se había hecho poderosa una dirección que debia apa
recer como un peligro a los ojos del teólogo fiel a la fe, 
el peripaietismo averroista, cuyos principales represen
tantes eran Siger de Brabant y Boetio Daco. Para 
esta dirección, la interpretación dé la doctrina aristo
télica, tal como Averroes la había formulado, era un 
criterio tan seguro que aun aquellas doctrinas del gran 
filósofo árabe que eran incompatibles con el dogma 
entendían ellos que podían hacerlas suyas, asi, por 
ejemplo, la doctrina de la eternidad del inundo, la 
negación de la providencia y del libre albedrío, especial
mente la afirmación de una unidad numérica de las 
almas intelectuales en todos los hombres. Prescindiendo 
de toda consideración con respecto a la fe y su revelación, 
el estudio de la filosofía fué apreciado como lo más alto 
de la vida del hombre. El cuadro de este poderoso mo
vimiento intelectual, que el P. Mandonnet ha trazado 
en una obra monumental, está ahora ensanchado por 
las « Cuestiones » de Siger de Brabant sobre una gran 
parte de los escritos de Aristóteles, obra inédita, hasta 
ahora desconocida, que yo he encontrado en la biblio
teca oficial de Munich (Clm. 9559). A este aristotclismo 
averroista opuso Tomás un aristotclismo cristiano, es 
decir, un aristotelismo ajustado a la enseñanza de la 
Iglesia, purgado y corregido. En un escrito especial: 
De imítale iníellecius contra Aoerroislas o, como dice el 
titulo en un manuscrito de Munich (Clm. 8001, folio 29), 
Tradalus Fr. Thomé contra mag. Sogerum de unitatc 
iníellecius, rechaza de la manera más terminante el 
monopsiquismo, el error de graves consecuencias que 
profesaba Siger, y muestra que en este punto el Esta-



OH. MARTÍN GRABMANN 17

girita era mal interpretado. Que se trataba aquí de 
una cuestión teológica de las más graves en aquel 
tiempo, se advierte por la excitada emoción que vibra 
en las palabras finales del tranquilo y apacible autor : 
« He aquí nuestra impugnación del mencionado error. 
No se apoya en los documentos de la fe sino en la mar
cha del pensamiento y en las expresiones del filósofo 
mismo. Si alguno que se gloria jactancioso de su pre
tendida ciencia quiere presentar algo contra nuestra 
obra, no debe hacerlo en un rincón y ante muchachos 
que en cosas tan difíciles carecen totalmente de cri
terio. Debe más bien escribir contra nuestro escrito, 
si tiene ánimo para ello ; entonces no sólo me encon
trará a mi, el más pequeño de todos, sino a muchos otros 
que son amigos de la verdad, que se levantarán contra 
su error y su ignorancia. » Tomás fué testigo de la con
denación del avcrroismo por el obispo de París en 10 
de diciembre de 1270. Por lo demás, no era Siger de 
Brabant el único que sentaba su criterio en la Facultad 
de artes liberales de París. Tomás tenía precisamente 
entre los miembros sensatos de aquella Facultad entu
siastas partidarios. Pedro de Auvernia, profesor de ella, 
es designado como « el más fiel discípulo » del Aquina- 
tense. Este fué el que concluyó los comentarios del 
santo a los escritos aristotélicos « Sobre el cielo y 
el mundo» y «Política». La victoria científica sobre el 
aristotelismo averroista fué celebrada en el arte medie
val como una proeza del Aquinatense. El « triunfo de 
Santo Tomás » sobre Averroes, que aparece a sus pies 
aniquilado, se representa en un notable fresco de 
Andrea de Bonaiuto en la capilla de Florencia (1), en 
retablos de Filippino Lippi en Santa María supra Mi
nerva de Roma y de Fr. Traini en la iglesia de Santa 
Catalina de Pisa, y en una pintura al temple de Bcnozzo 
Gozzoli en el Louvre (Véanse láminas).

(1) Se atribuye a Tadeo Gaddl. — N. del T.
2. G ra b m a n n : S an to  TomAs d e  A quino. 240.
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Tomás tenia que librar todavía en París una ter
cera batalla, que fué tal vez la más dolorosa para su 
noble espíritu. Vióse, en efecto, envuelto en contien
das científicas con los teólogos franciscanos. La conde
nación del pcripatetisnio averroista arrojó también 
sus sombras sobre el peripatetismo cristiano represen
tado por.Alberto Magno y Tomás de Aquino. Hacia 
tiempo que éste había despertado el severo recelo de 
los teólogos conservadores del clero secular y especial
mente de la Orden franciscana. Eran también enemigos 
de la dirección científica marcada por Santo Tomás 
varios de sus propios compañeros de Orden, especial
mente el inglés Roberto de Kilwardby. Para estos 
teólogos, San Agustín era, no sólo en las cuestiones 
teológicas, sino también en todas las filosóficas, el 
pensador decisivo, mientras que la doctrina y los tex
tos aristotélicos los apreciaban más bien como orna
mento y recurso de método. Para Santo Tomás, San 
Agustín era seguramente el más grande de los padres 
de la Iglesia y la más alta autoridad en la Teología. 
Pero a su lado concedía también un importante papel 
al Estagirita. Aristóteles ofrecía puntos de vista subs
tanciales y formales para la construcción y estructura 
de la especulación teológica, era para el Aquinatense 
en la filosofía, especialmente en la psicología y la 
teoría del conocimiento, el autor decisivo que había 
que asimilar en lo posible y en lo necesario a la tradi
ción agustiniana mediante una interpretación conci
liadora. Surgió, pues, como viva llama, la lucha entre 
la dirección conservadora del referido agustinismo y el 
progresivo aristotelismo de Alberto el Grande y de 
Santo Tomás. El teólogo franciscano John Peckham, 
el principal entre los enemigos de Santo Tomás, se 
puso decididamente contra él. Se trataba, ante todo, 
de la enseñanza tomista de la unidad de la forma subs
tancial en el hombre. Tomás, como mucho después
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John Peckhan ha puesto de relieve con admiración en 
cartas de los años 1284 y 1288, expuso con la mayor 
tranquilidad y humildad su situación y su ortodoxia 
ante sus colegas y sometió en definitiva todo el asunto 
al juicio del colegio de profesores de Teología de 
París.

Tomás fué apartado de estas varias controversias 
e inquietudes que, sin embargo, en ninguna manera 
podían perturbar la paz de espiritu del santo y el ánimo 
de producción literaria del sabio, por su separación de 
aquella Universidad hecha por el canciller de estudios 
a instancia de los superiores de su Orden hacia el otoño 
de 1272. Como sucesor suyo fué llamado Fr. Romanus 
O. Pr. cuyo inédito comentario de sentencias se enlaza 
más.con la dirección agustiniana. Que esta separación 
sorprendió en París al circulo de profesores, que fué 
acogida con disgusto, lo manifiesta el empeño, cierta
mente inútil, de la Universidad de París ante el capí
tulo general de la Orden celebrado en Florencia en 
junio de 1272 para que hiciera volver a Santo Tomás 
a su puesto de profesor parisiense.

Tomás estaba ahora nuevamente en su tierra natal. 
El Capitulo de la provincia romana de la Orden, que 
igualmente se celebró en Florencia en 1272, lo restituyó 
en seguida a sus tareas de profesor y al mismo tiempo 
le encargó la fundación y dirección de un Estudio 
general de teología. Quedó a su elección señalar el lugar ; 
se le otorgaron los más amplios poderes. Tomás se 
decidió, a instancia del rey Carlos de Anjou, por Ná- 
poles. Allí había hecho en su mocedad sus primeros 
estudios, allí su corazón ansioso de Dios había buscado 
la paz de la vida del claustro en la Orden de Santo 
Domingo, allí marchó entonces -el sabio llegado a la 
cima de su madurez, de su esfuerzo ascético y de su 
producción intelectual. ¿ Presentía que sólo le quedaban 
pocos años de vida ?
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Nuevamente fué apartado Tomás de su actividad, 
más tranquila en Ñapóles, por el llamamiento del 
Papa Gregorio X para que el gran teólogo acudiera al 
Concilio que iba a celebrarse en Lión en 1274 con objeto 
de tratar de la unión con la Iglesia oriental. El jefe 
supremo de la Iglesia no quiso que faltara el autorizado 
consejo del célebre teólogo que en sus grandes obras 
como también en monografías ( Contra errores Grae- 
corum) se había mostrado profundo conocedor de la 
cuestión que iba a debatirse en el Concilio.

El viaje hacia el Concilio fué para Santo Tomás el 
camino de la muerte. Por las noticias que nos dan las 
fuentes sobre los últimos años de la vida del santo se 
puede ver que estaba muy cansado por el exceso de 
trabajo, que sus fuerzas corporales no guardaban rela
ción con el peso de su labor intelectual. Antes de llegar 
a Roma cayó Tomás en la mortal enfermedad. Murió 
el 7 de marzo de 1274, con la muerte de un santo, en el 
monasterio cisterciense de Fossanuova, en Terracina, 
donde él había querido hacer un descanso. En su lecho 
de muerte, al recibir la Eucaristía, dijo estas palabras : 
« Yo te recibo, precio de redención de mi alma. Por 
amor de ti he estudiado, he soportado vigilias y me he 
fatigado, te he predicado y enseñado. Nunca he dicho 
nada contra ti. Tampoco persisto en mi opinión obsti
nadamente, sino que si alguna vez me hubiera yo expre
sado con error sobre este Sacramento, yo lo someto al 
juicio de la santa Iglesia romana, en cuya obediencia 
salgo ahora de este mundo. » Reginaldo de Piperno, 
el inseparable amigo y compañero del santo, el que más 
profundamente ha sondeado esta alma limpia e infan
til, el que recibió la confesión del maestro y amigo 
moribundo, dió testimonio después de su muerte de 
que lo habla encontrado tan limpio e inocente como 
un niño de cinco años. Los monjes de Fossanuova, a 
quienes Santo Tomás en su lecho de muerte había expli»
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cado el Cantar de los cantares, quedaron bajo la im
presión de que habían presenciado el tránsito de un 
santo. Un hermoso relieve de Bcrnini que ahora decora 
el cuarto mortuorio, representa bellamente a Santo 
Tomás explicando a los monjes, que escuchan devo
tamente, ese elevado canto del amor.

En París produjo la noticia de la muerte profundo 
pesar. La Universidad de París tenía sobrados, motivos 
para lamentar la prematura muerte del noble y genial 
sabio, del hombre de lozana creación intelectual, que 
había sido su ornamento y su orgullo. En un escrito 
al Capitulo general de la Orden de Predicadores cele
brado en Florencia (1274) ha consagrado la Facultad 
parisiense de Artes liberales un impresionante recuerdo 
al muerto. En manera superabundante se ensalza a 
Tomás como la antorcha, el sol del siglo, y se deplora 
profundamente que con esta muerte haya desaparecido 
el fulgor de una tan clara luz de la Iglesia. A esta entu
siasta loa se une el ruego de que los restos del santo 
encuentren su lugar de descanso en París. Pues fuera 
totalmente inadecuado otro lugar, ya que París lo 
había formado, ejercitado y guardado y después con 
este vivo anhelo demostraba que podía enterrar y con
servar sus restos. Un monumento funerario digno de 
él había de afirmar todavía más en el corazón de las 
generaciones venideras el recuerdo de este célebre 
maestro que ya, aunque, sólo fuese por sus escritos, 
debía vivir eternamente en la Universidad de París.

Esta pretcnsión de la Facultad de artes liberales 
de París no había de realizarse. Los restos mortales del 
Aquinatense encontraron al fin, después de varias 
vicisitudes, su lugar de descanso en 1368 en la Iglesia 
de los Dominicos de Toulouse. Desde la Revolución 
francesa el cuerpo del Aquinatense descansa en la 
Iglesia de San Sernin de la misma ciudad.
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II. La obra literaria

* La obra literaria de Santo Tomás es, en cuanto a su 
volumen, asombrosa, sobre todo si se tiene en cuenta 
que el Santo no llegó a cumplir cincuenta años y que 
le absorbieron el tiempo sus ocupaciones de profesor 
y las prácticas de la vida monástica. Como sucede con 
tanta frecuencia en la literatura escolástica, también 
en la herencia literaria del Aquinatense se han desli
zado escritos apócrifos. De fijar criticamente las obras 
y los textos tomisticos se han ocupado Barbavara, An
tonio de Sena, Nicolai, J. Echard. de Rubeis, y moder
namente P. A. Uccelli, H. Denifle y P. Mandonnet. 
La separación de los escritos auténticos y de los no 
auténticos puede hacerse por los catálogos antiguos e 
indudables de las obras del santo y por la investigación 
de lo que nos han transmitido los manuscritos.

Según esto podemos presentar la siguiente enumera
ción de las obras de Santo Tomás seguramente autén
ticas. Debe también añadirse en lo posible la fecha de 
su relación, pues la cronología de sus escritos es de una 
significación digna de tenerse en cuenta para formar 
juicio de su doctrina.

A. Escritos filosóficos.
I. Comentarios a Aristóteles.

1. A los libros Perlhermencyas (comprende el primer libro 
que tiene 9 capítulos y dos lecciones sobre la primera 
parte del primer capitulo del segundo libro que es el ca
pitulo décimo de la obra Aristotélica. (1209-1271?)

2. A los segundos Analíticos.
3. A los 10 libros de la Etica (1261-1204).
4. A los 12 libros de la Metafísica (1271-1272).
5. A los 8 libros de la Física (1261-1264).
6. A los 3 libros sobre el alma (1270-1272).
7. Al escrito sobre la percepción sensible (De sensu el 

sensato) .
8. Al libro sobre memoria y recuerdo.
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9. A los libros 1-3 del escrito sobre el ciclo y el m undo.. 
Hasta el libro tercero lección 8. 1

10. A los libros sobre el origen y transmutación de las f
cosas (De gencralione et corruptione) (lib. 1.*, lee-? 
dones 1-17). 1

11. A la polilica (Libros 1-3, 6). '
12. A los libros de la Meteorología. Hasta el lib. 11, lección 10 

(1269-12717).
II. Comentario al Líber de Causis (liada 1268).

III. Pequeños escritos filosóficos (Opuscula).
1. De ocultis operalionibus naturue (Sobre las operadones 

ocultas de la naturaleza).
2. De principiis nahirae (Sobre los principios de la Natura

leza).
3. De mixtione elementorum (Sobre la mezcla de los elemen

tos).
4. De motu coráis (Sobre el movimiento del corazón).
5. De ente et essenlia (Sobre el ser y la esencia).
6. De acternilale mundi contra murmurantes (Sobre la eter

nidad del mundo, escrito hacia 1270).
7. De imítate inlellcclus (escrito de polémica sobre la unidad 

del entendimiento contra el comentario de Siger de Bra
bante a la obra De anima. Del año 1270).

8. De substantiis separatis (Sobre las substancias espiritua
les que existen con independencia de la materia. Después 
de 1268).

9. De qualtuor opposiiis (De los cuatro opuestos de las pro
posiciones).

10. De propositionibus modalibus (De las proposiciones mo
dales).

11. De demonslratione (De la prueba científica).
12. De fallaciis (De las falacias).
13. De natura accidentis (De la naturaleza del accidente).
14. De natura generis (De la naturaleza del género).
15. De natura oerbi intellectus (De la naturaleza del verbo 

del entendimiento).
16. De differentia verbi divini et humani (De la diferencia 

entre la palabra divina y la humana).
17. De natura materiae (De la naturaleza de la materia). ‘
18. De instantibus (De los instantes).
19. De principio individuationis (Del principio de indivi

duación). i
20. De fato(Sobre el hado,pertenece tal vez a Alberto Magno).

B. Escritos en que predomina el contenido teológico.
I. Exposiciones de teotogla sistemática.

1. Comentario a los cuatro libros de las sentencias de Pedro 
Lombardo (1253-1255). Un comentario compuesto más 
larde por Santo Tomás al primer libro de las senten
cias se ha perdido.



24 SANTO TOMÁS D E  AQUINO

2. Compendium theologiae ad Reginaldum (breve Epitome 
de Teología que está sin acabar ; escrito después de 1260).

3. Stimma tbeológica. La primera (Prima) y segunda parte 
(Secunda) pertenecen a los años 1266-1272. La tercera 
parte (Tertia) escrita en 1272-1273 quedó sin acabar. 
El complemento (el llamado Supplementum) pertenece 
a Heginaldo de Piperno.

II. Literatura de cuestiones.
1. Quaesliones quodlibetales (1) (Libros 1-6 y 12 escritos en 

París, 1269-1272, libros 7-11 escritos en Italia 1265 
hasta 1267.

2. Quaestiónes dispútalas (2).
a) De veritate (Sobre la verdad, 1256-1259).
b) De polentia (Sobre el poder de Dios). \
c) De spiritualibus crealuris (Sobre las criaturas I

espirituales). /  g
d) De anima (Sobre el alma). ’ ¿
e) De unione Verbi incarnati (Sobre la encama- i

ción del Verbo). i §
f) De malo (Sobre el mal).

g) De virlulibus in communi (De las virtudes en , 
general).

h) De virtutibus cardinalibus (Sobre las virtudes I —
cardinales). [ fe

i) De charitate (Sobre la caridad). : V
j) De correctione fraterna (Sobre la corrección I ns

fraterna). 1 ¡o
k) De spe (Sobre la esperanza).
l) De beatítudine (Sobre la bienaventuranza). /

III. Escritos más pequeños (Opuseula) de contenido predomi
nantemente dogmático.

1. De articulis fidei el sacramentis (Sobre los articulo; de la 
le y los sacramentos).

(1) Quaestiónes quodlibetales son el residuo escrito de los ejer
cicios de discusión dispuestos por un maestro de teología que se 
verificaban ordinariamente dos veces al año por Navidad y para 
Pascua y en los cuales se debatían libremente cuestiones sobre di
ferentes materias de la teología. Por eso la literatura escolástica 
de los quodlibela no conoce ningunn ordenación sistemática de las 
materias tratadas en esas discusiones.

(2) Las Quaestiónes disputatae son el residuo literario que ha 
quedado de las Diputaliones ordinarias celebradas periódicamente 
por un profesor de teología, en las cuales se trataban importantes 
cuestiones teológicas de un modo más detenido y profundo. Las 
Quaestiónes disputatae de Santo Tomás como también de otros esco
lásticos. por ejemplo, de Mateo de Aquasparta, contienen exposi
ciones de conjunto, extensas y profundas, de cuestiones teológicas. 
Más tarde se borra la diferencia entre Quaestiónes quodlibetales y 
Quaestiónes disputatae.
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2 ln  Dionysium de diuinis nominibus (Comentario al libro 
de Dionisio Areopagita sobre los nombres divinos).

3. In Boethium de Trinitate (Explicación del lihro de Boecio 
sobre la Trinidad).

4. In Boethium de hebdomadibus (Comentario al libro de 
Boecio sohre los axiomas).

5. In primam decretalem (Explicación de la primera de
cretal).

6. In secundam decretalem (Explicación de la segunda de
cretal) (1).

7. Responsio de articulis X X X V I .
8. Responsio de articulis X L t l  (1271).
9. Responsio de articulis CVIII .

10. Arlículi iterum remissi.
11. Responsio de articulis VI.
12. Responsio ad Bernardam abbalem (Carta- al abad Ber

nardo de Monte Casino.
IV. Obras apologéticas.

1. Stimmn contra Gentes (Summa contra los gentiles, esto 
es, principalmente contra los árabes, compuesta entre 
1259 y 1204. Autógrafo conservado en la ' Biblioteca 
vaticana).

2. De rationibus fidei contra Saracenos, Graecos et Armenos 
Justificación de la fe contra los sarracenos, griegos y ar
menios).

3. Contra errores Graecorum (Contra los errores de los grie
gos, escrito 1201-1264).

V. Teología práctica, Filosofía furidica, social y  del Estado.
1. De sor!¡bus (Sobre el echar suertes).
2. De fudiciis astrorum (Sobre astrologia. Después de 1260)
3. De forma absolulionis (Sobre la forma de la absolución).
4. De emplione et venditione (Sobre compra y venta).
5. De regimine principum ad regem Cypri (Del régimen de 

los principes, el libro l.° y el 2.°. Cap. 1-4 pertenecen a 
Sanio Tomás, tal vez del año 1266, el resto es de Tolo- 
meo de Lucca).

6. De regimine Judaeorum ad ducissam Brabantiae (Sobre 
el régimen de los ludios por parle de la autoridad secu
lar. 1263-1267?).

VI. Ascética y monaquismo.
1. Expositio Orationis dominicas (Exposición del Padre 

Nuestro).

(I) Este libro y el anterior se refieren a dos Decretales que 
atañen a la fe católica, dadas por Inocencio III en el Concilio IV 
•de l.ctrán del año 1215. Con ellas comienza la colección de De- 
•crelales de Gregorio IX. hecha por San Raimundo de Peñafort. —■ 
Nota del T.

Respuestas 
a cuestiones 

dirigidas 
a Santo Tomás
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2. Expositio Stjrnboli Aposlolorum (Explicación del Sím
bolo de los Apóstoles).

3. De duobus praeceptis charílatis el decem legis pratceplis 
(Sobre los dos mandamientos de la caridad y los diez 
mandamiento de Dios).

4. Olliciiun corporis Christi (1264. Oficio de la festividad 
del Corpus con las poesías eucarlsticas del Aquinatcnse)-

5. Colla!iones- domin¡cales (Pláticas de domingo).
6. Epístola ad qucmdam /ratrem de modo sludendi (Carta a 

un compañero de Orden monástica sobre el modo de 
estudiar).

7. Contra impugnantes Del cullum el \
religionem (1236 ó 1257). / Escritos en de-

8. De pcr/ectione oilae spiritualis (1269), > tensa del estado-
9. Contra retrahentes a religioso cullu i religioso.

(1270). '
10. Expositio de Aoe María (Exposición del Ave María).
11. Dos Principia nuevamente descubiertos (Discursos inau

gurales como bachiller, 1252. y como maestro, 1256).
V il. Escritos exegéticos:

Comentarios:
1. Al libro de Job.
2. A los cuatro primeros nocturnos del Salterio (hasta el 

salmo 54).
3. Al Cantar de los Cantares.
•1. A Isaías.
5. A Jeremías.
6. A las Lamentaciones.
7. Caleña aurea super IV  Evangelio (Cadena de oro. 

Una explicación a los cuatro Evangelios en forma como- 
de cadena constituida por citas de los Santos Padres 
unidas en serie). Lo referente al Evangelio de San Mateo- 
fué escrito entre 1261 v 1264, el resto se concluyó antes 
de 1272.

8. Lecciones (Lectura) dadas en París sobre el Evangelio 
de San Mateo (1).

9. Lecciones (Lectura) sobre el Evangelio de San Juan, 
(redacción de Reginaldo de Piperno, 1269-1272).

10. Comentario a las epístolas de San Pablo. (El comentario- 
de la carta a los romanos y de la primera a los corintios 
compuestos por el mismo Santo Tomás ; el resto es una 
fiel copia de sus lecciones orales hecha por Reginaldo 
de Piperno. Fecha de su comienzo 1269-1273).

(1) Estas lecciones no las escribió Santo Tomás, sino que las 
expuso oralmente en París. Pedro de Andria junlamente con otro- 
de sus oyentes las publicaron. — ,V. del T.
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III. Personalidad científica y modo de trabajo

Tomás de Aquino produjo en sus contemporáneos 
la impresión de una extraordinaria, poderosa persona
lidad intelectual. Tolomeo de Lucca lo llama «Arca 
de la filosofía y teología », Juan de Colonna lo ensalza 
como « incomparable maestro ». Remigio de Girolam. 
lo celebra como « la luz de nuestros ojos y la corona de 
nuestra cabeza». Con entusiasmo casi ilimitado se 
expresan también sobre la preeminente personalidad 
del Aquinatense otros compañeros suyos de religión 
monástica: Bernardo de Cremona, Armando deBello- 
visu y especialmente Guillermo de Tocco. Esta impre
sión no podía limitarse a la orden dominicana. En el 
mismo Siger de Brahant se encuentra esta mención: 
Praecipui viri in philosophia Albertus et Thomas (1). 
El profesor de París Godofredo de Fontaines, del clero- 
secular, que en el orden científico sigue muchas veces 
distintos caminos que Santo Tomás, alaba lleno de 
entusiasmo a este « el más célebre maestro *, considera 
su doctrina como la más útil y preciosa después de la 
de los Santos Padres y entiende que sólo a través de el. 
reciben las doctrinas de otros teólogos su corrección, su 
sabor y su condimento.

No es ligero empeño entrar aquí en el análisis de 
esta personalidad, que tan poderosa influencia ejerció- 
sobre sus contemporáneos, y hacer un examen minu
cioso de su individualidad científica. Falta ante todo 
en Tomás la correspondencia epistolar, que derrama tan 
sorprendente luz, por ejemplo, sobre la vida interior de- 
San Anselmo de Canterbury. Su biógrafo Guillermo 
de Tocco no es, ni con mucho, un expositor tan inge
nioso y sutil en lo que a la vida del alma se refiere- 

(1) Principales varones en filosofía Alberto y Tomás.
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como lo fué Cadmer, el expositor de la vida de Anselmo. 
Además tuvo Santo Tomás pocas ocasiones de escribir 
trabajos de contenido práctico, que generalmente revis
ten un colorido más personal, como buho de hacerlos, 
por ejemplo, en considerable medida, San Buenaven
tura, en su calidad de General de la Orden. Para trazar 
el retrato cientifico de nuestro teólogo el principal 
.medio es acudir a sus ohras, cuya manera rigurosamente 
objetiva e impersonal sólo al que se ha enfrascado 
largamente en ellas deja ver la personalidad científica 
del autor. En la figura y carácter científico del Aquina- 
tense se deberá observar y tener en cuenta los rasgos 
propios no sólo del sabio, sino del santo.

Tomás de Aquino, lo mismo que San Agustín, Anselmo 
de Canterbury, Hugo de San Víctor, ha señalado repe
tidamente la importancia de las disposiciones ético- 
religiosas para profundizar con fruto en las verdades 
metafísicas y sobrenaturales. Ya Platón advirtió tam
bién que el pleno conocimiento de lo verdadero y 
eterno sólo es accesible a las almas puras, desprendidas 
de lo sensual. Lo que había enseñado Santo Tomás 
sobre la congruencia de la pureza de costumbres, del 
amor de Dios y de los dones del Espíritu Santo para la 
especulación teológica, eso es lo que en su vida practicó. 
La figura científica de Santo Tomás no puede separarse 
de la grandeza ético-religiosa de su alma. En Tomás 
no puede comprenderse al investigador de la verdad 
sin el santo.

Con manifiesto cariño, Era Angélico de Fiésole, com
pañero de Ofden del Aquinatense, ha pintado varias 
•veces su figura. Siempre es para él Tomás el pensador 
•que no vive para esta vida terrestre, que se abisma en 
los más sublimes misterios ; no una figura fría y rígida 
de pensador sino una personalidad atrayente que res
pira amabilidad cautivadora. Es la misma imagen 
(refulgente que encontramos en las biografías de Gui-"
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llermo de Tocco, de Bernardo Guidonis y de Pedro 
Calo. Las declaraciones de los testigos en el proceso de 
canonización, que en su mayor parte se refieren a 
Reginaldo de Piperno y Juan de Caitia, dos discípulos 
y amigos del Santo, aportan una serie de testimonios 
que, coincidiendo casi hasta en las palahras, muestran 
en su conjunto un impresionante y verídico retrato- 
moral.

Tomás estaba, pues, completamente desasido de 
los empeños y aficiones de la tierra. Era como una flor 
blanca de inocencia y de pureza, una ideal consagración 
del espíritu y del corazón a Dios. Sólo corto tiempo 
dedicaba a disfrutar de la comida y del sueño. En las 
primeras horas de la mañana celebraba la Santa Misa 
y oia después otra. Cuando no celebraba oia dos misas. 
Dedicaba todo el dia a la oración, a la enseñanza y a 
sus tareas literarias. Nunca ha cogido la pluma sin 
haber rogado antes a Dios con encarecimiento y fre
cuentemente con lágrimas. Para aprovechar bien el 
tiempo, dictaba a varios amanuenses a la vez. Era una 
naturaleza recogida, rica de vida interior. Ni una pala
bra ociosa en sus labios. Tal era su apartamiento de 
las cosas de la tierra, que hasta en la mesa estaba abs
traído en las cosas divinas y no se daba cuenta de lo 
que pasaba. Asi dice Guillermo de Tocco que en la 
misma mesa de San Luis, rey de Francia, olvidado de 
cuanto le rodeaba, dió Tomás de repente un golpe sóbre
la mesa exclamando : «Tengo un argumento conclu
yente contra los maniqueos. » Por eso los solícitos supe
riores de la Orden, según nos cuenta también el mismo 
biógrafo, designaron como compañero del santo a 
Reginaldo de Piperno, para que se interesase por el' 
maestro entregado a los altos pensamientos, cuidando 
de que se alimentara convenientemente para fortale
cerse y en general de que atendiese a las exigencias- 
de la vida práctica.
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Esta exclusiva dedicación a un mundo superior 
iba unida en Tomás a una amabilidad exquisita y una 
humildad asombrosa, con lo cual encantaba a cuantos 
se le acercaban y asi concilio no pocos antagonismos.

Si Dante en su banquete lo llama el « buen hermano 
Tomás », en esto no hace más que coincidir plenamente 
con las noticias de los más antiguos biógrafos y con lo 
.que los mismos actos del santo nos dicen sobre su 
humildad y bondad de corazón. Era Tomás una mara
villa de paciencia y humildad. Nunca se le vió irritado 
por las contrariedades. En las disputas, donde los sa
bios con tanta facilidad se dejan llevar de la violencia, 
.él era siempre dulce y humilde y nunca salió de sus 
labios una palabra de engreimiento. Este rasgo de su 
carácter lo celebra también su enemigo científico John 
Peckham. En una carta del año 1285 nos da cuenta de 
que, atacado ásperamente por él, el Aquinatense con
testó «con gran dulzura y humildad ». También da 
testimonio de sus sentimientos humildes la circuns
tancia de que suplicaba ardientemente a Dios en la 
oración poder permanecer siempre en la situación de 
«imple religioso. Muchos hermosos rasgos y episodios 
revelan su bondad de corazón. En sus pequeños escri
tos da con la mayor diligencia soluciones y respuestas 
a cuantas cuestiones se le proponen. Allí, en las adver
tencias del principio y del fin, nos impresiona con fre- 
•cuencia el resplandor de un áureo desinterés. Para su 
familia guardó, en su situación monástica y también 
en la altura de sus trabajos y de su gloria científica, 
un cálido corazón. Hermoso rasgo humano y cristiano 
de. la vida espiritual de Santo Tomás es su fiel amistad. 
Su amistad con Buenaventura, de la cual las fuentes 
más antiguas dan pocas noticias, ha sido con frecuencia 
celebrada. Conmovedora es su relación de amistad con 
su  noble compañero de Orden Reginaldo de Piperno, 
.que, especialmente en los últimos días de la vida del
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Aquinatensc, fué su constante compañero y el confi
dente de esta rica vida interior. Tomás le dedicó tra
bajos literarios. Su Compendium (heoloyiae lleva al 
frente esta dedicatoria : «Al hermano Reginaldo, el 
más fiel compañero.» Lástima que Reginaldo siguiese 
lan pronto a la tumba a su maestro, amigo y protegido 
y no pudiera tomar la pluma para trazar una pintura 
de su vida y de su alma. También su maestro Alberto 
el Grande aparece como confidente de Santo Tomás en 
los últimos años de la vida de éste. Se cuenta en las 
actas de la canonización que el Gran Alberto después 
de. la muerte prematura de su discípulo no podia oír su 
nombre sin romper en lágrimas, y que en la más avan
zada vejez no temió emprender el largo camino de Co
lonia a París para defender la doctrina de su gran dis
cípulo. Con frecuencia el alma de los pensadores de la 
Edad Media nos ha dejado el recuerdo de estas con
movedoras manifestaciones de nobleza de corazón, que 
en vano se buscan en la vida de tantos grandes sabios 
modernos.

Ahora que el santo nos ha cautivado, hagamos pasar 
también ante nosotros en sus rasgos capitales la figura 
del sabio. El carácter fundamental en el alma del santo, 
la total dedicación a lo suprasensible y a lo divino 
y la tranquilidad de un corazón dulce y humilde se ha 
comunicado también a la vida científica y al trabajo 
intelectual del sabio, ha contribuido a constituir su 
individualidad científica.

Podremos prontamente representarnos la indivi
dualidad científica del Aquinatensc considerando el fin 
de su trabajo intelectual y los medios que empleó para 
alcanzarlo.

El fin de la vida y del esfuerzo cicnlífico es para 
Tomás penetrar lo más profundamente posible en el 
reino de la verdad suprasensible y sobrenatural, el di
choso conocimiento de la verdad en todos sus aspee*



tos, de las causas, conexiones, leyes y fuerzas del mundo 
natural y del sobrenatural. Todo el orden del universo 
y de sus causas debe grabarse en el alma (De ver. 2, 2 ). 
Un conocimiento, aunque sea imperfecto, de las más 
altas realidades proporciona al espíritu humano ya 
desde este mundo la más alta perfección (Sununa con
tra Gentes 1, 5). La Teología, la sacra doctrina era apre
ciada por Santo Tomás como quaedam impressio dioinae 
scientiae (1) (S. Theol., 1 ,1 ,3 ) , como una participación 
en el saber de Dios mismo y un preludio del conocimiento 
de Dios en el cielo, concepción de la Teología cristiana 
que ha encontrado tan majestuosa representación en 
la « Disputa » de Rafael.

Para la consecución de este alto fin científico, To
más sigue el camino del trabajo especulativo, aprovecha 
los resultados de las indagaciones anteriores y se deja 
guiar también por puntos de vista religioso-morales. 
De este modo la individualidad científica de nuestro 
escolástico presenta un fundamento especulativo autó
nomo, lógico-metafisico, una manera de considerar las 
cuestiones y un método positivo-históricos y una trama 
religioso-mística.

Tomás llevó a cabo, ante todo, un trabajo intelec
tual independiente, lógico-metódico y metafisico-espc- 
culativo. Su método científico está guiado por puntos 
de vista rigurosamente objetivos y dominado única
mente por el ideal de la verdad. « En la aceptación lo 
mismo que en el repudio de las opiniones, no debe el 
hombre dejarse guiar por el amor o por el odio hacia 
aquel que las representa, sino antes bien por la certi
dumbre de la verdad.» (In  X I1. Metaph. lect. 9.) En 
toda ocasión sigue nuestro pensador el camino recto 
de la verdad y procura aportar toda la luz y claridad 
posibles sobre los problemas que trata. Enlaza su tra-

(1) Infiltración o impresión de la s abiduría divina en el espí
ritu humano.
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bajo con los resultados anteriores de la ciencia, apro
vecha las posiciones ya adquiridas, enfila argumento 
sobre argumento, observación sobre observación, basta 
«pie surge, la respuesta buscada como una imagen en 
relieve. En todo momento separa el saber real del 
saber aparente, lo cierlo de lo probable, el resultado 
definitivo de la hipótesis. P. Duhcm, el historiador del 
sistema de Copérnico, alaba al Aquina tense de haber 
representado (De coclo el mundo I I  lecl. 17. S. Th. 1, 
.'12, 1 ad 2) el verdadero punto de. vista con respecto a 
la astronomía de Ptolomeo. Las hipótesis en que se 
basa un sistema astronómico no se cambian en verdades 
demostradas por el mero hecho de que sus consecuencias 
estén de acuerdo con las observaciones (1).

En su esfuerzo hacia la verdad y la claridad no 
elude nuestro pensador ninguna dificultad que se le. 
ponga enfrente. La técnica de exposición escolástica, 
que en todo momento presenta pro el conlra, se decide 
por una solución determinada y después refuta los 
argumentos alegados en pro de la opinión contraria, 
este esquema escolástico (argumento : Videlur, tjuod non

Contra-argumento: Sed conlra— -Parte, principal 
tarpus (trliruli: liespnndeo dieendum—.Critica de los 
argumentos aportados en pro de la opinión que se. fe- 
chaza : Ad prinmm dieendum, etc.), no está en Santo 
Tomás proscrito como un artificio dialéctico, antes 
bien, está al servicio de la duda metódica real. Muchas 
veces, en la respuesta a las objeciones se encuentran 
intercaladas observaciones accesorias que en la parte, 
principal o cuerpo del articulo hubieran estorbado la 
marcha propia de la demostración. En muchos de sus 
escritos, como en la Summa conlra Gentes y en los Opus- 
enla, se despoja Tomás de la armadura de la técnica 
escolástica y se mueve libremente en el desarrollo del 
pensamiento y de la demostración.

(1) P. Duiiem , 5<»>Cetv t í  >.p3iv¿p¿4a. Essai sur la nolion de 
Théorie physiquc de Platón á Galilei, Parts, 1908, 46 y sigs.

S. Crabmauu: Saulo Tomás de Aquino. 240.
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Con severa disciplina de si misino evita también 
Tomás toda exageración. Las cavilosidades que no 
llevan a ninguna respuesta segura no son de su campo. 
Muchas sutilezas, que de las « Sentencias », impresas 
o manuscritas, del siglo xn lian pasado como herencia 
fielmente guardada a la literatura del siglo xm, no le 
merecen atención alguna. Tampoco se complace en un 
dogmatismo exagerado. «No se debe afirmar nada 
que se oponga a la fe, al dogma. Mas tampoco se debe 
poner como verdad de fe todo lo que se tiene por ver
dadero y justo, pero que no es dogma. Pues la verdad 
de nuestra fe se hace objeto de mofa para los incré
dulos cuando un católico desprovisto de los conoci
mientos científicos necesarios da como dogma alguna 
cosa que en realidad no lo es y que se demuestra errónea 
a la luz de una severa critica científica.» (De pot. 4 ,1 ).

