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RESUMEN

La mayoria de los estudios antropolégicos toman como punto de partida al
hombre y a sus facultades, y de este analisis hacen algunas observaciones sobre su
conducta o su modo de vida segun sea el caso. Sin embargo, en esta tesis
pretendemos proponer una variacion de perspectiva, y aventurarnos a mirar tanto al
universo como al hombre desde la causa final. Esto supone tratar de entender por qué

el autor de todo cred el universo y a sus integrantes de este modo.

Durante la investigacion mostraremos que segun los textos de Santo Tomas que se
fundamentan en la tradicion catdlica, Dios crea para manifestarse y comunicar su
bondad. EI modo en que lo hace se fundamenta en que Dios crea a su semejanza, por
lo que transmite algunos de sus atributos a sus criaturas. Sin embargo, hay que
considerar que Dios es el ser imparticipado y perfecto, del que todos los entes
creados participan en grados distintos, pero siempre manteniendo una distancia
infinita. Los atributos a los que nos referimos aqui son aquellos que se identifican
con el ser, por lo que Dios los comunica a los entes que crea en el mismo acto de la
creacion. Cuando esto ocurre, también en un sentido analégico, puede decirse que
hay un vestigio de Dios en su obra, 0 mejor, una semejanza suya. Esta huella de Dios
en su obra, le permite a un observador inteligente, un cierto conocimiento de Dios,
por medio de la deduccidén de algunas de sus caracteristicas al indagar sobre la causa
primera de aquello que observa. Si la manifestacion de la divinidad es més indirecta,
como en el caso de los animales y las plantas, hablamos de vestigio, pero si se trata
de una representacion més especifica, como en el caso del hombre que es persona

igual que Dios, utilizamos el vocablo imagen.

Finalmente, nos preguntamos por qué Santo Tomas sostiene que el hombre es una
imagen més perfecta de Dios que todo el universo. Se trata de un ser espiritual
encarnado en un cuerpo. Por este motivo, se dice que el ser humano es un
microcosmos, ya que tiene algo de comin con el universo corpéreo, y otro aspecto
en comun con los angeles al ser espiritual. EI cuerpo del hombre es un vestigio del

Creador, en cambio, su alma es imagen suya. Esto es asi, porque se trata de un ser
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personal, que es capaz de conocer por medio de conceptos, de expresar lo que ha
entendido y de amar aquello que conoce. Estas facultades lo hacen ser espiritual, v,
ademas, gracias a la inmaterialidad de su alma, puede conocerse a si mismo, a Dios y

a todos los entes que lo rodean.
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INTRODUCCION

1. Planteamiento del problema

Como hemos indicado en el resumen, la perspectiva de este trabajo consiste en
mirar al hombre y su entorno desde la causa final, asunto que podria parecer un poco
audaz y muy dificil de fundamentar, no obstante, en la historia de la filosofia hay
autores que han pensado las cosas desde este angulo. EI primero de ellos es Platon,
quién como se sostendra en el trabajo, en su obra el Feddn se pregunta por las causas
de las cosas, y luego, en el mito de la formacion del universo que se narra en el
Timeo, explica la formacion de todo utilizando como modelo lo mejor y mas
perfecto, para que la obra sea una copia, lo més parecida posible al dios, que es el
padre de todo.

Segun se explica en el primer capitulo de la investigacion, Santo Tomas, sobre
todo en la Suma contra Gentiles, sigue esta perspectiva, porque quiere mostrarle a
los paganos que el mundo tiene un autor, y participa de algunos de sus atributos, por
lo que, en algunos capitulos, se sita hipotéticamente en la “mente de Dios” e

imagina desde ella las razones que Dios puede tener para crear como lo hace?.

La tesis tiene dos objetivos generales: el primero, consiste en investigar el modo
en que Dios se manifiesta en el universo, y cdmo el hombre puede descubrir su
presencia que permanece misteriosa, al observar la creacion. Y el segundo, en
desentrafiar en la obra de Santo Tomas, algunas pistas de la finalidad de Dios al crear
al hombre, y si éstas dan cuenta tanto de su estructura fisica como psiquica. La

eleccion de estos objetivos, pretende iluminar el estudio antropoldgico al poner en

L Cfr. Tomas de Aquino, Suma Contra Gentiles. Edicion bilingtie dirigida por Laureano Robles
Carcedo, OP y Adolfo Robles Sierra, OP, Introducciones por Eudaldo Forment Giralt, Biblioteca de
Autores Cristianos, Madrid, 2008, S. C. G., I, c. 86. (en adelante: S.C.G.).
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relacion al hombre tanto con su autor como con su entorno, y asi destacar su
dimension transcendente, la que en muchas corrientes del pensamiento actual tiende
a perder importancia. Mediante los objetivos especificos, pretendemos mostrar que
Dios al comunicarse a través de sus criaturas, no permanece ajeno a ellas y a su
acontecer cotidiano, sin embargo, actla respetando el modo de ser con que las ha

creado; ya sea libre o determinado por la naturaleza.

Objetivos especificos:

- Explicar la compatibilidad entre la contingencia de lo creado, como fruto de un
acto libre de Dios, con la necesidad hipotética que se sigue del principio de que
Dios no deja de proporcionar a cada criatura lo necesario para su perfeccion y

plenitud una vez que decide crearla.

- Mostrar que hay algunos atributos divinos, que son aquellos que se identifican con

el ser, que son un vestigio de Dios en la criatura, porque Dios crea a su semejanza.

- Mostrar que todo el universo manifiesta mejor a Dios que una sola de sus
criaturas, y que la diversidad de grados de perfeccién y la jerarquia entre ellos es

“condicidn de posibilidad” de dicha manifestacion.

- Comprender la estructura fisico-psiquica del hombre desde el designio creador

(finalidad) en lugar de verla como un mero “efecto” de causas eficientes.

Para desarrollar estos objetivos, en el primer capitulo del trabajo se mostrara la
primacia de la causa final por sobre las otras tres, ya que hace de causa rectora, al
indicar el sentido y la direccion de la accion del agente. Luego, como el autor de todo
es Dios, se expondran algunos de sus atributos para entender como es aquel que crea,
ya que en el segundo capitulo se desarrollara ampliamente el principio tomista que
sostiene que el que crea lo hace a su semejanza. Y finalmente, se explicard que Dios
crea libremente, aunque siendo fiel a las reglas basicas que establece para realizar su

obra. Como ya hemos indicado, en el segundo capitulo expondremos que, al crear,

14



Dios le trasmite a sus criaturas algunos de sus atributos, porque crea a su semejanza.
Se trata de aquellos que se identifican con el ser, por lo que la tradicién filosofica los
Ilamara trascendentales. Asi, aunque en un sentido analégico que nos permita
mantener la distancia infinita que existe entre el Creador y la criatura, Dios plasma
una huella en su obra, manifestandose en ella, como un artista en aquello que crea.
En este capitulo veremos que Dios se manifiesta en sus criaturas principalmente de

tres modos: creando cosas verdaderas, buenas y bellas.