En su esfuerzo hacia la verdad, Santo Tomás lia 
corregido, completado y aun retractado sus propias 
ideas, cuando, según nuevos materiales o un conoci
miento más profundo, le parecían insuficientes o erró
neas. Una comparación entre el comentario de las 
Sentencias, la primera de sus grandes obras en cuanto 
al tiempo, y la Summa teológica, su más madura expo
sición de conjunto de la teología, pone de relieve con 
gran frecuencia esc progreso interior del pensamiento 
científico. Los numerosos manuscritos que contienen 
colecciones de discordancias entre el Comentario de las 
Sentencias y la Summa teológica y que ya desde prin
cipios del siglo xiv han llegado hasta nosotros muestran 
también este desarrollo.

En su investigación científica emplea Santo Tomás 
juntamente la observación y la especulación, el análisis 
y la síntesis, y así encuentra la vía media entre la con
sideración unilateral de la realidad a expensas de la 
idea y la apreciación exclusiva de la idea con detri
mento de la realidad, entre el empirismo positivista
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y el idealismo exagerado. En su doctrina de las sensa
ciones liay dosis no escasa de observación psicológica. 
En la teoría del conocimiento son precisamente los 
hechos de experiencia los que le han colocado junto a 
Aristóteles y le han hecho renunciar a la teoría de San 
Agustín representada por la escuela franciscana. En 
las observaciones y conocimientos relativos a las cien
cias de la naturaleza le superan Alberto el Grande y 
Roger Bacon ; en cambio, en sus investigaciones cien
tíficas sobre malcrías éticas, sociales y políticas hay un 
fondo de observación muy apreciable. Simón Deploigc 
ha mostrado detalladamente que Tomás, precisamente 
en las cuestiones eticas y sociológicas y en las que son 
conexas con ellas, ha dado prueba de un gran sentido 
de la realidad y ha hecho sorprendentes observacio
nes (1). Pero Tomás no se detiene en la observación. 
Su esfuerzo se encamina a sondear en la realidad las 
esencias, las causas, las leyes y los fines. Eu él la obser
vación está al servicio de la consideración metafísica.

Tomás de Aquino no sólo marcha constante c im
perturbable hacia la verdad por el camino del estudio 
y del pensamiento rigurosamente científicos, él sabe 
también encerrar sus pensamientos y demostraciones 
en una forma transparente y lúcida. En particular su 
Summa teológica es una joya de arte didáctico. Eu su 
corto prólogo se expresa ya este sentido didáctico de 
este modo : « Como quiera que el maestro de la verdad 
católica no sólo tiene que instruir a los que ya están 
adelantados, sino también a los que empiezan, según 
las palabra de San Pablo (1. Cor. 3, 1): « Como a pár
vulos en Cristo os di leche a beber, no comida», nuestro 
propósito en esta obra es exponer la religión cristiana 
según conviene a la instrucción de los principiantes. 
Hemos observado que los novicios en esta doctrina

( 1) Simón Deplokik , Le coii/lil de la Moraleel de la Sociologie 
J.ovaina, 1014, 272 y sigs.
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encuentran muchas dificultades en las ninas de- di
versos autores. En parle por la multiplicación de cues
tiones, artículos y argumentos inútiles; en parte tam
bién porque los conocimientos que Ies son necesarios 
no les son presentados según el orden de la disciplina 
lógica, sino según lo que requeria la explicación de los 
libros o las ocasiones de la discusión;en parte finalmente 
porque las frecuentes repeticiones causaban en los 
ánimos de los oyentes fastidio y confusión. Tratando, 
pues, de evitar estos y otros defectos semejantes, pro
curaremos, confiando en el divino auxilio, exponer 
lo que concierne a la ciencia sagrada con la brevedad 
y claridad que la materia permita. » Lo que Tomás 
lia prometido en estas sencillas palabras, que revelan 
una clara visión de los defectos didácticos de los co
mentarios de sentencias y de la literatura qimUibvlal. 
lo ha cumplido de magistral manera. Del principio al 
fin, la Summa teológica forma un conjunto orgánico. 
El orden de sus tres parles, con sus treinta y ocho tra
tados, seiscientas treinta y una cuestiones, próxima
mente tres mil artículos, y diez mil objeciones, está 
ejecutado con un arte, arquitectónico asombroso. Sen
cilla y claramente se desarrollan pensamientos y demos
traciones. Las repeticiones están en lo posible evitadas, 
se descartan las cuestiones superfluas ; no se remite 
al lector a lo que sigue, pero se utilizan las indagaciones 
anteriores. No solamente domina en la obra una sis
temática del orden, una agrupación extcrionnenle clara, 
sino también una sistemática del desarrollo, una arti
culación orgánica de la materia que. descansa en cone
xiones internas. Lacordaire ha comparado la Summa 
teológica, por su majestuosa simplicidad, con las pirá
mides. La comparación con frecuencia usada de la 
Summa teológica con las catedrales góticas de la Edad 
Media es muy ajustada. Cuanto más se ahonde en el 
estudio de esta obra, cuanto más se consideren sus
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detalles más se admirará la arquiteclura de conjunto, 
más se reconocerán las leyes que rigen todo el edificio.

Al método de estudio del Aquina tense responde tam
bién su lenguaje. Su estilo es sencillo, práctico, posi
tivo, sin vuelo retórico, sin colorido poético. Su objeto 
no es trazar brillantes cuadros, ni construir frases 
impresionantes y de rico colorido, sino expresar ideas 
claras y límpidas. Fantasía y sentimiento parece que 
se retiran. Sin embargo, en muchos pasajes se nota, 
incluso por la forma de expresión, que nuestro esco
lástico los ha escrito con un corazón cálido y entusiasta. 
Kn el desarrollo, brillantez y originalidad del estilo 
aventaja Buenaventura a su amigo Tomás. En éste lo 
que da carácter al escrito es la sobria reflexión propia 
del modo de pensar aristotélico; en Buenaventura 
trasciende al lenguaje el fuego del entusiasmo plaló- 
nico-agustiniano.

No se limitó Tomás a un trabajo personal, no sólo 
desplegó plenamente su energía intelectual de lógico 
y de metafisico, sino que utilizó con gran inteligencia 
<1 trabajo científico de tiempos anteriores.« Su espíritu, 
observa Willmann, se asemeja a una hoya del mar que 
recibe de todos los lados aguas afluentes y deja ir al 
fondo la broza que arrastran, quedando asi como claro 
y sereno espejo, en el que se dibuja majestuosamente el 
n/.ul de. los cielos.» (1) La actividad científica de nuestro 
Santo ostenta rasgos manifiestos positivo-históricos. 
No conoce el apriorismo que no se. cuida de las anterio
res adquisiciones científicas y todo lo saca de si mismo. 
Tomás ha tenido especialmente, la comprensión del 
desarrollo orgánico y de la génesis de la ciencia, tanto 
profana como teológica, y se ha asimilado realmente 
los resultados del pensamiento de los siglos anteriores 
así como también los de su tiempo.

(I) O. W ii.i.mann, (leschiehle den Jdetdinmun (Historia del 
lilralismo) IIIa. Braunst-liwcig, tilo?, I.r>8.
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En una serie de pasajes lia puesto en claro el pro
gresivo desarrollo délas ciencias. «Parece natural a la 
razón humana llegar gradualmente de lo imperfecto 
a lo perfecto. Por lo cual vemos en las ciencias especu
lativas que los que primeramerite filosofaron dejaron 
algunas cosas imperfectas, las cuales después se han 
perfeccionado por sus sucesores. Asi también sucede, 
en las ciencias prácticas. » (S. Til. 1.a, 2.ae, cuesl. 97, 
url. 1). El tiempo desempeña un gran papel en la cons
titución de las ciencias. Es en ellas en cierto modo in
ventor y buen colaborador (In  I. lith. lect. 11). «Se 
debe escuchar las opiniones de los antiguos, por viejas 
que sean. Esto tiene una doble utilidad, pues podemos 
apropiarnos aquello en que han hablado bien y evitar 
lo que hay en ellos de erróneo.» ( In / .  De anima lecl. 2). 
«En la investigación de la verdad se recibe ayuda de los 
otros de dos juaneras. Un auxilio directo recibimos de 
los que. han encontrado ya la verdad. Si cada uno de 
los pensadores anteriores ha encontrado algún frag
mento dd la verdad, estos fragmentos, reunidos en una 
unidad y un Lodo, son poderosa ayuda para llegar a 
un conocimiento comprensivo de la verdad. Indirec
tamente los pensadores son favorecidos por los que les 
han precedido, porque los errores de los antiguos dan 
a los posteriores ocasión de poner en claro la verdad 
por una reflexión más seria. Es, pues, justo, que este
mos íeconocidos a todos los que nos han ayudado en 
nuestro esfuerzo para alcanzar el bien de la verdad.» 
(In  II . Mclapli. lecí. 1). «La consulta de los autores 
antiguos es necesaria para el esclarecimiento de la 
cuestión y la resolución de las dudas. Asi como en los 
tribunales no se puede dar sentencia sin que hayan 
sido oidas las razones de ambas partes, asi también 
el que se ocupa de filosofía llegará más fácilmente a 
formar un juicio científico definitivo, si conoce las opi
niones y las dudas de los distintos autores. » (In III ,  
Metaph. lect. 1).
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Un concepto sobre la teología y su desarrollo expone 
Tomás en el prefacio a su o b ra  de polémica Contra 
errores Graecorum en la forma siguiente : « El que haya 
en los escritos de los Padres ¿ griegos cosas que a los 
teólogos modernos parecen (Undosas, débese a dos cau
sas. La primera es el hecho de que la aparición de erro
res en materia de fe ha dado . motivo a los santos Doc
tores de la Iglesia para usaer una mayor prudencia 
en la exposición de la doctriina a fin de evitar tales 
errores. Así se explica que, arntes del nacimiento de la 
herejía arriaría, los .Sardos Ptrrdres no se hayan expre
sado tan claramente acerca due la unidad de la esencia 
divina (como Jo han hecho después). Cosa análoga 
puede decirse de otros errorres. Esto podemos obser
varlo no sólo en varios Padres s de la Iglesia, sino tam
bién con toda claridad en el más grande de ellos, en 
San Agustín. En efecto, en los escritos publicados 
después de estallar la herejía jvpelagiana se ha expresado 
acerca del poder del libre all- icdrío con mucha mayor 
prudencia que en sus trabajos s compuestos con anterio
ridad al nacimiento de tal err"or. En éstos ha defendido 
el libre albedrío contra los rnanniqueos y ha presentado 
alegaciones que más tarde lo os pclagianos, riega dores 
de Ja gracia divina, han aproe ivechado para la justifi
cación de su error. No debe, pues, admirarnos que los 
teólogos modernos, cscribiend lo  después de la eclosión 
de tantas herejías, se expreser *1, en lo que atañe a la fe, 
con mayor cautela y precisiúón para evitar cada una 
de ellas. De estas considerado ones debe inferirse que no 
se debe desdeñar ni rechazar tales pasajes en que los 
Santos Padres no se lian expr'resado con tanta pruden
cia como los teólogos moderónos, ni se debe tampoco 
apurar sus palabras sino ^explicarlas piadosamente. 
Di segunda causa de estas difTieultadcs de la patrística 
está en que muchas cosas, oque en la lengua griega 
suenan correctamente, no sox-n igualmente admisibles
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en la frase latina, porque latinos y griegos confiesan 
la misma fe con dislinlas palabras. Asi, muy recta
mente y muy católicamente se dice entre los griegos 
que el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo son tres liipós- 
tasis, mientras que en latín no seria justo que se les 
llamara tres substancias, a pesar de que etimológica
mente el griego -jicoaran? y el latín subslantia son una 
sola e idéntica palabra. Los latinos emplean la mayur 
parte de las veces el término substanlia (substancia) 
en el sentido de essenlia, que nosotros, como los grie
gos, confesamos una e idéntica en Dios. Por eso, donde 
los griegos hablan de tres hipóslasis, nosotros habla
mos de tres personas. Cosa análoga sucede, sin ninguna 
duda, en muchos otros casos.

Es, pues, deber de un buen traductor, en los escri
tos que tratan tic doctrinas de fe mantener el pensa
miento y su contenido real, pero ajustarse en cunnlo 
a la expresión al uso del idioma al cual traduce.»

Tomás ha utilizado las aportaciones científicas de 
los siglos anteriores y de las de su propio tiempo y en 
el modo de este aprovechamiento de las fuentes ha 
demostrado una dosis nada despreciable, de sentido 
histórico. Para él los estudios propiamente históricos 
como fin de sí mismos están lejos tanto del terreno 
filosófico como del teológico. « El estudio de la teología 
no tiene por objeto saber lo que otros han pensado, 
sino conocer la verdad tic las cosas. » ( In I. üe coelo 
et mundo lecl. 22). A este fin da muchas veces exce
lentes ojeadas sobre el desarrollo histórico de. una 
cuestión, fijando por un examen objetivo la parte tic 
verdad que cada vez va apareciendo.

Tomás ha hecho de las fuentes un estudio coherente. 
Según el método de entonces y a falta de adecuados 
instrumentos de trabajo, una buena parle de las tilas 
de los Santos Padres la ha sacado de colecciones de 
glosas sobre la Sagrada Escritura, del Decreto de Gra-
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ciano y las Decretales, de obras de anteriores teólogos. 
En la dedicatoria de su Caleña aurea (sobre San Mateo) 
a Urbano IV confiesa de buen grado el Aquina tense 
haber tomado de Glosas las palabras de los Santos 
Padres. Pero Tomás ha hecho también estudios de 
conjunto sobre los textos, primero en Filosofía, des
pués también en Patrística. Una anécdota narrada 
en las actas de su canonización pone de manifiesto 
admirablemente sus ansias por poseer obras enteras 
de. los Santos Padres. « En una ocasión, volvía Tomás 
con algunos compañeros de su Orden de Saint-Denis 
a París, y veía esta última ciudad que se extendía 
ante sus ojos. Uno de sus compañeros le dijo entonces : 
Padre j qué hermosa es esta ciudad de París I El her
mano Tomás contestó: Ciertamente, es muy bella. 
El otro continuó: | Si esta ciudad fuese luya I ¿ Qué 
haría yo con eso V — replicó Tomás. Podrías — dijo 
el primero — venderla al rey de Francia y con el pre
cio edificar monasterios de Frailes Predicadores. En 
verdad — dijo entonces Tomás — preferiría tener las 
homilías de San Crisósloino sobre San Mateo» (1). 
Montfaucon, el editor de las obras de San Crisóslomo, 
ha estimado altamente esta declaración de Santo To
más. Para sus estudios de las fuentes han debido pres
tar buen servicio a nuestro escolástico los manuscritos 
conservados en París. Allí había fundado San l.uis, al 
lado de la Sainle-Chapelle, una biblioteca que suminis
tró a Vicente de Beauvais los materiales para la obra 
enciclopédica que ocupó su vida. También las biblio
tecas de Notre Dame y de San Víctor ofrecían estima
bles medios de trabajo. En la Corte pontificia podía 
disponer de la colección de manuscritos de los Papas,

(1) Advierte Kn. I.f.ci.kf (La Vie Intelleetuelte. octubre de 
1928, nág. SU, nota), que « Santo Tomás poseía doriamente las 
Homilías del Crisóslomo sobre el evangelio de San Maleo y que lo 
que prefería a la posesión de la buena ciudad de l'arls no era más 
<jue una buena traducción de esa obra >. V. Manih innet , Hrvue. 
Thomisle, marzo-abril, 1928, págs. 122-124. — N. del T,
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que se enriquecía sin cesar. No es posible, por desgracia, 
ciar sobre esto dalos detallados, no se puede saber, 
por ejemplo, de qué bibliotecas ha sacado Tomás las 
citas de 22 Padres latinos y 57 Padres griegos para su 
Caleña aurea.

Tomás de Aquino ha mostrado también en la utili
zación de fuentes sentido de la crítica histórica. Para 
sus estudios aristotélicos no le. bastaron las traduccio
nes latinas sacadas del árabe. Se procuró, por medio 
de su amigo filólogo y compañero de Orden Guillermo 
de Moerbeke una traducción latina lo más fiel posible, 
de los escritos físicos, metafísicos y morales del Esta- 
girita hecha directamente sobre cí original griego, a 
fin de tener un texto seguro para su explicación de 
Aristóteles. Se puede admitir que Tomás poseía un 
cierto conocimiento del griego. En el terreno de la Pa
trística busca también buenos textos. En la dedica
toria de la Caleña sobre San Mateo a Urbano IV la
menta la Iranslalio viliosa del Crisóstomo y dice que 
por causa de las lagunas tlel texto él da muchas veces 
solamente el sentido y no la trascripción literal del 
pasaje. En su dedicatoria de la Caleña sobre San Mar
cos al cardenal Ilannibaldis advierte Tomás que se ha 
hecho traducir el texto griego a un latín seguro. Hasta 
eri la resolución de las cuestiones de autenticidad de 
los escritos ha intervenido no pocas veces con acierto, 
y por el sentido critico que en ello ha demostrado ha 
merecido el elogio de los benedictinos de San Mauro 
V de Angelo Mai. lie aquí las principales pruebas. 
Tomás ha señalado como apócrifo el escrito titulado 
De. in/antia Sabaloris ( S . Th. I I I ,  36, 4 ad 3ltm; 43, 3 
ad l um) . El libro De eccksiasticis dogmalibus, atribuido 
a San Agustín, lo ha adjudicado con razón a Gennadio 
(Qiwdl. VI, 10). Asimismo ha negado que sean de. San 
Agustín los escritos De mirabilibus sacrae Scriplurae 
(S. Th. III ,  45, 3 ad 2um) y De spiritu el anima (De
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anima 12 ad l um). Conjetura que el autor del segundo 
de dichos escritos es un cistcrciensc. De hecho los 
Maurinos lo atribuyen al cisterciense Alclier de Clara* 
val. Además, apoyándose en la diversidad del estilo, 
tiene por errónea la atribución a Boecio del opúsculo 
De unilale el uno (De spirilualibus crcaluris S ad 9um). 
La más importante aportación de nuestro Santo a la 
obra de la critica es su juicio sobre el origen del Líber 
de causis. El ve en este escrito un extracto de la Jns- 
tilulio theologica de Proclo. « Nadie en la Edad Media 
ha hablado Luí claramente como Tomás sobre el origen 
del Líber de causis. » (1)

Tomás trata sus fuentes a un mismo tiempo con 
piedad y con independencia de juicio. No obstante 
lo que aprecia a Aristóteles, sigue su propio camino 
en las cuestiones en que, según su convicción, el filó
sofo griego se ha equivocado. Así, por ejemplo, rechaza 
(S. Th. 1. 46,1) la doctrina aristotélica de la eternidad 
de la creación del mundo y añade la observación ate
nuante de que el Estagirita no ha querido aducir en 
pro de su tesis ninguna prueba apodíctica, sino sola
mente un argumento dialéctico (2). Más riguroso se 
muestra Tomás con los filósofos árabes y judíos, sobre 
todo con Averroes y Avicebrón. Su escrito, que ya 
conocemos, De unilale inlellecius contra Avcrroistas, 
contra Siger de Brabant, gira en torno de un examen 
estrictamente objetivo, resultado de un juicio personal, 
de la interpretación averroíslica de Aristóteles, mien
tras que la monografía De subslantiis separalis discute 
de manera profunda, serena y objetiva con Avicebrón. 
Con gran piedad considera y utiliza nuestro teólogo

(1) C.i.. IIaumkf.r, Witclo, Mitnstcr, 1908, 189.
(2) Nec riitiones — dice Santo Tomás — quas ad lioc Arfst. 

¡nilacit (lib. 8, Plujs. tom. 2) sutil demoslralinae simpliciter, seil se- 
ettndum quid, sc.ilieet ad conlradiccndum rulionibus antiquorum, 
ponenlium mundum incipire secundum quosdam modos in vertíale 
impossibiles (S. Th. 7.» pars, cuesl. 46, art. 1). —  N. del T.
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a los Padres de la Iglesia, por lo cual lo ensalza el car
denal Cayetano : « Porque mostró la más alLa piedad 
para con los Santos Padres ha reunido en si mismo, en 
cierta medida, la profundidad de pensamiento de 
lodos. » (In S. Th.2 II, 148, 4). Pero con toda su mo
destia y su piedad no renuncia Tomás a tener un juicio 
personal. Cuando se aparta de las opiniones de los 
Santos lo hace empleando modos de expresión llenos 
de miramiento. Asi, dice en un lugar (De pol. 3, 18): 
« lista es la opinión de grandes doctores, de un Hasilio, 
de un Gregorio de Naziunzo y otros, así que no puede 
condenarse como error.» También con respecto a 
San Agustín, a quien aprecia como el más alto entre 
los Santos Padres, conserva su libertad de juicio, lisio 
se ve especialmente en cuestiones de Psicología y en la 
teoría del conocimiento, donde la verdad le parecia 
más accesible por el camino de Aristóteles. Aquí las 
citas de San Agustín, aparecen menos frecuentes. 1.a 
oposición entre San Agustín y Aristóteles está en lo 
posible conciliada, pues se pone en duda el carácter 
apodfelico de las citas de San Agustín, se hace notar 
el giro platónico del pensamiento del gran Padre de la 
Iglesia y se reduce a la justa medida su esplritualismo 
desbordante. Con frecuencia tales citas de San Agustín 
son concebidas como simple información sobre el modo 
de pensar de los otros o como simple posición del pro
blema. Que esta posición de Santo Tomás con respecto 
a San Agustín en estas cuestiones filosóficas hizo en sus 
contemporáneos la impresión de un modo personal de 
pensar lo prueba incontestablemente la reacción de la 
escuela franciscana.

1.a tercera caracleristica de la vida científica y del 
trabajo intelectual de Santo Tomás es su fundamental 
orientación ético-religiosa, que en sus escritos se mani
fiesta de una manera discreta y por ello doblemente 
eficaz. «Un espíritu lleno de unción — escribe H.
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líucken — lo pendra lodo. Como en una imponente 
catedral, subimos desde el vestíbulo del mundo hasta 
el santuario para esperar un Santo de los Santos. Lo 
inferior contiene ya, aunque todavía en estado de en
sueño, una aspiración hacia lo que es más elevado, y lo 
corrobora con signos y presentimientos misteriosos. 
Toda la gradación de los fines mira en definitiva baria 
el término único de la majestad divina. Asi la ciencia 
puede aparecer también como un oficio religioso». 
lisia actitud religiosa se expresa ante todo en el anhelo 
de un conocimiento siempre, más profundo de Dios. 
La cuestión : « ¿Qué es Dios? » es el motivo y la divisa 
de la vida intelectual de nuestro Santo. « Sabemos de 
Dios que existe, que es la causa de lodos los seres y 
que supera a todo con una distancia infinita. Tal es la 
conclusión y la cumbre de. nuestro saber en esta vida 
terrestre. » (Sumiría contra Gentes, ¡II,  49). Kn su aspi
ración al conocimiento de Dios ha acogido Tomás con 
alegría y reconocimiento las luces que da la revelación 
cristiana sobre la esencia y la vida divinas. « Ninguno 
de los filósofos anteriores al Cristianismo — observa 
en su explicación al Símbolo apostólico — pudo, con 
todas las fuerzas de su pensamiento, saber tanto acerca 
de Dios como sabe por la fe, después de la venida «le 
Cristo, una sencilla vieja.» De esta adhesión llena de 
convencimiento al contenido de la revelación sobre
natural resulta, y por ella se explica, la interior piedad 
del Aquinatense para con la Iglesia, en la que venera 
a la mediadora y custodia de esas verdades de la reve- 
lación. « La más alta autoridad está en la tradición de 
la Iglesia por la cual hay que dirigirse en todo. I^a doc
trina de los mismos doctores católicos tiene de la Iglesia 
su autoridad. Por eso se debe tener la tradición de la 
Iglesia en más alto aprecio que la misma autoridad de 
un Agustín o de un Jerónimo. » (Quodlib. II, 7). Siem
pre procura Tomás conformarse a la enseñanza y al
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espíritu de la Iglesia. Profesa el más alto respeto a la 
autoridad del Papa. Atraía su corazón la iglesia de 
la antigüedad cristiana, la Iglesia primitiva « cuando 
dominaba una gran devoción a la fe cristiana » (S. Th. 
I I I ,  80,10 ad 5»m) (1).

El ardiente anhelo de conocer a Dios ha dado tam
bién alas al Aquinatcnse en el camino de la virtud. Él 
ve en la pureza y la santidad una preciosa disposición 
para profundizar las verdades y misterios divinos. El 
ideal de Tomás en este punto se revela en la siguiente 
carta al novicio Fr. Juan, que le había suplicado indi
caciones para hacer un estudio provechoso. « Puesto 
que tú, Juan, mi muy amado en Ciisto, me has pedido 
dictamen sobre el modo cómo debes estudiar para 
adquirir el tesoro del saber, te doy sobre ello los siguien
tes consejos. Procura con preferencia alcanzar el saber 
por pequeños arroyos y no precipitarte inmediatamente 
en el mar (del saber) pues se debe ir avanzando de lo 
más fácil a lo más difícil. He aqui mi exhortación y tu 
enseñanza. Te pido que seas silencioso y que no vayas 
al locutorio sino a disgusto. Cuida de la pureza de la 
conciencia. No ceses de entregarle a la oración. Gusta 
de ser muy aplicado en tu celda si quieres ser introdu
cido en la bodega vinaria del saber. Muéstrate muy 
amable con todos. No te inquietes por lo que oíros 
hagan o dejen de hacer. No seas demasiado familiar 
con nadie, pues una familiaridad excesiva engendra 
el desprecio y muy fácilmente aparta del estudio. No 
te mezcles en las conversaciones y negocios de las gen
tes del mundo. Iluye sobre Lodo de vagabundear fuera 
del monasterio. No dejes de seguir las huellas de los 
santos y de los buenos* No tengas en cuenta la persona 
de quien oyes alguna cosa, sino graba en la memoria 
todo lo bueno que oyes decir. Procura comprender a

(1) Quaiulo magna vigebut devolio ¡i de i christianae— dice el 
texto latino. — N. del T.
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fondo todo lo que lees y oyes. En todas las dudas tra
baja por llegar a la certidumbre. Esfuérzale por refu
giarte cuanto puedas en la sala de armas de tu espíritu. 
No aspires a lo que esté demasiado alto para ti. Si sigues 
estas huellas producirás en la viña del Señor de los 
ejércitos, mientras te dure la vida, flores y frutos pro
vechosos. Si observas todo esto alcanzarás el objeto de 
tus anhelos. Que te vaya bien. » Esta pequeña carta 
contiene preciosas instrucciones y en especial pensa
mientos excelentes sobre la relación que existe entre 
la elevación moral y religiosa del corazón y la verdadera 
ciencia. Encontramos aquí advertencias y concepciones 
que más tarde expresó con sencillez conmovedora Tomás 
de Kempis en su «Imitación de Cristo».

Es posible que esta unción ético religiosa, que ve
mos derramada sobre Tomás y sus escritos, sea en buena 
parte el fundamento de que la mistica alemana inspirada 
en Alberto Magno se haya acercado a él tan intimamente, 
la  mística encontró en la Summa teológica (2, II , 179- 
182)-, la más profunda y clara teoría de la vida contem
plativa. En Taulcr, el maestro Tomás es una fuente, 
citada con frecuencia. Enrique Suso toma por guia 
« la clara luz, el amado Santo Tomás, el Doctor ». El 
Comentario de Sentencias recientemente descubierto 
del místico Juan de Slerngasscn es una luminosa in
troducción a la doctrina tomista.

IV. Las fuentes de la doctrina tomista

Unas palabras todavía sobre la extensión de las fuen
tes utilizadas por Santo Tomás. Es asombrosamente 
grande, especialmente si se considera los medios y las 
condiciones de trabajo de la época.

En filosofía es Tomás el mejor conocedor de Aristó
teles en la Edad Media. Sobre la base de la traducción
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fiel hecha por Guillermo de Mocrbekc ha eomenlado 
una parte muy grande, que es a la vez la más impor
tante, de la obra aristotélica y lo lia hecho, como dice 
Tolomeo de Luc.ca, « según un modo totalmente, único 
y nuevo de interpretación». Los comentarios a Aristó
teles del Aquinatense tienden a reducir a lina exposi
ción clara y luminosa el proceso muy embrollado de las 
ideas del Estagirila. Kn la Escolástica (Egidio de Roma, 
Enrique de Rale) se ha llamado a Tomás simplemente 
el «Expositor». Ch. Jourdain, Fr. Brcntano, G. v. 
llerlling y otros han apreciado altamente el método 
de sus comentarios. Las obras sistemáticas «le Santo 
Tomás, las grandes y las pequeñas, las filosóficas y las 
teológicas, atestiguan un raro conocimiento de los 
escritos del filósofo. Tomás lia aprendido a conocer 
y a juzgar a Platón principalmente por la referencia 
critica de Aristóteles, pero esto no le ha impedido ad
mitir en su sistema la teoría de las ideas, según la lila- 
riera agusliniana. Los nombres de los comentadores 
griegos de Aristóteles, Porfirio, Tliemistio, Simplicio, 
Alejandro de Afrodisia, se encuentran con frecuencia 
en los escritos tomistas. Una fuente que ha utilizado 
mucho, es también Boecio, el último de los romanos y el 
primero de los escolásticos. C.on la filosofía arábigo- 
judia se muestra nuestro escolástico muy familiarizado 
y él ha sabido juzgar bien sus luces y sus sombras. Pa
rece que ha apreciado más a Avicenna que a Averroes. 
(’.on el l'ons Vitar, do Aviccbrón ha discutido varias 
veces. El libro More Nebuchim (1) de Moisés Maimó- 
nides le era muy familiar.

('.orno fuentes neoplatónieas, prescindiendo de las 
fuentes teológicas (Pscudo-Dionisio el Areopagita) 
tenia a su disposición el Líber de. Causis y también, 
desde 12ü8, la SsoXo'/no) de Proelo, en la
traducción de. Guillermo de Moerbeke. También conoce 

(1) Guia de los extraviados. — N. del T.
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y rila el tratado De inlelligenliis, que sigue la dirección 
neoplatónica. ,

En teología está íamiliurizado en un grado extra
ordinario con toda la Sagrada Escritura, que muchas 
veces parece citar de memoria. Con frecuencia son utili
zadas las glosas sobre la Biblia de Walafrid Strabón y 
Anselmo de Laon. Sobre todo hay acumulados en las 
obras del Aquinatense una multitud de textos de Santos 
Padres. Además de las obras patrísticas, que están 
también a la vista de sus contemporáneos teólogos 
(Ambrosio, Agustín, Jerónimo, Juan Damasonio, el 
Pseudo-Arcopagita, Hilario de Poitiers, Gregorio Magno, 
Isidoro de Sevilla, etc.), se puede advertir en los poste
riores eseritos del Aquinatense un profundo conoci
miento de San Juan Crisóstomo y de San Cirilo de 
Alejandría, conocimiento que lia influido notablemente 
en la Crislologia y la doctrina sacramental de nuestro 
Santo. De la alta Escolástica Tomás conoce, y cita a 
Anselmo de Cantorbery, Ruperto de Dcuz, Bernardo de 
Claraval, Gilberto de la Porree, Hugo de San Víctor, 
a quien tiene en alta estima, Ricardo.de San Víctor, 
Joaquín de Eiore. No le son tampoco desconocidos 
Abelardo y Alatnus de Insulis. El autor de esta época 
más citado y también rectificado en no pocos punios 
es, naturalmente, Pedro Lombardo, el Magisler Sm- 
lentiarum (Maestro de las Sentencias).

Siguiendo una costumbre literaria de su tiempo 
Tomás ha designado y citado a los teólogos del siglo xm 
con la palabra quídam. Unicamente nombra por su 
nombre a los summistas, que vivían en París en el 
primer tercio del siglo : Prepositinus y Guillermo de 
Auxerrc. Estos quídam sólo podrán ser identificados 
poco a poco cuando la literatura pre-lomi.sla inédita 
sea mejor conocida y, por otra parte, se haya fijado 
detalladamente la relación del Aquinatense con las 
fuentes publicadas, con Alejandro de líales, Alberto

4. Grabmann: santo Tomis de Aquino. 210.
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Magno, Buenaventura. Como en la escolástica se tras
mitían de generación en generación un gran número 
de ideas, de cuestiones y de objeciones, la identifica
ción de los quídam será con frecuencia muy difícil. 
Notemos, por último, que hay indicios de haber sido 
utilizadas por el Aquinatensc la Summa inédita de 
Roberto de Melun (f 1167) y las sentencias de Pedro 
de Poitiers (f 1205).

Tomás poseía, además, como se manifiesta especial
mente en su cristología, un penetrante conocimiento de 
las antiguas decisiones conciliares. En cuanto a conoci
miento del derecho canónico, que se patentiza en las 
frecuentes citas de Graciano y de las Decretales, aven
taja a la mayor parte de los dogmáticos de su tiempo. 
Como es sabido, el derecho canónico y la teología eran 
entonces dos disciplinas y facultades distintas. De 
cuando en cuando Tomás trae también citas del derecho 
romano. Finalmente, no debe omitirse que no pocas 
veces ha esparcido en sus exposiciones citas tomadas de 
los clásicos antiguos, incluso de poetas. Estas citas 
de Horacio, Ovidio, César, Cicerón, Séneca, Terencio, 
Salustio, Livio, Strabón, Valerio Máximo y otros dan, 
por decirlo asi, una nota humanística al rico material 
de fuentes utilizado por Tomás.

V. La lucha de la doctrina tomista por el predominio 
en la escolástica

La muerte puso fin prematuramente a la infatiga
ble labor científica de Santo Tomás. En un manuscrito 
de Oxford de la Summa teológica ( Balliol College 44, 
p. XI V)  leemos esta anotación: llic moritur Thomas, 
o mors, quam sis maledicta (1). Sin embargo, su obra 
científica lia sobrevivido al gran teólogo y le ha ase- 

(1) « Aquí mucre Tomás. ¡Oh muerte, cuán maldita cresl »
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gurado una posición predominante en la vida intelec
tual de la Iglesia católica. Sin duda, ya inmediatamente 
después de su muerte, su doctrina tuvo que vencer 
oposiciones y resistir luchas para afirmarse y preva
lecer. No respondería a la realidad histórica creer que 
la doctrina del Aquinatcnse fué desde el momento en 
que murió aceptada comúnmente y sin contradicción 
en su propia Orden y en la Escolástica en general.

La oposición de la tendencia conservadora agus- 
liniana al aristotelismo del Aquinatense, oposición 
que ya había amargado su última estancia en París, se 
manifestó vivamente en seguida de su muerte. En 7 
de marzo de 1277, el obispo de París Esteban Tempier 
condenó 219 proposiciones entre las cuales se encon
traba la doctrina de Santo Tomás sobre el principio de 
individuación. El 18 de marzo del mismo año el arzo
bispo Roberto Kilwardby, teólogo dominico de renom
bre, a quien ya conocemos como representante de un 
circulo de sabios dominicos poco inclinado al aristo
telismo de Alberto el Grande y de Santo Tomás, incluyó 
en el catálogo de proposiciones condenadas ciertos 
asertos del Aquinatense. El dominico, que más viva
mente combatió todavía en el primer decenio del si
glo xiv la doctrina de Santo Tomás, fué Durando de 
Saint-Pour$ain (f 1332).

Con los teólogos franciscanos tuvo ya Tomás dis
cusiones durante su última estancia en París. Al tra
tar de la vida del Aquinatense hemos notado el ataque 
de Juan Peckham contra el aristotelismo tomista. El 
discípulo de San Buenaventura, Mateo de Aquasparta 
(f 1302), en sus Quaestioncs disputable se coloca varias 
veces contra puntos doctrinales de Santo Tomás. Esta 
oposición del agustinisino franciscano contra el aris- 
tolelismo de nuestro santo se continuó y se acentuó 
en la pugna entre las escuelas scotista y tomista. La 
transición de la antigua escuela franciscana a Dun



52 SANTO TOMAS D E AQUJNO

Scoto está representada por Guillermo de Ware. Cerca 
de él están los dos más importantes críticos de la doc
trina tomista en los rangos de los teólogos francis
canos, Duns Scoto (f 1308) y Guillermo de la Maro 
(hacia 1285 en Oxford). Este último, no mucho después 
de la muerte de Santo Tomás, en su Correchrium fra- 
Iris Thomae (1), puso una lista de puntos doctrinales 
disputados entre Tomás y los franciscanos. Cuando los 
discípulos de Santo Tomás se defendieron por refuta
ciones, compuso, como se ve por un manuscrito de 
Berlín, un segundo escrito, una dúplica en contra, y 
mantuvo sus acusaciones contra Tomás.

También en los rangos de los profesores de tcologia 
pertenecientes al clero secular surgieron influyentes 
adversarios de la doctrina tomista; tal fué señalada
mente Enrique de Gante (t 1293). El mismo Godofredo 
de Fonlaines (t después de 1300), que tiene para To
más palabras del más alto elogio, se pone no pocas 
veces frente a su doctrina. De esta ojeada resulta 
que la doctrina tomista tuvo que vencer no pequeñas 
dificultades para alcanzar una posición preponderante 
en su propia Orden religiosa y mucho más aún en los 
circuios científicos fuera de la Orden de Predicadores. 
Revela la dificultad de la situación el dato bien asegu
rado de que el anciano Alberto el Grande no temió 
emprender el largo camino de Colonia a París para de
fender con palabras conmovedoras la doctrina atacada 
de su gran discípulo difunto.