En el tercer capitulo descubriremos que ademas de dejar un vestigio en cada ente
particular, Dios plasma su imagen en la totalidad del universo, porque se trata de una
obra con una unidad interna, pues tiene un orden y una jerarquia. Esto es posible, ya
que tiene un fin. Este fin es la creacion del hombre, que es la mas perfecta de las
criaturas y que no podra adquirir plenitud hasta que contemple y ame a Dios
perfectamente. Para lograr este objetivo debe conocerlo y amarlo, por lo que ha sido
creado espiritual, poseedor de inteligencia y voluntad, y, por ende, de libre albedrio.
Sin embargo, como se trata de un espiritu encarnado, conoce en primera instancia
por medio de los sentidos, y luego, gracias a un proceso de abstraccion efectuado por

la facultad intelectual, es capaz de conocer aquello que es mas inmaterial y abstracto.

Como el hombre conoce lo inmaterial por medio de las especies inteligibles
abstraidas de los objetos materiales, para conocer a Dios, que es el ser méas perfecto y
mas inmaterial de todos, necesita hacerlo por medio de un conocimiento analogico
de algunos atributos, que ademés de encontrarse en el Creador, estén en las criaturas
en algun sentido, y bajo algun respecto. Aungue este conocimiento es metaférico,
porque el Creador es infinitamente superior a sus criaturas, le permite al hombre
emprender un camino de retorno hacia Dios, y enciende el deseo de plenitud que su
Autor ha impreso en su corazon. Este deseo lo va conduciendo hacia su origen, y lo

sitla en una postura adecuada para poder contemplar a Dios si este asi lo permite.

A lo largo de la tesis, mostraremos que, al mirar al universo y al hombre desde
esta perspectiva, es posible destacar la funcion “manifestativa” del universo, y como

por medio de los trascendentales Dios atrae a su criatura racional hacia si.
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2. El ambito de la investigacion

Como ya hemos indicado, este trabajo pretende iluminar la disertacion sobre el
hombre y el cosmos, al mirarlos a ambos desde la causa final. Esto supone un estudio
metafisico de las dos realidades, y, al hacerlo en Santo Tomas de Aquino, la
metafisica debe entenderse como aquella ciencia que se ocupa de las verdades méas
altas, que coinciden con la verdad divina?. Sin embargo, se realiza utilizando la razén
sin ayuda de la fe, por lo que esta rama de la filosofia se denomina teologia natural.
El trabajo se enmarca en esta ciencia, porque utiliza métodos racionales para llevar a
cabo su disertacion. Asciende desde los efectos a las causas, mostrando que es
posible conocer por analogia algunos aspectos del Creador que derivan directamente
de la deduccion de su existencia; entre ellos, encontramos la unidad, la verdad y la
bondad. Estos son indicios del Creador, que pueden ser deducidos por un sujeto que
utiliza los sentidos para conocer, y que por medio del conocimiento sensible de la

realidad hace algunas inferencias®.

Al abordar el tema del hombre, utilizaremos como premisa mayor una cita biblica,
por tanto, partiremos de la verdad revelada. Sin embargo, en el tercer capitulo, se
pretende explicar al hombre utilizando la razon natural. No obstante, es importante
aclarar, que fe y razon no se contradicen, mas bien se complementan; y que Dios ha
creado al ser humano de manera que trascienda su propia naturaleza. Es por causa
de esto que la explicacion del mismo tiende a escaparse del &mbito puramente
racional, y que seria infiel a Santo Tomas, que serd mi guia durante esta tesis, si mis
reflexiones no encontraran apoyo en algunas verdades de fe, que no por serlo dejan

de ser inteligibles®.

Al reflexionar sobre las causas Ultimas de la creacién, nos encontramos realizando

la tarea del sabio, que, como afirma el Aquinate, tiene como fundamental mision

S.C.G, |
3 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., |,
4 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., |

S.C.G, |
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ordenar®. Es propio del orden natural, tener en cuenta que nuestra razén es limitada,
y que efectiia mejor su cometido cuando es auxiliada por la revelacion del mismo
Dios’. Una prueba de que la verdad revelada lleva a la razén al maximo de sus
capacidades es que, al investigar sobre estos temas, el hombre alcanza un anticipo de
la felicidad, ya que, por medio de su intelecto, aunque sea imperfectamente, se

adelanta a contemplar de algiin modo la verdad divina®.

3. Justificacidn de las fuentes

Para efectuar la investigacion se han utilizado como fuentes primarias
principalmente la Suma Teoldgica y la Suma contra Gentiles, por tratarse de las
obras en que el Aquinate habla de la creacidon y del Creador, y justifica la accién
creativa de este. En ambos casos se ha usado la traduccion de la BAC. Ademas,
hemos consultado otras obras del Aquinate en que trata el tema de forma paralela,
como el De Veritate, la traduccion y la edicién utilizadas han sido indicadas en la
bibliografia.

En cuanto a la literatura secundaria, me he remitido sobre todo a comentaristas
clasicos de Santo Tomas. Para el tema de la imagen y la semejanza, he utilizado a
Leo Elder y a Elisabeth Reinhardt, esta Gltima, principalmente en La dignidad del
hombre en cuanto imagen de Dios. Para el estudio de los trascendentales en relacién
con los atributos divinos, hemos consultado La filosofia medieval y los
trascendentales. Un estudio sobre Toméas de Aquino, de Jan A. Aertsen, para la
organizacion del contexto general. Y en el caso de los trascendentales en particular,
en la exposicion de la verdad, hemos consultado entre otros: El descubrimiento de la
realidad, de Josef Pieper. Para profundizar sobre el bien, me ha sido de utilidad: El
misterio de la poesia, de Osvaldo Lira; y sobre la belleza, Ser y belleza, de Abelardo

Lobato, como también Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, de Umberto Eco.

6 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, |,
" Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, |,
8 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., |

o oo
N O -
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También he consultado la traduccion italiana del Comentario a los nombres Divinos,

de Santo Tomas.