Sin embargo, estas dificultades que se levantaban 
contra la doctrina tomista fueron victoriosamente supe
radas. Ante todo los discípulos y amigos del Santo han 
formado como un fuerte muro contra esas diversas 
oposiciones. Tomás se había atraído un gran número 
de discípulos, que después de su muerte defendieron 
su herencia intelectual. En miniaturas y manuscritos y 

(1) Escrito de polémica contra Tonuís.
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en una pintura en madera de la Academia de Florencia, 
procedente de la escuela de Fiesole, está representada 
la escuela de Santo Tomás. Numerosos discípulos de 
la Orden y de fuera de ella escuchan con avidez las 
palabras del gran maestro. Es, por decirlo asi, una 
ilustración a la observación siguiente de Pedro Calo, el 
fiel biógrafo de Tomás (hacia 1320): « Cuando Tomás 
hubo recibido el cargo de enseñar y comenzó con discu
siones y lecciones, se apresuró a concurrir a su clase una 
tal multitud de estudiantes, que la sala apenas podía 
contener a todos los que eran atraídos y estimulados 
al progreso intelectual por la palabra de tan relevante 
maestro. A la luz de su enseñanza florecieron muchos 
maestros tanto del estado religioso como también del 
clero secular. La razón de esto era la manera sintética, 
clara y fácilmente inteligible de su exposición docen
te.» (1) Si hemos de citar los más notables discípulos y 
adeptos de Santo Tomás que representaron y defendie
ron su doctrina, debemos nombrar primeramente a los 
teólogos agustinos Egidio de Roma ( t  1316); Agustín 
Triunfo de Ancona (t 1328) y Jacobo Capocci de Vilerbo 
(t 1307). El general de los Carmelitas Gerardo de Bolo
nia ( t  1317), cuya Sunima teológica inédita tiene tantas 
reminiscencias de la obra maestra del Aquina tense, 
parece haberse sentado al pie de su cátedra. Entre los 
profesores del clero secular un entusiasta discípulo de 
Tomás fué Pedro de Auvernia ( t  1305), el cual completó 
comentarios de Aristóteles que su profesor habia dejado 
sin acabar.

Naturalmente, no dejó de tener Tomás en su propia 
Orden fieles discípulos, amigos y entusiastas partida
rios en gran número, que estudiaban sus escritos y ex
plicaban, desarrollaban su doctrina y la guardaban y 
defendían como preciosa joya. Que las obras del Aqui-

(1) Vita S. Thomac Aqulnulis uuclorc Pclro Calo. Ed. I) 
I’nÜMMun. Tolosac, 1011, 30.



54 SANTO TOMÁS D E  AQUINO

natense fueron sin tardanza leídas y apreciadas en las 
escuelas de su Orden es cosa que se manifiesta por los 
numerosos manuscritos, extractos, resúmenes, tablas, 
concordancias, etc., con los cuales la obra del gran esco
lástico se hacía más apropiada para la enseñanza y 
más fácilmente accesible. Un manuscrito de París nos 
ha conservado un compendio de la Secunda secundae 
(una parte de la Summa teológica) compuesto ya en el 
año 1288 por el dominicano Galieno de Oyto. Para 
citar algunos de los más fieles discípulos y adeptos de 
Santo Tomás dentro de su misma Orden, mencionare
mos a los italianos Juan de Cajatia, Reginaldo de Pi- 
perno, Pedro de Andría y Bartolomé de Lucca (t 1327) 
que muestran una conmovedora adhesión al estimado 
maestro. Los tres últimos han continuado obras de 
Santo Tomás que habían quedado incompletas. Barto
lomé de Lucca, el eximio historiador de la Iglesia que 
en su hexámeron se mostró profundo conocedor de la 
psicologia de su maestro Tomás, le dedica las siguientes 
palabras: «Tomás, como generalmente se reconoce, 
aventaja a todos los doctores modernos en la Filosofía 
y en la Teología, y por eso es muy llamado en la Uni
versidad de París el Doctor communis en atención a la 
claridad de su enseñanza.» Análogas manifestaciones 
de entusiasmo por Tomás encontramos en otros dis
cípulos del gran teólogo. Un entusiasta discípulo del 
Aquinatense, que desarrolló especialmente su teoría 
del conocimiento, fué Bernardo de Trilia ( t 1292). Otro 
también entusiasta discípulo de Tomás fué el domini
cano florentino Remigio de Girolami (t 1319), que como 
maestro del Dante familiarizó al gran poeta con el 
sistema tomista. Pero los que ante todo interesan 
nuestra atención son los teólogos dominicos que defen
dieron la doctrina de su maestro Tomás contra los a ta 
ques de sus adversarios. Egidio de Lcssincs, en mayo 
de 1278, defendió en su escrito especial (De unilate
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formae), contra Roberto Kilwardby, la doctrina de 
Santo Tomás sobre la unidad de la forma substancial 
y con ello se ha pronunciado contra la condenación 
oxfordiana de ciertas tesis tomistas. Contra la conde
nación lanzada por el obispo de París Esteban Tcmpier 
justificó al Aquinatense en tratados inéditos Juan de 
Nápoles ( t  hacia 1325). También el Corredorium jra- 
tris Thomae del franciscano Guillermo de la Mare fué 
refutado punto por punto por discípulos y adeptos de 
Santo Tomás, en una serie de escritos titulados Correc- 
torium corruptorii jratris Thomae. Sólo ahora es conocida 
esta múltiple y anónima literatura de controversia. 
Uno sólo de estos escritos de defensa contra Guillermo 
de la Mare ha sido publicado con el nombre de Egidio 
de Roma. Es verosímil que pertenezca a Ricardo 
Clapwell. El Corredorium corruptorii fratris Thomae 
de Juan Quidort de París (f 1306) se nos ha conservado 
en varios manuscritos. Otros escritos de defensa com
pusieron Ramberto de Primadizzi y Juan de Parma. 
También contra sus otros adversarios fué amparado 
por la veneración de sus compañeros de Orden monás
tica. Bernardo de Clermont ( t después de 1303) defen
dió a su maestro contra Enrique de Gante, Godofredo 
de Fontaines y aun contra Egidio de Roma. Análogas 
apologías de la doctrina tomista, que no parecen ha
berse conservado, escribieron los ingleses Roberto de 
Ilerford y Guillermo de Mackcfield. Un entusiasta 
defensor y seguro interprete del Aquinatense fué To
más de Sutton, también inglés. En tierras alemanas 
podemos advertir dentro de la Orden dominicana, al 
lado de la dirección neoplatónica que está represen
tada por Ulrico de Estrasburgo, Teodorico de Friburgo, 
el maestro Eckhart y Bertoldo de Moosburgo, una 
poderosa corriente rigurosamente tomista. Entre estos 
discípulos alemanes de Tomás, mencionaremos, de 
fines del siglo xiu y comienzos del xiv, los tres místicos
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Juan de Sterngassen, Gerardo de Sterngassen y Nico
lás de Estrasburgo, de los cuales yo he encontrado 
extensas obras latinas de posición tomista, Juan Pi- 
cardi de Liclitenberg y Enrique de Líibeck.

El más destacado conocedor y adalid de la doctrina 
tomista a principios del siglo xiv es Hervé Natalis 
( t 1323), discípulo inmediato de Santo Tomás, que 
como General de la Orden trabajó por su canonización 
y la vió realizada. Una buena porción de sus escritos, 
que en gran parte están inéditos, está consagrada a la 
defensa del Aquinatense contra Enrique de Gante, 
Duns Scoto, Durando, Aureolus, Godofredo de Fontai- 
nes, etc. No hay duda de que este tomista ha contri
buido mucho a que. el sistema del Aquinatense venciera 
y se afirmara como la doctrina de su Orden y como la 
construcción doctrinal escolástica de mayor influjo. 
Un tomista influyente del siglo xiv fué Pedro de Paludc 
(t 1342), en el cual se encuentra frecuentemente la 
expresión doctor noster frater Thomas. Contra los ataques 
de Durando de Saint-Pourgain a Tomás de Aquino, 
escribió una defensa Durando de Aurillac ( t  1380). La 
defensa más considerable, la más decisiva y fundamen
tal del sistema tomista la escribió en el siglo xv Juan 
('.aprcolus (f 1444), el « Príncipe de los tomistas ». Las 
Defensiones Theologiae Dioi Thomae Aquinalis de este 
dominico representan la primera codificación general 
de la doctrina del Aquinatense y son una completa 
liquidación de cuentas con los adversarios de la doc
trina tomista (sobre todo con Scoto, Aureolus, Durando, 
Occam, Gregorio de Rimini).

Si la doctrina de Santo Tomás ha alcanzado, pri
mero dentro de la Orden dominicana y después fuera 
de ella, el lugar y el prestigio que corresponden a su 
valor intrínseco, es debido también principalmente, 
aparte los esfuerzos de sus discípulos que hemos rela
tado, a la decidida intervención de su Orden en los
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Capítulos generales y provinciales. Aduciremos sola
mente algunos ejemplos' El Capitulo general de Milán 
de 1278 envió a dos lectores a Inglaterra para proceder 
severamente contra los hermanos que se habían expre
sado desfavorablemente, acerca de los escritos del 
venerable hermano Tomás. Decisiones y medidas seme
jantes fueron reiteradas en los Capítulos generales de 
París en 1279 y 1286. El Capitulo general de Zaragoza 
de 1309 señaló la doctrina de Santo Tomás como pauta 
de los estudios de la Orden. En el Capitulo general de 
Metz en 1313 fué celebrada la doctrina venerabilis doc- 
toris fralris Thomae de Aquino como sanior el cornnm- 
nior (1) y se dispuso que ningún miembro de la Orden 
sería enviado a París a obtener los grados académicos 
sin haber estudiado antes a Tomás durante tres años. 
Prescripciones y alabanzas aumentan en los Capítulos 
generales de Bolonia en 1315 y 1329, de Carcasona en 
134-2 y de Madrid en 1346. Para citar también un Capi
tulo provincial, mencionaremos el de la provincia 
romana que se celebró en Arezzo en 1315, en el que 
un tal Fr. Uberto Guidi, por haber hablado contra 
Santo Tomás, fué suspendido por dos años de su cargo 
de enseñanza y condenado a diez dias de ayuno a pan 
y agua. No es necesario decir que estas manifestaciones 
dentro de la Orden de Predicadores reafirmaban una 
posición normativa.

Como factor poderoso para el triunfo de la doc
trina tomista hay que considerar el importante mo
mento que señala la firme intervención de los Papas 
a favor del Aquinalensc. El acto más importante de la 
suprema autoridad eclesiástica fue la canonización de 
Santo Tomás por el Papa Juan XXII en 18 de julio 
de 1323. El Papa en esta ocasión rindió al Santo este 
honroso testimonio : « Hizo tantos milagros como ar-

(1) « I.a doctrina del venerable doctor hermano Tomás de 
Atjumo como más sana y común. *
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ticulos escribió.» Efecto de la canonización fué induda
blemente una Ordenanza del Obispo de París, Esteban 
Borreto, de fecha 14 de febrero de 1324, por la que 
se retiraba la condenación de proposiciones tomistas 
hechas por su antecesor, Esteban Tempier (7 marzo 
1277). Juan XXII en 1327 hizo también emprender 
por medio del dominico Guillermo Milcuni una copi- 
lación más exacta de los escritos del Aquina tense.

También los sucesores de Juan XXII, hasta 
León X III, Pío X, Benedicto XV y Pío XI han cele
brado y protegido la persona y la enseñanza de Santo 
Tomás. Una exposición más detallada de la historia 
de la doctrina tomista hasta nuestros dias no cabe en 
los limites de este pequeño libro. El « destino de la 
Summa teológica fué el de la ciencia eclesiástica» (1). 
Sólo tratamos de describir las luchas y dificultades 
entre las cuales, después de la muerte del Aquinatensc, 
tuvo su doctrina que abrirse camino para prevalecer.

Advirtamos finalmente que también en la teología 
bizantina de fines de la Edad Media gozó Tomás de 
Aquino de un alto prestigio. Su Summa teológica, 
la Summa contra los gentiles, sus comentarios sobre la 
Psicología y la Física de Aristóteles, varios pequeños 
escritos fueron traducidos al griego por Georgios Sco- 
larios, Demetrios Kydones y otros. Las bibliotecas 
del Monte Athos, la biblioteca Ambrosiana de Milán, 
la biblioteca de San Marcos en Venecia y sobre todo la 
Biblioteca Vaticana, guardan una serie de tales manus
critos ; Demetrios Kydones ha dejado además en una 
carta una metódica indicación sobre el estudio de la 
Teología de Santo Tomás y ha escrito una apología, 
llena de convicción, del Aquinatense contra Nilus 
Kabasilns. En los tiempos modernos son también de 
notar traducciones armenias de escritos de Santo Tomás.

(1) Fr . Iíh r u í, Stimmen aun María Lqach, XVIII, 208.



SEGUNDA PARTE

El sistema de Santo Tomás de Aquino

I. Pensamiento y Ser. — Fe y Ciencia

El cimiento sobre que descansa el sublime edificio 
doctrinal de Santo Tomás de Aquino es una doble 
convicción. El más hondo fundamento consiste en la 
convicción de que nuestro pensamiento es capaz de 
conocer y de asimilarse el reino de las esencias, de las 
causas, de los fines y de las leyes, que está tras y sobre 
el mundo de las apariencias. Es la convicción de la 
realidad y de la cognoscibilidad de un orden suprasen
sible, la decidida adhesión a la posibilidad y realidad 
de la metafísica.

La segunda convicción en que se apoya el sistema 
tomista es la de que por encima y más allá del horizonte 
de lo suprasensible, de. lo metafisico abierto al pensa
miento natural, se extiende todavía el horizonte de lo 
sobrenatural que se pierde en lejanías infinitas, el hori
zonte de los misterios cristianos revelados por Dios, 
que ya desde aquí bajo se abre al espíritu humano ilu
minado por la luz de la fe.

Debemos, pues, al empezar nuestra exposición del 
sistema tomista, representarnos en breves rasgos las 
aserciones capitales de Santo Tomás sobre el pensa
miento y el ser.
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1 . P e n s a m i e n t o  y  s e r

Tomás es un pensador absolutamente metafisico. 
Su gran obra es la profunda comprensión, desarrollo 
y utilización amplia y competente de la Metafísica de 
Aristóteles, incluso para penetrar en el contenido de la 
Teología. Su maestro Alberto Magno le preparó para 
ello el camino. E. Rolfes llama a Tomás de Aquino 
« el mejor comentador que tenemos de la metafísica 
aristotélica ». El genio metafisico del Aquinatensc do
mina sus grandes obras sistemáticas, se manifiesta 
especialmente en su doctrina acerca de Dios, pero pe
netra también por las discusiones estrictamente teoló
gicas de las doctrinas sobre la Gracia, la Encarnación 
y los Sacramentos. Muestras de su saber metafisico 
son varias monografías, como el profundo opúsculo 
De ente el essenlia. No es, ciertamente, una casualidad 
el que los problemas de metafísica tengan la preferencia 
precisamente entre los discípulos de Santo Tomás. 
Aquí sólo podemos destacar algunos conceptos germi
nales de la doctrina del Aquinatensc sobre el ser, que 
tienen especial importancia para el conjunto de su 
sistema. Además, continuamente encontramos en la 
doctrina sobre Dios y sobre la creación, en la psicología 
y la ctifca, principios y consideraciones metafísicos.

Objetividad del pensamiento humano. La justifica
ción de la metafísica. « Han expuesto varios la opinión 
de que nuestras facultades de conocer sólo conocen sus 
propias modificaciones ; que, por ejemplo, la potencia 
sensitiva no percibe más que la alteración, la excita
ción de su órgano. Según esto, el entendimiento también 
conoce únicamente su propia modificación subjetiva, 
es decir, la species inlelligibilis. En consecuencia, esta 
species es objeto'y contenido del conocimiento inte-
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leclual y, por tanto, una determinación subjetiva del 
intelecto.

Pero esta idea debe, ser rechazada por dos razones. Pri
meramente, con esto se sustraería a las ciencias el terreno 
de lo real. Si nuestro pensamiento conociera exclusiva
mente la species que se encuentra en el alma, no podrían 
las ciencias establecer relación con ningún objeto exis
tente fuera del pensamiento. Su único dominio serian, 
pues, esas subjetivas, espirituales formas del pensa
miento. En segundo lugar, de tal significación subjetiva 
del conocimiento intelectual del hombre brotaría la 
consecuencia de que todo lo que es conocido es verdad 
y de que incluso dos cosas contradictorias son verdad 
al mismo tiempo. En efecto, si la facultad de conocer 
sólo conoce su propia subjetiva determinación, sólo 
juzgará sobre ella. Esta subjetiva modificación de la 
facultad de conocer será la única regla y el único con- 
tenido del juicio. En consecuencia, todo juicio podrá 
pretender ser verdadero. Si, por ejemplo, el sentido del 
gusto sólo percibe su propia afección o sensación, el que 
tiene un gusto sano y normal juzgará que la miel és 
dulce y su juicio será recto. El que tiene un gusto ya 
alterado, podrá juzgar que la miel es agria y su juicio, 
eu la susodicha hipótesis, será también recto, liada uno 
juzga aquí según cómo es afectado su sentido del gusto. 
Como consecuencia tle esta consideración exclusiva
mente subjetivista del conocimiento humano, según la 
cual la species inlclligibilis, la representación subjetiva, 
es el objeto de la percepción intelectual, se infiere la 
supresión de toda diferencia entre lo verdadero y lo 
falso.

Estas dos consecuencias inadmisibles, la desapari
ción del carácter y valor objetivos reales de las ciencias 
y la supresión de la diferencia entre la verdad y el error, 
entre el si y el no, nos autorizan y nos fuerzan a man
tener la objetividad de nuestro conocimiento y de núes-
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tro pensamiento y a no ver en las species intclligibiles, 
en estas subjetivas impresiones y determinaciones de 
nuestra potencia cognoscitiva, el objeto directo, el 
contenido de nuestro pensamiento. Estas representa
ciones son más bien el medio por el cual somos llevados 
al conocimiento de la realidad que existe fuera de nos
otros. La species intelligibilis es una forma subjetiva, 
que determina nuestro intellecto al conocimiento de 
la realidad objetiva. Lo que primariamente es perci
bido por nuestra facultad intelectual es el objeto exte
rior del cual la species es una representación ideal. Sólo 
de un modo secundario puede ser considerada la species 
intelligibilis como contenido del pensamiento, en tanto 
que el entendimiento es una actividad reflexiva y re
flexiona sobre su propia actividad y con ello sobre esa 
species como principio de esa actividad» (S. Th., I, 
85, 2). Según esto, nuestra facultad de conocer capia 
una realidad objetiva, se extiende más allá del circulo 
de lo subjetivo.

Los rasgos subjetivos del pensamiento humano. Así 
tiende Tomás el puente del pensamiento al ser, del 
sujeto al objeto. A nuestras representaciones intelec
tuales corresponde una realidad fuera del ser del pen
samiento, una realidad que se encuentra tras las cosas 
sensibles y las actividades del mundo de los fenómenos 
como su núcleo y su esencia. Nuestras representaciones 
de la esencia de las cosas, de leyes y fines, de causas 
y acciones, no son meras imágenes subjetivas, sino que 
significan la captación de una realidad exterior a nos
otros por medio de nuestra facultad de conocer. En la 
relación del contenido de nuestro pensamiento con esta 
realidad está la verdad de nuestro conocimiento inte
lectual.

Sin embargo, según Tomás, este carácter de realidad 
y de verdad del pensamiento no exige en modo alguno 
una igualdad mecánica entre el modo del conocimiento
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y el modo de ser del objeto. « El entendimiento no se 
apodera de las cosas según el modo de las cosas, sino 
según su propio modo. De modo que las cosas materia* 
les, que son inferiores a nuestro entendimiento, están 
en nuestro entendimiento de una manera más simple 
que en si mismas. Pero las substancias angélicas están 
sobre nuestro entendimiento. Por lo cual nuestro en
tendimiento no puede llegar a captarlas según como son 
en si mismas, sino de la manera como conoce las cosas 
compuestas.» (S . Th. / ,  60, 2).

Las ideas generales. Esta percepción del elemento 
subjetivo en nuestras representaciones intelectuales 
permite al Aquinatense encontrar también en la doc
trina de los universales la posición justa entre el nomi
nalismo que volatiliza y niega valor a las ideas generales 
y la objetivación que el realismo extremo hace de los 
universales como ta les: « Lo que nosotros designamos 
por medio de nombres, se divide en tres clases. Cons
tituyen la primera las cosas que por todo su ser están 
fuera de nuestra alma, por ejemplo, el hombre, la pie
dra. El segundo grupo comprende lo que sólo en nues
tra alma existe, como los sueños, la representación de 
las quimeras, etc. A la tercera clase pertenece lo que 
tiene en verdad un fundamento en la realidad fuera de 
nuestra alma, pero adquiere su carácter formal propio 
mediante la actividad del alma. Este es el caso de las 
ideas generales. La « humanidad » es algo en el reino 
de lo real, pero no existe realmente bajo esta forma 
universal. No hay, en efecto, en la realidad una « hu
manidad » universal, abstracta, común a muchos indi
viduos.

Este carácter universal que tiene el concepto «hu
manidad » lo tiene de nuestro pensamiento. Por la 
actividad del entendimiento recibe la «humanidad » 
la relación lógica (intenlio) por la cual aparece como 
una idea específica. Cosa análoga a lo que sucede con
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la idea general sucede con la idea de tiempo. Tiene su 
fundamento real en el movimiento, en el antes y des
pués del movimiento, pero lo formal en la idea de tiem
po. el número, es producto de la actividad de nuestro 
entendimiento (I . Sení. d. 19 q. 5 a. 1).

Asi distingue Tomás prudentemente en las ideas 
generales entre el contenido, el núcleo real al cual 
corresponde una realidad fuera de nuestro pensamiento, 
y la forma de lo universal y abstracto, que es un pro
ducto de nuestro pensamiento.

Las significaciones del ser. Con brevedad y claridad 
inimitables ha fijado Tomás (De verilale, 1, 1) las 
significaciones del ser y al mismo tiempo ha expuesto 
del modo más sencillo posible el conjunto de su teoría 
sobre el ser. « Así como en las demostraciones hay que 
volver a algunos principios por sí mismos evidentes 
(que no son susceptibles de demostración ni necesitan 
ser demostrados), sucede también algo análogo en la 
indagación del ser de cada cosa. En efecto, si asi no 
fuera, habría que ir en uno y otro caso hasta lo infi
nito, con lo cual se haría imposible toda ciencia y todo 
conocimiento de las cosas. Ahora bien, aquello de que 
nuestro entendimiento se apodera primeramente como 
lo más conocido y a lo cual reduce todas sus ideas es el 
ser, como expresa Avicenna al comienzo de su Meta
física. Es necesario, por tanto, que todos los demás 
conceptos del entendimiento sean recibidos por medio 
de una adjunción al ser. Por el contrario, al ser no se 
puede añadir nada que tenga otra naturaleza (distinta 
del ser) como se añade, por ejemplo, la diferencia al 
género o el accidente a la substancia ; pues cada natu
raleza és esencialmente un ser. Por eso también, Aris
tóteles demuestra en el libro 3 de su Metafísica que el 
ser no puede ser especie. Se puede decir, sin embargo, 
en cierto sentido que se. añade algo al ser en cuanto ese 
algo expresa un modo del ser que no está expresado
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en la palabra misma de ser. Esto sucede de dos ma
neras. En primer lugar, el modo expresado puede ser 
un modo particular del ser. Hay, en efecto, diversos 
grados de entidad, según los cuales se admiten también 
varios modos del ser. Según estos modos se distingue 
los diversos géneros (categorías) de las cosas. En efecto, 
la substancia no añade al ser una diferencia que pueda 
decirse una naturaleza adicionada al ser.

Lo que se expresa más bien con el nombre de subs
tancia es un cierto modo bien determinado de ser, es 
decir, el que existe para sí fper se ens). Cosa análoga 
sucede con las otras categorías. En segundo lugar, el 
modo expresado puede ser una determinación que 
acompañe con absoluta generalidad a todo ser. A su 
vez este modo puede ser entendido en dos sentidos : 
uno en cuanto sigue a cada ser en sí mismo y por sí 
mismo, otro en cuanto sigue a cada ser en su relación 
a otro. El modo que sigue a cada ser en si y por sí 
significa o una afirtnación o una negación en el ser. 
Pero hay algo único que es afirmado absolutamente 
y que puede ser considerado en cada ser y esto es su 
esencia (essenlia). En este sentido se emplea la palabra 
cosa (res). Esta palabra (res) se diferencia de la pala
bra ser (ens), en que. el ser (ens) expresa el acto de 
lo que es (al existir), mientras que la cosa (res) expresa 
la esencia (quiditas sive essentia) de un ser. Pero la 
negación que acompaña absolutamente a todo ser es 
la indivisión (indivisio). Esta se expresa con la pala
bra uno (unum) : porque el uno no es otra cosa que 
el ser indiviso. Si ahora consideramos el modo del ser 
que a cada ser acompaña, en el segundo de los sentidos 
antes indicados, es decir, como modo que acompaña 
al ser en la relación de uno a otro, se. nos presenta 
nuevamente de dos maneras. Primeramente en tanto 
que un ser es una entidad separada de las otras. Esto 
se expresa con la palabra algo (aliquid) (dicifur enim

5. Grabmonn : Santo TomAs de Aquino. 240.
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aliquid quasi aliud quid).»—«Así como el ser en cuanto es 
indiviso en sí mismo es llamado uno, asi en cuanto 
es entidad separada de las otras es llamado algo, cosa 
una única. En segundo lugar en cuanto un ser concuerda 
con otro. Pero esto no se concibe si no se admite algo 
que sea capaz de concordar con todos los seres. Tal es 
el alma, que según Aristóteles, lo es todo en cierta 
manera. Pero en el alma se encuentra la inteligencia y 
la voluntad. La concordancia del ser con la voluntad 
se designa con el nombre de bien. Bien es, como dice 
Aristóteles a la cabeza de la Ética a Nieómaco, aquello 
a que. todo tiende. La concordancia del ser con la inte
ligencia se expresa con la palabra verdad. »

Los primeros principios del pensamiento y del ser. 
Con la deducción de las distintas significaciones del ser. 
con esta ojeada a las raíces más profundas de la meta
física, está íntimamente unida la concepción del Aqui- 
natensc sobre los primeros principios del pensamiento 
v del ser. « En las cosas que caen bajo >a percepción de 
los hombres (quae in apprehensionem hominum cadunl), 
se encuentra cierto orden. Porque lo que primeramente 
cae en el conocimiento es el ser, cuya inteligencia va 
incluida en todas las cosas que uno conoce. Y, por 
tanto, el primer principio indemostrable es que no se 
puede al mismo tiempo afirmar y negar una misma 
cosa, lo cual se funda en la razón de ser y no ser : y 
sobre este principio se fundan todos los otros (1.a, 2."*, 
94, 2). Este principio tiene, pues, dos propiedades: 
tiene un valor objetivo, pues se apoya en la noción de 
ser y de no ser. Es al mismo tiempo una ley del pensa
miento y del ser. Además, este principio es indemostra
ble, porque no se deja reducir a otro principio más 
alto y es al mismo tiempo el fundamento y el punto de 
partida de toda demostración, puesto que los otros 
principios los más elevados del pensamiento v del ser 
se pueden reducir sin dificultad a este principio y eu:
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último término toda demostración tiene en este supre
mo principio su último apoyo, su primera regla.

La realidad de las substancias. Una verdad funda
mental de la doctrina tomista acerca del ser es la con
vicción de la realidad ríe las substancias. Hay sostenes 
fijos, independientes, sujetos de las acciones, activida
des, cambios, que percibimos en el mundo que nos 
rodea. Existe en nosotros un principio fijo, permanente 
que es el fundamento y la raíz de todos los fenómenos 
de nuestra vida espiritual y corporal, la substancia del 
alma. La substancia más alta es Dios mismo, el Crea
dor de todas las substancias creadas. « Substancia es 
una cosa cuya naturaleza es no ser en otra cosa ; acci
dente es aquello cuya naturaleza es ser en otra cosa » 
(Quodl., IX , 5). El no deber ser en otra rosa, esta inde
pendencia es el elemento esencial y primario de la idea 
de substancia. Esto se aplica en el más eminente sen
tido a Dios. El ser sostén de accidentes o tener lo que 
no subsiste en sí mismo es el carácter secundario de la 
idea de substancia, que sólo corresponde a las subs
tancias creadas.

Tomás distingue, lo mismo que Aristóteles, una pri
mera substancia, el ser individual real y concreto 
(Sócrates) v una segunda substancia, la esencia del 
individuo (tamañitas). No tuvo todavía ocasión de 
combatir la teoría actualista v fenomenalista de los 
tiempos modernos, que niega la realidad de la subs
tancia corporal v de la substancia del alma v'quiere 
disolver la realidad del mundo en movimientos, actos, 
representaciones, fenómenos sin fundamento substancial 
fijo. Pero el gran pensador medioeval ha mostrado de 
varias maneras los caminos para la demostración de la 
realidad de las substancias ; él, de modo mucho más 
penetrante, que otros escolásticos, ha puesto de relieve 
le diferencia entre la substancia del alma v sus poten
cias. y ha referido los fenómenos psicológicos a la subs-



68 SANTO TOMÁS D E AQOINO

tanda del alma, él deduce del devenir y la actividad 
de las cosas la existencia de las substancias y está con
vencido de que el mundo no seria realidad sino aparien
cia, si todo fuese movimiento y no hubiera ningún ser 
fijo y permanente. Nuestro escolástico está tan con
vencido de la realidad de las substancias, que atribuye 
el ser, en el sentido propio y más verdadero de la pala
bra, precisamente a las cosas que subsisten en 
si mismas, a las substancias ( S . Th. 1 .90 ,2 ).

El ser substancial, el ser en sí y para si, presenta 
diferentes grados de perfección. Una substancia indi
vidual, encerrada en si misma, independiente, incomu
nicable, se llama suppositum o hyposfasis. Si esta hipós- 
tasis es un ser dotado de razón, se llama persona. La 
noción de persona responde a la más alta forma del 
ser por si, de la posesión de si mismo. Por la posesión 
de la razón se aumenta la independencia propia de 
la hipóstasis, pues, por la razón, por la conciencia, la 
substancia dotada de espíritu se muestra también como 
ser independiente, existente por si y sujeto de actos 
libres, de derechos y de deberes. « Como es propio de 
la hipóstasis el existir por si, asi le corresponde también 
obrar por si, independientemente. La acción se aco
moda al ser. Ahora bien, el obrar por si mismo, el obrar 
independientemente pertenece de una manera mucho 
más elevada a una substancia de naturaleza racional 
que a una hipóstasis desprovista de razón. Solamente 
las substancias dotadas de razón tienen dominio de sus 
actos, tienen sus actos en su poder. Son libres de obrar 
y de no obrar. Las otras substancias (no racionales) 
se conducen en sus actos más pasiva que activamente. 
Por estas consideraciones es congruente que la hipós
tasis racional sea designada con un nombre especial 
con el nombre de persona (De pnt. 9, 1 a i 3 m). Aun
que en la concepción tomista de la persona se considera 
en primer término el punto de vista ontológico, no



DH. MAHTÍN QRABMANN o y

taita, sin embargo, en este concepto la indicación del 
significado psicológico y ético-jurídico de persona y  de 
personalidad.

2 . F e  y  C ie n c ia

Tomás de Aquino está convencido de que el espíritu 
humano puede elevarse a la región de lo suprasensible, 
de lo que está tras el mundo de las apariencias, de que 
puede alcanzar y apoderarse por el pensamiento de la 
esencia, del ser propio de las cosas.

Sin embargo, ei orden metafisico no representa la 
verdadera cumbre del conocimiento humano; hay 
todavía un mundo que se cierne sobre el cosmos de las 
verdades metafísicas, el reino de lo sobrenatural, en 
que Dios habita y reina. Este remo no se hace accesible 
aquí abajo por el simple esfuerzo de la potencia natural 
de conocer, sino más bien por la revelación y la fe. Se 
trata aquí de verdades que el espíritu humano no puede 
extraer de la contemplación ue la naturaleza, ui de 
verdades interiores al mundo, sino de verdades sobre
naturales que Dios nos ha revelado y a las cuales damos 
nuestra adhesión, no porque las comprendemos o las 
alcanzamos, sino porque Dios nos las ha revelado.

La doble ota para el conocimiento de lo divino. La 
realidad de la verdad sobrenatural. Dios es objeto de 
un doble conocimiento, natural y sobrenatural. Hay en 
efecto verdades acerca de Dios, que están sobre las 
tuerzas de la razón humana, por ejemplo, que en Dios 
hay tres personas. Hay también otras verdades acerca 
ile Dios que la razón humana puede alcanzar por sus 
propias fuerzas, como la existencia de Dios, el mono
teísmo.

De que hay y puede haber verdades inaccesibles 
al espíritu del hombre abandonado a sus propias fuer
zas nos persuade la consideración del carácter propio



dei pensamiento humano. Nuestro pensamiento de
pende de la experiencia sensible. Las cosas que caen 
bajo el alcance de los sentidos como obras y pálidas 
representaciones de Dios, nos dicen solamente que hay 
un Dios ; no nos descubren su propia interior esencia 
y su vida intima. La gradación de las inteligencias nos 
nace admitir a priori que puede haber verdades acce
sibles a un espíritu más alto y a las cuales no se eleve 
un espíritu más bajo. Asi el espíritu humano no puede 
conocer todo lo que el ángel ve. A su vez el ángel no 
puede alcanzar con la potencia intelectual propia de 
su naturaleza todo lo que conoce la inteligencia divina, 
que comprende sin ninguna deficiencia la esencia de 
Dios. Como sería necedad que un sencillo campesino 
juzgase falsas las ideas de un filósofo porque él no las 
comprendía, asi también es necedad manitiesta que el 
hombre mire como errores las verdades sobrenaturales 
que Dios ha revelado porque no puede penetrarlas. La 
limitación del espíritu humano en los dominios de la 
verdad natural es también una garantía de la posibili
dad y realidad de las verdades sobrenaturales y supra- 
rracionalcs. No conocemos muchas propiedades de las 
cosas que nos rodean y en muchísimos casos no podemos 
descubrir la explicación profunda de las propiedades 
y fenómenos que en las cosas percibimos. ¡ Cuánto más, 
pues, se sustrae al esfuerzo del pensamiento humano 
puramente natural la substancia divina infinitamente 
elevada, que está a infinita distancia sobre todas las 
cosas cognoscibles del mundo 1 Tomás se refiere aqui 
a la idea aristotélica según la cual nuestro pensamiento 
se encuentra respecto al Ser (el más alto y primero) 
que en sí es el más conocido, como el ojo del pájaro de 
noche respecto a la clara luz del sol, idea que ha em
pleado también la mística alemana (Enrique Suso) 
para mostrar la insuficiencia del pensamiento natural 
en las cosas divinas.

70 SANTO TOMÁS D E AQUINO
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Hay, por Lauto, una doble via que conduce a Dios, 
la via de la razón natural, que está trazada en la natu
raleza por medio de ias obras de Dios, y la vía de la 
le, que lleva a mayores altutas, a las elevadas regiones 
de la ciencia y la vida intimas de Dios (S. c. G. 1 ,3).

Las verdades naturales acerca de Dios como contenido 
de la revelación sobrenatural. Las verdades naturales 
acerca d„- Dios, que en si mismas pueden ser alcanzadas 
por la razón natural, se lian hecho en una buena parte 
objeto de la revelación y de la fe. Esto es cosa de espe
cial sabiduría y conveniencia. Si en esto el hombre se 
guiara solamente por su saber natural, sólo un pequeño 
número de hombres poseerían un conocimiento natural 
de Dios. La mayor parte, por motivos diferentes, estaría 
impedida de reflexionar intensamente y de encontrar 
el fruto de esa reflexión ; la verdad.

La insuficiencia de dotes intelectuales, los cuidados 
de la familia y de la prosperidad temporal y también, 
no menos que esto, la desidia, impedirían a bastantes 
hombres ascender a la cuna del pensamiento natural, 
al conocimiento de Dios. Pocos serian relativamente los 
que llevados del ansia de saber, que Dios ha puesto 
en el alma humana, emprendieran esta ascensión. 
Además un conocimiento de Dios adquirido solamente 
por la razón natural exigiría un tiempo considerable. 
Verdades muy profundas suponen un largo ejercicio 
intelectual. La juventud agitada por tantas pasiones 
se avendría muy poco a la profunda reflexión sobre 
tan sublimes verdades. Finalmente, tal conocimiento 
puramente natural de Dios estaría expuesto al peligro 
de error, de dar de Dios una representación torcida. 
La historia de la filosofía anterior al cristianismo 
ofrece de esto numerosos datos. Ha hecho bien, pues, 
la buena y sabia providencia de Dios en incluir también 
las verdades de razón acerca de Dios en el circulo de la 
revelación y de la fe. Asi Lodos los hombres pueden con
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poco trabajo poseer un conocimiento de Dios sin iluda 
ni error (S. c. G. 1 ,4).

Conveniencia de la revelación de verdades puramente 
sobrenaturales. Se pianiea la cuestión de si estaba indi
cada y era conveniente la revelación de verdades abso
lutamente sobrenaturales, suprarracionales. ¿No hu
biera bastado la revelación de las verdades de que hemos 
hablado, que son verdades de razón, aunque difícil
mente accesibles para muchos hombres, y no hubiera 
esta revelación satisfecho colmadamente las necesida
des de la naturaleza humana ? A esto hay que decir 
que, si Dios ha señalado al hombre un fin sobrenatural, 
ha debido también abrirle el reino de las verdades so
brenaturales.

Nadie aspira con ferviente anhelo a un fin que no 
conoce. Ahora bien, el hombre por la gracia de Dios 
está llamado a un fin último, a la posesión de un bien, 
que excede grandemente la experiencia de esta miserable 
vida terrestre. Por eso el espíritu humano debe tam
bién estar orientado y dirigido a algo más alto, que 
exceda las fuerzas de la razón natural. Pues solamente 
asi puede el anhelo y el esfuerzo del hombre dirigirse 
a un fin elevado sobre las exigencias y condiciones de 
la vida presente. El Cristianismo pone ante el hombre 
la perspectiva de bienes eternos y sobrenaturales; por 
esto el espíritu humano debe también ser dotado de 
conocimientos eternos y sobrenaturales.

Además, por la revelación de verdades sobrenatu
rales se pone más de relieve la idea de Dios. En efecto, 
nuestra idea de Dios es tanto más verdadera y acer
tada cuanto más lo concebimos como un Ser superior 
a nuestra inteligencia natural. Por el hecho de que la 
revelación nos presenta verdades sobrenaturales, nues
tra representación de Dios se encuentra poderosamente 
favorecida y consolidada.
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Por otra parte, de la revelación de contenido supra- 
racional se origina otra ventaja de carácter ético, en 
cuanto tal revelación repele el orgullo, que es padre 
del error. Iiay hombres que, gloriándose de su talento, 
se creen capaces de medir, por decirlo asi, con la vara 
de su espíritu toda la esencia divina. Estas gentes pien
san que sólo es verdadero lo que a ellos les parece tal 
y que es falso todo lo que no se les presenta como evi
dente. Una tal presunción cientilica queda reducida 
a sus limites por la revelación de verdaues supra-racio- 
nales. Finalmente, en el conocimiento, aunque sea 
débil, de las más excelsas verdades está la más alta 
perfección del alma humana. Ahi está también la fuente 
profunda de las más puras y durables alcgiias espiritua
les (Summa contra Gentes 1 ,5 ).

Racionabilidad de la fe en las verdades sobrenaturales. 
No es ligereza nuestra adhesión a la verdad revelada, 
que está sobre nuestras fuerzas intelectuales. Obramos 
en esto de un modo completamente racional (1). La

(1) l.a te es un asentimiento prudente y razonable, y por eso 
es necesario que le preceda el conocimiento de los inolivos de cre
dibilidad, que demuestran la existencia de Dios, la existencia de 
una revelación y donde esa revelación se encuentra, l.a Iglesia 
sostiene que para creer se necesitan razones de creer, que no sean 
simples probabilidades, sino razones capaces de producir la certi
dumbre. Inocencio XI reprobó una proposición que dice que el 
asentimiento de fe sobrenatural y útil para la sutvuclón subsiste 
con un conocimiento solamente probable de la revelación, mas aun. 
con el leu.or actual de que Dios no haya hablado. «Se deduce 
dice el P. Chossal - - de la condenación de esta proposición que es 
necesario, para hacer un acto de le sobrenatural, haber llegado, 
a lo menos, a un juicio práctico, moralmciitc cierto, del hecho de la 
revelación. > K1 Decreto Lamentabili sane de Pió X en su proposi
ción 25 condena la opinión según la cual el asentimiento nc fe 
descansa en último termino en un conjunto de probabilidades. 
l£i hombre — dice Santo Tomás — no creerla en los misterios si 
no viera que hay que creer en ellos.

No se excluye con esto lo que se ha llamado prueba acumulativa 
y que es más bien de concordancia o convergencia, siempre que se 
entienda que de esa convergencia puede resultar una certidumbre. 
Tal es la doctrina de Newmann que dice :« Amorl y yo entendíamos 
que con probabilidades se puede construir legítimamente una prue-
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verdad cristiana excede ciertamente la razón natural, 
esconde en sí misma incomprensibles misterios. Sin 
embargo, la sabiduría divina ha empleado para inducir 
a los hombres a la aceptación de ia salvadora verdad 
pruebas milagrosas, que salen fuera del curso natural 
de las cosas. Estas obras son, en parte, de orden físico, 
como curaciones de enfermos y resurrecciones de muer
tos y en parte pertenecen al orden psicológico. Estas 
últimas son milagros en la esfera del espíritu, por ios 
cuales, especialmente en los tiempos primitivos del 
Cristianismo, hombres ignorantes y sencillos, llenos de

luí suficiente para la certidumbre.» Esto no es mura acumulación 
Si un testigo nos cuenta un hecho, podremos dudar de su veracidad. 
Si después preguntamos a otro y nos lo cuenta del mismo modo la 
convicción que formamos no resulta de sumar el crédito que nos 
merece el uno con el que nos merece el otro, sino de q;ue nos parece 
imposible que, sin ponerse de acuerdo, se les haya ocurrido a los dos 
inventar el mismo hecho con lodos los detalles iguales.

La doctrina católica, si por un lado enseña que los motivos 
de credibilidad son capaces de producir la certidumbre, enseña 
por otro que la fe no es de carácter racional o filosófico, que en ella 
interviene la voluntad movida por la gracia divina, que por esto 
la fe es un don de Dios y que el hombre, no obstante la certidum
bre de los motivos de credibilidad, es libre para negar su asenti
miento a las verdades de la fe. A este concepto de la (e responde la 
siguiente definición teológica de ella : asenso que da el entendi
miento, prevenido y ayudado de la divina gracia, por imperio de 
la voluntad, excitada también por la gracia, a las verdades divi
namente reveladas, por la autoridad de Dios mismo que las ha 
revelado.

I.as verdades que están sobre la razón, las que pertenecen al 
orden sobrenatural en sentido estricto, no son objeto de una demos
tración intrínseca. Sólo es posible en cuanto a ellas, una demos
tración extrínseca, es decir, la prueba de autoridad, la prueba his
tórica de su revelación. « Todo otro ensayo de justificación no po
dría tener otra finalidad, explica Santo Tomás y sus comentadores 
que afinar el espíritu y proporcionar a los que ya tienen la fe el 
consuelo de argumentos intrínsecos más o menos verosímiles y 
suasivos : ad fideiium quidem exercitium et solatium, non autem 
ad adversarios conoincendos »; Contra Gentes, 1,1, e. IX; cf. Summa 
theol., 1, q. 1, a. 8. (Pinar» de la Boullayi;, l.’etudc comparte des 
religions, t. 11, pág. 358, nota).

¿ Cómo puede concillarse la certidumbre de los molivos de cre
dibilidad con la libertad del hombre, aun después de conocidos 
para creer o no creer ?
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los donos del Espíritu Santo, recibían la más alta sabi
duría y elocuencia. La fuerza demostrativa de estas 
obras de Dios no estuvo en modo alguno apoyada por 
medios materiales, por el poder de las ai mas o por la 
atrayente perspectiva de goces terrestres. Por el con
trario, había que vencer los mayores obstáculos y difi
cultades. Verdaderamente es el más grande do los mila
gros que, a pesar del furor de la tiránica persecución, 
una multitud innumerable, no sólo de hombres simples 
sino también de hombres de alta cultura.se apresurasen 
a volar, por decirlo asi, a la fe de Cristo que predica ver-

La influencia de las disposiciones morales sobre el entendi
miento es un licrho de experiencia, aun en el orden natural. Advierte 
1‘inard de la Houllaye que en materia de certidumbre moral, es 
decir, en lodo problema religioso o profano, cuya solución, en razón 
de sus repercusiones prácticas, interesa el juego de los sentimientos 
y de las pasiones, ninguna Investigación seria se emprende, ninguna 
conclusión es aceptada sin la colaboración de la voluntad. La con
quista de la verdad requiere, por consiguiente, además de la recti
tud de la inteligencia, la rectitud moral. Es la voluntad quien 
conduce la investigación, de modo parcial o imparcial, según el 
amor predominante que la informa. Hila puede inclinar la inteli
gencia a no considerar más que las sombras, sin tener cuenta de la 
luz. Cuando, apesar de ello, la luz brota, ella puede a lo menos 
obligar al espíritu a no tener sus Investigaciones por suficientes, 
incluso, si es necesario, a dudar de sí mismo. Su juego es más fácil 
evidentemente, cuando las dificultades reales abundan, como en 
todas las cuestiones complejas de la historia, en las cuestiones 
abstractas, a veces abstrusas, de la metafísica. La fe puede ser 
libre, ya por el hecho de que toda certidumbre hislórica (o que 
implica la verdad de un hecho histórico) es del orden de las certi
dumbres libres, sea por el hecho de que el individuo, a quien la 
revelación aparece cierta y la doctrina que contiene ciertamente 
verdadera, queda todavía libre para aceptar esa doctrina como 
conviene (el concilio Vaticano dice sicttl oporlel as salutem conse- 
quendam) ; por ejemplo, puede hacerlo, bien rindiendo a la vera
cidad del testigo el homenaje que le es debido, bien excluyendo 
este homenaje en cuanto puede, o de otra manera distinta (1‘inaru 
de la Boullaye, Étwtc comparée des reliijioris, t. 11, pp. 330-331 
y página 376, nota 2).

No es lo mismo el asentimiento de fe que el asentimiento de 
ciencia. Hay teólogos que piensan que los motivos de credibilidad 
pueden producir el asentimiento de ciencia por necesidad lógica 
del entendimiento sin intervención de la voluntad. Lugo dice que 
el acto de fe siempre es libre, porque aunque el entendimiento se



76 SANTO TOMÁS D E AQUINO

dudes incomprensibles para el espíritu humano, pro- 
liibe la concupiscencia de la carne y tiene en poco todo 
lo que el mundo altamente aprecia. La adhesión entu
siasta a una tal religión es el mayor prodigio. Si se des
deña las cosas sensibles y solamente a lo invisible se 
aspira, esto se debe manifiestamente a intervención 
divina. Que el mundo se haya vuelto hacia el Cristia
nismo no es obra repentina del azar, sino resultado 
de una ordenación divina. Prueba de ello es el hecho de 
que Dios ha vaticinado por boca de los profetas esta 
maravillosa difusión del Cristianismo. El milagro de la 
conversión del mundo al Cristianismo es la prueba

vea necesitado a asentir al objeto que consta evidentemente, nunca 
se ve necesitado a asentir por motivo de revelación divina, lo cual 
hasta para que el aeLo de fe sea libre, no en si sino en su causa, 
es decir, en la voluntad imperante. Y Suárez enseña que aun la 
evidencia de la verdad, si es de orden inferior, no impide un ver
dadero acto de fe de la misma verdad ; luego tnueno menos lo 
i. pedirá la evidencia de la credibilidad, que siempre deja oscura 
la verdad misma (cits. por Pehrone, l'raelerliones de loéis theoto- 
tjicis, l. Ii).

El asentimiento de fe no es meramente un acto de sana critica, 
es un homenaje (obsequium) a Dios. Este asentimiento es superior 
al de ciencia, precisamente porque en él intervienen la voluntad y 
la gracia. Porque el entendimiento atrae las cosas a su propio nivel 
y, por tanto, eleva las cosas que están más bajas que él (conoce las 
cosas materiales en conceptos inmateriales.) y rebaja las que están 
más altas (conoce la Simplicidad de Dios por multiplicidad de con
ceptos). Pero el amor y la voluntad, en vez de atraer hacia si, son 
atraídos o se inclinan inicia las cosas que aman y, por Lanío, tien
den al nivel de esas cosas, envileciéndose si son bajas y ennoble
ciéndose si son altas. I.a adhesión de (c será • proporcionada, dice 
Hainvel, al impulso de la voluntad hacia el fríen divino, no a la 
visión puramente intelectual de las razones (le creer» (V. Santo 
Tomás, Summa Tlieol.. /.» pura, i¡. 82, urt. 3 ;  .Journcl, I.a oale.ur 
d'twe eivilimtion, en 1m  Yie Intellcctuelle., enero, 11129). Por la fe 
el alma se une a la verdad uniéndose al que posee jiienamcnte la 
verdad y es la verdad misma. San Agustín dice que no es pequeña 
parle de la rienda unirse al que sabe (non parva par» seieniiae 
esl scienli eunjiuuji) . El creyente tiene de Dios la verdad y su fe. 
que le impone ciertas exigencias, le conduce a luces y experiencias 
mayores, que son, por decirlo asi, impregnaciones de su ser. Tal vez 
[Hieda dar alguna luz esta frase de Blondel hablando de su filosofía: 
« en el fondo es una especie de panlogismo lo que yo propongo, una 
reintegración de la vida en el pensamiento... ».
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más segura de los milagros anteriores, que más tarde 
ya no fueron necesarios, pqrque se manifiestan del modo 
más claro en su eficacia. Seria en verdad un prodigio 
más grande que todos los prodigios el que sin milagro 
alguno el mundo hubiera sido llevado a creer tan subli
mes verdades, a practicar obras tan difíciles y a esperar 
tan altas cosas y además inducido a ello por hombres 
sencillos y débiles. No se producen hoy los milagros 
en tanto número como en ios primeros tiempos, pero 
también en nuestros «lías obra Dios, por medio de sus 
santos obras portentosas para prueba de la fe.

San Hablo en su Kpislolu a los Hebreos (XI. 6) <liee : « Sin fe 
es imposible agradar a Dios. Pues es necesario que el que se llega 
a Dios erca qué hay Dios, y que es rennmerador de los que le bus
can. • Se entiende que no ós necesaria para la salvación la fe espli- 
eila en los dogmas sobrenaturales, sino la fe en una Providencia 
especial de Dios sobre el hombre. Dios puede revelarse intimamente 
al alma y ni siquiera se juzga necesario que el alma tenga conciencia 
clara de esta revelación y de su adhesión a ella (Hainvel. Dirtion- 
naire ttpolog. de la ¡oi eatlml., I. Vil). Dios incorpora invisiblemente 
los hombres a la Iglesia una vez que su sinceridad y su buena volun
tad son enteras, sin querer siempre conducirlos hasta el [lleno cono
cimiento de la autoridad depositarla, pues, existiendo para todos 
en general la obligación de entrar en la Iglesia, permite, sin em
bargo, por razones variables, que este deber no aparezca siempre a 
cada alma en particular, lo cual le excusa de unirse visiblemente 
a la Iglesia. Xatie aero, diee Pió IX. <¡uis lanturn sibi nrroget tü  
Imiiismodi ignorantiae designare limites guetd, iu.rl(t popularum, 
regionum, ingeniorum aliarwnque rcrum lam mullanim rationem el 
mirielalem ? » (PinaRD i>h la Houllaye. obra eit.» t. II).

No se excluye que Dios pueda comunicarse y se comunique 
por vías extraordinarias o excepcionales aun a personas que estén 
fuera de la Iglesia. Se admite la posibilidad de favores especiales 
de verdaderos milagros en las religiones falsas, pero que tienden 
en definitiva a llevar a las almas al único redil, favores y milagros 
que pueden ser concedidos para confirmar las verdades que se en
cuentran en las sectas, mas no para confirmar la verdad de las 
sectas como tales, creyéndose por otra liarte que no pueden ser 
otorgados con la misma frecuencia fuera que dentro de la Iglesia 
(Pinarii de la Roumaye, obra eit.. I. 125).

En cuanto al ignorante, ai niño que escucha a su madre, al 
pagano que escucha al misionero, se debe pensar o que la gracia 
suple en ellos la falla de conocimiento délos motivos de credibili
dad o que en las condiciones en que se encuentran el creer es para 
ellos razonable. Perdone (obra cit.. I. ID habla del hábito de la
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Tomás demuestra, según esto, por la maravillosa 
difusión del cristianismo, este milagro histórico, la 
divinidad de la revelación y del Cristianismo y con ello 
la racionabilidad de nuestra creencia en el contenido 
de esa revelación. Son consideraciones que encontra
mos también en los teólogos contemporáneos del Aqui- 
natense,'especialmente en el cardenal Mateo de Aqua- 
sparta y en el franciscano Bartolomé de Bolonia descu
bierto por E. Longpyre O. F. M. Tomás refuerza el 
valor probatorio de nuestra exposición señalando las 
causas de la difusión del Islamismo. Este debe su ori
gen y su propagación a motivos totalmente distintos 
de los del Cristianismo. El goce sensible es el resorte 
de las leyes y prescripciones de la religión de Mahom?. 
No milagros sobrenaturales, sino el poder de las armas 
es lo que ha propagado el Islam. Su primer núcleo no 
está formado por hombres instruidos y experimenta
dos en las cosas divinas y humanas, sino por toscos 
habitantes del desierto. No tiene ningún vaticinio profé- 
tico en que pueda apoyarse como prueba (Summa con
tra Gentes 1 ,6).

Armonía entre la fe y la razón. Aunque la verdad 
cristiana es suprarracional, no es, sin embargo, anti- 
rracional. Entre verdades que pertenecen a la esfera 
de la fe y verdades de1 pensamiento e investigación 
naturales no puede haber contradicción.

fe infnndido por el bautismo en los (pie nacen en lu religión cris
tiana. ñor el cual sucede que éstos creen sin demostración y, sin 
embargo, con obsequio razonable. I.o cual no obsta para que tam
bién en los creyentes sirvan los motivos de credibilidad para con
firmar la fe.

Enseña el Concilio Vaticano que los que lian abrazado la fe 
ñor el magisterio de la iglesia nunca pueden tener justa causa para 
mudar o poner en duda esa fe. • Entendemos, dice. Bainvol. estas 
palabras en el sentido obietivo no en el sentido subjetivo : en prin
cipio no hay para ello razones valederas : si alguno, en condiciones 
especiales y anormales, puede creer de buena fe que tiene razones 
'•olederas, es un punto que la Iglesia no ha querido resolver. Aqnf 
también dejamos.a Dios juzgar las conciencias. ♦— .Y. del T.
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Los principios supremos del pensamiento humano, 
que iluminan nuestra razón desde su primera actividad 
y que encierran en sí en estado de germen todo el saber 
natural, son indudablemente verdaderos. A estos prin
cipios supremos y  en consecuencia a las verdades que 
de ellos pueden derivar no se opone en modo alguno la 
verdad de la fe. A lo verdadero se opone solamente lo 
falso, nunca lo verdadero. Ahora bien, son verdaderos 
tanto los principios supremos del pensamiento humano 
como las proposiciones de la revelación divina y de la 
fe, que están corroboradas por Dios. Por tanto, es 
imposible que haya contradicción alguna entre ambas 
esferas. Una tal contradicción recaería sobre Dios mis
mo. Dios es, en efecto, la fuente común de ambas co
rrientes de verdad. El conocimiento de los primeros 
principios evidentes por si mismos nos es infundido por 
Dios en cuanto es autor de nuestra naturaleza. La mis
ma sabiduría divina piensa estos principios. Lo que es 
contrario a estos principios se opone a la sabiduría 
de Dios mismo y, por tanto, no puede venir de Dios. 
Por consiguiente, lo que profesamos por la fe fundado 
en la revelación divina, no puede estar realmente en 
oposición con el conocimiento natural.

Así, pues, cuando desde el punto de vista de la ra
zón se. suscitan argumentos contra los testimonios de la 
fe, esos argumentos no se derivan lógicamente de los 
primeros principios del pensamiento, evidentes por sí 
mismos. Por tanto, no tienen ninguna fuerza apodíc- 
tica, sino solamente un carácter problemático o sofís
tico. Es, pues, posible refutar tales argumentos (Summa 
contra Gentes, I, 7). Tomás se pronuncia decididamente 
más de una vez por la harmonía entre verdad sobre
natural y verdad natural, entre la fe y la ciencia, porque 
en'París, con la difusión del averroismo. encontró eco 
la teoría de la doble verdad, según la cual una misma 
cosa puede ser verdad filosóficamente y falsa desde el
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punto de vista de la fe y viceversa, y con ello se pronun
ciaba la palabra de separación entre fe y c encía. F.n su 
modo de concordar la fe y la razón, la Filosofía y la 
Teología, Tomás lia adjudicado a la ciencia profana, 
a la Filosofía, un campo propio, principios y métodos 
propios y ha sido en la Escolástica un avanzado adalid 
de la independencia y peculiaridad de la Filosofía. 
»El pensamiento de Santo Tomás — dice acertada
mente Gilson (1) — no se dirige a establecer lo más 
económicamente posible una conciliación superficial, 
en que tomen parte las doctrinas más fáciles de con
cordar con la enseñanza tradicional de la teología ; 
quiere, que la razón desarrolle su propio contenido con 
toda libertad y manifieste integralmente el rigor de 
sus exigencias ; la filosofía que él enseña no toma su 
valor de ser cristiana sino de ser verdadera. Por esto, 
en lugar de seguir pasivamente la corriente regular del 
agustinismo, elabora una nueva teoría del conocimiento, 
desplaza las bases sobre que reposaban las pruebas de 
la existencia de Dios, somete a una crítica nueva la 
noción de creación y funda o reorganiza completamente 
el edificio de la moral tradicional. Todo el secreto del 
tomismo está ahí, en esc inmenso esfuerzo de honradez 
intelectual para reconstruir la filosofía sobre un plan 
tal que su acuerdo de hecho con la teología aparezca 
como la consecuencia necesaria de las exigencias de la 
razón misma y no como el resultado accidental de un 
simple deseo de. conciliación. » ^

La razón al servicio de la fe. 1.a convicción de la 
harmonía entre la fe y la ciencia se expresa ante todo 
por el hecho de que la razón, las funciones de la filo
sofía son aplicadas al servicio de la fe.

r En la ciencia de la fe podemos servirnos de la filo
sofía en un triple aspecto. En primer lugar podemos de
mostrar filosóficamente las verdades racionales que 

(t> É l. ( íi is o n . Thomism«•. I’nrfs. IW23. pAg. 3.r>.
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constituyen los supuestos necesarios de la fe, por ejem
plo, la existencia de Dios, el monoteísmo, etc. En se
gundo lugar podemos utilizar analogías sacadas de las 
cosas creadas para explicar los misterios de la f e ; asi, 
por ejemplo, San Agustín trató de hacer más accesible 
al pensamiento humano el dogma de la Trinidad por 
medio de numerosas analogías tomadas de la filosofía. 
En tercer lugar podemos rechazar los argumentos pre
sentados contra la verdad de la fe como falsos o a lo 
menos como razones que no son concluyentes. En esLe 
último aspecto da Tomás la siguiente instrucción para 
la defensa de la fe contra la incredulidad : Llamo ante 
todo tu atención sobre que en las disputas con ios incré
dulos no trates de demostrar la verdad de la fe con 
fundamentos de razón que fuercen la inteligencia. 
Esto sería perjudicar ia sublimidad de la fe. La verdad 
de la fe excede el alcance del espíritu del hombre y aun 
el del ángel; nosotros la aceptamos como revelada por 
Dios. No puede ser falsa porque procede de la más 
alta verdad, de Dios mismo. Lo que no es falso no 
puede tampoco ser atacado seriamente por ningún 
fundamento racional concluyente. Nuestra fe, como 
suprarracional que es, no puede ser demostrada con 
argumentos apodicticos de razón, pero siendo verda
dera y, por tanto, no contra razón, tampoco puede ser 
subvertida de ningún modo por fundamentos de razón 
decisivos. El esfuerzo del apologista cristiano no puede 
encaminarse a demostrar filosóficamente la verdad de 
la fe : debe más bien proponerse defender la verdad 
de la fe mostrando por la destrucción de las objeciones 
contrarias que la fe católica no es falsa (De rationibus 
fidei contra Saracenos ele. prooem). Estos pensamientos 
del Aquinatense sobre la razón al servicio de la fe sig
nifican una ampliación del gran programa de trabajo 
inspirado en San Agustín: Credo, ut intelligum (1),

(1) Yo creo, me coloco firmemente en la fe. para poder, por 
el pensamiento, penetrar el contenido de la fe.

(1. ('rmbniaun : Santo Tomás de Aquino. 240.
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con el cual Anselmo de Cantorbery ha inaugurado la 
Escolástica propiamente dicha y ha expresado la más 
profunda esencia del método escolástico. Esta idea de 
Anselmo, que se mantuvo y extendió su influencia en 
Hugo y Ricardo de San Víctor, Roberto de Melun, 
Simón de Tournai y especialmente Guillermo de Au- 
xerre, Tomás la ha comprendido con mayor perspicacia 
y le ha dado un fundamento más general desde el punto 
de vista de una noción más desarrollada de la fe y de la 
ciencia. El desbordante idealismo teológico y esplri
tualismo de Anselmo y de los Victorinos ha sido cana
lizado por él en un cauce de ideas firmes y claras.

Valor de la consideración de las criaturas para la 
visión cristiana del mundo. En su convicción de la hai- 
monia entre la verdad natural y la verdad sobrenatuial, 
Tomás no se limita a ver la razón puesta al servicio de 
la fe, se pronuncia con ardimiento por el desarrollo 
de la razón en su dominio propio, en la esfera de la 
criatura. La aversión a los estudios profanos, que con 
tanta frecuencia aparece antes de la Escolástica y en 
el primer período de ésta y también en teólogos contem
poráneos bien intencionados, pero no de larga clarivi
dencia, no es compartida por nuestro escolástico. El 
estudio fundamental, la consideración profunda de las 
criaturas no es para él un obstáculo, sino un poderoso 
auxiliar de la concepción cristiana del mundo.

La consideración de las obras de Dios nos eleva a la 
admiración y al conocimiento de la divina sabiduría. 
Asi como en el arte, el genio artístico parece incorpo
rado a la obra de arte, asi está impreso en toda la crea
ción el sello de la sabiduría divina. La consideración 
de las criaturas nos llena de asombro ante el poder de 
Dios y provoca en nuestra alma un sentimiento reve
rencial hacia Él. Debemos, en efecto, racionalmente 
representarnos el poder de Dios, del principio activo, 
como incomparablemente más alto y majestuoso que
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la grandeza de ia creación. La consideración de las 
criaturas inflama el corazón humano en amor por la 
Bondad divina. Lo que de bondad y de perfección se 
encuentra esparcido en las criaturas está plenamente 
unido en Dios, la fuente de lodo bien. Si ya la bondad, 
hermosura y amabilidad de las criaturas tanto encanta 
el ánimo del hombre ¡cuánlo más debe arrebatar de 
entusiasmo al corazón humano Dios, la fuente de todo 
bien en comparación de la cual son pobres arroyuelos 
las formas de bondad que se encuentran en las cria- 
turasl Además, la consideración que se sumerge en las 
criaturas presta al hombre una completa semejanza 
con la perfección misma de Dios. Dios, comprendién
dose a si mismo, ve todo lo que existe fuera de Él. 
Y cuando el espiritu humano, colocado en ¡a atalaya 
de la concepción cristiana del mundo, prbnero conoce 
a Dios y después se abisma en las criaturas, se forma 
en él por decirlo asi, una imagen de la divina sabiduría 
(Summa contra Gentes II, 2).. Lo que dice aquí Santo 
Tomás en forma abstracta acerca del valor religioso 
de la consideración de la naturaleza, estos pensamien
tos sobre la naturaleza como espejo de la perfección 
divina, los volvemos a encontrar en los místicos ale
manes, sobre todo en Enrique Suso, con más viveza 
de colorido y más ardoroso sentimiento.

La consideración de las criaturas es también muy 
valiosa para la concepción cristiana del mundo, en 
cuanto traza el camino para rechazar las falsas repre
sentaciones de Dios. Errores en la esfera de lo creado, 
en la región natural del pensamiento, se oponen y dañan 
con mucha frecuencia al recto conocimiento de Dios y 
a la verdad de la fe. El desconocimiento de la esencia 
real de las criaturas ha llevado a considerarlas como 
el último fundamento, como Dios mismo, y a negar la 
existencia de una esencia suprema superior al mundo. 
El que no conoce rectamente la esencia y el valor de
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las criaturas fácilmente se formará ideas falsas sobre 
la acción y el gobierno de Dios en el mundo. Asi han 
nacido el dualismo, es decir la doctrina de los dos prin
cipios, uno bueno y otro malo, la negación de la liber
tad del acto creador y falsas interpretaciones de la 
Providencia divina. Es una completa equivocación 
creer que con tal que se piense bien acerca de Dios es 
enteramente igual para la verdad de la fe la manera 
cómo se piense acerca de las criaturas. El error acerca 
de ías criaturas lleva con demasiada facilidad a repre
sentaciones también falsas acerca de Dios (Summa 
contra Gentes 11, 3).

Diferencia entre la consideración filosófica y la con
sideración teológica de los seres creados. La filosofía 
considera las cosas creadas en su ser en sí, en su natu
raleza y actividad, y se organiza en varias ramas según 
los géneros de las cosas. La fe cristiana considera las 
cosas no en su ser en si — por ejemplo, no considera 
el fuego como fuego — sino en su relación con Dios, 
en cuant ) reflejan la grandeza de Dios y están orde
nadas a Él. El filósofo, por consiguiente, se fija en lo 
que pertenece a las cosas según su naturaleza, así, por 
ejemplo, en el fuego observa que se eleva a las ai turas. 
La fe mira las cosas creadas desde el punto de vista 
de Dios, en cuanto son creadas por Dios, a Él tstán 
sometidas y con Él se relacionan. No se debe reprochar 
a la ciencia de la fe como un defecto que prescinda de 
muchas particularidades de las cosas como la confi
guración del cielo, la naturaleza del movimiento, etc. 
Son, pues, diferentes los puntos de vista desde los cuales 
filosofía y fe consideran los seres de la naturaleza. Di
ferentes son también los puntos de partida, los prin
cipios de ambas maneras de considerar las cosas. La 
demostración del filósofo se apoya sobre las causas 
propias, intrínsecas de la naturaleza y de los hechos na
turales. El punto de partida de la fe es Dios, la causa
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primera que está sobre el mundo. La revelación sobre
natural de Dios, la glorificación de Dios y su poder 
infinito son los principios, las grandes ideas directri
ces de la consideración teológica de la naturaleza. De 
lo dicho se desprende también que la ordenación de los 
pensamientos, el método de las dos ciencias, es dife
rente. La filosofía, la metafísica filosófica considera 
primero los seres criados en su ser propio y llega des
pués por el camino de la idea de causa al conocimiento 
de Dios ; tratará, pues, en primer lugar de las criaturas 
y finalmente de Dios. La ciencia de la fe sigue la marcha 
inversa. Puesto que mira las criaturas en su ordenación 
a Dios, se volverá en primer lugar hacia Dios y de la 
consideración de Dios descenderá a las criaturas. Por 
eso es más perfecta que la filosofía, pues es más seme
jante al saber de Dios mismo, ya que Dios ve todo lo 
que existe fuera do él conociéndose a sí mismo fSumma 
contra Gentes II. 4).

II. Existencia y esencia de Dios

El punió central del sistema tomista es la idea de 
Dios. El conocimiento fie un Dios trascendente, per
sonal, es el soberbio coronamiento de la metafísica. El 
dirigir la mirada a los misterios de la vida íntima de 
Dios, que el dogma de la Trinidad abre al pensador 
guiado por la fe, señala la cumbre de la especulación 
teológica. Dios es el objeto de la teología. « En la ciencia 
sagrada, todas las cosas se tratan desde el punto de 
vista de Dios (sub ratione Dei) : o porque son Dios 
mismo o porque se ordenan a Dios (habónl ordinem ad 
Deum) como a su principio y fin. » (S. theot. 1.» 1.7) 
Casi toda consideración filosófica tiende al conocimiento 
de Dios (Summa contra Gentes I, 4). Este carácter 
teocéntrico del sistema tomista es también el funda-
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mentó y la fuente del carácter propio, del genio de los 
escritos de Santo Tomás. Por él comprendemos perfec
tamente esa objetividad c impasibilidad, esa claridad 
luminosa, esa discreción, esa medida, esa paz en la 
verdad, que nos impresiona tan agradablemente en las 
obras del Aquina tense.

Del rico contenido de la doctrina tomista acerca de 
Dios escogemos aquí su exposición de las pruebas de la 
existencia y su concepción de la esencia del Ser supremo.

1. E x is t e n c ia  df. D io s

Cognoscibilidad de la existencia de Dios. Las pruebas 
de esa existencia. La proposición : « Dios existe » es en 
sí misma, objetivamente, una proposición evidente, 
pues en ella el predicado está contenido en el sujeto, 
pero subjetivamente, para nuestro entendimiento fiiiito 
no es una proposición por si misma evidente, no es un 
juicio analítico, porque nosotros no comprendemos la 
esencia de Dios y, por consiguiente, tampoco podemos 
ver a priori que el predicado esté contenido en el su
jeto. La proposición : « Dios existe » es, pues, una ver
dad, no percibida inmediata e intuitivamente, sino 
que puede y debe deducirse de otros conocimientos ; 
por tanto, la demostración es posiltle y necesaria. No 
se puede hablar tampoco, según Santo Tomás, de una 
idea de Dios innata. En efecto, la aspiración a la feli
cidad inserta en la naturaleza humana no incluye toda
vía en sí necesaria e inmediatamente el conocimiento 
de que Dios es el único bien verdadero, que satisface 
este anhelo. Sin embargo, aunque esta tendencia a la 
felicidad no atestigua ninguna idea innata de Dios, 
la existencia misma de tal aspiración puede servir «le 
premisa para una prueba de la existencia de Dios. 
Cuando el Aquinatcnse relaciona este anhelo de feli
cidad y esta necesidad de Dios con la visión beatifica



de Dios en la otra vida, sólo quiere mostrar con ello 
que esta visión de Dios no es en si imposible, qniere 
señalar una especie de base natural para la suprema 
perfección de la vida sobrenatural. A lo más puede 
hablarse de una idea innata de Dios en el sentido de 
que con nuestra innata facultad de pensar y por los 
supremos principios del pensamiento y del ser, por si 
mismos evidentes, podemos con facilidad llegar al conc*- 
cimiento de Dios. Hay algo en todos nosotros, arrai
gado en nuestra naturaleza, que lleva al conocimiento 
de la existencia de Dios (Summa theol. I, 2, I).

Puesto que la proposición : « Dios existe » no es una 
verdad evidente ni tampoco una verdad innata, sino 
una verdad que hay que alcanzar por la vía del razona
miento, se plantea la cuestión de saber de qué género 
es esta demostración. No se puede tratar en esto de la 
demostración designada por Aristóteles como «prueba 
por la que (8«m) es una cosa ». Esta demostración 
funda el saber de una cosa en el conocimiento adecuado 
de su causa. Ahora bien ; Dios no tiene sobre sf ninguna 
causa. Por tanto, la existencia de Dios sólo puede demos
trarse por la « prueba de que una cosa es (8ti) », por 
una inferencia o conclusión que de las actividades que 
nos son próximas y conocidas llega a una primera y 
suprema causa, es decir, por el camino de la idea de 
causa ( Summa theol. 1 ,2 ,2 ) .

Esta manera de acentuar el carácter a posleriori 
de nuestro conocimiento de Dios da ya a entender, que 
Tomás no puede hacer suyo el argumento llamado 
ontológico de San Anselmo de Canterbury. «Tomás 
de Aquino — observa a este propósito Cl. Báumker (1) 
— no ensarta aquí de cualquier modo lo antiguo y lo 
nuevo, incluso aquello en que lo antiguo se ha hecho 
insostenible, sino que renuncia decididamente, a lo 
antiguo ya caduco, la prueba puramente ideológica,

(1) Baumkek, Witelo, 302.
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para poner en su lugar lo nuevo, la demostración causal.»
A su convicción de la demostrabilidad de la exis

tencia de Dios ha dado Tomás una luminosa expresión 
en sus pruebas de dicha existencia. Señaladamente 
las pruebas de su Summa theologica (I, 2, 3) son una 
obra maestra de argumentación precisa, trabada y 
clara. Aunque utiliza precedentes, entre ellos incluso 
Moisés Maimónides, al lado de Aristóteles y San Agus
tín, sin embargo « la construcción del pensamiento está 
concebida de un modo enteramente personal. La expre
sión ceñida, contundente, y el resumen límpido son jus
tamente clásicos » O). Aunque una traducción difícil
mente puede reproducir la precisión del original, no 
podemos privarnos de presentar aquí este artículo que 
el dominico P. Tomás Pfegucs llama « artículo magno, 
en cierto sentido el más hermoso y más denscrclc la 
Summa theologica» (2 y 3).

« Respondo diciendo que la existencia de Dios puede 
ser demostrada por cinco modos.

El primer camino y el más manifiesto es el qiui.se 
toma’del movimiento. Es cierto, y consta por el sentido 
que en este mundo hay algo que se mueve. Ahora bien : 
todo lo que se mueve es movido por otro. Y nada se 
mueve sino en cuanto está en potencia respecto de 
aquello hacia lo cual se mueve (4): y una cosa mueve 
sólo en cuanto está en acto. Pues mover no es otro que 
sacar alguna cosa del estado de potencia al acto. Pero 
una cosa no puede ser reducida de la potencia al acto

(1) Báumkek, Archiv ¡ilr Gcschichte der Philosopliic (Archiva 
para la historia de la filosofía), 1908. 132.

(2) Péoües. Commentairc franjáis littéral de la Sommc Thiolo- 
gique de Saint Thomas d’Aquin. I Toulouse, 1907, 110.

(3) Traducimos el cuerpo del mencionado artículo, no de la 
versión alemana de Grabmann. sino directamente del texto latino 
de Santo Tomás. — Y. del T.

(4) Se. observará que aquí las palabras «moverse» y «movimiento» 
no se refieren simplemente al movimiento local o de traslación de 
un punto a otro, sino a toda clase de mutación n cambio. — ¡Y. del T.
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sino por algún ser que ya esté en acto, asi lo que es 
cálido en acto, como el fuego, hace al madero que 
es cálido en potencia, ser cálido en acto y asi lo mueve 
y lo altera. Ahora bien ; no es posible que una misma 
cosa esté al mismo tiempo en acto y en potencia según 
el mismo aspecto, sino sólo según aspectos diversos : 
así, pues, lo que es cálido en acto, no puede ser al mis
mo tiempo cálido en potencia, sino que al mismo tiempo 
es frío en potencia. Imposible es, por tanto, que según 
lo mismo (el mismo aspecto) y del mismo modo una 
cosa sea movente y movida, es decir, que se mueva a 
si misma ; por consiguiente, todo lo que se mueve es 
necesario que sea movido por algo. Pero, si este ser por 
el cual es movido se mueve a su vez, es necesario que 
él también sea movido por otro y este otro por otro. 
Ahora bien, no se puede proceder así in infiniíum, 
porque entonces no habría un primer motor y, por 
consiguiente, no habría tampoco ninguna cosa que 
moviera a otra, pues los segundos motores no mueven 
sino porque son movidos por el primer motor, como el 
bastón no mueve sino porque es movido por la mano; 
luego es necesario llegar a algún primer motor que no 
sea movido por ningún otro ; y por este primer motor 
lodos entienden a l)ios.

El segundo camino se saca por razón de la causa 
eficiente. Encontramos, en efecto, en estas cosas sen
sibles, que hay un orden de causas eficientes, pero no 
se encuentra, no es posible, que una cosa sea causa 
eficiente de sí misma, porque así seria antes que si 
misma, lo cual es imposible : ahora bien, no es posible 
proceder in infinitum en la serie de las causas eficien
tes, porque, en todo orden de causas eficientes, lo pri
mero es causa de lo medio y lo medio es causa de lo 
último, ya sean muchas las causas intermediarias, ya 
sea una sola : pero suprimida la causa, se suprime el 
efecto : luego, si no hubiere un primero en las causas
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eficientes, no habría tampoco un último ni un medio. 
Ahora bien, si en las causas eficientes se procede in 
infinilum, no habrá una primera causa eficiente y asi 
no habrá tampoco último efecto ni causas eficientes 
medias, lo que manifiestamente es falso : luego es nece
sario admitir alguna causa eficiente primera, a la que 
todos llaman Dios.