Para el tema del disefio inteligente he utilizado articulos en lengua castellana que
hacen referencia a la contienda norteamericana. Ademas, he recurrido al libro de
William Carrol, La creacion y las ciencias naturales. Actualidad de Santo Tomés de
Aquino Yy al estudio de Etienne Gilson, titulado De Aristoteles a Darwin y vuelta.
Ensayo sobre algunas constantes de la Biofilosofia. Los libros mencionados aqui,
mas los articulos de revista, cuyo detalle se encuentra en la bibliografia de la tesis,
me ha permitido poner en didlogo a Santo Tomas con las corrientes actuales de
pensamiento, con el fin de darles a los problemas del hombre contemporaneo una
solucion que integre una mirada desde una cultura netamente cristiana, con la
audacia de un hombre que se atreve a usar la razén hasta sus ultimas consecuencias,
sin tener miedo a dialogar con nadie, respetando todos los puntos de vista, logrando

asi una vision integral de cada uno de los problemas que enfrenta.
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CAPITULO PRIMERO: ELEMENTOS DE UNA
FUNDAMENTACION A PARTIR DE LA CAUSA FINAL

I. Nociones preliminares

En esta investigacion se pretende mirar al hombre desde el punto de vista de la
causa final, partiendo de algunos textos que se encuentran diseminados en la obra de
Santo Tomas, principalmente en la Suma contra Gentiles y en la Suma Teoldgica,

para entender mejor su estructura y su funcion real en el cosmos.

Con este objetivo, es importante primero mostrar porqué es tan relevante el
conocimiento de la causa final y cémo ilumina la explicacion del modo de ser
concreto de lo producido conforme a ella. En un segundo momento, se estudiara la
causa ejemplar y algunas caracteristicas de la divinidad que se proyectaran a lo largo
de esta tesis. En un tercer momento, se mostrard que Dios crea libremente, pero
respetando las condiciones que él mismo ha establecido como necesarias para que las
criaturas que ha creado alcancen su plenitud. Uno de estos seres es el hombre, que
para ser feliz necesita contemplar el rostro de Dios, pero por ser la mas fragil de las
criaturas intelectuales, debe hacerlo paulatinamente, es decir, en primer lugar, conoce
por medio de los sentidos el mundo que lo rodea, y luego, por analogia, a su Creador.
Que la causa primera de todo consista en un Dios libre e inteligente, justifica que el
mas perfecto de sus efectos sea un hombre creado con inteligencia y voluntad capaz

de reconocer a su creador por medio de su obra.
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1. Antecedentes platonicos: Fedon y Timeo

En el marco de la tradicién greco-latina, que es en la que se sitla este trabajo, el
primero en utilizar la causa final como principio de fundamentacion de lo real es
Platon, principalmente en el Fedon y en el Timeo. En el Feddn, Socrates admite que
en su juventud se interesé por el problema de las causas®, y tuvo a la vista la doctrina
de Anaxagoras, que afirma que la mente es la causa de todo, y que ella ordena todo,
disponiendo cada cosa de la manera que sea mejor'®. Platén sefiala que para dar
cuenta de la existencia de algo debe considerarse la explicacion causal de su
existencia: Asi que si uno quiere hallar la causa de por qué cualquier cosa nace o
perece o0 existe, le seria preciso hallar respecto a ella en qué modo le es mejor ser, 0
padecer o hacer cualquier otra cosa!'. Sin embargo, Anaxagoras no es fiel a su
principio y en vez de explicar por qué es mejor que el sol y la tierra estén dispuestos
de esta manera y no de otra, atribuye poder causal a algunos de los elementos fisicos
como el éter'?. Asi, Anaxagoras confunde la causa, que es la que da cuenta del
porqué de la existencia de cada cosa, con la condicién o los instrumentos que dicha
causa requiere para llevarse a cabo. Esta confusion es normal, ya que la distincion

entre ambas categorias es posterior®3,
En este punto puede distinguirse entre una explicacion mecénica, y por tanto

fisica, del universo y otra teleoldgica. Para que la dilucidacion sea completa, es

necesario que se conjuguen los dos factores. Sin embargo, la vision teleoldgica

% Cfr. Platon, Feddn, 96a, Uso la edicion preparada por Alejandro Vigo, Colihue, Buenos Aires,
20009.

10 Platén, Fedén, 97a.

11 Platén, Fedén, 97b.

12 Cfr. Platon, Feddn, 91a.

13 Harold Fredrick Cherniss, en su obra La critica de Aristoteles a la filosofia presocratica, en el
capitulo sobre las causas, estudia este punto detalladamente. Y sostiene que AristOteles en la
Metafisica afirma que el problema de la naturaleza se reduce al sistema de causas que €l explica, del
que hay antecedentes parciales en los filosofos anteriores. Asi, los milesios ponen el acento en la
causa material. Anaxagoras y Empédocles en la causa eficiente, y podrian encontrarse algunos
vestigios de causa formal en Pitagoras, pero esto no es tan claro. Véase al respecto: Cherniss,
Harold F., La critica aristotélica a la filosofia presocratica, Universidad Nacional Auténoma de
México, México, 1991, pp. 247-321.
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establecera los fundamentos de una teoria basada en las causas!#. No obstante, Platon
da cuenta del desplazamiento de Anaxagoras hacia una explicacion mecanicista del
universo que deja al margen la formulacion teleoldgica que habia prometido,
comparando su teoria con las de los fisicos, que ponen su acento en la estructura del
cosmos mas que en el fundamento Gltimo del mismo. Asi, por ejemplo, uno de ellos

sefiala que la tierra debe ser plana para que pueda flotar en el aire*®.

Para exponer mejor la diferencia entre causa y condiciones necesarias para
alcanzarla, Platon elige el momento del encarcelamiento de Sécrates. Con el objeto
de destacar la categoria de las causas, sostiene que la justicia es la causa, tanto de los
actos de Socrates como de su situacion existencial, ya que dicha idea actia como
criterio de su accién. En efecto, Sécrates ha decidido permanecer en la carcel porque
le parece justo obedecer el dictamen de los atenienses. Este es un acto libre, que rige
todas sus acciones, por lo que puede decirse que es la causa de todas ellas. Desde
esta perspectiva, la idea de justicia es la verdadera causa de su accion, y permanecer
en la céarcel, el modo de ejercer dicho acto. Al decidir actuar justamente, Sécrates
utiliza como criterio el bien y lo debido, criterios que explican el fin de su accion?®.
De esta manera, la explicacion mecanicista, estd sujeta a la teleoldgica, que utiliza

como perspectiva el ambito de los fines'’.

Al analizar el pasaje puede distinguirse una causa instrumental, que es la posicion
corporal de Socrates, con la fuerza causal de una mente ordenadora. Esta mente
causa de tres maneras: en primer lugar, es causa eficiente, ya que es la que da origen
al mundo. En segundo lugar, se trata de una mente ordenadora, ya que éste es el
modo en que actia. Y, en tercer lugar, tiene como meta el bien de cada ente y el bien
general del universo, por lo que aparece aqui por primera vez la causa final*t. Pero
Platon tampoco logra en el Fedon fundamentarlo todo a partir del bien y lo debido,
sino que introduce la teoria de las ideas como una alternativa de explicacion del

mismo asunto, a la que llama segunda navegacion por ser una fundamentacion mas

14 Cfr. Platon, Feddn, pp. 133-135. Se cita con nimero de pagina porque se alude al comentario
del traductor sobre el texto, no al dialogo platonico.

15 Cfr. Platon, Feddn, 98c.

16 Cfr. Platén, Feddn, 99b-c.

17 Cfr. Platon, Fedon, p. 134.

18 Cfr. Legido, Marcelino, El problema de Dios en Platén: La teologia del demiurgo, C.S.1.C.,
Salamanca, 1961, p. 27.
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segura pero menos satisfactoria. Asi, al preguntarse sobre la causa de las cosas bellas
sostiene que: En efecto, a mi me parece, pues, que si hay alguna otra cosa bella al
margen de lo bello mismo, no podria ser bella por ninguna otra cosa, que por
participar de eso que es bello®. La idea de belleza es la causa de las cosas bellas, y
de pequefiez, de las pequefias. Cada una de las ideas corresponde a una realidad
sensible. En la teoria de las ideas, en vez de utilizar lo éptimo como criterio de
accion de una mente que lo ordena todo, resuelve el asunto mediante la teoria de la
participacion; esta arista del problema se relaciona con la causa ejemplar, asunto al

que se le dedicara un apartado especial en el presente capitulo?.

En cambio, en el Timeo, Platon retoma su teoria del nous como principio del
universo. Hay algunos intérpretes que sostienen que, a diferencia de los fisidlogos
jonios, para quienes el mundo surge de cuatro raices que son aire, agua, fuego y
tierra, para Platon que explica la realidad desde otro nivel de abstraccion, su origen
estd en dos principios basicos que son el nous y la ananké?l. Entonces, el nous es la
causa ordenadora de toda la realidad, y lo hace utilizando como criterio lo que es
mejor. En este didlogo, Platon sostiene que el universo ha sido formado segln un
modelo inmutable; prueba de esto es que el mundo es bello y su autor es excelente.

Aqui indica con precision el modelo al que se refiere:

Ahora bien, a todos es evidente que el demiurgo mird al que es eterno,
pues el mundo es la mas bella de las cosas engendradas, y su artifice la
mejor de las causas. Por esto, como fue engendrado de este modo, fue
fabricado conforme a lo que es aprehensible por la razén y la inteligencia,
y segun lo que es idéntico. Pero si asi son las cosas, ademas es del todo
necesario que este mundo sea imagen de algo22.

19 Platén, Feddn, 100c.

20 Para una explicacion sobre la teoria de las ideas como refugio de una explicacion teleoldgica,
véase: Platon, Feddn, pp. 135-137; en cambio, M. Legido sostiene que se trata de un recurso irénico
que reafirma la importancia de la teoria de la causa final. Al respecto, véase: Legido, Marcelino, El
problema de Dios en Platén, p. 27.

2L Para un analisis mas detallado del Nous como principio del universo en el Timeo, véase:
Costa, lvana, "Principios en el Timeo de Platon (48a7-e1)", Nova Tellus, Universidad Nacional
Autonoma de México, 27, México, Nam. 1, 2009, pp.109-140.

22Platén, Timeo, 29a-b. Uso la edicion bilinglie de José M? Zamora Calvo, Notas a la traduccion y
anexos, Luc Brisson, Avada, Madrid, 2010.
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La sabiduria inmutable y perfecta es el modelo de un universo bello, de cuya
copia resulta “el mejor de los mundos posibles”. Pero, ;quién y por qué ha
construido este universo usando la sabiduria, la razén y la ciencia inmutable como
modelo? Al indagar sobre la naturaleza del autor de dicho universo, Platon sefiala
que una de sus caracteristicas principales consiste en ser el “ordenador” de todo. Hay
una linea de pensamiento que identifica al demiurgo con un ser divino capaz de
causar, por lo que engendra al mundo. Esta causa es racional, por lo que su origen es
una ciencia divina, y no el azar y la necesidad. Ademas, es capaz de engendrar tanto

a seres animados como inanimados?3.

Platon, al hablar de aquello que motiva su accion, afirma que: Era bueno, y en
quien es bueno nunca puede surgir ninguna envidia de nada®*. A causa de dicha
bondad, forma el universo utilizando para hacerlo los pardmetros méas perfectos, y
elimina, en cuanto de él depende, toda suerte de imperfeccién. Prefiere el orden al
caos, por lo que organiza las cosas visibles; prefiere la inteligencia a la
irracionalidad, por lo que el mejor de los animales debe poseerla; y prefiere lo
animado a lo inerte, ya que la inteligencia debe estar en un alma?®. Utilizando como
criterio tanto la excelencia como la belleza, el autor del universo pone la inteligencia
en el alma y ésta en el cuerpo: De este modo, pues, conforme a un razonamiento
verosimil, hemos de decir que este mundo, que es verdaderamente un viviente
provisto de alma e inteligencia, se generd por la prevision racional del dios?®. Esta
pronoia es buena y no es envidiosa, por lo que quiere que su obra sea, dentro de lo
posible, semejante a ella, y con este criterio como fundamento dispone todos los

elementos del universo?’.

23 Cfr. Legido, Marcelino, El problema de Dios en Platén, pp. 28-30.

24 Platén, Timeo, 29c.

25 Cfr. Platon, Timeo, 30a.

% Platdn, Timeo, 30b-c. Seguiremos la traduccion de José M2 Zamora Calvo que traduce pronoia
por prevision racional del Dios, para no traducir por providencia divina como lo hace Patricio de
Azcéarate para evitar la carga semantica cristiana de este término que no tenia en Platon. En
adelante usaremos pronoia en cursivas.