El tercer camino está Lomado del concepto de lo 
posible y de lo necesario y es el siguiente. Encontramos 
cosas para las cuales es posible el ser y el no ser, pues 
encontramos algunas que nacen y se corrompen o 
destruyen y, por consiguiente, pueden ser o no ser. 
Ahora bien, es imposible que todas esas cosas hayan 
sido siempre, pues lo que puede no ser, a veces no es. 
Si, pues, todas las cosas pueden no ser, alguna vez no 
hubo nada, pero, si esto fuese verdad, nada existiría 
tampoco ahora, porque lo que no es no comienza a ser 
sino por virtud de algo que ya es. Si, pues, alguna vez 
no existió nada, fue imposible que alguna cosa comen
zara a ser y así nada existiría ahora : lo que manifiesta
mente es falso. Por consiguiente, no todos los seres 
son posibles, sino que es preciso que haya algo que sea 
necesario. Pero todo lo necesario o tiene la causa de 
su necesidad fuera de sí mismo o no la tiene. Ahora 
bien, no es posible proceder in infinilum en la serie 
de las cosas necesarias que tienen una causa de su nece
sidad, del mismo modo que tampoco se puede remontar 
in infinitum en las causas eficientes, según se ha demos
trado : luego hay que poner algo que sea necesario por 
si, que no tiene de otro la causa de su necesidad, sino 
que es causa de la necesidad de otros seres: a lo cual 
todos llaman Dios.

El cuarto camino se toma de los grados que se en
cuentran en las cosas. Pues en las cosas se. encuentra 
algo más o menos bueno, más y menos verdadero, 
noble y asi de otras cualidades. Pero el más y el menos
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se dicen de cosas diversas según que éstas se acercan 
diversamente a algo que es lo máximo : asi es más 
caliente lo que más se acerca a lo máximamente cálido. 
Hay, pues, algo que es verísimo y óptimo y nobilísimo 
y, por tanto, máximamente ser. Porque lo que es má
ximamente verdadero es máximamente ente, como se 
dice en el libro 2 de la Metafísica. Ahora bien, lo que 
es máximamente tal en algún género es causa de lodo 
lo que es de ese género : como el fuego que es máxima
mente cálido es causa de todo lo cálido, como se dice 
en el mismo libro. Luego hay algo que para todos los 
seres es causa del ser, de la bondad y de cualquier 
perfección, y a esto llamamos Dios.

El quinto camino se toma del gobierno de las cosas. 
Vemos en efecto, que algunas cosas que carecen de 
conocimiento, a saber, los cuerpos naturales, obran 
por un fin, lo que se manifiesta por el hecho de que 
siempre o las más de las veces obran del mismo modo 
para conseguir lo mejor. Por donde se ve que llegan a 
su fin, no por acaso, sino intencionalinentc. Pero las 
cosas que no tienen conocimiento no tienden a un fin 
si no son dirigidas por alguno cognoscentc e inteligente, 
como la flecha es dirigida por el sagitario. Luego existe 
algún ser inteligente, por el cual todas las cosas natu
rales son ordenadas al fin, y a esto llamamos Dios. »

2. L a e s e n c ia  d e  D io s

Tomás trata de dilucidar la cuestión de si podemos 
y cómo podemos conocer la esencia de Dios y expresar 
este conocimiento por el lenguaje. Til conocimiento 
de la existencia de una cosa suministra ya algún cono
cimiento de su naturaleza. Así el conocimiento de que 
Dios existe tiende el puente sobre el cual la razón hu
mana puede avanzar hacia el conocimiento de lo que 
Dios es. Las pruebas de la existencia de Dios dejan en 
nuestro espíritu como precioso resultado las ideas de
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que Dios es el primer motor, inmóvil, y por ello acto 
puro sin ninguna mezcla de potencialidad; que es la 
primera causa de todo lo que existe y, por tanto, un 
ens a se, que existe de si y por s i ; que"es un ser simple
mente necesario y absolutamente perfecto y que rige 
el mundo como inteligencia la más alta.

Para poder trazar a lo menos en esbozo la imagen 
de Dios, que tenía ante su espíritu el Aquinatense, para 
darnos cuenta de una manera breve y precisa de su 
respuesta definitiva a esta cuestión vital, que ya se 
planteaba en su juventud : «¿Qué es Dios?» debemos 
primero representarnos en sus afirmaciones capitales 
sus ideas sobre la naturaleza, método y valor de nues
tro conocimiento de Dios en este mundo.

Para dctertninar la manera como conocemos a Dios 
y podemos hablar de él, disponía Tomás de excelentes 
trabajos anteriores, tanto en los Padres de la Iglesia 
(Agustín, Pseudo-Areopagita, escritos teológicos de. 
Boecio. Juan Damasceno) como también en más anti
guos escolásticos (Praepositino, Guillermo de Auxerre, 
Alejandro de Hales). En la utilización y continuación 
de estos precedentes, el Aquinatense traza la vía media 
segura entre un antropomorfismo que introduce en 
Dios relaciones de las criaturas y un simbolismo según 
el cual Dios es para nosotros lo incognoscible, absoluta
mente inaccesible a nuestro conocimiento y a nuestra 
palabra.

Nuestro conocimiento de Dios es, según Tomás, 
mediato, adquirido por medio de sus obras y de sus 
imágenes o trasuntos en la Creación ; por tanto, es 
análogo, es decir, formado mediante ideas que en su 
significación propia se aplican a los seres creados, 
ñero sólo convienen a Dios en un sentido más elevado, 
basado en la relación de semejanza entre causa y efecto, 
Dios y criatura. Además, nuestro conocimiento de Dios 
está compuesto de muchas ideas inadecuadas, que
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expresan de maneras diversas la esencia infinitamente 
perfecta e infinitamente simple de Dios. Nuestro pen
samiento y nuestro lenguaje sobre Dios se forma por 
la via de la afirmación o de la causalidad, de la nega
ción y de la eminencia, en el sentido de que nosotros 
afirmamos de Dios, primera causa, las perfecciones 
reales que encontramos en las criaturas, apartamos de 
El las imperfecciones que en ellas existen y elevamos 
hasta lo infinito las perfecciones positivas que balda
rnos aplicado a Dios (S. Iheol. 1, 13). Aunque nuestra 
representación de Dios en este mundo es mediata, 
análoga, construida y sólo imperfectamente reproduce 
la esencia y propiedades de Dios, no por eso es engaño, 
sino verdad. Hay en Dios algo que responde objetiva
mente al conjunto de todas estas ideas inadecuadas ; 
la absoluta plenitud de la perfección divina ( I, Seni. 
d. 2 ,1 , 7).

Supuestas estas ideas sobre la naturaleza y las 
vías de nuestro conocimiento de Dios, se nos presenta 
la cuestión de saber en qué consiste según Tomás la 
esencia metafísica de Dios, es decir, el carácter funda
mental de la substancia divina, que según nuestra 
concepción distingue a Dios de toda criatura y al cual 
pueden reducirse todos los demás atributos divinos. 
Aquí los comentadores del Aquinatense lo han inter
pretado diversamente. Según unos (Capreolus, Bañez, 
.Víolina, etc.), Tomás ha colocado esta esencia meta
física de Dios en la aseidad, según otros (Juan de Santo 
Tomás, Gonet, Billuart) en el conocimiento absoluto 
actual, según otros (Ferre, Godoy) en su absoluta in
materialidad. Si se deja hablar a Santo Tomás mismo, 
su idea metafísica de Dios es sencillamente el ser, la 
más pura realidad sin mezcla de ninguna potencialidad : 
« La esencia de Dios no es otra cosa que su ser» (De 
ente et essentia c. 6). «En Dios su ser mismo es su esen
cia * (I. Sent. d. 8, 1, 1).
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Por esto Jehová [el que es] es justamente el nombre 
propio de Dios (S. theoL 1,13,11). Por el hecho (le que 
Dios es sencillamente ser en el que no se encuentra ni 
una sombra do posibilidad de no ser, es totalmente 
distinto del ser creado, que es un ser recibido, limitado 
en clases determinadas. Las criaturas tienen un ser, 
pero no son el ser, son, en comparación de la infinita 
plenitud de ser de Dios, más bien un no ser que un ser.

Cuando Tomás designa el ipsum esse como la esencia 
metafísica de Dios no entiende con esto en modo alguno 
el ser abstracto universal, el -h Sv de los neoplatónicos. 
Injustamente .Juan Huber, Oischinger, J. Delitzsch, 
d’Ercole y otros han reprochado de panteísmo la doc
trina tomista acerca de Dios. El « Ser mismo » el ser 
absoluto de Dios representa un contenido real, concreto, 
personal. Por el contrario, el ser universal es producto 
de la abstracción, y como tal es una cosa formal, pen
sada, que sólo tiene fundamento real en cuanto en el 
análisis de las ideas tomadas de la realidad queda como 
el último elemento común a todas las cosas y que por 
tanto, se puede afirmar de todas ellas. Tomás mismo 
ha trazado una clara linea de demarcación entre el ser 
divino y esc ser abstracto. Cuando decimos: — observa 
nuestro Santo — Dios es el ser, no caemos de ningún 
modo en el error de que Dios sea un ser abstracto. Este 
ser abstracto es de tal condición, que no puede existir 
en la realidad objetiva sin adición y determinación, 
mientras que, por el contrario, el ser divino absoluto y 
subsistente es tal que en la esfera de las realidades nada 
absolutamente puede añadírsele (De ente el essentia 
c. 6).

Según esto el ipsum esse distingue a Dios de las 
criaturas, lo eleva sobre Lodas las categorías del ser 
finito y pone a salvo su absoluta trascendencia. Este 
esse subsislens como el ser más real y más pleno mues
tra a Dios a infinita distancia del ser abstracto, el más
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vacio de contenido. El « ser mismo » es también el atri
buto fundamental del cual pueden deducirse todos los 
demás. .Justamente por ser Dios el ser ilimitado abso
luto, debe reunir en si toda la perfección del ser (S. 
Theol. I, 4, 2 y 3 m). Si queremos descomponer en sus 
elementos históricos esta exposición de la ¡dea tomista 
acerca de Dios, vemos que Tomas se ha mostrado aquí 
como teólogo sintético de gran estilo. Los pensamientos 
aristotélicos y la especulación de Avicenna se han unido 
y acumulado en el espíritu constructivo del Aquina- 
tense con la doctrina de la Patrística (el Pseudo-Areo- 
pagila, Agustín, Hilario de Poiticrs, Juan Damasceno), 
con las concepciones de la Escolástica anterior de un 
Anselmo de Cantorbcry, de Bernardo de Claraval, etc. 
De estos múltiples hilos históricos la mano hábil del 
Maestro ha tejido una imagen tan unificada que el 
color y la especialidad de cada uno de esos elementos 
sólo es visible para un ojo ejercitado.

Que la idea tomista de Dios no es simplemente una 
seca abstracción que nada ofrezca para la voluntad 
y para la vida nos lo muestra la mística alemana de la 
Orden de Predicadores, que se ha apropiado la idea 
de Dios del Aquina tense y la ha licchó servir para la 
aspiración cristiana a la virtud. El Usrilhunge, was 
gol ist und wic gol ist, del profundo Enrique Suso, no 
es otra cosa que la idea de Dios del Aquinatense y de 
Buenaventura con la sugestiva vestidura de la mística.

III. Dios y el mundo

El acto divino creador. La noción de creación. La rela
ción entre Dios y el mundo está determinada por la 
acción creadora de Dios, por la idea de creación. La 
mirada del Aquinatense, aguzada por el teísmo crea- 
cionista del Cristianismo, es incomparablemente más
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clara y más vasta que la de Aristóteles que, a pesar de 
importantes avances, no llegó por completo a la idea 
de creación.

La doctrina de Santo Tomás sobre la creación está 
regida por su concepción de Dios. Su demostración de 
que el mundo ha comenzado por un acto divino creador 
se apoya en la idea de Dios. Se debe admitir por nece
sidad lógica que todo lo que existe ha sido creado por 
Dios. Lo que en un sujeto se encuentra como cosa par
ticipada debe haber sido causado por un principio en 
el cual eso se encuentra esencialmente. Ahora bien ; 
Dios es el ser esencial, posee el bien por virtud de su 
esencia y es el único ser esencial. Todo ser fuera de 
Dios es un ser participado. Luego todo lo que existe 
procede de Dios. Tomás utiliza en su exposición de la 
relación de lo participado a lo esencial una idea neo- 
platónica del Líber de causis. El se cree también de 
acuerdo con Platón, según el cual a toda multiplicidad 
ha de preceder la unidad — este es un pensamiento 
pitagórico — y con Aristóteles que enseña (2. Meta-, 
física)  que aquello que es máximamente ser y máxima
mente verdadero es causa de todo ser y de toda verdad 
(S. Theol. I, 44„ 1) (1). La creación expresa, según 
Tomás, la producción de una cosa en toda su substancia, 
sin que exista anteriormente ningún substrato increado 
o creado por un principio no divino (S. Theol. 1,44,2). 
Creación es, por tanto, posición de la substancia, posi
ción del ser, producción del ser en toda la medida en 
que él es un ser (S. Theol. 1, 44, 2.)

f;La creación como posición del ser es acto exclusivo 
de Dios. De todos los efectos el más vasto y más gene-

(1) * Ncccsse esl igitur — dice Santo Tomás en este art. 1." 
de la cuest. -14 de la 1.» parte de la Sumnia — quod omnia, quae 
dioersi/icantur secundum ttiversam particlpalionem essendi, ut sinl 
¡icrfertius, peí minus perlecte. causón ab uno primo ente, quod per- 
lectissime esl.»— N. del T.
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ral es el ser. Por tanto, sólo puede ser obra propia de la 
causa primera y universal. El ser puro y simple sólo 
puede ser obra de Dios ; las causas creadas no pueden 
producir más que un modo u otro de ser, una particu- 
larización y limitación del ser y aun esto bajo la de
pendencia y con el concurso de la primera causa. El 
Aquina tense considera la creación como acto exclusivo 
de. Dios de tal modo que según él Dios no puede dejar 
que tome parte en ella ninguna criatura como causa 
instrumental.

Temporalidad del mundo. Por lo que respecta al co
mienzo del mundo enseña Tomás que el mundo, como 
obra de la libre voluntad divina, no debe ser eterno, 
y que de hecho, como la revelación nos lo manifiesta, 
no perdura desde la eternidad, sino que ha sido creado 
en el tiempo (S. TheoL I, 46, 1 y 2). Esto supuesto se 
plantea la cuestión de si el mundo, que es de hecho 
temporal, debe serlo también necesariamente. O, dicho 
de otro modo, si la razón puede probar a pod ícticamente 
que el mundo debe necesariamente tener un principio 
y, por consiguiente, que es imposible que haya sido 
creado eternamente. Mientras los árabes molakalimes, 
Buenaventura y la mayor parle de los escolásticos 
rechazan en principio la posibilidad de una creación 
eterna del mundo como cosa intrínsecamente contra
dictoria, Tomás defiende la tesis de que sólo por la 
revelación tenemos la certidumbre del comienzo tem
poral del mundo, y que desde el punto de vista de 
la pura razón no se puede establecer con evidencia la 
imposibilidad de una creación eterna del mundo. A 
esta posición es traído el Aquinatense por la influencia 
de Moisés Maimónides y más aún por la consideración 
apologética de que, cuando para una doctrina de fe 
se da como concluyente una demostración racional 
que en realidad no lo es, se daña al prestigio de la fe 
(S. Theol. / ,  46, 3).

L 7. Grabmann: Santo Tomás de Aqulno* 240*
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La idea divina del mundo. Dios no es solamento 
causa prima en el sentido de que es causa eficiente que 
pone la substancia y el ser ; es también causa ejemplar 
de todo lo que existe. Poniendo Dios la substancia y el 
ser substancializa sus divinas ideas.

La idea es el modelo según el cual la causa eficiente 
dotada de inteligencia y libertad produce 'alguna cosa. 
La idea es un principio de actividad y como tal perte
nece al dominio de la ciencia práctica ; es también un 
principio de conocimiento y en este aspecto punto de 
partida de la ciencia teorética (S . Theol. 1 ,15).

El mundo se presenta a nosotros como un hecho 
ordenado, no como un caos de casualidades. Las cosas 
del mundo tienen formas determinadas y fijas. Mas, 
para la producción de cada cosa, se requiere un modelo, 
con el cual la obra que lo trasunta adquiere una forma 
determinada y fija. Así el artista trabaja la materia 
para darle una determinada forma sobre la base de un 
modelo, de una idea que el mundo exterior le ofrece o 
vive en su espíritu. El orden y la determinación de las 
formas en el Universo debe ser referido a un primer 
principio, es decir, a la sabiduría divina que ha conce
bido el orden del cosmos fundado en la distinción de 
las cosas. En la sabiduría divina están, según esto, las 
formas tipos o ejemplares, las ideas de todas las cosas 
(S. Theol. I, 44, 3).

Tomás de Aquino ha admitido, pues, en su doctrina 
de Dios y de la creación la teoría de las ideas divinas. 
También aquí se revela como el teólogo de la síntesis 
y de la conciliación, pues aprueba lá critica aristotélica 
de la doctrina de las ideas de Platón, pero acoge la 
doctrina de las ideas con el sello y la corrección agusti- 
niana. En la doctrina del ejemplarismo divino, sigue 
Tomás, en lo referente a Dios y a la creación, los mismos 
caminos que la (más antigua) escuela franciscana, aun
que en cuanto a la utilización de este ejemplarismo
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divino para la teoría del conocimiento, se mantiene 
reservado desde su posición aristotélica.

El orden de fines en el mundo. De todas las criaturas 
se forma el Universo total, como el todo de las partes. 
Si queremos ahora fijar el fin del todo y de sus partes, 
se nos muestra el siguiente orden de fines. En primer 
Jugar encontramos que las partes existen por causa 
de sus actividades propias, que, por ejemplo, el ojo está 
allí primeramente para ver. En segundo lugar, obser
vamos que la parte inferior existe por causa de la supe
rior y principal, como por ejemplo, la facultad sensi
tiva jiara la razón y los pulmones para el corazón. En 
tercer término no se puede negar que todas las partes 
juntamente se dirigen a la perfección del todo, como 
la materia tiene su fin en la forma. Las partes son como 
la materia del todo. Finalmente, el hombre entero 
existe por un fin último situado fuera de él, a saber, 
por la posesión de Dios. Asi, entre las partes que cons
tituyen el Universo, cada criatura existe primeramente, 
para su propia actividad y perfección. Además, las 
criaturas inferiores existen por motivo de las superiores 
y principales. Las cosas inferiores al hombre han sido 
criadas para él. Además, todas las criaturas separada
mente consideradas miran a la perfección del universo. 
Finalmente, todo el universo con lodos sus aspectos 
está ordenado a Dios como su último fin. En todas las 
criaturas se refleja la bondad divina para la glorifica
ción de Dios. Además de este trasunto de la bondad 
divina, las criaturas dotadas de razón tienen a Dios 
por fin último de una manera especial, en cuanto pue
den alcanzarlo mediante su actividad propia, por el 
conocimiento y el amor (S. Theol. I, 65, 2).

La conservación divina del mundo. Tomás de Aquino 
muestra la fecundidad de su idea de la creación — y 
puesto que está basada en la idea de Dios también la 
rigurosa consecuencia de su idea de Dios — en la doc-
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trina ríe la conservación del mundo y de la cooperación 
de Dios a la actividad de las criaturas. Es una verdad 
igualmente de fe y de razón que las criaturas son 
mantenidas en la existencia por Dios. No es esta con
servación meramente negativa e indirecLa, no es sim
plemente una no-destrucción, sino una conservación 
directa, positiva, que consiste en una continua comuni
cación del ser que les fué dado en la creación. El ser de 
cada criatura es dependiente de Dios de tal modo, que 
las cosas no podrían subsistir un momento más y vol
verían a hundirse en la absoluta nada en cuanto de
jasen de ser sostenidas por la acción del poder divino.

El fundamento intrínseco de esto está en la natura
leza de todo ser creado como ser comunicado, ens ab 
alio. Cada efecto depende de su causa en la medida 
en que ésta es su causa. Si una cosa es sólo causa del 
devenir de otra, ésta sólo es dependiente de ella en el 
momento del devenir, como, por ejemplo, lina casa 
sólo está bajo la dependencia del arquitecto en el tiempo 
en que es construida. Pero Dios no es causa solamente 
del devenir de las cosas creadas ; es causa de su ser. 
El ser creado es esencialmente un ser comunicado, ens 
ab alio, y esto no sólo en el momento de su comienzo, 
sino también en lodos los momentos siguientes. Por 
eso este ser comunicado necesita de Dios, el ser csepcial 
y absoluto, no sólo en el primer momento de su exis
tencia, sino también en lodos los momentos siguientes, 
como fundamento suficiente de esa existencia, ('.ada 
criatura es con relación a Dios como el aire respecto al 
sol que lo ilumina. Como el so) en su esencia es luz y 
el aire sólo se hace claro y luminoso por participación 
de la luz del sol, asi también Dios sólo es ser por su 
esencia, porque precisamente su esencia es el ser, mien
tras que, por el contrario, cada criatura solamente es 
un ser por participación y comunicación, pues su esen
cia no es su ser (S. Thcol. I, 104, 1).
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La cooperación divina. Por la fuerza de la idea to
mista de la creación, la relación de Dios al mundo es 
caracterizada como una relación de trascendencia, en 
cuan lo se pone de relieve la infinita distancia entre 
Dios, el ser esencial, y las criaturas como ser participado. 
La concepción tomista de la conservación divina apro
xima Dios y el mundo del modo más interior y más 
iulimo, a pesar de su infinita distancia esencial. Esta 
inmanencia de Dios en el mundo todavía aparece más 
íntima y profunda a la luz de la doctrina tomista de la 
cooperación de Dios en los actos, libres o no libres, de 
las criaturas. Tomás encuentra aquí la posición inedia 
entre la idea ocasionalista que volatiliza la actividad 
de las criaturas y el deísmo que rechaza o disminuye 
el factor divino.

Dios concurre a cada acto que una criatura pone, 
coopera a cada acción de los seres creados, y esto en 
los Lres aspectos en que una cosa puede ser principio 
de actividad, a saber, el de la causa final, el de la causa 
eficiente y el de la causa formal. Como causa final. 
Dios concurre a cada operación de las criaturas, en 
cuanto ésta se realiza por un bien real y aparente, y 
nada es bueno o parece serlo sino por semejanza con 
el más alto bien, con Dios. Como causa eficiente, obra 
Dios en cada acción de la criatura, porque en una serie 
de principios de actividad colocados uno sobre otro, 
el segundo agente obra siempre por virtud del primero. 
En efecto, el primer agente mueve al segundo a obrar. 
Por eso lodo es operativo en el poder de Dios mismo, 
el cual es asi la causa de las actividades de las criaturas. 
Desde el punto de vista de la causa formal, Dios es 
causa de las acciones de los seres creados en cuanto él 
proporciona, conserva y aplica a la acción las formas, 
principios inmanentes de las actividades. Pero la forma 
es inmanente a la cosa que obra, y este grado de inma
nencia, de interioridad, se eleva cuanto más fundameu-
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tal y general es la forma. La forma primera, la más 
general y, por tanto, la más íntima es en todas las cosas 
el ser. Siendo, pues, Dios en sentido propio la causa 
de este ser, se comprende que obre en todas las cosas 
de la manera más íntima (S. Theol., 1, 105, 4, V. De 
pot. 3 ,7).

No sustrae Tomás en modo alguno de la esfera 
de la causalidad divina los actos libres de las criaturas 
racionales. No ve ninguna contradicción insoluble entre 
la causalidad universal y soberana de Dios y la auto
determinación de la criatura. «El libre albedrío es 
eausa de su propio movimiento : porque el hombre por 
el libre albedrío se mueve a si mismo a obrar. Pero no 
es necesario para la libertad que el ser libre sea la pri
mera causa «le su propia actividad : como no se requiere 
tampoco para que una cosa sea causa de otra que sea 
la primera causa de ella. Dios es la primera causa que 
mueve las causas naturales y las voluntarias. Y así como 
al mover las causas naturales no les quila el que sus 
actos sean naturales, asi al mover las causas volunta
rias no les quila el que sus acciones sean voluntarias, 
sino que más bien lo produce en ellas.» (S. Theol. I, 
83, 1 ad 3um).

La Providencia ij el gobierno divino del mundo. Por 
Providencia divina entiende Santo Tomás el plan eterno 
existente en la inteligencia divina sobre, la ordenación 
de las cosas de este mundo a su fin. La realización tem
poral de este plan eterno es el gobierno divino del 
mundo.

Deduce Tomás la realidad de la Providencia de esta 
verdad : que Dios es la causa de todo bien en el mundo, 
'lodo lo que. hay de. bien en el mundo es obra de Dios. 
Pero Dios crea las cosas por su inteligencia. Debe haber, 
por tanto, en el espíritu divino un plan eterno, una 
eterna imagen del bien que Dios crea. La consideración 
del mundo nos muestra no sólo que las cosas son buenas
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como substancias, como esencias individuales, sino 
también que la ordenación de las cosas a un fin, a un 
ultimo fin, es buena. Debe ser, pues, también consi
derado como obra de Dios este bien de la ordenación 
a un fin. Por consiguiente, debe haber en el espíritu 
divino un plan eterno de esta ordenación, esLo es, debe 
haber una Providencia divina.

La universalidad de la divina Providencia es una 
consecuencia de la universalidad y poder de la causa
lidad divina, lin efecto, puesto que lodo principio 
activo obra por un fin, la ordenación de las cosas a su 
último fin por parte de Dios, es decir, la Providencia, 
se extiende hasta donde llega la actividad causal de 
Dios, esto es, a todo lo que de cualquier modo es un 
ser, a todo lo que existe en el mundo. En esta univer
salidad de la Providencia divina se funda el que para 
Dios no hay ninguna sorpresa, ningún azur, ningún 
cruzamiento de planes, como sucede a veces en la actua
ción de las causas particulares creadas.

1.a universalidad de la Providencia divina nos hace 
comprender la existencia del mal en el mundo. Puesto 
que la Providencia de Dios se extiende al conjunto de 
los seres, bien puede permitir en tal o tal ser nn defecto 
que haga posible y favorezca la perfección del conjunto. 
Si no hubiera ningún mal en el mundo se impedirla 
también mucho bien. La vida del león seria imposible 
sin la muerte de otros animales y no hubiera resplan
decido el heroísmo de los mártires sin la rabia de la 
persecución.

La libertad de la voluntad humana se concilla 
también con el carácter universal de la Providencia 
divina. En efecto, el acto que emana de la voluntad 
libre como de una causa particular es un elemento de la 
ordenación de todo ser a Dios, la primera causa, y por 
ello está también dentro de la Providencia divina. Sobre 
los justos vela una Providencia más señalada que sobre
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los malvados, pues Dios aparta de los justos, de los 
elegidos, todo lo que podría arruinar definitivamente 
su salvación eterna. Si bien Dios no arranca a los malos 
del pecado, no por eso están excluidos en modo alguno 
de su Providencia. El los conserva en la existencia.

La extensión universal de la Providencia no excluye 
su carácter inmediato. En el plan divino del mundo 
no se contiene sólo el sistema de las causas criadas sino 
también el sistema de sus operaciones. Para la reali
zación de ese plan en el gobierno del mundo se sirve 
Dios de intermediarios creados, conduce lo inferior 
por medio de lo superior. Con esto manifiesta la super
abundancia de su bondad, pues comunica también a 
las criaturas la alta dignidad de ser atusas (S. Theol., 
1, 22) .

IV. La naturaleza del alma humana

El hombre, que, como naturaleza en que se unen el 
cuerpo y el espíritu, marca el confin entre dos mundos, 
ha sido para Tomás de Aquino objeto preferido de re
flexión filosófica y teológica. Su psicología, a la cual 
consagra amplias exposiciones ele la Sununa teológica 
(1, 75-90; 1,11,22-48), de la Summa filosófica (Sununa 
contra Gentes 11, 46-80), de las Quaestiones dispulalae, 
etcétera, es la obra maestra de su sistema, es al mismo 
tiempo el terreno en que el Aquinatense, sin dejarse 
llevar por las corrientes de su tiempo, ha justificado 
y hecho prevalecer la filosofía aristotélica. Su doctrina 
del alma está dirigida en sentido predominantemente, 
metafísico, pero no le falla en modo alguno la orienta
ción empírica. Su teoría de las sensaciones (S. Theol. 
1, 11, 22-44), su doctrina sobre la memoria y el ejer
cicio de la memoria (Comentario a Aristóteles De me
moria el reminiscentia), sus observaciones sobre el
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método y la marcha gradual en el enseñar y en el apren
der (De verit. 11) son muestras valiosas de un análisis 
introspectivo de la vida del alma.

Todo el'edificio de la Psicología de nuestro escolás
tico está levantado únicamente sobre el fundamento 
de su concepción de la esencia del alma y de la rela
ción del alma con el cuerpo.

La esencia del alma. En el estudio y determinación de 
la esencia del alma, Tomás parle de la consideración 
de que nosotros con la palabra « alma » nos representa
mos el primer principio, inmanente a lodo ser vivo, 
fie las manifestaciones y actividades de la vida, de las 
que las principales son el movimiento por si mismo 
(automovimiento) y el conocimiento. Esta considera
ción lleva primeramente a establecer que el alma no 
puede ser un cuerpo. Puede ciertamente una cosa cor
pórea ser principio de vida, por ejemplo, el ojo o el 
corazón, pero no puede ser primer principio, último 
fundamento inmanente de la vida. No pertenece al 
cuerpo, en cuanto es cuerpo, ser principio de vida y 
naturaleza viva, pues, si así fuera, toda cosa corpórea 
deberla ser viva por si misma y principio de vida. Por 
tanto, si una cosa corpórea presenta manifestaciones 
de. vida y en algún modo es principio de vida, hay 
que buscar la explicación de este hecho en aquello que 
hace que ese cuerpo sea precisamente ese cuerpo. 
Esto es, su acto (su enlelequia). Por consiguiente, el 
alma, como primer principio de vida de una naturaleza 
viva, no es un cuerpo, sino el acto, la primera realidad 
o actualización de ese cuerpo. Tomás se adhiere asi 
a la definición aristotélica del alma, según la cual el 
alma es la primera actividad (enlelequia), el acto fun
damental de un organismo físico capaz de vida (S. Theol. 
L 75,1).

De la consideración del alma en general pasa Santo 
Tomás a la -determinación más precisa de la esencia del
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alma humana. Por alma humana entendemos general
mente el principio primero e inmanente de la actividad 
intelectual. Tomás demuestra primero la incorpora
lidad e inmaterialidad del alma, después su Substancia- 
lidad. En la demostración de la incorporalidad parte 
de la actividad del pensamiento humano. Es un hecho 
que el hombre por su entendimiento puede conocer 
las naturalezas de todos los cuerpos. Por otra parle, 
este principio cognoscente no puede tener en sí de una 
manera física nada de los objetos que conoce. Esto 
impediría precisamente el conocimiento como, por 
ejemplo, la lengua, cuando está afectada por una 
impresión amarga, no tiene la sensación gustativa de 
lo dulce, sino que encuentra lodo amargo. Asi, seria 
imposible al principio intelectual, al aliña humana, 
conocer todos los cuerpos, si ella misma tuviera en si 
la naturaleza de un cuerpo. Todo ser corpóreo tiene 
una naturaleza determinada. Si el alma humana, como 
principio de la actividad intelectual, tuviera en si 
naturaleza de cuerpo, o si su actividad pensante se 
realizara por medio de órganos corporales, entonces 
seria limitada y determinada hasta tal punto que le 
sería imposible conocer las esencias de todas las cosas 
corpóreas. Esta potencia expansiva, sin impedimento, 
del alma humana es, pues, la prueba de que el alma 
humana, principio y soporte de esa potencia cognos- 
cente, es algo incorporal, inmaterial (S. Theol. J, 75, 
2). En otra parte (S. Theol. I, 50, 1 ; S. contra Gentes 
Jl, 49) funda Tomás la diferencia fundamental entre 
el alma intelectiva y el cuerpo en la conciencia, en la 
facultad del entendimiento de reflexionar sobre sí 
mismo y sobre su propia actividad.

De la inmaterialidad del alma humana es fácil de
ducir su suhslancialidad. La subsistencia del principio 
de la actividad espiritual resulta del hecho de que 
realiza una función en la cual el cuerpo no tiene parte.
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Ahora bien, lo que es activo por sí mismo existe por 
sí mismo. A la especie y modo de la actividad corres
ponde la especie y modo del ser y viceversa (S. Theol. 
J, 75, 2). Cuando se dice que la actividad espiritual 
es una función en la cual el cuerpo no tiene parte, se 
entiende con ello que el cuerpo no es necesario para 
el pensamiento y la voluntad, como órgano de la acti
vidad espiritual. Pero hay lugar a considerar la coopera
ción del cuerpo desde el punto de vista del contenido 
del conocimiento intelectual del hombre, de la apor
tación a la inteligencia de material de conocimiento 
(ibid, cid 3um).

Por la subsistencia el alma humana se distingue 
decisivamente del alma de los animales. En efecto, 
de la doctrina aristotélica resulta que entre todas las 
actividades vitales sólo el pensamiento se ejerce sin 
órgano corporal ; en la sensación loman parle órganos 
corporales, se verifica una alteración de naturaleza 
corporal. El alma que es exclusivamente principio de 
actividades sensitivas y no de funciones espirituales, 
como sucede en el alma de los animales, no posee nin
guna actividad subjetivamente independiente de la 
materia y, por tanto, no posee tampoco un ser indepen
diente, subsistente por sí mismo (S. Theol. /, 75, 3). 
Tomás defiende asi resueltamente la inmaterialidad y 
subslancialidad del alma humana. No concibe esa alma 
simplemente como actividad o forma del cuerpo. Pre
cisamente de la substancialidad del alma humana asi 
puesta de relieve se deduce, la prueba de su espiritua
lidad y resulta la diferencia fundamental que la se
para del alma de los animales. La naturaleza espiritual 
del alma aparece todavía más clara por la considera
ción de que ella, como toda substancia espiritual que 
conoce formas generales, no se compone de materia y 
forma. Ya en sí misma considerada el alma no se aviene 
a tal composición, pues la idea de alma implica acto,
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primera realidad del cuerpo, y la materia como potencia 
no puede nunca ser parte del acto. Pero de manera 
especial se muestra la no composición de materia y 
forma en el alma humana, como en general en las subs
tancias espirituales, por el hecho de que el pensamiento 
conoce las formas universales. Si en el alma hubiera 
materia, las formas serían percibidas en el pensamiento 
como individuales ; pues todo lo que es recibido en un 
sujeto es recibido según la naturaleza y carácter pro
pios de ese sujeto. Las poLencias sensitivas, que se 
sirven de órganos corporales, sólo perciben formas 
individuales (S. Theol. 1, 75,5).

De la espiritualidad y subslancialidad de nuestra 
alma resultan también su indestructibilidad e inmor
talidad. 151 alma no puede ser destruida per accidens, 
esto es, por destrucción de otra cosa con la cual esté 
unida. Así se pierden los accidentes y las formas ma
teriales cuando el todo es destruido. Asi acaban tam
bién las almas de los animales tan pronto como el cuerpo 
es aniquilado. No son esencias subsistentes. El alma 
humana, por el contrario, se presenta como un ser 
subsistente y no cesa de existir cuando lo que le está 
unido, es decir, el cuerpo, es destruido.

Tampoco puede ser destruida el alma humana per se, 
en sí misma. Esto se funda también en su carácter de 
forma subsistente. En efecto, lo que pertenece a una 
cosa en si es inseparable de ella. Ahora bien, el ser 
pertenece pe.r se a la forma, que es acto, primera reali
dad. La materia recibe, pues, ser y realidad por estar 
unida a la forma y se destruye por ser separada de la 
forma. Pero es sencillamente imposible que la forma sea 
separada de si misma. Es, por tanto, imposible que una 
forma subsistente deje de existir. Todavía se añade 
a este argumento ontológico uno psicológico. Vive en 
el alma humana un deseo innato de existir siempre. 
Una tal aspiración natural no puede ser ilusión vana.
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La substancia del alma humana es, pues, inmortal 
(S. Theol. /. 75,6).

Relación entre el alma y el cuerpo. La cuestión de la 
naturaleza del alma humana tiene su continuación y su 
pleno esclarecimiento en la respuesta a la cuestión de 
la relación entre el alma y el cuerpo. Precisamente en la 
concepción de esta relación encontramos una caracte
rística histórica de la especulación tomista. Por ella 
se ve prontamente, su construcción doctrinal psicoló
gica en su legitimidad y su lógica ; desde este punto de 
vista es desde donde puede juzgarse mejor especial
mente su teoría del conocimiento. Tomás abandona 
aquí los senderos del platonismo seguidos por San 
Agustín, Ilugo de. San Víctor y también en no pequeña 
medida por la antigua escuela franciscana. Según esta 
concepción platónica, en la determinación de la esencia 
del hombre de tal manera se acentúa la importancia del 
alma, que resueltamente el alma es el verdadero hombre 
y el cuerpo aparece sólo como órgano del alma y no 
como una parte esencial del total ser humano.

Frente a esta concepción, sostiene Tomás, ajustán
dose a la doctrina de Aristóteles, que el alma no es el 
hombre. En efecto, la percepción sensible es cierta
mente una operación humana y, sin embargo, no es 
una operación exclusivamente, del alma. Por consi
guiente, el hombre en su parte sensitiva no es sola
mente alma, sino un compuesto de cuerpo y alma 
(S. Theol. I, 75, 4). En la determinación de la natura
leza del hombre, Tomás encuentra la posición media 
entre espiritualismo y materialismo.

Para fijar la relación real entre el alma y el cuerpo, 
Tomás emplea el hylomorfismo, es decir, la teoría aris
totélica de la materia y la forma. Alberto el Grande 
había ya adoptado ampliamente este teoría ; Tomás 
ha desarrollado, aclarado y sistematizado la concep
ción de su maestro.
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Convendrá tener presentes los rasgos fundamentales 
de la doctrina aristotélica de la materia y la forma tal 
como se refleja en el pensamiento filosófico del Aquina- 
tense. Materia y forma son los constitutivos esencia
les de las cosas físicas. Toda cosa natural es la síntesis 
de materia y forma. La materia es lo indeterminado 
puro y, por tanto, lo universalmente determinahle, 
es el substrato común de todas las cosas de la natura
leza. Está en el limite entre la realidad y la nada, es 
lo que no siendo nada efectivamente, puede serlo todo, 
es la pura pero real potencialidad de toda la naturaleza 
física. Ahí se acaba su entidad.

Aquello por lo cual la materia se hace un ser efec
tivo y específicamente diferenciado es la forma. Ella 
es el principio del ser y, como del ser emana la activi
dad, es también el principio de actividad de la cosa. 
En la forma encontramos el elemento ideal del objeto. 
En ella aparece el ser físico como imagen de la idea 
divina. Por la forma es cognoscible la cosa.

Para precisar más todavía la relación entre estos 
dos fundamentales elementos constitutivos, diremos 
que la materia (potencia) es el principio pasivo que 
recibe ser y actividad, y la forma (acto) el principio 
activo que da ambas cosas. La oposición entre materia 
y forma se conciba en un tercer elemento, la substancia 
del ser corporal como un compuesto de ambas. Ni la 
materia sola ni la forma son la esencia del ser físico 
sino ambas juntamente. La materia por sí sola no tiene 
existencia propia, sólo tiene realidad en la unión con la 
forma. No teniendo existencia propia, no tiene tam
poco la materia cognoscibilidad propia, sólo es cognos
cible mediante la forma. Mientras que la materia no 
podría existir, ni aun en virtud de la causalidad divina, 
separada de la forma, es posible y se realiza de hecho 
que la forma exista por sí misma sin necesitar el apoyo 
de la materia. Se distingue, según esto, formas subsis-
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lentes y no subsistentes. Las primeras son las esencias 
espirituales, los puros espíritus y el alma humana. 
Las segundas son los principios formales de todos los 
seres no racionales de la naturaleza comenzando por 
las almas de los animales y de las plantas. Cuando se 
habla de materia y forma se piensa en la «materia 
prima » y en la « forma substancial o. Hay que distin
guir bien la forma substancial de la forma accidental. 
La forma substancial, la forma de la esencia, consti
tuye una substancia como tal en su ser, da el ser pri
mario y especifico. Por el contrario, la forma accidental 
se une a una substancia ya acabada y constituida en el 
ser v le confiere un ser secundario.

Tomás traslada el bylomorfismo aristotélico por él 
desarrollado al terreno psicológico, expresando la rela
ción del alma y el cuerpo en la siguiente tesis funda
mental : « El principio del pensamiento, el alma racio
nal. es la forma esencial del cuerpo humano. »

El Aquinatense funda esta proposición primera
mente en la actividad del conocimiento intelectual. 
Lo eme en una cosa es el primero y más hondo funda
mento de. la actividad es también la forma substancial, 
la forma de la esencia de la cosa a la cual se atribuve 
esa actividad. La razón es oue nada obra sino en la 
medida en que está en acto. Por tanto, cada cosa está 
en acción, en actividad, ñor aouello por lo cual está 
en acto, ñor aouello ñor lo cual tiene el ser primario 
v especifico. Ahora bien, el alma es el primer v más 
profundo fundamento de la actividad en lodos los 
grados del ser vivo. Todas las operaciones v manifes
taciones de la vida vegetativa, sensitiva e intelectual, 
t i e n e n  en el alma humana su primero y más hondo 
fundamento de actividad.

Por consiguiente, el principio de nuestra actividad 
nensante, llámasele intelecto o alma intelectual, es la 
forma esencial en el hombre, la forma del cuerpo.
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Si alguno quiere sustraerse al rigor de este silo
gismo y rehúsa admitir el alma espiritual como forma 
del cuerpo, debe, encontrar otro modo de. comprender 
y explicar el pensamiento como acto del hombre, como 
función del yo humano. La conciencia dice a cada uno 
que es su yo quien pone el acto del pensamiento. Tomás 
recorre ahora históricamente los ensayos de explica
ción que a su mente se presentan y que ponen el pen
samiento como acto del yo humano sin admitir que 
el alma sea forma esencial del cuerpo, y ninguna de. 
estas tentativas de solución le satisface. Sólo la doctrina 
aristotélica de que el principio intelectivo del',hombre 
es la forma substancial del cuerpo nos hace compren
der, según Tomás, que « este hombre individual pone 
el acto del pensamiento ». Funda otra prueba de su 
tesis en la consideración de la naturaleza csjK'cifica 
del hombre. La naturaleza de una cosa se manifiesta 
en su actividad. La actividad propia del hombre como 
hombre es el pensamiento, pues por él supera a todos 
los demás seres vivos. Por consiguiente, lo que deter
mina la naturaleza especifica del hombre es el prin
cipie» de la actividad pensante. Ahora bien, lo especifico 
en una cosa es su forma esencial. Luego el principio 
del pensamiento, el alma racional, es la forma esencial 
del hombre (S. Theol. I, 76,1).

La espiritualidad y substancialidad del alma hu
mana no quedan en manera alguna descartadas por 
el hecho de ser considerada como forma esencial del 
cuerpo. Cuanto más noble y elevada es una forma 
tanto más domina la materia corpórea, tanto menos 
sumergida está en ella, tanto más guarda una actividad 
sustraída a la materia. El alma humana, que representa 
el más alto grado de las formas substanciales, está 
elevada por su propia fuerza sobre la materia corpórea, 
en cuanto posee una actividad y una potencia en la
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cual la materia corpórea no tiene ninguna parle. Tal 
es la potencia del pensamiento (ibid).

Tomás da mayor precisión y esclarecimiento a su 
tesis fundamental de que el alma racional es la forma 
esencial del cuerpo humano con otras varias proposi
ciones. Contra el monopsiquismo de Averroes muestra 
que hay tantos principios intelectuales, tantas formas 
substanciales, como cuerpos humano existen (S. Theol, 
/, 76, 2). Además, no admite en cada hombre más que 
un alma única, el alma espiritual. Esta alma espiritual 
numéricamente una es principio de la vida espiritual, 
sensitiva y vegetativa en el individuo humano; es 
fuente de la facultad de pensar, de la facultad de sen
tir y de la vida física en el hombre (a 3). Al mismo 
liempo, esta alma espiritual es la única forma substan
cial eri el hombre. Asi como el alma espiritual compren
de en sí virtualmente el alma sensitiva y el alma vege
tativa, asi contiene también virtualmente todas las 
formas substanciales inferiores y llena ella sola por si 
las funciones que ejercen estas formas inferiores, el 
alma del animal en el animal y el alma de la planta en la 
planta (a 4). Por ser el alma espiritual la forma subs
tancial, la única forma substancial del hombre, la 
unión de cuerpo y alma es inmediata y ninguna deter
minación accidental o forma corpórea sirve de inter
mediaria ni la hace posible (a 6 y 7). Por ser el alma la 
forma esencial del cuerpo, está toda en todo el cuerpo 
y toda en cada una de sus partes. La forma esencial 
es precisamente la perfección del todo y de las parles 
a la vez. El que el alma por su esencia esté en todo el 
cuerpo no excluye en modo alguno que. su potencia y 
actividad se desplieguen especialmente en determinadas 
partes, como en el cerebro y en los órganos de los sen
tidos (a 8).

De esta manera Tomás de Aquino ha aplicado la 
¡dea de la forma substancial a la relación del alma y el

8. Grabmanu: Santo Tomás de Aquino. 240.
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cuerpo en el hombre, la ha mantenido lógicamente y 
con ello ha puesto en notable relieve la idea de la unidad 
esencial del hombre.

Esta doctrina de Santo Tomás, señaladamente su 
decidida y acentuada afirmación de la unidad de la 
forma substancial en el hombre, dió a los teólogos fran
ciscanos la impresión de una novedad y como tal la 
combatieron. Ya sabemos por el anterior esbozo de la 
vida del Aquinatense que John Peckham atacó con 
rudeza en París a Santo Tomás, precisamente por esta 
doctrina. En el Correclorium fralris Tomae de Guillermo 
de la Mare, el artículo tomista de que en el hombre sólo 
se encuentra una forma substancial constituye un punto 
capital entre las proposiciones tomistas impugnadas. 
Los dominicos que escribieron contra Guillermo de la 
Mare defendieron enérgicamente a Santo Tomás en 
este punto. El mismo objeto tienen los tratados De 
unilaíe formae de Guillermo de Ilotun, de Tomás de 
Sutlona y especialmente de Egidio de Lessines y Hcr- 
veo Natalis. También en la literatura quodlibetal de la 
escuela de Santo Tomás es tratado este punto con pro
fundidad. La definición del concilio de Viena contra 
el franciscano Pedro Juan Obvio, según la cual el alma 
racional es la forma esencial inmediata del cuerpo, ha 
puesto fin a los ataques contra la psicología de Santo 
Tomás. Es cierto, en efecto, que la concepción del Aqui
natense sobre, la relación del alma y el cuerpo se acerca 
más a la letra del concilio que la doctrina de sus adver
sarios. El canonista .Juan Andrés (t 1348) en su expli
cación del texto del concilio remite expresamente a 
Santo Tomás. «El estudioso que desee sobre esto una 
explicación más precisa la encontrará en la Summa «le 
Santo Tomás.»

Esa doctrina sobre la relación entre el alma y el 
cuerpo sobrevive en la filosofía tomista. El Cardenal 
Mcrcier en su Psicología, que presta gran atención a
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las exigencias e investigaciones modernas, ha enten
dido las relaciones de alma y cuerpo estrictamente en 
el sentido de Santo Tomás y no ha encontrado ninguna 
contradicción entre esta tesis fundamental y los resul
tados seguros de la Psicología experimental. Él ha 
mostrado que precisamente esta doctrina permite 
explicar mejor que ninguna otra la peculiaridad del 
pensamiento humano. (1)

V. El conocimiento en el hombre

El alma es, en la concepción de Santo Tomás, una 
substancia espiritual, que, como verdadera y única forma 
esencial, está unida inmediatamente al cuerpo, y es el 
fundamento más profundo de todas las operaciones 
espirituales, sensitivas y vegetativas de la vida humana. 
El alma no ejerce esas funciones de la vida superior 
e inferior inmediatamente por sí misma, por su esencia, 
sino por potencias reales, por facultades de que ella 
está dotada y que son realmente distintas de ella. Estas 
facultades se especifican y clasifican por sus corres
pondientes actos y en último término por los objetos 
propios (objetos formales) de las actividades, ya que 
los actos se determinan por los objetos (S . Theol. I, 
77,1-3).

Al afirmar Tomás una distinción real entre las facul
tades y la substancia del alma abandona los modos 
de ver de Agustín, Guillermo de Auvernia y otros y se 
ajusta estrechamente a la teoría aristotélica de la po
tencia desarrollada por Avieenna.

(1) Parece confirmarse la doctrina tomista por la moderna 
concepción de la unidad de la vida. « Podemos decir, dice Schei.kk, 
que: el proceso de la vida fisiológica y el de la vida psíquica son 
rigurosamente idénticos desde el punió de vista ontológico, como 
ya K ant había sospechado.»— N. del T.
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Con Aristóteles admite cinco especies fundamenta
les de potencias del alma : las potencias vegetativas, 
las del conocimiento sensible, la potencia apetitiva, la 
del movimiento voluntario y las facultades intelectua
les (S. Theol. I, 78,1). Por lo que toca a las potencias 
que concurren al conocimiento, las facultades de la 
percepción sensible se organizan en cinco sentidos 
externos y cuatro internos, a saber: el sentido común, 
la imaginación, la estimativa (facultad sensible de 
juzgar) y la memoria sensible (S. Theol. 1,78).

Del mismo modo que en la clasificación y descrip
ción de las facultades sensibles externas se ajusta 
Tomás estrictamente a Aristóteles y también a Avi- 
cenna, también sigue la senda aristotélica en la expo
sición de las facultades superiores. Precisamente en la 
manera como nuestro escolástico analiza la potencia 
y actividad del pensamiento humano se manifiesta el 
carácter aristotélico de su psicología del conocimiento 
frente a la noética agustiniana de la escuela francis
cana. La diferencia esencial entre las dos direcciones, 
que podemos designar como aristotelismo y agustinis- 
mo, se marca por las dos oposiciones siguientes: Pla
tón, Agustín y los franciscanos Buenaventura, Mateo de 
Aquasparta, John Peckhain, Roger Marston, Guiller
mo de Falgar, etc., acentúan resueltamente la acti
vidad de la facultad de conocer, el elemento vital y 
subjetivo en la génesis del conocimiento humano. 
Tomás de Aquino con su escuela (Tomás de Sultona, 
Bernardo de Trilia, Juan de Nápoles, etc.), hace resal
tar, de acuerdo con Aristóteles, el carácler pasivo y 
receptivo del conocimiento y ve en él una asimilación 
del sujeto cognoscente con el objeto conocido, una 
captación representativa de la realidad.

La segunda oposición, íntimamente ligada a la que 
acabamos de señalar, es la siguiente. En Platón, Agus
tín y los Franciscanos la percepción sensible y el cono-
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cimiento intelectual están yuxtapuestos más externa
mente y sin comunicación entre una y otro. El conoci
miento sensible aparece rebajado en su significación 
para el conocimiento intelectual. Según los Francisca
nos, sobre todo según Mateo de Aquasparta, el repre
sentante más perspicaz de la escuela franciscana, el 
alma adquiere el conocimiento de lo incorporal no por 
los sentidos, sino o por reflexión sobre si misma o en 
las ideas eternas. Tomás, por el contrario, sostiene 
que hay una íntima y estrecha dependencia entre la 
percepción sensible y c.1 conocimiento intelectual en 
cuanto, según él, el total contenido del conocimiento 
intelectual es en último análisis suministrado y dirigido 
por medio de los sentidos. Tomás de Aquino ha hecho 
de la manera como el hombre conoce intelectualmcnle 
lo corpóreo la norma y el canon del conocimiento 
espiritual humano en general y por tanto también de 
la concepción de las realidades y valores incorporales. 
Es evidente que esta concepción de la relación entre 
la percepción sensible y el conocimiento espiritual es 
un eco de la doctrina tomista del alma espiritual como 
forma substancial del cuerpo. La concepción de la 
escuela franciscana representa la determinación predo
minantemente espiritualista de la esencia del hombre 
que se encuentra en Agustín. Veamos aluna hasta qué 
punto esta característica general se verifica en el de
talle de la psicología tomista del conocimiento.

Desde el principio de su exposición sobre las facul
tades intelectuales marca Tomás resueltamente el 
carácter pasivo, receptivo de. nuestro entendimiento. 
Aduce a este propósito la expresión de Aristóteles de 
que el pensamiento en cierto sentido es cosa pasiva y 
(le que el entendimiento semeja una tabla rasa, en la 
cual nada hay escrito. Pasividad no significa aquí 
recepción de una impresión, alteración física, sino estar 
en potencia con relación a algo. El entendimiento
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humano, que ocupa el grado más bajo en el reino de 
las esencias espirituales y es el que más alejado se en
cuentra del entendimiento divino, que es acto puro' 
está en potencia respecto de todo lo inteligible, de todo 
lo que puede ser objeto del conocimiento espiritual 
del hombre. Nuestro intelecto es una potencia pasiva. 
(S. Theol. I, 79, 1 y 2.)

•Refiriéndose otra vez a Aristóteles según el cual 
in anima e$l aliquid, quo esl omnia fieri, eí aliquid quo 
est omnia facere, Tomás admite un inlelleclus agens, 
un entendimiento activo, es decir, una facultad en el 
espíritu humano que, abstrayendo de los datos de los 
sentidos lo general, lo ideal, prepara el contenido real
mente inteligible del pensamiento. En efecto, el con
tenido de conocimiento sacado del mundo exterior y 
llevado por los sentidos externos e internos a las puertas 
del entendimiento, siendo concretamente material e 
individual, no es aún realmente sino posiblemente inte
ligible. Para llegar a ser realmente inteligible, es decir 
para que pueda suministrar al espíritu, orientado hacia 
lo general e ideal, un objeto adecuado de conocimiento, 
tenemos que admitir en el intelecto una potencia que 
despoje esas formas de conocimiento de su concreción 
material e individual. Esta energía activa es el enten
dimiento agente. J . Mausbach explica esta función 
del entendimiento agente por una comparación mo
derna. « Es como unos rayos X que caen sobre la repre
sentación sensible y proyectan el esquema de su esencia 
espiritual sobre la placa de la razón. » (1) El entendi
miento agente es algo activo, pues sólo un principio 
activo puede hacer pasar otra cosa de la potencia al 
acto (S. Theol. I , 79, 3). Al admitir un intellcctus agens 
no retracta Tomás en modo alguno su tesis de la pasi-'

(1) J . Mausbach, Grundlage und Ausbildung des Charaktctt. 
nach dem hl. Thomas vori Aquin, Freiburg, 1911,11.
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vidad del entendimiento, pues el intellectus possibilis, 
la facultad en la cual se verifica el conocimiento inte
lectual, es una cosa pasiva. El se conduce, con relación 
a las representaciones de pensamiento (species inle- 
ligibilis)  preparadas por el entendimiento agente, de 
una manera receptiva y por esas especies inteligibles 
es llevado al acto del conocimiento. Buenaventura, por 
el contrario, no ve en el entendimiento agente la única 
energía activa, según él tampoco el inlelleclus possi
bilis es meramente pasivo, sino que está dotado de 
una actividad física (Jn II. Sent. d. 24, p. 1 a, 2 q. 4). 
Erente a la turbia interpretación averroista de la 
doctrina, no clara en verdad, de Aristóteles sobre 
el inlelleclus agens, según la cual éste es una inteli
gencia única, distinta y separada del alma individual, 
proclama Tomás resueltamente que el entendimiento 
agente es algo que está en el alma, una facultad del 
alma y, por tanto, se multiplica tantas veces cuantas 
son las almas humanas (S. Theol. I, 75,4 y 5).

Con la doctrina tomista de las potencias intelectivas, 
es decir, del factor subjetivo del conocimiento humano, 
se aclara la pasividad de la facultad de conocer. La 
cuestión de los objetos del conocimiento, es decir, del 
factor objetivo pone más de relieve, el segundo rasgo de 
la doctrina tomista del conocimiento: la intima depen
dencia entre la percepción sensible y el conocimiento 
intelectual y la orientación del conocimiento intelectual 
en general por la captación intelectual de lo corporal. 
Esto se exterioriza por el hecho de que Tomás trata 
de los objetos del conocimiento en el lugar donde 
habla de las cosas corporales. Para fijar la manera como 
nos apoderamos intelectualmente de las cosas sensibles 
procede por grados. Sienta primeramente la proposi
ción de que por el entendimiento el alma conoce el 
cuerpo de una manera inmaterial, necesaria y general. 
Frente a Platón, que sustraía a la esfera del puro cono-



120 SANTO TOMÁS D E AQUINO

cimiento intelectual Jas esencias corporales, porque 
no podía conciliar el carácter general, necesario, de los 
conocimientos intelectuales con la naturaleza individual 
y contingente de las cosas sensibles, frente a Platón 
enseña Tomás una vez que nuestro entendimiento 
conoce realmente las cosas corpóreas y a continuación 
que este conocimiento tiene en si perfectamente el 
sello de lo inmaterial, general y necesario. No es pre
ciso para esto que el objeto del conocimiento sea reci- 
cido por el entendimiento tal como se encuentra fuera 
de él. Nuestro intelecto acoge las «especies», las imá
genes representativas de las cosas corpóreas en una 
forma correspondiente, a su naturaleza espiritual. Si 
ya la potencia sensible recibe la especie del oro sin el oro 
real, de modo que el oro es una cosa en la potencia sen
sible y otra cosa fuera del alma, con mayor razón el 
intelecto recibe las especies de las cosas corpóreas, que 
en si son materiales y cambiantes, en una forma in
material e inmóvil, justamente como corresponde a su 
naturaleza espiritual. Aquí se aplica el principio fun
damental de la teoría del conocimiento: Quidtpiid reci- 
pilnr, recipilur sccundum modum recipienlis (Summa 
Theal. I, 84, 1) (1).

Con la cuestión acerca de la realidad de una apre
hensión de los objetos corporales por parte del pensa
miento humano se relaciona la de si este conocimiento 
se hace por medio de la esencia del alma. Aqui sienta 
Tomás una tesis que ilumina toda su doctrina del cono
cimiento : Sólo Dios conoce todas las cosas por su esen
cia, pues Él solo, como primera causa, tiene en si las 
ideas de todas las cosas; ningún espíritu creado ni 
siquiera el ángel, conoce ninguna cosa por su propia 
esencia como medio de conocimiento. Para el entendi
miento humano la substancia del alma no es el medio 
de conocimiento ni de los objetos corporales ni de los 

(1) Lo que se recibe, se recibe según el modo del recipiente.
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espirituales (S. Theol. I, 84, 2). Además el alma no 
conoce lo corporal ni tampoco lo no corporal por ideas 
innatas. Contra ellas está el carácter potencial, que la 
experiencia muestra, de nuestras facultades de cono
cer inferior y superior (a 3). También rechaza Tomás 
la teoria neoplatónica de que las especies inteligibles 
de lo corporal y en general (le todos los objetos son lle
vadas a nuestra alma por inteligencias, pues entonces 
no podría explicarse la finalidad de la unión del cuerpo 
y el alma (a. 4).

La cuestión de si nosotros conocemos las cosas cor
porales y, como es natural, también los objetos inma
teriales, in ralionibus aeicrnis, es decir, en las ideas 
eternas de Dios, da a Tomás ocasión de adoptar una 
posición con respecto a la explicación agusliniana- 
franciscana del problema del conocimiento. l«n escuela 
franciscana (Buenaventura, Mateo de Aquasparla, John 
Peckham, Roger Marston, Guillermo Falgar, Fr. Ku>- 
taquio, Walter de Brujas, etc., a los cuales se unen 
Gerardo de Abbatisvilla y Enrique de Gante), invo
cando a San Agustín, funda la seguridad fiel conoci
miento humano en un contacto del espíritu del hom
bre con la suprema Verdad. La luz eterna de las ideas 
divinas mueve nuestro espíritu de modo que éste, por 
medio de esta luz que en él penetra y en esta misma luz, 
conoce formaliler la verdad. Tomás de Aquino adopta 
la ¡dea de la cognitio in ralionibus aeicrnis, pero la 
interpreta en el sentido de su psicología aristotélica del 
conocimiento. Rechaza la interpretación según la cual 
el alma humana conoce aquí abajo todas las cosas en 
las ideas eternas como en un objeto conocido, como 
en un medio de conocimiento, y enseña que nuestra 
alma conoce todas las cosas en las ideas divinas como 
en el primer principio de conocimiento, en cuanto la 
luz de la razón es una participación de la luz divina 
y en cuanto las cosas como imágenes de las ideas
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divinas son verdaderas y cognoscibles (S. Theol. I, 
84, 5). No se puede hablar de una concordancia rea! 
entre la concepción agustiniana-franciscana y la con
cepción tomista de la cognitio in rationibus aeternis. 
Lo demuestran los hechos. Asi, John Peckham señala 
precisamente la doctrina de las regulae aelernae como 
un punto diferencial entre la escuela franciscana y 
Tomás de Aquino. Roger Marston critica expresamente 
la explicación que da el Aquinatense de San Agustín. 
En la escuela franciscana se tenia la impresión de que 
Tomás de Aquino en esta cuestión había entendido 
de otra manera a San Agustín y había debilitado su 
doctrina.

El espíritu humano, según esto, no saca el conoci
miento, que tiene de las cosas materiales y también de 
los objetos inmateriales, ni de lo profundo de la subs
tancia del alma ni tampoco de una inmersión en el 
océano de luz de las ideas divinas. ¿De qué fuente, pues, 
dimana para nuestra facultad de conocer la suma de 
sus conocimientos ? Tomás responde a esta cuestión 
que el contenido de nuestro conocimiento intelectual 
procede de la experiencia. Nuestro escolástico se coloca 
aquí consciente y resueltamente en el terreno aristo
télico, invoca la expresión del Estagirita : « Nuestro 
conocimiento loma su punto de partida de los sentidos. » 
El fundamento de esto está en que los fantasmas (repre
sentaciones) que el entendimiento agente, mediante su 
actividad abstractiva, transforma en especies ideales 
e inteligibles, proceden, en cuanto a su contenido, del 
inundo sensible. En consecuencia, nuestro conocimiento 
intelectual depende también, por su materia, de la 
experiencia sensible. Pero como los fantasmas sólo 
por la función del entendimiento agente adquieren 
carácter inteligible, el conocimiento sensible no se puede 
considerar como la causa exclusiva y perfecta de nues
tro conocimiento intelectual; la experiencia sensible
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sólo es causa de nuestro pensamiento desde el punto de 
vista de su contenido material (S. Theol. I, 84, 6). 
Estas explicaciones de Santo Tomás significan una 
notable diferencia con relación a la teoría franciscana 
del conocimiento. En efecto, según ésta, el alma no 
adquiere el conocimiento de los objetos inmateriales 
por los sentidos, sino que los ve o por reflexión sobre 
sí misma o en las ideas eternas. El conocimiento inte
lectual del mundo corpóreo lo adquiere el alma por 
medio de los sentidos.

Tomás prosigue en sus consecuencias su tesis de la 
experiencia sensible como punto de partida de lodo 
el conocimiento intelectual. Él tiene por imposible que 
nuestro entendimiento en esta vida, en su unión con 
el cuerpo, conozca actualmente alguna cosa sin que 
para ello se vuelva hacia los fantasmas. Nuestro esco
lástico invoca para esto hechos de experiencia. Una 
lesión en los órganos corporales, que impida la activi
dad de la imaginación, causa también perturbaciones 
en la vida superior del alma ; prueba de que la activi
dad del pensamiento presupone la actividad de la ima
ginación. Además es un hecho de experiencia psicoló
gica que para comprender algo intelcctualmenle nos 
formamos imágenes correspondientes, analogías, etc. 
l.o mismo hacemos también cuando queremos hacer 
comprensibles a otros materias dificiles. Les presenta
mos ejemplos, comparaciones que suscitan la represen
tación correspondiente de la fantasía y que así pueden 
preparar y despertar un conocimiento intelectual. El 
fundamento mctafisico más profundo de esta depen
dencia entre la actividad del pensamiento y la de la 
imaginación está en la proporcionalidad entre el sujeto 
cognoscente y el objeto conocido. El entendimiento 
humano, que está unido al cuerpo en unidad de natu
raleza, tiene por objeto propio la esencia de la mate
ria corpórea (quidiias in materia corporali existáis).
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Ahora bien, este objeto especifico del conocimiento 
humano es siempre en el terreno de la realidad alguna 
cosa individual. En la realidad, por tanto, fuera de. 
nuestra alma, no existe la nalurale/.a de la piedra en 
general. Sólo hay tal y tal piedra determinada. Foresto, 
la esencia de las cosas corpóreas sólo puede ser captada 
cspiritualmente, si primero es conocida la cosa indivi
dual, concreta y material. Y bien; conocer las cosas 
individuales es función de los sentidos y de la imagina
ción. Por consiguiente, para que el entendimiento 
pueda 'conocer su objeto propio, a saber, la esencia 
inmanente a la cosa individual, debe volverse a los 
fantasmas y concebir asi la naturaleza general que no 
existe en el individuo (S. Theol. 1, 84, 7).

Esta vuelta hacia los fantasmas no se requiere sólo 
para nuestro conocimiento de los objetos corpóreos, 
sino en general para nuestra inteligencia de cualquier 
objeto. En efecto, pensamos también las cosas incor
porales, de las cuales no hay ningún fantasma, por ana
logía y adaptación a lo corpóreo, de lo cual tenemos 
fantasmas (S . Theol. I, 84, 7 ad lertium). Las esencias 
puramente espirituales piensan lo material a la manera 
y por analogia con lo inmaterial; nosotros por el con
trario, pensamos lo inmaterial a la manera y por analo
gia con lo material (S. Theol. I, 85, 1). Mientras per
manecemos en esta vida, no podemos conocer en si 
misma las substancias puramente espirituales ni por el 
inteUeclus agens ni por el inlellectus possibilis (Summa 
Theol. I, 88,1).

Nos queda todavía recordar brevemente la concep
ción tomista del conocimiento de lo individual y riel 
conocimiento que el alma tiene en sí misma, pues aquí 
el Aquinatcnsc sigue su propio camino frente a ía 
escuela franciscana. Por lo qqe respecta a nuestro cono
cimiento intelectual de lo individual, enseña Tomás 
que la cosa singular material como tal no puede ser
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inmcdia lamente y en primera linea objeto de nuestro 
conocimiento intelectual. La razón es que las cosas 
materiales se individualizan por la materia individual. 
Ahora bien, nuestro entendimiento conoce una cosa 
precisamente porque él abstrae de esta materia la re
presentación ideal, la species intclligibilis. Pero lo que 
es abstraído de esta manera, es general. Por tanto, 
nuestro entendimiento sólo puede conocer directamente 
lo general. Pero imlirectamente, y por una especie de 
reflexión, puede nuestra facultad de pensar conocer las 
cosas individuales, puesto que sólo volviéndose a los 
fantasmas puede ser determinada al acto del conoci
miento por esta species inlelligibilis (S. Theol. 1,86,1).

Esta concepción ha sido desaprobada por la escuela 
franciscana. Mateo de Aquasparta, por ejemplo, en
seña resueltamente que nuestro entendimiento conoce 
directamente las cosas individuales por especies singu
lares, y discute contra Tomás, cuya doctrina reproduce 
literalmente sin nombrarlo, calificándola como no bien 
comprensible. Tomás resuelve la cuestión de cómo el 
alma se conoce a sí misma en el sentido aristotélico 
ya expresado, diciendo que nuestro entendimiento se 
conoce a si mismo de la misma manera que conoce lodo 
lo demás. Nuestro entendimiento no se conoce a sí 
mismo por su esencia, sino por sus actos. El funda
mento de esto se encuentra en el carácter pasivo, poten
cial, de nuestro entendimiento. En efecto, una cosa 
existe en la medida en que está en acto. Nuestro ojo 
no ve lo que sólo es colorablc en potencia, sino sola
mente lo que está coloreado realmente. Así sucede 
también con nuestro entendimiento. Sólo puede cono
cer las cosas materiales en cuanto ellas son un ser real. 
1.a materia prima, por ejemplo, sólo puede, ser conocida 
en su relación con la forma substancial. Nuestro entendi
miento es potencial, es inlelleclus possibilis, tiene en si 
la facultad de conocer algo, pero no puede él mismo ser
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conocido sino en cuanto está en acto. Como el acto del 
pensamiento no se realiza sino mediante la conversión 
o vuelta hacia los fantasmas, nuestro entendimiento 
sólo puede conocerse a sí mismo siendo puesto en acto 
por la especie inteligible que el entendimiento agente 
abstrae de los fantasmas. Por consiguiente, nuestro 
entendimiento se conoce a si mismo por su acto, no por 
su esencia (S. Theol. I, 87,1). Esta doctrina de Santo 
Tomás es una prueba de cómo sigue con férrea conse
cuencia su concepción del carácter potencial, pasivo, 
de nuestro entendimiento y de la experiencia sensible 
como punto de partida del conocimiento intelectual; 
asi se esfuerza por crear una psicología del conocimiento 
bien coherente. La escuela franciscana ha rechazado 
la explicación tomista del conocimiento de sí mismo. 
Mateo de Aquasparta combate también en este punto 
la manera de ver del Aquinatense, siguiendo textual
mente la marcha de su pensamiento, y defiende la 
teoría de que el espíritu humano se conoce a si mismo 
y conoce su más profunda intimidad no por sus actos 
sino por si mismo, no por inducción sino por intuición.

VI. Sistema de ¿tica

La Moral de Santo Tomás es una poderosa obra 
intelectual que ha sido celebrada aun por hombres 
no católicos (Gass y otros). La Ética tomista, que ocupa 
la segunda y mayor parle de la Summa Teológica y que 
el Aquinatense ha tratado también cuidadosamente 
en otros escritos, es altamente significativa desde el 
punto de vista del análisis histórico de las fuentes, de 
la sistemática y del valor real de su contenido.

Tomás ha utilizado en su Moral la Ética nicoma- 
queya de Aristóteles con tanta abundancia como ha
bilidad. Las ideas de este escrito aristotélico le eran
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ya familiares por la composición de.su gran comentario 
a dicha obra, para la cual se sirvió de la traducción 
latina de Guillermo de Moerbeke. Aunque ya escolás
ticos anteriores, por primera vez Guillermo de Auxerre 
en su Summa aurea (1), habían tomado ideas de una 
parte de la Ética del Estagirita, ningún teólogo antes 
de Tomás ha abarcado en conjunto el contenido y 
lerminología de este libro aristotélico empleándolo 
para formular, fundamentar y penetrar la doctrina 
moral cristiana. Sería, sin embargo, erróneo conside
rar la Moral tomista como mera reproducción de las 
ideas aristotélicas. Tomás ha querido escribir una Ética 
cristiana, sobrenatural, y no una Ética puramente filo
sófica, y por eso se ha apropiado, en una esfera más 
amplia, la doctrina moral bíblico-patristica, especial
mente tal como había sido pensada y formulada por San 
Agustín, que no dejó de utilizar ideas estóicas. También 
los trabajos teológico-morales de la escolástica pre
tomista contenidos en sentencias y summas, especial
mente en las Summae de viriutibus et viíiis (2) (Pedro 
Cantor, Roberto de Courzon, Juan de la Rochelle, etc.), 
tratados de moral de tendencia predominantemente 
práctica, han tenido algún influjo sobre Tomás. En 
una inédita Ética sistemática (de bono) de Alberto 
Magno, pudo Tomás tener un modelo de una filosofía 
moral pensada con espíritu de unidad. En la moral 
especial del Aquinatense han encontrado también un 
eco los escritos místicos, especialmente de Ricardo de 
San Víctor. Finalmente, la Secunda (segunda parLe 
de la Summa) contiene además una abundante dosis de 
ciencia canónica y litúrgica.

(1) Summa aurea. exposición de conjunto de la teología muy 
utilizada por Alejandro de Hales y los siguientes escolásticos y 
que es muy importante para la historia del dogma.

(2) Summas sobre las virtudes y los vicios.
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Este amplio y multiforme material sacado de tales 
fuentes exigía no poco del genio sistemático de Santo 
Tomás. Mientras en general la antigua escolástica, espe
cialmente cuando trabajaba bajo la paula de Pedro 
Lombardo, trataba los problemas morales de un modo 
más ocasional, en relación con la dogmática, Santo 
Tomás en la segunda parte de su Summa teológica ha 
creado un gran sistema moral unitario, una obra de 
un bloque. «En ninguna parte, observa M. Baumgarl- 
ner (1), ha mostrado Tomás su aptitud para la siste
mática con luz tan esplendorosa como en el terreno de 
la ética. »

Tomás concibe toda la moral como movimiento de 
la criatura racional hacia Dios (motus ralionalis crea- 
turae ad Deum). En la Prima secundar, desorille este 
movimiento en general, en la Secunda Secundae lo 
describe en particular. En la cúspide de la moral gene
ral está como meta de este movimiento la bicnaoen- 
luranza, que es el fin último de la criatura racional 
(S. Theol. I, I I , 1-5). Esta bienaventuranza, este fin 
último del hombre es esencial y primariamente la visión 
inmediata de Dios en la otra vida. Esta es la más alta 
actividad de la más alta facultad humana aplicada al 
más alto objeto, a Dios, la más pura intelectualidad. 
De esta visión de Dios inmediata y sin velos brotan 
secundariamente para la voluntad humana un amor y 
una alegría inefables. Mientras que Tomás explica asi 
el fin último del hombre de un modo intclectualista, 
Scoto que, en oposición a Santo Tomás, concedía la 
primada no a la inteligencia sino a la voluntad, vió 
en la dicha de la voluntad el elemento primario y esen
cial del fin ultraterreno.

Los medios que conducen a este fin son los actos 
morales del hombre (aclus humani). Al análisis psieo-

(1) M. Baumoartnke, Thomas oon Aquin, en E. von Aster , 
Crosse Denker I. Leipzig, 1911, 311.
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lógico de estos actos está consagrada una buena parte 
de la moral general del Aquinatense (S . Theol. 1 II, 
6-48). Ante todo establece la participación de la volun
tad en el acto inoral y a este propósito da una delicada 
explicación y descripción psicológica de las diversas 
formas \ grados de la actividad voluntaria del hombre. 
Especialmente se fija en la libertad, este nervio de la 
moralidad. La raiz del libre albedrio es la razón que 
presenta a la voluntad objetos de aspiración y motivos 
de acción. La idea del bien atrae irresistiblemente a la 
voluntad. La voluntad humana aspira a todas las cosas 
desde el punto de vista del bien. K1 bonum universale, 
el punto de vista de. la felicidad, mueve naturalmente 
y fuerza al mismo tiempo a la voluntad, pero, frente á 
los bienes particulares, el hombre es libre, puede elegir 
o no elegir una cosa u otra. Aquí las diversas represen
taciones de valores no constriñen al hombre, la voluntad 
se decide por sí misma por un objeto, se da a sí misma 
el movimiento y la dirección hacia un objeto. Des
pués de tratar del libre albedrio como supuesto funda
mental subjetivo de la moralidad de las acciones viene 
la explicación de los actus humani en el aspecto objetivo, 
según su contenido, según su bondad o su maldad. Cada 
acción es buena en el grado en que participa del ser, 
en el grado en que tiene en si la perfección requerida, 
mientras que la carencia de ese grado de ser, de esa 
perfección requerida en el ser existente, constituye la 
idea del mal inoral. Mas precisamente condicionan el 
ser o la carencia de este grado de ser, de esta perfec
ción debida, el objeto, las circunstancias y el fin de la 
acción y son por eso las fuentes del bien y del mal 
moral. El punto de vista del fin nos permite finalmente 
referir la bondad de la voluntad y de la acción humana 
a la conformidad con la voluntad divina, que es la causa 
de todo bien creado. En esta concepción del bien moral 
se penetran reciprocamente la ética y la metafísica.