27 Sobre una exposicién de la hipotesis de una mente del mundo desde los griegos
hasta nuestros dias, véase: Artigas, Mariano, La mente del universo, Eunsa,

Pamplona 1999.
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Explicar el origen del universo como una copia que utiliza como modelo, tanto lo
bueno como lo que es lo mejor, para que pueda ser semejante a su autor, implica que
su comprension se llevara a cabo desde lo que en la tradicion filosofica posterior se
ha llamado causa final, ya que corresponde a las razones por las que actta el agente,
que en este caso es la pronoia divina?®. Santo Tomas seguird la misma linea, pero
desde la doctrina de las cuatro causas formulada por Aristételes, y de la nocion

cristiana de creacion?®.

2. La primacia de la causa final en Tomas de Aquino

Santo Tomas expone la doctrina de las cuatro causas en su obra de juventud Los
Principios de la Naturaleza. Para explicar la primacia que en el sistema tiene la

causa final, se analizara el siguiente pasaje:

La eficiente se dice causa respecto del fin, ya que el fin sélo existe en
acto por la operacion del agente; pero el fin se dice causa de la eficiente,
pues solo se obra pretendiendo un fin. De ahi que la eficiente es causa de lo
que es el fin -la salud-, pero no hace al fin ser fin; y asi no es causa de la
causalidad del fin, esto es, no hace al fin ser final. (...) El fin, a su vez, no es
causa de lo que es eficiente, sino causa de que la eficiente sea eficiente,

28 Sobre una interpretacion contraria de la figura del demiurgo en el Timeo de Platon, es decir,
que identifica a las ideas con el modelo inteligible, véase: Carrion Caravedo, Ursula, "EIl demiurgo
en el Timeo de Platén", Logos: Revista de Filosofia, Vol. 40, Num. 120, 2012, pp.105-124. Para una
discusion sobre la postura de Platon en cuanto a la creaciéon del mundo, véase: Elders, Leo J.,
Conversaciones filoséficas con Santo Tomas de Aquino, Ediciones del Verbo Encarnado, San Rafael,
Mendoza, 2009, p 24.

2 Para una profundizacion en el debate con los mecanicistas contemporaneos desde los
argumentos aristotélicos que fundamentan la causa final como una pieza clave de explicacion del
porqué de las cosas, véase: Jaume, Andrés L., "La teleologia aristotélica como una inferencia a la
mejor explicacion: un andlisis epistemolégico del principio de finalidad en el Libro 1l de la Fisica de
Aristételes”, Agora: Papeles de Filosofia, Universidad de Santiago de Compostela, Vol. 32, Nam. 2,
2013.

30 Tomas de Aquino, De los principios de la naturaleza, Aguilar, Madrid, 1954, cap. 4.

24



Aqui Santo Tomas aplica al sistema causal los dos niveles que se han explicado
antes. La causa eficiente es causa del fin en cuanto realidad efectuada, es decir, desde
el punto de vista de la generacion, ya que es el agente el que produce el movimiento
que hace posible el advenimiento de la forma para producir el ente completo. Si se
aplica este principio al ejemplo de la estatua, se dira que el fin es la estatua, y que el
agente es el que actualiza al bronce para que sea estatua. No obstante, aunque el
agente es necesario para producir en el bronce la forma de estatua, la fuerza causal
del fin es independiente de él, ya que el fin por ser acto tiene una existencia anterior

a éstedl,

2.1. Dos matices en el andlisis del principio de finalidad

El principio de finalidad, por ser muy rico en matices, puede analizarse desde
distintos &mbitos. En este trabajo se pondran de relieve las posturas de Garrigou-
Lagrange, que representa a la neo escoléstica francesa de principios del siglo XX,
con la de Rafael Alvira, que ha desarrollado el pensamiento platonico y la filosofia
préctica a finales del mismo siglo. En primer lugar, se expondra la explicacion de
Garrigou-Lagrange, quien utiliza como fundamento la observacion de la naturaleza,
y sostiene que el principio de finalidad consiste en un sensible per accidens que es
captado por la inteligencia. Discutiendo tanto con Demdcrito como con Descartes,
Garrigou-Lagrange afirma que, aunque se ignore el fin de la vibora al observar sus
organos, se sabe que estan ordenados a un fin interno que es su conservacion y

reproduccion®.

Garrigou-Lagrange discute con Edouard Le Roy, que asevera que la finalidad es

una categoria impuesta por el hombre a la naturaleza para poder entenderla con

31 Para un estudio sistematizado de las causas, su ordenacion e interdependencia, véase: Beuchot,
M., "Metafisica, ser y causa en Tomas de Aquino," Revista de Filosofia, Maracaibo, Vol. 1, Nim. 14,
1991, pp. 51-61; véase también: Garrigou-Lagrange, Reginald, El sentido del misterio y el
claroscuro intelectual, natural y sobrenatural, Dedebec, Buenos Aires, 1945, pp. 23-60.

32 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, Desclée de Brouwer,
Buenos Aires, 1949, p. 78.
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mayor facilidad; asi, niega la prueba de la existencia de Dios basada en el orden del
mundo®. Para Le Roy, la finalidad es propia de la accién humana, pero no de los
demas agentes naturales. Extender la explicacién finalista a la accion de la
naturaleza, constituiria una falacia de composicion, ya que se aplicaria una ley
particular, a las acciones universales. Este autor sostiene que, aunque es verdad que
todos los hombres acttan por un fin, porque la finalidad es una categoria propia de la
razon humana, no puede desprenderse de este hecho que los agentes inferiores actien
segun el mismo principio. Esta analogia seria arbitraria, ya que la finalidad no

constituye una condicién de la accion en general,

Garrigou-Lagrange contra argumenta formulando asi el principio de finalidad:
todo agente obra mirando un fin. En efecto, el fin es causa porque mueve al agente a
su operacion, no es la primera en el ente, sino solamente en la intencion3®. Esto
quiere decir que el fin tiene como criterio el bien. EI hombre tiene manos para
expresar mejor los conceptos de la inteligencia, ya que si tuviera garras no podria
escribir. Siguiendo esta formula, Garrigou-Lagrange sostiene que se puede afirmar
con Santo Tomas que todo agente obra por un fin, ya se trate de un agente natural o
uno voluntario. No obstante, este principio es analdgico, porque cada tipo de agente

se relaciona con el fin de distinta maneras3®.

Santo Tomas, se refiere a los distintos modos en que los entes actuan por un fin:

Todo agente obra por instinto o intelectualmente. Y no cabe duda de que
los que obran intelectualmente lo hacen por un fin, puesto que con la mente
conciben lo que llevaran a cabo con la accion, y con tal concepto previo
obran, que es obrar intelectualmente. Ahora bien, asi como en el
entendimiento providente existe una total semejanza del efecto que se
realizard mediante la accion, asi también, en quien obra por instinto,
preexiste la semejanza del efecto natural, por la que se determina la accion
a dicho efecto; por eso vemos que el fuego engendra al fuego y la oliva a la
oliva. Por tanto, asi como el que obra intelectualmente tiende mediante su

33 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, p. 79.
34 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, p. 79.
% De Pot., g. 5, a. 1, citado en: Garrigou-Lagrange, Reginald., El realismo del principio de
finalidad, p. 82.
3 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, p. 82.
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accion a un fin determinado, del mismo modo tiende el que obra por
instinto. En consecuencia, todo agente obra por algun fin%’,

Ante este razonamiento, surge el interrogante acerca de la causa de la accion
teleoldgica de los entes naturales. Una posible respuesta a este dilema se da en la
quinta via, que demuestra la existencia de Dios a través de la observacion del cosmos
y de la constatacion de su estructura ordenada®®. Garrigou-Lagrange se inscribe en
esta linea de pensamiento, y al tratar los principios derivados de la finalidad, sefiala
que para haber subordinacion entre los fines debe haber un primer principio

ordenador, que sea inteligente; este principio es Dios®.

La segunda perspectiva de comprension del principio de finalidad que se
expondra en este trabajo, consiste en utilizar como punto de partida las nociones de
potencia y acto. Esta tarea la realiza Rafael Alvira en su libro La Nocién de
Finalidad. En el capitulo quinto de la obra, Alvira destaca la anterioridad metafisica
del acto sobre la potencia. Hay un acto puro que es el primer motor, al que tiende
todo aquello que tiene un ser potencial que se actualiza mediante un proceso
temporal. Sin embargo, esta tendencia es posible porque hay un acto anterior que le
da el ser y que constituye el fin de dicha tendencia. Alvira fundamenta la
anterioridad metafisica analizando las nociones de acto y potencia. La potencia es
posibilidad de algo determinado, y su limite es ese acto. Pero dicho acto la constituye

porque su ser consiste en la posibilidad de llevarlo a cabo“C.

Sin embargo, segun Alvira, Aristdteles sostiene que la finalidad también es una
causa externa, ya que si hay entes potenciales debe haber un acto primero que mueva
sin ser movido. La primacia esta garantizada por el primer motor, que mueve sin ser

movido, y que es el limite de las tendencias de todos los entes*:. Alvira aplica las

37 Tomés de Aquino, S. C. G, lll, c. 2.

38 Cfr. Tomas de Aquino, Suma Theologica, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2010, I, g.
2, a. 3, InC. (quinta via) (en adelante: S.Th.).

3% Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, pp. 105-106.

40 Cfr. Alvira, Rafael, La nocion de finalidad, Eunsa, Pamplona, 1978, pp. 132-135.

41 Cfr. Alvira, Rafael, La nocién de finalidad, p. 135. Hay autores que sostienen que el motor
inmovil de Aristoteles se relaciona con el universo sélo desde el punto de vista del movimiento. Esta
relacion podria asemejarse en lenguaje contemporaneo a la del Big-Bang como fuerza que impulsa
la evolucion del cosmos. Sin embargo, otros autores sostienen que se puede entender el motor
inmovil de Aristételes como causa eficiente. Al respecto, véase: Casanova, Carlos, "Dios como causa
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nociones de acto, potencia y finalidad a las realidades sublunares compuestas de
materia y forma. Sefiala que en la doctrina aristotélica la materia tiene dos funciones:
por una parte, permite la multiplicidad y por otra el movimiento. De esta doble
funcionalidad surgen dos modos en que la potencia tiende al acto: estableciendo un
orden gradual dentro de la multiplicidad de los entes, o a través del amor o la
tendencia que tiene como base el movimiento*. En la Suma Teoldgica, al introducir
el tema de la bienaventuranza humana, Santo Tomas reafirma esta idea al sostener

que:

Todo agente obra necesariamente por un fin. En efecto, en una serie de
causas ordenadas entre si, no se puede eliminar la primera sin suprimir
también las otras; y la primera de todas las causas es la final. La razén de
esto es que la materia no alcanza la forma sin la mocién de la causa agente,
pues nada puede pasar por si mismo de la potencia al acto. Pero la causa
agente sélo actla en vista del fin. Si un agente no estuviera determinado a
lograr algo concreto, no haria una cosa en vez de otra, porque, para que
produzca un efecto determinado, tiene que estar determinado a algo cierto,
lo cual tiene razon de fin.

Y a continuacion sostiene que:

Esta determinacion la realiza en los seres racionales el apetito racional,
que llamamos voluntad; en los demas seres la lleva a cabo la inclinacion
natural, que también se llama apetito natural,

eficiente del ser del cosmos, segln Aristételes (y desde Aristoteles)”, Acta Philosophica, Rivista
internazionale di filosofia, Pontificia Universitas Sanctae Crucis, Vol. 2, Nim. 22, 2013, pp. 297-301.
42 Cfr. Alvira, Rafael, La nocion de finalidad, p. 136.
43 Tomas de Aquino, S.Th., Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 2010, I-11, g. 1, a. 2, InC.
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Aqui opera la analogia indicada anteriormente, ya que los entes de naturaleza
racional se relacionan con el fin conociéndolo. En cambio, aquellos que son movidos
por el apetito natural lo conocen de manera instintiva como los animales, o s6lo por
contacto como los vegetales, porque en su naturaleza esta el ser ordenados a un fin
que no es determinado por ellos**. Entonces, se puede concluir, siguiendo la
interpretacion de Alvira, que como el acto tiene anterioridad metafisica a la potencia,
cada ente esta determinado por su perfeccion a su realizacion perfecta. Este es su fin
especifico.

En la misma linea argumenta Garrigou-Lagrange, al sostener que la estructura de
la vibora le permite obtener mejor su presa y la del hombre expresar mejor su
pensamiento®. Sin embargo, aunque Garrigou-Lagrange, al dialogar con Aristoteles,
reconoce la superioridad del acto sobre la potencia y el limite de perfeccion en que
consiste la causa formal, ya que al realizarla el ente se actualiza perfectamente,
formula dos objeciones a este planteamiento, la primera de ellas a modo de reproche.
En su dialogo ficticio increpa a Aristoteles por no descubrir una conexién entre la
finalidad de cada ente que es completada al actualizar su forma, con la del universo
completo, pudiendo hacerlo porque habia concordado con Anaxagoras que sostuvo
que el primer principio era una inteligencia. Al no hacer esta asociacion, Aristoteles

deja la formulacion de la causa final incompleta“®.