0. G rabm anu: Santo T ouñs de Aquino. 240.
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Razón y voluntad son ciertamente las facultades 
principales y fundamentales de la acción moral, pero, 
al lado de ellas y con ellas, la sensibilidad desempeña 
también importante papel en el terreno del bien y del 
mal moral. En efecto, el hombre es la síntesis del espí
ritu y del cuerpo y así como la experiencia sensible es de 
gran importancia para nuestro conocimiento intelec
tual, puesto que es su condición indispensable, así el 
apetito sensible con sus emociones y sus efectos ejerce 
sobre la vida y las tendencias morales una poderosa 
influencia. Es precisamente en la vida afectiva donde 
se revelan el íntimo contacto que existe entre lo espi
ritual y lo sensible, el intercambio entre la parte supe
rior y la inferior del alma humana, el eco de las repre
sentaciones intelectuales en la aspiración sensible asi 
como la influencia impulsiva y frenadora del apetito 
sensible, de la pasión, sobre la vida de la voluntad hu
mana. Tomás de Aquino~ ha comprendido perfecta
mente la importancia de la doctrina de los sentimientos 
para la ética y a este tema ha consagrado completa
mente 27 cuestiones de la Sumina Teológica fS . Theol. 
1 II. 22-48). Se encuentra en este tratado una multitud 
de cuidadosas observaciones psicológicas. «Aquí apren
demos a conocer — escribe Morgott (1) — al místico 
santo y experimentado, que observa los más leves 
movimientos del corazón humano, escucha el sonido 
misterioso del arpa del alma y — lo que es más difícil — 
percibe en las ideas y en las palabras lo que parece 
imperceptible y acerca a la inteligencia lo que es obs
curo. » Los actos humanos (actus humani), a los cuales 
la vida afectiva da así un colorido genuinamente hu
mano, suponen principios interiores y exteriores. Los 
principios interiores son las virtudes naturales y sobre
naturales, que sostienen y fortifican de una manera

(1) MonuoTT, Die Theoric der üefilhle im  S y s te m  des Id. Tilo
mas. Elchstatt, 1860. 5,
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durable las potencias del alma en su movimiento hacia 
el último fin. Tomás se lia apropiado de un modo más 
amplio la doctrina aristotélica sobre el hábito para la 
doctrina cristiana de la virtud y de la gracia (S. Theol 
1, II, 49-70). Lo opuesto al hábito bueno constituye el 
pecado que aparta al hombre de su último fin (S. Theol. 
I  II, 71-89).

El principio exterior de la moralidad, exterior y 
superior al hombre, es Dios. Lo es en un doble aspecto ; 
de una parte en cuanto por su ley nos da norma, regla, 
contenido y sanción de los actos morales (S. Theol. 
1 II, 90 hasta 108), de otra parte en cuanto nos mueve, 
nos eleva y nos sostiene con su gracia (S. Theol. 1 II, 
109 hasta 104.) La influencia directa de la legislación 
divina se reduce — Tomás sigue aquí sendas agusti- 
nianas — a la lex aetema, al plan providencial de Dios 
que descansa en la sabiduría y santidad divinas. De 
esta idea eterna del gobierno del mundo, que presenta 
el carácter de ley, se derivan todas las leyes; a esta 
ley eterna están sujetas las criaturas racionales e irra-> 
cionalcs. Las criaturas irracionales toman parte en la 
« ley eterna », porque, mediante el instinto y las leyes 
mecánicas que en ellas insiden, realizan sus actividades 
de una manera inconsciente y natural y asi se incor
poran al fin general de la creación. En cambio, en el' 
hombre, como ser racional y libre, la lex adema se. re
fleja de tal modo, que él conoce su fin y pone sus actos 
de una manera libre y consciente. Esta impresión de la’ 
ley eterna en el espíritu humano, esta ley divina escrita 
en el corazón del hombre se llama ley moral natural. 
Esta ley natural se promulga en el hombre tan pronto 
como la razón se despierta. El hombre reconoce en ella 
los principios supremos de la moralidad, que pueden 
reducirse a esta proposición : Haz el bien, evita el mal. 
A esta disposición de la razón pata conocer los princi
pios supremos, fundamentales, de la moral, llama^To-
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más, lo mismo que otros escolásticos, sindéresis (1) a 
veces también scinlilla animae, centella del alma. Esta 
última denominación ha encontrado eco y se ha em
pleado en la mística alemana del siglo xiv. Lo que son 
para la razón teórica los supremos principios, indemos
trables, evidentes por si mismos, del ser y del pensa
miento, eso son para la razón práctica, para los* juicios 
y los actos morales, los más altos principios de la mora
lidad que forman el contenido de la sindéresis. La sindé
resis se extiende hasta a la conciencia que aplica los 
principios morales a los actos particulares. De esta 
manera es Dios por la ley natural principio externo de 
la moralidad. La actividad legisladora de Dios se amplia 
y se eleva todavía en los fines, valores y'ihotivos posi
tivos, sobrenaturales, que ofrece la revelación del 
antiguo y del nuevo Testamento.

Si por la ley natural y por la ley positiva sobrena
tural Dios debe ser considerado como principio externo 
regulador de la moralidad, como dispensador de la 
gracia es el principio motor, auxiliador y elevador, que 
penetra en el hombre y alcanza a lo más intimo del alma. 
Dios infunde en el alma un sistema sobrenatural de 
fuerzas, por el cual es elevada a un ser y a una acción 
de forma divina y es colocada en una proporción intrín
seca con el fin supremo, con la visión inmediata «le Dios.

Al cuadro de esta moral general que llena la Prima 
Secundae junta Tomás en su Secunda Secundae la pin
tura de la virtud cristiana. Trata aquí dos grandes 
temas ; primero las virtudes mismas en sus ramifica
ciones y actividades, después los diversos estados \ 
formas de la vocación cristiana. Con una fuerza cons
tructiva realmente artística agrupa el esfuerzo moral 
cristiano en torno a las tres virtudes teologales y a las

(1) Santo Tomás definió la sindéresis como lex intellectm nastri 
in quantum est habitas continens praecepla leqis naluralis quar rst 
prima principia operum humanarum. Ñ. del T.
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cuatro virtudes cardinales. En medio de este cuadro 
de fresco colorido, de una perfecta unidad, se alza 
como reina de todas las virtudes la caridad, el amor 
sobrenatural de Dios y del prójimo. El diseño de la vida 
virtuosa cristiana, especialinenle la doctrina del amor 
(S. Theol. 2 II , 23 sig.), de la oración (ibid. 82 y 83), 
reviste un acento cálido y revela la familiaridad prác
tica y vital del $anlo con la ascesis y la mistica cris
tianas. En su enseñanza sobre cada uno de los estados 
y formas de la vida cristiana llama especialmente nues
tra atención su teoría de la esencia del estado religioso, 
que por primera vez incorpora al sistema teológico. 
Tomás de Aquino no asigna en modo alguno al estado 
religioso una más alta forma de la perfección cristiana 
que rompa la unidad del ideal de la vida cristiana, 
ideal que consiste, según él, en el amor de Dios. En su 
juicio sobre el estado religioso acentúa sobre todo la 
interior disposición del ánimo y la abnegación. Los con
sejos evangélicos y las prácticas del claustro son im
portantes para el ideal de la vida cristiana por modo 
instrumental, en cuanto son medios y ocasión de una 
dedicación especialmente libre y sin obstáculos a la 
vida de la gracia y del amor (S. Theol. 2 II , 186-189).

Este esbozo de la moral tomista, esta ojeada sobre 
el rico contenido de la segunda parte de la Summa teoló
gica no sólo nos ha mostrado el talento arquitectónico, 
la fuerza de sistematización del Aquinalcnse; nos lia 
hecho ver también el valor real, intrínseco, la supe
rioridad de la concepción tomista de la vida y de las 
aspiraciones morales.

La ética tomista acentúa hannoniosamentc los dos 
factores subjetivo y objetivo. La acción moral es carac
terizada como una cosa que brota del interior del hom
bre, que lleva en si el natural colorido de la esencia 
sensible-espiritual, libre, del hombre. Pero esta acción 
moral está determinada por un fin supremo, que es
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superior al hombre, está orientada teleológicamente y 
regida por leyes y normas que son igualmente superio
res al hombre, por tanto se inserta en el orden mctafi- 
sico. En último término, loda la aspiración y Loda la 
vida moral está firmemente anclada en Dios, del mismo 
modo que nuestro conocimiento de la verdad tiene en 
el su fundamento último y más profundo. La moral 
del Aquinatense es teocéntrica, sin que por eso des
aparezca lo genuinamente humano, el aspecto psicoló
gico de nuestras acciones.

En la moral tomista están concordadas también la 
moralidad y la bienaventuranza. Aunque la esperanza 
de la felicidad eterna dé alas a la aspiración moral, no 
se trata de ningún eudemonismo utilitario. Porque la 
bienaventuranza, tal como la concibe Santo Tomás, 
como fin último,-es al mismo tiempo la más alta expan
sión y realización de la moralidad.

Además en la moral tomista trabajan metódica
mente lo uno pañi el otro y lo uno con lo otro la fuerza 
del pensamiento especulativo y un sentido de lo real, 
una dirección empírica. El método de observación, 
especialmente el análisis de las operaciones del alma, 
desempeña un importante papel en la Ética de Santo 
Tomás. Las consideraciones generales, observa el Santo, 
son menos útiles que las investigaciones especiales, 
pues los actos del hombre son individuales y concretos 
(Prologus in S. Th. 2 I I ) .  Múltiples veces es señalada 
la experiencia en la ética tomista como excelente ca
mino para llegar por inducción a proposiciones morales 
de carácter general.

Finalmente, en la moral del Aquinatense concuerdan 
de modo harmónico naturaleza y sobienaturaleza. El 
Aquinatense sabe presentar magistralmente los puntos 
de apoyo que lo sobrenatural tiene en la naturaleza y 
especialmente mostrar la coincidencia del orden sobre
natural con las leyes y necesidades de la vida del alma
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humana. ¡Con qué ingenio ha puesto en paralelo el orga
nismo de los siete sacramentos con los grados de des
arrollo de la vida natural del hombre I Tomás de Aqui-

So —  cerramos con este pensamiento su Etica —  no 
a escrito ninguna autobiografía, ningunas « confesio-

!ies » como San Agustín. Pero en su moral nos deja, 
in quererlo, echar una mirada sobre la riqueza y unidad

Íe la vida interior de su alma, que busca a Dios. Su 
toral no sólo contiene la sabiduría antigua y cristiana,

Eio sólo el resultado de su reflexión personal, esta doc- 
rina de la virtud lleva también el sello de una expe- 
iencia vivida. Tomás ha procurado realizar en si 

mismo el ideal de la vida cristiana, y por eso ha podido 
presentar de una manera tan verdadera y clara, tan 
sencilla y a la vez tan penetrante, la grandeza y her
mosura del Ethos católico.

Vil. De la teoría del Estado y de la sociedad

Entre todos los puntos doctrinales del sistema to
mista ninguno ha atraído tanto la atención de los sa
bios, aun entre los no católicos, como la doctrina del 
Aquinatense sobre la sociedad y el Estado. Se ha visto, 
en efecto, que la teoría del Estado del Aquinatense no 
es un simple apriorismo sino que, por un material 
considerable, concreto de realidades y de observaciones, 
delata el contacto con la vida humana. La manera 
clara, objetiva, dirigida al sano juicio del hombre, 
propia de la exposición tomista, adquiere especial valor 
en su teoría de la sociedad y del Estado. Pensadores 
modernos han reconocido que no pocas proposiciones 
de filosofía del derecho, de sociología y de politica, cele
bradas como progresos de nuestro tiempo, se encuen
tran ya en los escritos de Santo Tomás. No pueden 
olvidarse las palabras de R. de Ihering en la segunda
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edición de su obra «El fin en eJ Derecho#: «Este gran 
espíritu [Tomás] conoció ya perfectamente tanto el 
factor real, práctico y social como el factor histórico 
de la moralidad... Yo me pregunto con asombro cómo 
ha sido posible que tales verdades una vez expresada^ 
hayan caído en tan completo olvido en nuestra ciencia 
protestante. ¡ Qué extravíos hubiera podido ella aho-í 
rrarse si las hubiera tenido en cuenta 1 Por mi partea 
tal vez no hubiera yo escrito nada de mi libro si las 
hubiera conocido, pues las ideas fundamentales que 
tenia que tratar se encuentran ya expresadas con per
fecta claridad y con el mayor realce en este potente 
pensador.» (1)

Desde el punto de vista histórico, lo que hace digna 
de especial consideración esta parte de la doctrina to
mista es que aqui la concepción del Estado orientada 
según San Agustín, la teología ante-tomista, se une por 
primera vez a la Sociología y a la Política aristotélicas 
en una unidad en que se descartan no pocos unila- 
leralismos de la doctrina anterior y en que ante todo 
se presta gran atención a las condiciones de vida y a 
los fines tanto del individuo como de. la sociedad. « Nadie 
ha influido tanto en la recepción de la doctrina aristo
télica de la sociedad como Tomás. El estudio profundo 
y la asimilación con carácter independiente de esta 
doctrina es su aportación más personal. » (2)

Encontramos primeramente la doctrina del Aquina- 
tense sobre el Estado y la sociedad como exposición 
y realce de la doctrina aristotélica en su comentario 
a la noXrcela del Estagirita que estaba recientemente 
traducida al latín por Guillermo de Moerbeke. De una 
manera independiente desarrolla el gran escolástico 
sus ideas sobre la sociedad y el Estado en muchos pasa-

(1) R. v. Iiikiuno, Der Zweek im Recht. II-. 101 y sigs.
(2) ÜACMKKti, Die europáische Philosopltie des Mitlelallers 

(Kulliir der (legenmort, 1. 5“).
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jes de sus grandes obras sistemáticas, especialmente 
de su Suinma teológica y en varios de sus opúsculos o 
monografías. Además del escrito De regimine Judeo- 
rum ad ducissam Braoantiae hay que mencionar aquí 
ante todo la obra, que sólo en parte es de Santo To
más, De regimine principium ad regem Cypri, una teoría 
del listado presentada bajo la forma literaria de una 
instrucción a un principe. Este escrito, que fué acabado 
por Bartolomé de Lucca, ha suscitado trabajos análo
gos. Recordemos aquí el tratado De regimine principium 
de Egidio de Roma. No es un puro azar que las adver
tencias del rey San Luis a su hijo Felipe, que se nos 
han conservado, sean un eco de esta monografía to
mista. Dada, pues, la importancia real e histórica de la 
doctrina tomista sobre el Estado y la sociedad, hemos 
de reproducir sumariamente sus rasgos principales 
sobre el origen, naturaleza, fin, modos, del poder pú
blico, etc.

Tomás deriva de la naturaleza del hombre el origen 
del Estado y del Poder : « Siempre que se tiende a un 
fin y se. puede seguir para ello un camino u otro, es 
necesaria una dirección que muestre el camino recto 
para dicho fin... El hombre tiene un fin hacia el cual 
está ordenada su vida y su acción, pues es un ser que 
obra mediante la razón y es propio de un tal ser obrar 
en relación a un fin. Ahora bien, es un hecho que los 
hombres trabajan de diversas maneras por alcanzar el 
fin propuesto, como se ve por la diversidad de las ten
dencias y de las acciones humanas. Por consiguiente, 
el hombre necesita alguna cosa que lo conduzca al fin. 
Es verdad que poc naturaleza el hombre participa de 
la luz de la razón, por la cual debe, ser guiado en sus 
acciones hacia el fin. Si él viviera aislado y para si 
mismo, como sucede a muchos animales, no necesitaría 
ninguna otra guia. Sería así cada hombre rey de sí 
mismo, bajo Dios, Rey supremo, en cuanto se dirigiría
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a sí mismo en sus acciones por ia luz de la razón dada 
por Dios. Pelo es para el hombre una exigencia de la 
naturaleza el vivir en sociedad y en Estado (animal 
sociale el politicumj, ha nacido para vivir en comunidad. 
Esto es para los hombres una necesidad de la natura
leza en mayor grado que para lodos los demás seres 
vivos. Porque para los animales la naturaleza lia pre
parado alimento, les ha dado el peto como vestido pro
tector, medios de defensa contra los enemigos, como 
dientes, cuernos, uiias, o a lo menos la rapidez en la 
huida. Nada de esto ha sido dado al hombre por la na
turaleza ; a él le ha sido dada la razón, mediante la 
cual se procura todo eso con la ayuda de sus manos. Pero 
cada hombre por si no puede de ningún modo procu
rarse estas cosas, si se le abandona a sus propias fuer
zas. Por esto es para el hombre una exigencia natural 
el vivir en comunidad con muchos. Análoga conside
ración se desprende del hecho de que en los animales 
el instinto para todo lo que es útil o dañoso a su vida 
está mucho más desarrollado que en el hombre. Éste 
tiene que dirigirse en tales cosas por su razón. Ahora 
nien, no puede hacerlo con éxito si no vive en sociedad 
con otros. En la sociedad ayuda uno a otro, en cuanto 
los diversos individuos participan por medio de su 
razón en el descubrimiento de cosas diversas. Uno se 
dedica a 1a medicina, otro a otra cosa, etc. Pero lo que 
inás muestra el destino social del hombre es que él 
solamente está dotado del lenguaje, de la facultad de 
expresar entera y plenamente sus pensamientos a los 
otros, mientras que los animales sólo exteriorizan sus 
alectos de una manera muy general.

» Si, pues, es hasta tal punto natural al hombre vivir 
en sociedad con muchos, debe haber entre los hombres 
algo por lo cual se rija la multitud. Entre un número 
tan grande de hombres y dada la tendencia de cada 
uno a mirar egoistamenie por su interés privado, la
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sociedad humana se desquiciaría entre tales direcciones 
opuestas, si no hubiera ninguno a quien incumbiese 
el cuidado del bien común de la sociedad, del mismo 
modo que el cuerpo del hombre y en general de todo 
ser vivo se disolvería, si no hubiera en el cuerpo una 
fuerza dirigida a la vida de conjunto que procura el 
bien general de todos los miembros... Esto tiene un 
fundamento racional más profundo. Lo individual, lo 
propio y lo común no son una sola y misma cosa. En 
lo individual o propio reside el elemento que diferencia 
y separa, en lo común, el elemento que reúne y liga. 
Ahora bien, lo que es diferente y vario tiene también 
diversas causas. Debe haber, pues, además de aquello 
que mueve a cada uno a su propio bien, algo que tra
baje por el bien general de muchos. Por esto, en todas 
partes donde hay una pluralidad ordenada a una uni
dad, vemos un principio director. En el mundo material, 
los cuerpos superiores, los cuerpos celestes dirigen a las 
demás naturalezas corpóreas según el orden de la Pro
videncia divina. Además, todos los cuerpos son regidos 
por la criatura dotada de razón. En el microcosmos 
sucede también como en el macrocosmos. En cada 
hombre el alma gobierna al cuerpo, y entre las partes 
del alma lo irascible y lo concupiscible son regidos por 
la razón. Igualmente, entre los miembros del cuerpo, 
el más principal, es decir, el corazón o la cabeza, mueve 
a todos los demás. Debe, pues, haber en toda multitud 
un principio director.» (De regimine principum, 1 ,1 ). 
Asi funda Tomás en la naturaleza del hombre el origen, 
la justificación, la necesidad de una autoridad social, 
que está representada por grados en el padre de fami
lia, en el jefe del municipio y, en el sentido más elevado 
y verdadero, en el soberano, en el rey de un pais.

Con esta demostración más bien psicológico-ética del 
poder del Estado, que es esencialmente aristotélica y 
que encuentra un punto de apoyo metafísico en la
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doctrina de Platón, que pone la unidad delante de 
la multiplicidad, es perfectamente conciliable la expli
cación teológica del poder del Estado, la concepción 
de Santo Tomás indicada en la Sagrada Escritura, 
según la cual el poder temporal, lo mismo que el poder 
espiritual, ha sido instituido por Dios. Dios es el crea
dor de la naturaleza humana y, como el Estado y la 
sociedad son cosa naturalmente necesaria, Dios es 
también el autor y Ja fuente del poder del Estado. 
Para Tomás, el Estado no es una necesidad derivada 
del pecado original. Según expresamente enseña, en 
el estado do inocencia, aunque el pecado original no 
se hubiera cometido, hubiera habido sociedad y Es
tado, un poder sobre hombres libres (dominium poli- 
licum). Y esto por dos razones. La primera es la pre
disposición social de la naturaleza humana, según la 
cual los hombres, aun en el estado de inocencia, hubie
ran vivido en comunidad unos con otros. Mas una vida 
social de muchos reunidos no es apenas posible sin una 
autoridad que cuide del bien general. La segunda razón 
es que no hubiera sido conveniente que un hombre muy 
superior a otros en ciencia y en justicia no pudiera 
utilizar esa superioridad en beneficio de los otros (en 
una situación directiva) (S. Th. I, 96,4).

Clases de poder del Estado. La mejor forma de go
bierno. Lon Aristóteles distingue Tomás un régimen 
bueno, justo y otro malo, injusto. El primero se divide 
en democracia, aristocracia (optimates) y monarquía, 
según que está en manos de muchos, de pocos o de uno 
solo. Paralelamente, el gobierno injusto se divide en 
tiranía, oligarquía y democracia (demagogia), es decir, 
en gobierno injusto de uno o solamente de pocos, 
o del pueblo (del populacho) (Cf. De rcgimine princi- 
pum 1,1). Tomás tiene por la mejor forma de gobierno 
la monárquica. La dirección de una multitud por un 
solo representante de la autoridad es ventajosa ante
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todo porque de esta manera es como está más asegurado 
el bien de la paz. Esta forma de gobierno es también 
la mejor, porque es la más natural y la naturaleza hace 
siempre lo que es mejor. Toda dirección en la natura
leza nace de una unidad ; entre la multitud de los miem
bros del cuerpo hay uno que mueve a lodos los otros, 
el corazón, y en la vida psicológica hay una facultad 
que rige todas las otras facultades, la razón. Las abejas 
tienen también un rey y en todo el universo hay un 
Dios creador y dominador de todo (ibid. I, 2). Asi 
como la monarquía, el gobierno justo de tino solo, es 
la mejor forma de gobierno, así la tiranía, el gobierno 
injusto de uno solo es la peor (1, 3). Para prevenir la 
tiranía recomienda Tomás un poder «mixto», que al 
lado del principio monárquico lia de dar también parti
cipación en el gobierno al elemento aristocrático y al 
democrático (S. Theol. I II, 105, 1). Si la monarquía 
degenera de hecho en tiranía, se debe tener paciencia 
para evitar un mal mayor (1). Si la tirania se hace inso
portable, puede el pueblo, en cuanto sea factible, inter
venir, especialmente si se trata de una monarquía elec
tiva. Pero la muerte del tirano nunca es permitida (1,6). 
La afirmación de que Tomás enseña o aprueba la muerto

(1) K1 pensamiento de Sanio Tomás sobre este punió se basa 
en el principio nene-ral del bien común. Fundado cu el entiende (pu
es lícito levantarse eontra el tirano cuando de esta perturbación 
no se sigan para el pueblo males mayores que la tirania. Asi en la 
Summa teológica, parte secunda secundar, cursi. 42. arl. 2. ad Icr- 
lium. • A lo tercero se ha de decir que el régimen tiránico no es 
justo, porque no se ordena al bien común, sino al bien privado del 
regente, como se ve en el filósofo en 3 l'alil. (cap. ñ) y en 8 Elhic 
(cap. 10, lam. 5). Y. por tanto, la perturbación de este régimen 
no tiene carácter de sedición : a no ser cuando el régimen tiránico 
se perturba desordenadamente de tal modo, que la multitud sujeta 
sufra mayor detrimento por la perturbación consecuente, que por 
el régimen del tirano. Pues más sedicioso es el tirano que en el 
puéble que le está sujeto alimenta discordias y sediciones para 
poder dominar más seguramente. Ksto es. pues, tiránico por estar 
ordenado al bien propio del imperante, con daño de la multitud.»— 
.V del T.
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del tirano, lanzada por primera vez por el teólogo pa
risién Juan Petit (1407), no tiene ningún fundamento 
ni en las palabras ni en el sentido de sus escritos. Tanto 
como nos presenta Tomás sombría y terrible la persona 
del tirano (I, 3-6, 10), tanto nos traza con entusiasmo 
y con luminosos colores la noble figura del buen rey. 
El móvil de su acción y de su gobierno no es el bien 
terrestre perecedero, no es tampoco el honor y la gloria 
(I, 7). lo mueve principalmente la recompensa que lia 
de esperar de Dios, la eterna bienaventuranza, Dios 
mismo (1, 8). La recompensa del buen rey es el más alto 
grado de la bienaventuranza celeste (1, 9). Como re
compensa terrestre se le asigna el amor agradecido de 
sus súbditos. Además, los bienes temporales, riqueza, 
poder y gloria, van antes al principe justo que al ti
rano (1,11). De la manera de regir y las cualidades del 
gobierno del buen rey tiene Tomás el «oncepto más 
idealista. El rey debe ser en su reino lo que es el alma 
en el cuerpo y Dios en el mundo. El gobierno del rey 
bueno y justo debe asemejarse al gobierno divino del' 
mundo (I, 12-14).

La misión del Estado. Estado e Iglesia. Se llama regir, 
conducir al que es gobernado at fin correspondiente 
de un modo adecuado. Ahora bien, el fin del Estado 
consiste en conducir a los ciudadanos a una vida feliz 
y virtuosa. En efecto, si el fin del Estado fuera simple
mente la vida en general, los esclavos y los animales 
formarían parte también de una comunidad política. 
Si el fin del Estado consistiera en las riquezas, los 
comerciantes reunidos deberían formar un Estado. 
Por tanto, hay que considerar como misión inmediata 
del Estado y de la autoridad estatal la de que los ciu
dadanos sean conducidos a una vida verdaderamente 
buena, esto es, virtuosa (De regimine principium 1,14).

Para alcanzar este fin general debe el rey, como 
depositario del poder del Estado, emplear diversos
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medios y realizar al mismo tiempo varios fines espe
ciales. Ante todo, debe cuidar de que la paz esté asegu
rada al organismo social. En esta acentuación de la 
paz como misión principal del Estado sigue Tomás las 
huellas de Agustín. Una segunda función del Estado 
para realizar su fin, que es la vida feliz y virtuosa de 
los ciudadanos, consiste en la creación de condiciones 
económicas favorables, en miíar por un bienestar exter
no (De recjimine principium 1,15). Habla con prefe
rencia de la agricultura (ibid, II, 3), sin despreciar, 
sin embargo, el comercio y el tráfico. La base de la 
Economía es la propiedad privada. A. Ritsclil, Gotts- 
ehik, Wendt, J. Werner, etc., lian atribuido al Aquina- 
tense una doctrina comunista de la propiedad. Por el 
contrario, G. v. I-Iertling, F. Walter, F. Sehaub, De- 
ploige lian tomado la defensa del Santo y han mos
trado justamente la profunda diferencia entre la doc
trina de la propiedad del socialismo y la de Santo 
Tomás.

Si la vida virtuosa de los ciudadanos es el fin inme
diato, propio y general del Estado y comprende en 
si como fines especiales la conservación de la paz y él 
logro de un bienestar material, todavía con esto no se 
realiza la conclusión del orden de los fines, el último 
y más alto fin del hombre. Hay un fin exterior y supe
rior al hombre que le ha sido asignado por Dios, la 
posesión de Dios en la felicidad eterna del cielo. Tal 
es el fin querido por Dios, tanto del individuo como 
también de la sociedad. Por tanto, la comunidad polí
tica debe también asignarse esta alta finalidad. El fin 
último y supremo de la sociedad política no es mera
mente la vida virtuosa, sino en último término la con
secución de la posesión eterna de Dios. Si este fin 
último y supremo fuera asequible por las fuerzas hu
manas puramente naturales, sería misión propia del 
.iey el conducir a los hombres a ese fin último. Pero
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la unión eterna, celeste con Dios no lia de ser alcanzada 
por las solas fuerzas humanas, sino mediante un poder 
divino. Por consiguiente, el guiar a los hombres a ese 
fin no es empresa de una realeza humana, terrestre, 
sino más bien de una soberanía divina. El poseedor de 
este divino poder no es solamente hombre, sino también 
Dios, es decir Jesucristo, que hizo a los hombres hijos 
de Dios y los introdujo en la gloria celeste. A él ha sido 
confiado un reino que jamás perecerá. Por eso es lla
mado en la Sagrada Escritura no sólo sacerdote sino 
también rey. Por eso se deriva también de Él un sacer
docio real. Tiene, pues, Cristo el gobierno de éste su 
reino y para mantener la distinción entre lo terrestre 
y lo espiritual lo ha confiado, no a los reyes de ia tierra, 
sino a los sacerdotes y del modo más alto al supremo 
sacerdote, al sucesor de Pedro y representante de Cristo, 
al obispo de Roma. A éste deben estar sometidos los 
reyes del pueblo cristiano como al mismo Cristo Señor. 
Porque al que tiene en sus manos el cuidado del fin 
más alto deben estar sometidos y por él dejarse guiar 
aquellos a quienes está confiado el cuidar de los fines 
precedentes y subordinados a ese fin supremo. Pues 
una autoridad soberana es tanto más elevada cuanto 
más alto es el fin al cual se ordena. Siempre el que 
representa el fin más alto tiene autoridad sobre los que 
se ocupan de los fines parciales que tienden hacia ese 
fin supremo (De regimine principian /, 14) (1).

(1) El cardenal Juan de Torrecremala y el cardenal Cayetano 
explicaron la teoría del poder indirecto. Cayetano dice (Apología 
de aucthorilale Papae) que a la potestad del Papa pertenecen dos 
cosas : una que no existe directamente respecto a las cosas tempo
rales, otra que con respecto a esas cosas temporales tal potestad 
es en orden a lo espiritual. Más tarde la explica Uclarmino en su 
obra De poteslate Summi Pontificis, en la .que dice que la potestad 
espiritual no se vuelve a las cosas temporales sino in casu como 
dice Inocencio IV. Suárcz sigue la doctrina de Hcllarmino. Juan Ri- 
viére (Le probléme de l'Église et de VÉtat au lemps de PhiUppe le. 
Bel, 1926), muestra que la expresión indirerte era ya corriente en 
la ¿poca de Inocencio IV.
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Tomás de Aquino enseña una subordinación del 
poder temporal al espiritual, del Estado a la Iglesia. 
Pero, como concibe esta subordinación desde el punto 
de vista de las relaciones de finalidad, no se le puede 
considerar como un representante de la potesias directa 
enseñada por Agustín Triunfo y otros, de un poder 
absoluto del Papa a la vez sobre lo temporal y lo espi
ritual. Tomás ha enseñado solamente una potesias 
indirecta de la Iglesia in temporalia, según la cual co
rresponde a la Iglesia una autoridad sobre lo temporal 
solamente en la medida en que éste se refiere a lo sobre-

lnocencio III en la Decretal Nouit Ule (Decretales de Grcg. IX, 
lib. II, tlt. l.°), dice : No pretendemos pues, juzgar del feudo... 
sino determinar acerca del pecado (Non enim iiiternlimus juiticare 
<te leudo... sed decernere de peccato...) y se apoya en el procedimiento 
señalado por el Evangelio en el pasaje relativo a la corrección fra
terna. La rallo peccali se ve invocada por Inocencio IV contra 
l-'ederico II y por Bonifacio VIII contra Felipe el Hermoso. En 
consistorio celebrado en Boma en 1302 el cardenal de Porto, que 
abrió la sesión, se apoya también en la ralio peccali, lo mismo que 
el cardenal Aquasparta' en el consistorio de 24 de junio de dicho año.

Laoaroi-: (Reeherches sur l'esprit politique de la Reforme, póg. 77) 
hace notar que las tesis más extremas sobre los poderes del Papa 
han sido sostenidas en los siglos xiv y xv, cuando el gran cisma 
desorganizaba el Papado. Es triste ver a los seguidores de un antl- 
papa cualquiera discutir gravemente los poderes que el Papa debe 
tener sobre el Emperador. Kefiricndosc al poder indirecto por el 
cual < el Estado está sometido a lo espiritual en tanto que el Estado 
demanda un jpovo más firme que el de su espada » dice Lagarde 
que « se puede afirmar con certeza que ésta es la teoría normal en 
la Edad media. Ha podido ser un poco deformada en las épocas 
de crisis, pero siempre ha sido precisada y restablecida en seguida 
en su integridad. •

Apunta Ma m t a in  (La primauté du spiriluel) que el derecho 
feudal y el derecho público medioeval aportaban al poder indirecto 
ciertos medios - conformes a una situación histórica dada y a las 
necesidades de tiempos terriblemente perturbados — de ejercerse 
para la salvación de la civilización cristiana. En particular el caso 
del Emperador, soberano electivo, y que era Emperador por la 
Iglesia, era un caso especial. (V. Decretales de Greg. IX, lib. I, 
til. l.°, c. 34).

El Papa Lucio i 11 habla puesto en el año 800 la corona imperial 
sobre la frente de Carloinagno, señalándolo como jefe temporal del 
mundo cristiano, heredero de la unidad imperial romana. Otón I 
fué coronado por otro Papa en 962. De la idea del Imperio como

10. G rabm antt: S on to  Tornas de Aquino. 210.
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natural. Asi lian interpretado también la doctrina 
tomista los mejores comentaristas, Conrado Kollin, 
Francisco de Vitoria, etc.

VIH. Ideas sobre el Cristianismo y la Iglesia

Aunque Tomás no ha escrito ningún tratado espe
cial sobre la Iglesia ni ha dado ninguna definición de 
ella, sin embargo el conjunto de sus manifestaciones 
ocasionales no deja de darnos una poderosa y ajustada 
imagen de su pensamiento sobre el Cristianismo y la

monarquía universal fu¿ deslavándose la soberanía de los reyes, 
pero la Edad Media no concebía el Estado como una institución 
especifica, distinta esencialmente de las demás asociaciones, sino 
como una comunidad, una universitas, diferente de las otras en 
magnitud pero no en esencia (Bartolo divide lns uniuersitates en 
largae, minus largae et minimae). Esta indeterminación y la multi
plicidad de autonomías, poderes y jurisdicciones no podía menos 
de hacer resallar la preeminencia del Pontificado y de la Iglesia, 
único elemento de orden y de unidad que habla quedado en pie 
sobre las ruinas del Imperio romano. J ohn N e v ill e  I ’igqis dice 
que « en la Edad media la Iglesia no era solamente un Estado, era 
el Estado. El Estado o, mejor dicho, la autoridad civil (porque no se 
le reconocía como una sociedad separada) era solamente el departa
mento político de la Iglesia *.

Según De Maistre, en su libro Le Pape, los Papas, en sus dife
rencias con los monarcas, no han tenido nunca más que tres obje
tivos que han definido invariablemente : l.°, inquebrantable man
tenimiento de las leyes del matrimonio contra todos los ataques del 
libertinaje todopoderoso ; 2.“, conservación de los derechos de la 
Iglesia y de las costumbres sacerdotales; 3.°, libertad de Italia (es 
decir, de la misma Santa Sede, que ellos querían absolutamente 
sustraer al poder alemán).

El poder indirecto es un poder espiritual que « se extiende — 
como dice E. Ollivieiv—a las cosas temporales en orden a asegurar 
a  la acción espiritual toda su eficacia i. Según Maritain, el poder 
indirecto es el poder que la Iglesia posee sobre lo temporal, no como 
tal temporal sino en tanto que interesa lo espiritual, no en razón 
del bien temporal a procurar sino en razón del pecado a denunciar 
o evitar, del bien de las almas a conservar, de la libertad de la Iglesia 
a mantener, es decir, en cuanto entra en conexión con lo espiritual. 
En tanto que el dominio temporal no interesa al bien de las almas 
más que en la medida muy general en que la existencia de un orden
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Iglesia. Hav, anle todo, rasgos dogmáticos y ético- 
místicos que dan atractivo y belleza a esta imagen. 
Su concepción del Cristianismo y de la Iglesia lleva en 
si una resonancia paulino-agustiniana, está fundada 
sobre un desarrollo especulativo de la idea paulina de 
Cristo, cabeza de la Iglesia. Su exposición, profunda y 
real cuanto es posible, de las relaciones entre Cristo 
y la Iglesia delata también el influjo de la patrística 
griega de San Juan Crisóstomo y de San Cirilo de 
Alejandría.

La idea fundamental que domina toda la concepción 
tomista de la Iglesia es de carácter dogmático, la idea

temporal es útil a esc bien, la sociedad civil dirige sus propios asun
tos libremente y sin tener que obedecer (Maritain, obra cit.).

Aun tratándose de la doctrina del poder indirecto, Ol u v ier  ha 
sostenido que desde el siglo xvni ha caldo en un gran descrédito 
y que ciertas declaraciones de los Papas implican el abandono de 
ella. Esto no es exacto. Lo que se puede decir con Maritain es que 
hay entre los antiguos y los modernos una diferencia de punto de 
vista en la manera de enfocar la teoría. Los antiguos, colocados en 
un punto de vista más metafisico y considerando anie todo la sub
ordinación de los fines, insistían más sobre la sumisión general de 
lo temporal a lo espiritual en atención al supremo fin sobrenatural. 
Los modernos, colocados en un punto de vista más jurídico, y con
siderando sobre todo las delimitaciones a trazar en la aplicación, 
tratan del poder indirecto en un sentido más estrecho, restringido 
a las intervenciones expresas de la Iglesia en lo temporal rationr 
peccati, c insisten más en* la libertad que la Iglesia, fuera de esos 
casos, deja a los poderes temporales.

En nuestro tiempo, han derramado viva luz sobre esta cuestión 
las encíclicas de León XIII  Inmortale Dei y Sapienliae christianae. 
cuyo extracto alargaría demasiado esta nota. En la segunda de 
ellas se dice: que la Iglesia y la ciudad tiene rada su principado 
y. por tanto, en la gestión de sus cosas ninguna de ellas obedece a 
¡a otra.