La segunda critica se fundamenta en admitir que el ser en su plenitud es actual.
Garrigou-Lagrange lo expresa diciendo que el mundo sensible no es el ser primero,
por lo que tiene la existencia; lo que hace posible que la inteligencia humana se eleve
hacia un acto puro, que es la causa de las causas, razén por la que da cuenta de la
existencia completa de cada uno de los entes, y de la totalidad del cosmos*’. En
cambio, Alvira, al asentar su argumento en las nociones aristotélicas de acto y
potencia, pone el fundamento ontoldgico en el mismo ente, y sostiene que el limite
de cada ente es su propia perfeccion. Asi, el bien de la vibora es sobrevivir, por tanto,
alcanzar su presa y este bien da cuenta de toda su estructura. Lo mismo ocurre en el

caso del hombre. Para que sea perfecto debe vivir segun la razén, y todo su cuerpo

4 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-11, g. 1, a. 2, ad. 2.
4 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, pp. 82-83.
46 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, p. 32.
47 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El realismo del principio de finalidad, p. 32.
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estd en funcion de dicho fin. Sin embargo, Garrigou-Lagrange pone el fundamento
de la realidad en un principio ordenador externo, tanto el del hombre como el de la
vibora, que es el sumo bien, de manera que, siguiendo a Santo Tomas de Aquino, da
un paso méas en el fundamento de la nocion de causalidad esbozada por Aristoteles.
No obstante, ambos autores concuerdan en que la causa final tiene primacia sobre las
demas porque indica el limite y la perfeccion de cada ente. Esta perfeccién, que es el
acto al que tiende todo el desarrollo entitativo, da cuenta de toda la estructura interna
de dicho ente y, como su ser es derivado, remite al intelecto humano a la busqueda

de una causa que esta mas alla del mismo ente a la que todos llaman Dios*.

2.2. Una vision cosmoldgica

Si se analizan las causas en su conjunto, se constatard que la causa material, al
tener un caracter pasivo, para poder recibir la forma, es potencial, y si se considera la
nocidn en abstracto, ilimitada. No obstante, como la materia solo existe en concreto
en cuanto materia signata cuantitate, estd limitada tanto por la cantidad como por las
cualidades del compuesto concreto en el que se encuentra®®. Sin embargo, la forma,
incluso en cuanto nocion, es actual y, por tanto, el limite o la perfeccion del ente. Es
la forma la que determina la materia, es decir, la delimita. Recurriendo a la forma
como criterio, el agente discierne sobre el tipo de materia que debera utilizar. Sin
embargo, tanto la materia, como la forma y el agente, tienen como limite la
perfeccion del ente. Esta es la causa final, en la que se fundamenta el ser del ente

generado®.

48 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 2. a. 3, InC.
4 Cfr. Tomas de Aquino, De los principios de la naturaleza, Cap. 4.
%0 Aqui se entiende la finalidad como confin o limite. Para mayor profundizacion sobre este
aspecto, véase: Alvira, Rafael, La nocion de finalidad, p. 45.
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Tanto Aristoteles como Santo Tomaés, concuerdan en la existencia de un acto
puro, que es perfecto y que fundamenta toda la realidad®. Aunque la forma es el
limite de cada uno de los entes particulares -como los seres sublunares reciben el ser
de otro-, se puede sostener que, al tender a su propia perfeccion se asemejan a él por

lo que se puede concluir que la causa final es el fundamento de las demas causas®?.

Santo Tomas destaca esta primacia, y la justifica poniendo el acento en el caracter
de bien que tiene la causa final®3. Aristételes define el movimiento como el acto de lo
que estd en potencia en cuanto que esta en potencia®®. Esta actualizacion de la
potencia supone un fin externo al que el ente tiende, se trata de la causa del
movimiento. Como el bien es actual, tiene una existencia previa a las demas causas y
es el que las pone en accion. Si no existiera el bien como fin o limite, no existiria en
el ente una tendencia hacia dicho bien que lo pusiera en movimiento. Esta tendencia
es originada por el bien en cuanto fin, es por este motivo que se puede sefialar una

primacia de la causa final sobre las otras tres®®.

5t Es importante considerar que hay diferencias entre el motor inmovil de
Aristoteles y el acto puro de Tomas de Aquino. En el primer caso se trata de un
motor en acto, sin potencialidad, pero no necesariamente infinito. En el segundo
caso, se trata de un acto puro, increado, infinito, del que participan las criaturas de
manera limitada; tanto por la materia, que actia de recipiente, como por la forma,
que informa de determinada manera dandole al ente posibilidades especificas. Al
respecto, véase: Brock, Stephen L., “Tomas de Aquino”, Philosophica: Enciclopedia
filosofica online, 2018, URL:

http://www.philosophica.info/archivo/2013/voces/aquino/Aguino.html

52 pPara un estudio mas detallado del sistema causal en Tomas de Aquino en un dialogo con la
fisica contemporéanea, véase: Silva, Ignacio, “Indeterminismo en la naturaleza y mecanica cuantica.
Tomas de Aquino y Werner Heisenberg”, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Departamento de
Filosofia, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona, 2011, p. 56-80.

53 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 5, a. 4, InC.

54 Cfr. Aristoteles, Fisica, Traduccion y notas de Guillermo R. de Echandia, Gredos, Madrid,1995,
pp. 79-87.

%5 Para una mayor profundizacion de la idea del movimiento como limite, véase: Alvira, Rafael,
La nocion de finalidad, p. 95.
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2.3. La perspectiva platonica

En su dialogo EI Politico, Platon pone en boca del extranjero una fabula en la que
describe la era de Saturno, en la que el dios gobernaba todo de manera bella y
armonica. En este tiempo no habia ni vejez ni sufrimiento y cada hombre podia sacar
el alimento de los arboles segln lo necesitaba®. EI mundo ideal, sin sufrimiento ni
vejez que describe Platon es posible porque el dios, que es el padre de todo, es el que
dirige el mundo. Y llega a su fin, cuando el sefior del universo a manera del piloto
que abandona el timén, decide ocupar un punto de observacion; este abandono de la
direccion del navio, junto con el impulso de la fatalidad, arrastraron al mundo
siguiendo un movimiento contrario®’. Platon utiliza la fabula como paradigma para
describir al rey que debe ser el gobernador de la ciudad. Este, al igual que el dios,
debe tener como criterio “lo bueno y lo que es lo mejor” y el bien de cada individuo
junto con el de todo el universo. La misma linea de razonamiento, que conecta el

criterio de bien con el gobierno del mundo, se encuentra en Santo Tomé&s de Aquino:

Cuando consideramos la bondad divina, que ha dado origen a todas las
cosas, como ya hemos dejado asentado pues, por ser condicion de las cosas
mejores producir mejores efectos, no es compatible con la suma bondad de
Dios que no conduzca hacia, la perfeccion a las cosas creadas por El. Pues
la perfeccion Gltima de cada cosa se centra en la consecucion del fin. Por
eso, a la bondad divina pertenece el que, asi como produce el ser de las
cosas, asi también las lleve a sus fines. Esto es gobernarlas®.