Pió XI en la Encíclica Quas primas deshace el error de fundar 
en la realeza de Cristo el poder directo sobre lo temporal. Cristo- 
hombre ha recibido un imperio absoluto sobre todas las cosas, pero 
durante su vida mortal se ha abstenido completamente de ejercer 
esta autoridad. Habiendo desdeñado la posesión y el cuidado de 
las cosas humanas, las abandonó entonces y las abandona ahora 
a sus poseedores. Verdad expresada en estos versos : Non eripit 
mortalia qui regna dat raelestia (no quitu reinos mortales el que da 
reinos celestes).
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dogmática de Ja esencia intima del Cristianismo, tal 
como el Aquina tense, inspirándose en San Pablo y 
San Agustín, la ha expuesto en su tratado De lege evan
gélica (S. Theol, 1, 11,106-108). Lo que es primario en 
el Cristianismo, la fuerza fundamental, la entelequia 
en la Iglesia es la gracia del Espiritu Santo. Todo en el 
Cristianismo es o manifestación o efecto de esta gracia 
del Espiritu Santo, que obra del interior al exterior, 
o a lo menos un camino, una guia, una preparación a 
esa gracia (S. Theol, 1 11,106,1). Esta fuerza íntima, 
fundamental del Cristianismo (principalitas novae

Según el mismo Pontífice Pió XI en su Knciclica Ubi arcano 
Dti (1922) la Iglesia, sin duda, no cree le sea permitido mezclarse 
sin razón en el gobierno de los negocios terrestres y puramente 
políticos ; pero está en su derecho cuando trata de impedir que el 
poder civil tome pretexto de su misión política para hacer oposi
ción de cualquier manera que sea a los intereses superiores que 
atañen a la salud eterna de los hombres o para dañar a esos intere
ses por leyes o exigencias injustas, o bien para atacar a la divina 
constitución de la Iglesia misma u hollar los derechos sagrados de 
Dios en la sociedad humana.

llien se ve la naturaleza compleja de la cuestión, pues, como dice 
l)K Maistre, una vez que la religión y la soberanía se lian abrazado 
en el Estado, sus intereses han debido necesariamente confundirse. 
A veces han marchado de acuerdo en sus conquistas, pero jamás 
se lia establecido el Cristianismo católico en un país por la insurrec
ción contra la autoridad civil. (De .Maistbe, (Eames choisies, IV 
página 286.)

A juicio de Augusto Comte, las discrepancias tan frecuentes 
entre esas dos potencias fueron siempre defensivas por parte del 
poder espiritual que, aun en los casos en que recurría a sus armas 
más temibles, luchaba por el mantenimiento de la independencia 
necesaria a su misión. Él trágico destino del Arzobispo de Cantor- 
bery y una multitud de otros hechos tan característicos, aunque 
menos célebres, prueba que, en estos combates tan mal juzgados, 
el clero no tenia otro objetivo que garantizar de toda usurpación 
temporal la libre elección de sus funcionarios. Esta pretcnsión 
debería parecer la más legitima y la más modesta; sin embargo la 
Iglesia se bu visto por todas partes obligada a renunciar a ella antes 
de la época de su decadencia.

Para este filósofo el poder espirítunl se refiere a la educación y 
el poder temporal a la acción. En lugar de eternizar la lucha entré 
los hombres de acción y los hombres de especulación, habla que 
organizar entre ellos una conciliación capaz de convertir el estéril 
antagonismo de ambos factores en un dualismo útil. Tal es la difi-



legis) no excluye las formas e instituciones visibles, 
antes bien, las reclama. « Gracia y verdad nos son veni
das por Jesucristo. Por ello es conveniente de una parte 
que la gracia fluya sobre nosotros del Verbo hecho 
hombre mediante signos exteriores y sensibles, de otra 
parte que de la gracia interior, por la cual la carne se 
subordina al espíritu, se produzcan obras exteriores y 
sensibles. «Así, pues, las obras pueden pertenecer a la 
gracia de. dos maneras. Una en cuanto inducen de algún 
modo a la gracia: tales son las obras de los Sacramentos 
que han sido instituidos en la nueva Ley, como el Bau
tismo, la Eucaristía, etc. Y otras son las obras exteriores 
que se producen por inspiración de la gracia » (S. Theol. 
I a 2“, 108, 1). Tomás acoge el elemento sacramental 
en su idea de la gracia. « Asi los sacramentos son una 
pieza principal en la biografía de Santo Tomás ; por
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cuitad que el catolicismo lia superado instituyendo a través de 
tantos obstáculos la división del poder espiritual y del poder tem
poral, principal causa de la superioridad de la política moderna 
sobre la de la antigüedad. La clase dedicada a los trabajos del 
espíritu, sin absorber la supremacía política como en las teocracias, 
y sin permanecer exterior al orden social como bajo el régimen 
griego, se ha constituido en la Edad Media en estado de observa
ción del movimiento práctico cuotidiano participando en él por su 
influencia moral. A la misión de la educación, que al poder espi
ritual corresponde, hay que añadir una influencia indirecta pero 
continua sobre la vida' activa, consistente, en recordar a los indivi
duos o a las clases los principios preparados por la educación para 
la dirección de su conducta. Asi la moral penetra en la política, 
cuyos principios ya no se construyen empíricamente a medida que 
la práctica lo exige : se extiende un sistema uniforme de educación 
sobre pueblos alejados c independientes y se constituye un verda
dero regulador social, capaz de contener o de rectificar las desvia
ciones a que todo gobierno se encuentra dispuesto.

La unión es lo más deseable, pero en caso de conflicto entre 
ambos poderes, parece, más racional que tenga la preeminencia 
el poder espiritual inerme, ya porque si al Estado que tiene el poder 
material se le da también poder sobre las almas, la libertad muere 
sin defensa, ya porque, como dice í .amy, la Iglesia es la sociedad 
reunida en torno de verdades eternas y divinas mientras que el 
Estado es la sociedad formada en torno de Intereses temporales y 
terrestres, — N. del T.
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ellos en particular su sistema de la organización ecle
siástica recibe un transfondo místico y una significa
ción religiosa.» (1)

El elemento coordinado a los sacramentos en la idea 
de la Iglesia de Santo Tomás es la fe, la permanencia de 
la verdad de Cristo en la Iglesia. «El Cristianismo, ley 
de fe y de gracia » (Quodlib. IV, 13).

Precisamente estas dos fuerzas fundamentales, que 
significan la vida y el ser más intimo de la religión cris
tiana, requieren en la Iglesia una estructura canónica 
orientada a lo exterior. Si la Iglesia debe trasmitir e 
introducir en la humanidad la gracia y la verdad de 
Cristo, es preciso que este desbordamiento de vida 
sobrenatural se manifieste por ciertos órganos unidos 
a Cristo y subordinados a ella misma. La idea de la 
Iglesia exige necesariamente para ser realizada una cons
titución y una organización.

El elemento dogmático y canónico en la idea tomista 
del Cristianismo y de la Iglesia tiene en sí un sello y 
una disposición ético-místicos. La unión entre esco
lástica y mística se muestra en la doctrina tomista de 
la Iglesia en su plena realidad e intimidad. Este carác
ter moral se manifiesta ya en la noción, de inspiración 
paulina, que el Aquinatense da del cristiano : « Es lla
mado cristiano el que es de Cristo. Pero se dice que uno 
es de Cristo no sólo porque tiene la fe de Cristo, sino 
también porque procede a obras virtuosas por espíritu 
de Cristo según aquello de la epíst. ad Romanos -8-. 
Si quis spiritum Chrisii non habel, hic non est ejus: y 
también porque a imitación de Cristo muere a los peca-,* 
dos. » (S . Theoi. 2 II, 124, 5 ad l™).

El Cristianismo es para Tomás la religión del amor, 
de la libertad, de la perfección : es propio del Cristia
nismo la interioridad. Nuestro escolástico acentúa

(t) R .  Ruceen. Dir Lebenstmschatwiuien der grossen Dettker, 
Leipzig, 1896,157.



D R. MARTÍN ORABMANN 151

con gran predilección este punto de vista de la interio
ridad. « La hermosura de la Iglesia consiste principal
mente en lo interior, en actos interiores. Los actos exte
riores pertenecen a esta belleza en cuanto proceden del 
interior y guardan, protegiéndola, la interior belleza.» 
(IV  Sent. d. 15, q.3 a l  sol. 4). El amor es el resorte, el 
carácter fundamental de la vida cristiana de la Iglesia, 
es el lazo íntimo que une entre si y con su cabeza común, 
Cristo, los miembros del cuerpo místico (S. Theol, 
2 11,39,1).

Con la acentuación del elemento ético-místico en la 
Iglesia se enlaza la inteligencia que el Aquinatense tiene 
de la mística y de su significación para la vida cristiana. 
En su Summa teológica ha esbozado nuestro teólogo 
una teoría profundamente pensada de la mística (2 II, 
179 y sigs.). Con cálidas palabras da a la vila contem
plativa la preferencia sobre la vita activa (2 II, 182, 1). 
Él requiere de los servidores de la Iglesia recogimiento 
y contemplación y eleva sus exigencias morales según el 
grado de la jerarquía. «A los Prelados no sólo incumbe 
la vida activa, sino que deben sobresalir también en la 
vida contemplativa» (S. Theol. 2 II, 182. 1 ad l um). 
En la elección del que ha de ejercer el episcopado « debe 
atenderse principalmente a la eminencia del amor di
vino» (eminenlia divinae dilectionis) (S. Theol, 2 II, 
185, 3 ad l um). En el recogimiento, en la dedicación a 
las cosas divinas, ve Tomás el motivo más profundo 
del celibato (S. Theol, 2 II, 152, 4-5).

Así se enlazan en una íntima unidad el elemento 
dogmático-jurídico y el moral-místico en la idea de la 
Iglesia de Santo Tomás. Precisamente en la manera 
como se harmonizan en él estos elementos de la idea 
de la Iglesia se muestra Tomás como maestro de la 
síntesis, como teólogo de la mediación y la concilia
ción. La idea tomista de la Iglesia evita diestramente 
todo unilateralismo. Por la acentuación de los valores
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internos del Cristianismo, especialmente de la gracia, 
de Ja unión intima y sobrenatural de vida y de amor 
con Dios, da lo debido al elemento ideal, subjetivo, 
en la Iglesia. Por la apreciación que hace de la orga
nización eclesiástica, poniendo de relieve el carácter 
objetivo del magisterio eclesiástico y de los medios 
sacramentales de alcanzar la gracia, se pone en claro 
el aspecto objetivo en la Iglesia. Así Tomás alcanza el 
justo medio entre una concepción exterior, puramente 
jurídica de la Iglesia y una visión de la esencia de ésta 
demasiado subjetivista, que se disuelve en un nebuloso 
subjetivismo.

En la imagen general que Tomás se lia trazado del 
Cristianismo y de la Iglesia — ambos son para él una 
misma cosa — se inserta de un modo perfectamente 
harmónico su concepción del Primado. En estos últimos 
tiempos se ha afirmado nuevamente que Tomás intro
dujo por primera vez en la dogmática católica la doc
trina del poder papal. Bastaría para demostrar que esto 
es un error el hecho de que ya antes de Tomás, Buena
ventura (prescindiendo de la enseñanza de teólogos 
más antiguos) nos ha dado en una profunda disertación : 
«De obedienlia summo Pondfici debita» (1), la más com
pleta exposición de esta doctrina en el período de flo
recimiento de la escolástica. Se afirma también con 
frecuencia que en Tomás la idea de la Iglesia espiritual 
y la de la jerarquía están simplemente yuxtapuestas 
o son opuestas entre si y que su teoría del Papa le ha 
sido inspirada por el derecho y la política eclesiásticos. 
Alo cual se opone el hecho de que el Aquinatense ha de
ducido su doctrina del poder eclesiástico y con ella la 
del Primado de la idea de Cristo, cabeza de la Iglesia 
(S. Theol, III,  8,6).  Especialmente lo que habla contra 
tal afirmación es la manera como Tomás en su Sumina

(1) * De la obcdicueiu debida al sumo Pontífice. »
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contra Gentes (IV,  76) fundamenta y desarrolla el Pri
mado del Papa. Aduce primero la prueba dogmática 
de que erpoder de gobierno sobre los creyentes perte
nece a los obispos. De aquf infiere su fundamentación 
teológica del Primado, probando que debe haber entre 
los obispos uno, el Papa, que sea el primero, por los 
siguientes puntos de vista.

a) Por la idea de la Iglesia como universal y como 
local. Aunque haya distintos pueblos cristianos según 
las distintas diócesis, debe haber en definitiva un 
solo pueblo cristiano, como sólo liayuna Iglesia. Como 
hay, pues, en cada pueblo cristiano un obispo, que es 
la cabeza de esta parte del pueblo, así debe haber tam
bién en el conjunto del pueblo cristiano uno que sea 
el jefe superior de toda la Iglesia.

(3) Por la unidad g pureza de la fe. La unidad de la 
fe exige que los creyentes concuerden en la fe. Ahora 
bien, pueden surgir cuestiones sobre asuntos de fe. 
Soluciones distintas de tales cuestiones introducirían 
la división en la Iglesia. Sólo con la resolución definitiva 
de ellas por una personalidad única se mantiene la uni
dad. De ahí la necesidad de que haya uno solo que este 
en la cúspide de la Iglesia. Esta exigencia de principio, 
requerida por la naturaleza y la unidad de la Iglesia, ha 
sido realizada. Pues es claro que Cristo no ha negado a 
su Iglesia nada.de lo que le es necesario. Él ha amado 
a su Iglesia y ha dado su sangre por ella. No hay duda, 
pues, de que Cristo ha puesto a uno como jefe superior 
de la Iglesia.

y) Por la monarquía como la más perfecta forma 
de gobierno. No puede dudarse que la constitución de la 
Iglesia es la más ideal y la mejor, pues procede de Aquel 
por quien «los reyes reinan y los legisladores decretan 
lo justo » (Proverbios, 8,15). Ahora bien, una multitud 
es gobernada de la mejor manera por uno solo. Esto 
tiene su fundamento en el fin del gobierno, que es paz
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y unidad. Uno solo es naturalmente causa de unidad 
más que muchos. La constitución de la Iglesia debe ser, 
pues, monárquica, la Iglesia debe tener un Jefe.

8) Por la relación de la Iglesia militante con la 
Iglesia triunfante. En la Iglesia celeste el ideal de la 
monarquía está realizado en el más alto sentido, pues 
todo está sometido a Dios, Señor del universo. Según 
esto, también en la Iglesia terrestre debe haber uno que 
presida a todos.

Si se dijera que este único Jefe, este pastor uno es 
Cristo, solo esposo de la Iglesia una, tal conclusión no 
sería legítima. En efecto, con el gobierno de la Iglesia 
sucede lo mismo que con la comunicación sacramental 
de la gracia. Ciertamente es Cristo mismo quien opera 
en la Iglesia todas las obras sacramentales. Cristo es 
quien bautiza, quien remite los pecados, Él es el ver
dadero sacerdote que se ofreció en el altar de la Cruz 
y por cuya virtud se. verifica día por día en el altar la 
consagración de su cuerpo y de su sangre. Y con todo 
eso, como Él no quería prolongar su estancia corporal 
y visible entre los suyos, se eligió servidores que habían 
de dispensar esos sacramentos a los creyentes. De ma
nera enteramente análoga y por la misma razón, como 
Él no quería estar presente por más tiempo en la Iglesia 
de una manera visible, debió confiar a uno en su lugar 
la supremacía sobre la Iglesia entera. .Este poder lo 
lia confiado realmente al apóstol Pedro, como se ve por 
San Mateo, 16, 19, y San Juan, 21, 17. Este poder, por 
su finalidad misma, debe, después de la muerte de San 
Pedro, continuarse en otros, en sus sucesores. Pues 
Cristo ha establecido su Iglesia para "que perdure hasta 
el fin del mundo.

De esta manera funda el Aquinatense en la ¡dea de 
la Iglesia la realidad y la necesidad del Primado. Nues
tro santo tiene una alta ideaYlel contenido y extensión 
del poder papal, como se puede mostrar por una muí-
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titud de téxtos. Sin embargo, está lejos de presentar 
ese poder como ilimitado. «Hay cosas — dice (IV.  
Senl. d. 38 qu. 1 a 4) — en las cuales el hombre de tal 
modo es señor de sí mismo, que puede hacerlas aun 
contra el mandato del Papa, como, por ejemplo, hacer 
promesa de continencia o de otros consejos evangélicos.» 
El derecho divino positivo contenido en la revelación 
y la ley moral natural son los límites inconmovibles de 
toda autoridad. Por sus ideas sobre la Iglesia y el poder 
eclesiástico Tomás de Aquino ha ejercido de manera 
poco común una influencia estimulante sobre la pos
teridad. Muchos de sus discípulos inmediatos y mediatos 
han escrito tratados de poíeslate ecclesiastica. Asi en 
el siglo xni o en los primeros años del xiv el agustino 
Gil de Roma, Agustín Triunfo, Jacobo Capocci de Vi- 
terbo, los dominicos Hervé Natalis, Guillermo Petri de 
Godin, Guido Vernani, en el siglo xv los dominicos 
Enrique Kalteysen, Juan Stojcovic de Ragusa, Juan 
de Montenegro y otros. En el concilio de Rasilea Tor- 
quemada ha reunido en una monografía los textos de 
Tomás relativos a la autoridad papal, y en su gran 
obra « Sobre la Iglesia » ha presentado la primera expo
sición de conjunto de la doctrina acerca de la Iglesia 
refiriéndose no pocas veces a Tomás.

IX. Conclusión. Normas y consejos para la compren
sión científica de Santo Tomás de Aquino

La posición preponderante que la doctrina de Santo 
Tomás ha adquirido desde hace siglos en la teología y 
la filosofía católicas nos deja comprender que naciera 
y se desarrollara el empeño por penetrar el sentido y la 
conexión lógica de sus escritos, hasta el punto de sus
citar una inmensa literatura de comentarios. La Sumiría 
contra Gentes encontró en Francisco Sylvestris de Fe-
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rrara un comentador clásico, el escrito De ente et essentia 
fué explicado por Armando de Bellovisu, Gerardo de 
Monte, Versorio, Pedro Crockart, cardenal Cayetano 
y Rafael Ripa. Las Quaestiones disputalae han sido 
interpretadas en parte por Xantes Mariales. Casi incon
table es el número de los comentarios a la Summa teo
lógica. La era de este género de literatura se abre cuando 
hacia el fin de la Edad Media, esta obra, la más madu
rada del Aquinatense, suplantó poco a poco las Senten
cias de Pedro Lombardo en las Universidades como 
libro de enseñanza de la teología. Abren el cortejo de 
estos comentadores de Tomás en país alemán Gerardo 
de Riten, Gaspar Grunwnld (Friburgo), Cornelio van 
Sneek (Rostock), Jerónimo Dungersheim (Leipzig) y 
especialmente. Conrado Kollin (Colonia), en París el 
belga Pedro Crockart, en Italia el cardenal Cayetano, 
en España el discípulo de Crockart Francisco de Vi
toria y su influyente escuela. Gran número de estos 
primeros comentadores eran dominicos. Pronto si
guieron sus huellas teólogos de la orden de los Jesuítas, 
Carmelitas, etc., y Profesores de las Universidades de 
París. Lovaina, Douai, etc. Todavía en nuestros dias 
se ha renovado la literatura de comentarios de Tomás. 
Poseemos explicaciones latinas de toda la Summa teo
lógica o de determinadas partes de ella debidas a 
Satolli, Billot, Lépicier, Del Prado, Buonpensierc, 
L. Janssens, Paquet, Tabarelli, etc. Pégucs ha empren
dido un gran comentario francés.

Esta rica literatura de comentarios a la Summa teo
lógica ha creado también, como era de esperar, un deter
minado método de interpretación de Tomás. Nosotros 
lo calificamos como un procedimiento de comentario 
dialéctico. Se trata de un análisis del texto tomista, 
que, sirviéndose de recursos lógicos, procura descom
poner la doctrina del santo en sus elementos ideales. 
Se mira como lo más importante mostrar el orden y la
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intima dependencia de los artículos, cuestiones, trata
dos y partes de la Summa teológica y explicar todos los 
materiales de cada articulo apoyándose todo lo posible 
en el texto mismo del Aquinatense. Por eso al principio 
de un tratado se muestra su situación en la parte corres
pondiente de la Summa y la organización de sus cues
tiones. Después a la cabeza de cada quaeslio se analiza 
el ordo arliculorum, es decir, la ordenación de los artícu
los; en la exposición de un articulo primeramente se 
explica el titulo y asi se fija el problema de que se trata. 
A seguida se desarrolla la solución dada a la cuestión 
en el corpas articuli, de tal manera que primero se expo
nen claramente los principios e ideas filosóficos o teoló
gicos que Tomás utiliza para su solución y después 
se presentan el contenido y las pruebas de la solución 
tomista en conclusiones rigurosamente precisas y las 
más de las veces demostradas silogísticamente. Las 
obiecíiones aportadas y refutadas por Tomás son presen
tadas generalmente in forma, por tanto con vestidura 
silogística. Con frecuencia, especialmente si se trata 
de pasajes oscuros, se citan también textos paralelos 
de otros escritos del Aquinatense, según la regla de 
interpretación formulada por A. Massoulié: üivus 
Thomas sui interpres (1). Este método de cxégesis 
tomista, como fué propuesto en particular por los capí
tulos generales y las Constituciones de la orden domi
nica y se ha hecho tradicional especialmente en los 
teólogos dominicos, tiene sin duda grandes ventajas. 
Familiariza grandemente con los textos tomistas, hace 
penetrar hondamente en la interdependencia de las 
tesis, muestra la férrea lógica del sistema y hace resal
tar ante todo vivamente la estructura y arquitectónica 
de la Summa teológica.

Sin embargo, este método del comentario dialéctico 
no nos da más que una imagen del ser de la doctrina 

(1) Santo Tomás intérprete de si mismo.
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tomista ; analiza, diseca la doctrina del Aquinatense 
como un todo ya dado, acabado.

Es una justa exigencia del‘método científico mo
derno que se indague también el devenir de una doc
trina, tal como surge de los elementos científicos crono
lógicamente anteriores, y que se señale todo lo que ha 
promovido o detenido ese devenir, ese desarrollo. Este 
es el método histórico, que esclarece la posición de una 
doctrina en el desarrollo general de la ciencia y especial
mente trata de comprender a un pensador según la 
época y el medio en que ha vivido. Este método his
tórico es tanto más adecuado cuando se trata de un 
autor que no ha sacado de si a priori su sistema, sino 
que más bien lia recogido los elementos científicos de 
tiempos anteriores y ha tejido con ellos un sistema co
herente, que es el caso de Tomás de Aquino. El método 
del comentario dialéctico en la interpretación de Santo 
Tomás exige, por tanto, como complemento y también 
como corrección el método histórico-genélico. La misión 
de este método consiste en descomponer la doctrina 
del Aquinatense en sus elementos históricos, mostrarla 
en su brote de los resultados científicos anteriores y 
contemporáneos y exponer, según las fuentes, su in
fluencia sobre su época y sobre la posteridad.

Varios son los caminos y medios para la realización 
de este programa. Ante todo hay que tener en cuenta 
el análisis de las fuentes y responder a esta cuestión: 
¿ Qué materiales ha utilizado Tomás y cómo los ha 
utilizado? Hay que considerar su relación con la Sagrada 
Escritura y los Santos Padres, especialmente San Agus
tín, con Aristóteles y con la filosofia arábigo-judia, 
con las corrientes neoplatónicas y con los pensadores 
de la escolástica anterior y antigua y también con lo 
que ha tenido inmediatamente ante si y con los sabios 
contemporáneos suyos. En particular el estudio de las 
Sentencias o Suinmas todavía inéditas de un Roberto
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de Melun, de un Martin de Cremona, de un Simón de 
Tournai, de un Praepositmus, de un Felipe de Gréve, 
de un Rolando de Cremona, etc., aclarará el origen de 
más de un punto de la doctrina tomista. En muchas 
cuestiones, la relación del Aquinatense con las obras 
impresas de un Guillermo de Auxerre, de un Alejandro 
de Hales, de un Alberto Magno no está todavía diluci
dada. La utilización de Aristóteles por Santo Tomás 
sólo puede ser plenamente apreciada, si se pone en claro 
las diversas fases de la recepción de Aristóteles y de sus 
traducciones. Toda la doctrina de nuestro teólogo 
adquiere relieve sobre todo por comparación con las 
ideas de los pensadores contemporáneos suyos. Buenos 
servicios prestará, para la comprensión histórica de la 
doctrina tomista, un conocimiento de las circunstancias 
exteriores que sean importantes en orden a la vida 
y el esfuerzo científico de aquel tiempo. Señalemos sola
mente el desarrollo de la enseñanza superior en Paris, 
las cuestiones entonces actuales y las discusiones que 
ocupaban los espíritus, la historia de las órdenes domi
nicana y franciscana, etc. De esta manera será posible 
dibujar el fondo histórico en el cual se destaca Santo 
Tomás y especialmente reconstruir hasta cierto punto 
la biblioteca de la cual ha tomado su material cien
tífico.

Otra función de las indagaciones históricas sobre 
los escritos tomistas será mostrar por el ánalisis de las 
fuentes un desarrollo eventual, un progreso en la doc
trina de Tomás. El Aquinatense se ha corregido y acla
rado en varios puntos, ha completado, rectificado o en 
caso necesario incluso retractado en sus escritos pos
teriores concepciones precedentes. Sobre esto dan pre
ciosas indicaciones sus declaraciones mismas, como 
también cotejos conservados en manuscritos de sus 
discípulos. Para fijar y formar juicio de este desarollo 
de la doctrina de Tomás se deberá tener presente la
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cronología de sus escritos. Se separarán, como es natu
ral, las obias seguramente auténticas de nuestro esco
lástico de las dudosas y apócrilas.

Un tercer camino que sigue el método histórico en el 
es Ludio de Santo Tomás lleva a la concepción que los 
contemporáneos tenian de cada punto de la doctrina 
tomista y particularmente a la doctrina de los discí
pulos inmediatos y mediatos del Aquinatense. Eviden
temente los escritos de controversia aparecidos después 
de ia muerte del sanio, esas discusiones entre sus adver
sarios cieiitilicos y sus fieles discípulos arrojan mucha 
luz sobre la verdadera Doctrina S. Thomae. En esta 
literatura de controversia, que ya hemos dado a cono
cer con más detenimiento, resaltan precisamente los 
elementos uoctrinalcs que son característicos de Tomás 
y que presentan una gran cantidad de ideas personales 
y nuevas. Los discípulos del Aquinatense, para defender 
a su maestro, hubieron de disipar en cuanto pudieron 
toda falsa inteligencia y trazar una imagen lúcida y 
exacta en lo posible de su doctrina. No podemos dudar 
que los discípulos de Sanio Tomás, aunque sólo sea por 
su relación con él, pudieron juzgar del sentido y espí
ritu de sus tesis, con mucha mayor seguridad de lo que 
pueden hacerlo los comentaristas de siglos posteriores, 
reuucidos al estudio de la letra muerta. Para resta
blecer la inteligencia de diversas doctrinas tomistas, 
discutidas a causa de la dificultad o el laconismo del 
texto, se podrá recurrir no sin provecho a los discípulos 
inmediatos o mediatos de Tomás.

Estos son, brevemente expuestos, los caminos que 
debe seguir el método histórico-genético de interpre
tación -de ¡Santo Tomás para poder fijar cómo y bajo 
qué condiciones la especulación tomista ha brotado de 
elementos anteriores, bajo qué influjos se ha desarro
llado y perfeccionado y qué influencia y significación 
ha tenido para las posteriores direcciones del pensa-
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miento. No necesitamos apenas advertir que para esto 
es muy conveniente y aun indispensable estar fami
liarizado con el moderno método filológico-hislórico, 
especialmente con el conocimiento de la paleografía 
y de la diplomática, lista manera histórica de tra
tar y juzgar los escritos tomistas ha encontrado ya en 
tiempos anteriores notables representantes. Para la 
critica de textos y las cuestiones sobre la autenticidad 
de los escritos tomistas han aportado servicios impor
tantes los dominicos Antonio Senensis, Nicolai, Quelif, 
Ecluird, de Rubcis y otros. Que ya en tiempos pasados 
se sintió la necesidad de considerar la doctrina de Santo 
Tomás históricamente, en relación con otros escolás
ticos, lo muestran las grandes obras de Macedo, Rada 
y otros sobre Tomás y Scoto, de Bonlierba a S. Eilippo 
sobre Tomás, Scoto y Gil Romano, de Lardico y Saenz 
de Aguirre sobre Tomás y Anselmo, de Buena ven tura 
Lingonensis, Marcos de Baudunio y oLros sobre Tomás 
y Buenaventura. En los tiempos modernos no deben 
olvidarse los méritos sobresalientes contraídos por el 
sacerdote italiano Pietro Uecelli ( t  1880) en la investi
gación de los manuscritos de Tomás. Denifle acarició 
largo tiempo la idea de escribir un comentario a la 
Summa teológica desde el punto de vista de la historia 
literaria y de la critica de las fuentes. Aunque no ha 
realizado su plan, ha contribuido subslanrialmcnte a la 
inteligencia histórica de la especulación tomista con 
preciosas aportaciones ocasionales. El que aumenten 
constantemente los trabajos e investigaciones sobre 
esta materia se debe, en buena parte, al impulso dado 
por Denifle.

Este método histórico-genélico para el estudio de 
Santo Tomás, cuyo fin, medios y caminos hemos visto, 
ofrece realmente grandes ventajas, es un oportuno 
complemento del método del comentario dialéctico, 
una guia segura para comprender más a fondo y en

11. C rabm ann: Santo Tom ás de Aquino. 240.
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todos los aspectos las ideas tomistas y juzgarlas con 
exactitud.

Se ha notado ya que el conocimiento, conforme a las 
fuentes, do la manera cómo la doctrina tomista se ha 
reflejado en sus contemporáneos y especialmente en 
sus discípulos, constituye un importante auxilio exte
rior para la exposición de textos y doctrinas oscuros 
y posteriormente discutidos. Este aspecto histórico nos 
introduce en el taller espiritual del Aquinatense, en 
sus ideales y medios de trabajo científico y en cierto 
modo hace revivir ante nuestros ojos la obra del gran 
pensador. A la luz del análisis de las fuentes y del estu
dio comparativo es como más pronto podemos conocer 
el proceso metódico y substantivo, el grado de depen
dencia y de originalidad de Tomás. Lo vemos ahí 
como un teólogo moderno para su tiempo, que utiliza 
las adquisiciones del pasado y del presente y en muchas 
cuestiones ve más lejos que sus contemporáneos. El 
enfoque histórico del estudio de Santo Tomás nos per
mite también trazar una línea de separación entre lo 
que tiene una significación más bien temporal, lo que 
está condicionado por las exigencias y cuestiones esco
lares de su tiempo, y los conocimientos de un valor 
eterno que ha acumulado. Además, la manera histórica 
de entenderlo nos descubre toda la grandeza de su 
genio de sistematización. Así como en un tejido artís
tico sólo se nos hace patente su grandiosa técnica 
cuando consideramos de cerca la trama de los innumera
bles hilos de colores varios que se mezclan y se enma
dejan, asi solamente se nos muestra de una manera 
plena el talento genial de construcción sistemática del 
Aquinatense, si determinamos, mediante el análisis 
de las fuentes, los diversos elementos y materiales que 
su mano ha aproximado y ajustado uniéndolos en una 
vasta síntesis. Una última ventaja de este'método his
tórico es de índole negativa ; que nos previene contra
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el peligro de referir equivocadamente a la edad media 
escolástica y en especial a la especulación de Santo 
Tomás corrientes de ideas, posiciones de cuestiones, 
términos pertenecientes a escuelas posteriores.

De esta manera se ayudan y completan los métodos 
del comentario dialéctico y de la génesis histórica para 
llegar a comprender y juzgar científicamente en todos 
los aspectos el pensamiento del más grande filósofo y 
teólogo que ha producido la Edad media.
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actum:zactíi8elfcc(umf?XPJrtepncipu ouo tangútur 
.f.fpüa 1 manti9;lbiÍB bonitatuvcl volútatie fucrf; man* 
ptátío.íocbocfpúor ips. £mittcfrmitíiii; t  crcobunf: 
Orna fin ÍHonjr.^capi.tx: oi.no.Sicut fol radios lito» 
cinittit ad corpop illiiminatióemriia Dina bonitas radi/ 
osfiioe.i.ptiapotionee fui oiffimdit ad rep crcatione;: 
gt 16 Zlugu,oicit <t> incgtú bonus é fumneníhi fpüm nc< 
gaucrüt g pofticrú t octim jadupilTc rce ex nccitate nac: 
a nóep libertóte volútatieiotra quo* oicit CHonf.ca.4-. 
oe oí.no.Or oimiB amor no pmifit eñ fine germine elle. 
Sed oc manu ptitie eitisin pa legit. Spmétc te manü 
tuam oía ¡mplcbtinfbonitatc.'Jn manufiquidéei’crit 
oca finca terrerqi ab etemo non nifi in ciue ptíte cranr. 
Hpcrta enim manu claucamoriBcreamrcpdicnjt.B cft 
manneocquaoidtgfa.5p.gcccnon éabbrcuiata nía/ 
nu» ciuarquio utíhura fna virtute rcmm fubam in eé jv 
ducit: bañe manus abbtcuiare voluerút qui a oco nibil 
ficri polTcetnibilo adnipcriít.£t fie appct in .pductióe 
creaturap trinitas pfonap. in fpú ipc ipe fcüs 6 quo oi 
cif fapic.i.Spiio oomini rcplctiit ocm terraf.Jn min fi 
lius g ct biacbiú pria of. 'Job.g.o. Si bea bracbiii fictit 
ocua tc.co g> ipc é virtue -t fapia pci. pric Cor.i.gt ola p 
¿pmfcifUnt/Jo.i.Scdm jmoicciiiaperlona patria rp 
primitur cuiua é 1 fililí» 1 fpúa féúa.nr quo of ¿ctl.ptfó. 
Jn pncipiocrcauit oras edú 1 tcrráíscd ex parte icaie 
«angit ét ouo.f.ornatum 1 obftctrtctíóia officiiVornatua 
ptinct ad oifpónc rcm;:qiiia caavaria pulebritudie oc/ 
coiauit; vt of £cclici.4z. ÍDagnalia fapic fue ócozauir.

pluratvt quídam putaucrunt. Sift. I.
ffteattone} rcrfiiníinuio feriptu-' 
raiocuni cc crcarozc initiumcpté  ̂
poilo afcgoiimi vifibiliumvcl in/ 
uifiblltum creaturarfi: in piimoy 
dio ful oftedít tueco. 3J11 piidpío 

crcauitbeuocclum z tcrraj.lfóioctcmin veré 
ble -¿jboyfeo fplrltu ücí afflatuoun vno pune 
clplo a oco crcatoic niundum factú rcfctr.clP 
denoerrojé quoiunda plura fine pnneipio fw  
tflfc pzlnclpla opluantiúnfblato nái^ tria imiia 
fullíccjriítimauídüdii.tcpéplari'niiaccrja: 
z ipfa mercara fine piincipfo: z ocum quafi 
artificcmmon crcatoicm. O c a to i etením cft 
quiónibilo aliquidfadr: z creare piopne cft 
te níbllo aliqaíd faccrc: faccrc vero nó cft mó 
te mbilo aliquid opan: fed eiiam te materia,. 
"Onde tb ó v c l ágeluo üicif aliqua faceré: fed 
nócrcarc.'ElocarurcB factor fine artife;:: fjnó 
crcatoz:boccninomcnfoliDco ppiíc pgnilt 
quí z te níbllo queda: z tcaltquo ahqua fa' 
cit. Jpc cft crgo crcaro: z opifc; z fact02:fcá 
crcatoite nonien fibl ppile rctinult:alla vero 
noia ct cTceturlo cómnnlcauít. IJri feripturlo 
tatúe fepe crcatoi accipit u r rácp facroii-r crea 
rcficutfacercfinc tlftinctióc fignifícationio.ixbacctiam pulcbiinidmc Boctiue oicit ÍDundnm 

mentegcrcapuicbiumpnicbcrrimtiaipfc.Scdobfictri (¡;Qj bccverba faceré z aqcrc non tlcunftc 
cariopcrtúicradptoiiidcmicgiibcmarionemrquacrea; tteofmeajróncmquaoicllftc CTCatUrlO.

f  niramenfdendum cft becverba.f. 
crcare:facere:t agerc z aliabmóíte 
tconon pofic.t Id fim catn rónc qua/ 
tídjfbccrcatnrío.fíuippe efi tict'

rurao per fe ftibfiftcrc non volcñtcB ad modum obfictri 
ciain c(ícconferuat:nccc(Tariaín'fincmminifirat ttpC' 
dimeta repcllit etiam mala In bontim ordinando.vil of 
•Job. ¡S- fm fiiriilanmetaforam: qiiisconclufit bofhjB
mare qii cnmipebat « E x  pte effeeme ouo tangit.f. ce/ _______
lunt t  colubmm tortuolii}. Jn celo ouo confidcrare iiof OlCUrottTcaiuno.ElUippe tu  otet'
fumus.ülabilitatem.jHier.t.Stabiliuit ccloa prudétia H1U0 efi aluja faccrc no alfquc i opando m oto 
<indeficientecbrit3temocquacccrici.z4.£gofcd in ti|i{rcll(gím‘, incflc:vclaliquaiii in laboiando 
celia vuotirctur ec.vndcpcrccloa intcU.gcre t^T.im* p a(1-l0MCm:fÍcnt noble folet accidcrcifcd eiua
creaturasque 1 occorcfuofirmiterpcrflucrut.Simill '  ....... ............................... ...
rer in coiubro tortuofo cuoconnaerare potriimue.f.oiv fempltcrnc volnntatío tionuiti aliqncm figni' 
fcuritatcnuobliqiiitatcin. •priinu} in nomine colubjú ficjIDUO cffcctum.(.eterna CÍUO VOlÚ tate Q\V«♦
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