La manera en que Dios comunica su bondad a las creaturas, ademas de creandolas
semejantes a él, es atrayéndolas hacia si. Esta atraccion es analdgica, ya que ocurre
de distinto modo en los entes intelectuales que en aquellos que carecen de

racionalidad, y por tanto de libre albedrio.

% Cfr. Platon, Dialogos, Gredos, Madrid, 2011, Politico, 272a.
57 Platén, Dialogos, Politico, 272e — 273e.
% Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 103, a. 1, InC.
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Para concluir este apartado, se puede sostener que, para Santo Tomas de Aquino,
al igual que para Platon en el Feddn y en el Timeo, el fin y aquello que es lo mejor
tienen primacia sobre las demas causas. El bien, que tiene caracter de fin, es el que
hace que todas las demés causas se dispongan para que pueda realizarse lo mejor
posible. Con este criterio impulsa al agente a actuar y determina tanto la forma con

que lo hace, como los materiales que son mas 6ptimos para que lo lleve a cabo®.

% Para un estudio sobre la idea de bien como causa de la inteleccién en Platén, al margen de una
teoria de las ideas, y por tanto de una interpretacion del bien como causa final, véase: Rojas
Jiménez, Alejandro, "El bien y la inteleccién segin Platdon”, Thémata: Revista de Filosofia,
Universidad de Sevilla, Vol. 50, julio-diciembre 2014, pp. 37-67.
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3. La causa ejemplar

Después de haber fundamentado la doctrina de la primacia de la causa final en
Santo Tomas de Aquino, se miraré la causalidad final desde el punto de vista de la
realizacion del agente, para lo que se expondréa la causa ejemplar. Aunque Santo
Toméas no se refiere a ella en Los Principios de la Naturaleza, es fundamental
incluirla en esta investigacion para poder mostrar, por una parte, la primacia de la
causa final, y, por otra, la manera en que la esencia divina se constituye en ejemplar

de las criaturas®®.

3.1. Las ideas como arquetipos

En la Suma Teoldgica, el Aquinate sostiene que el vocablo griego “ideas”,
equivale al latino “forma”, y entiende por ellas: las formas de otras cosas existentes
fuera de estas mismas cosas®’. Las formas o ideas tienen dos funciones: hacen
posible que las cosas sean conocidas y actdan como modelo de las mismas. En
cuanto principio de conocimiento, pertenecen al intelecto teérico; en cuanto modelo,
al practico. Desde esta perspectiva, se las denomina también causa ejemplar, ya que
dichas ideas rigen al agente voluntario cuando realiza una accion productiva. El
ejemplo que utiliza Santo Tomas para ilustrar este aspecto es el del artesano que
configura su obra segun la idea que tiene de ella, y esta idea es el modelo que guia a

la accion del agente. Es por este motivo que el ejemplar es causa®?.

60 Sobre una explicacion mas precisa de la manera en que las especies inteligibles se identifican
con la esencia divina en Dios, véase: Gilson, Etienne, Introduccion a la filosofia cristiana, Prélogo
de Juan Miguel Palacios, Traduccién de Juan Roberto Courréges, Encuentro, Madrid, 2009, p. 124.

61 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 15, a. 1, InC.

62 Cfr. Tomas de Aquino, Cuestiones disputadas sobre la verdad, Editor Angel Luis Gonzélez,
Traductor Jesus Garcia Lopez, Tomo |, Eunsa, Pamplona, 2016, g. 3, a.1, InC.
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Alguno se ha preguntado si Aristoteles admite arquetipos en la mente divina. Para
responder recurre a la imagen del artesano, que es utilizada tanto por Platbn como
por Aristoteles para explicar que Dios es el causante de las realidades sublunares.
Todo artesano debe tener en su intelecto arquetipos de aquello que causa. La
diferencia entre ambas posturas es que Platon predica las ideas de las cosas
univocamente, en cambio Aristoteles descubre la predicacion analoga®. Este autor
sostiene, fundamentando su tesis en textos aristotélicos, que si existieran formas
subsistentes que fueran causas de las cosas, se eliminaria la fuerza causal de las
causas segundas, y las cosas sensibles tendrian sélo un ser aparente, ya que el ser real

perteneceria s6lo a las ideas®.

Segun este autor, Aristoteles soluciona el problema aceptando que la causa
primera de todo es un dios con inteligencia y voluntad en el que el arte se identifica
con el fin, asi como la medicina es de algiin modo la salud®®. Esta interpretacion,
concuerda con Platon en que la causa primera es una inteligencia con buena voluntad
que actGa por un fin, por lo que podria sostenerse que la ciencia divina es el
arquetipo de todo lo real. El estudio citado demuestra su tesis sefialando que cada
especie tiene conductas regulares, pues de ciertas semillas nacen ciertos arbustos y

no otros®e.

Si se acepta esta interpretacion de la teoria aristotélica, podria sostenerse que
prepara la respuesta de Santo Tomas al problema, ya que recoge de Aristoteles la
predicacion analoga de los atributos divinos, aunque sostiene que en la mente divina
hay ideas de todas las cosas. En el De Veritate, Santo Tomas define la idea como una
forma imitada por otro que esta en la intencion del agente y que lo determina al fin®’.
Partiendo de la tradicion platonica, Santo Tomas entiende la idea como un modelo,
pero, en vez de atribuirle una existencia subsistente, la concibe en la intencion del

agente, y de la tradicion aristotélica recoge su relacion con el fin.

83 Cfr. Casanova, Carlos, “Ideas, esencias, conceptos y arte divino. ¢Se puede compatibilizar un
aspecto central de la concepcion platénica de las ideas con una metafisica de corte aristotélico?”,
Revista de Filosofia, Universidad Complutense Madrid, Vol. 37, Num. 2, 2012, pp. 131-150.

64 Cfr. Casanova, Carlos, "Dios como causa eficiente del ser del cosmos...", pp. 284-290.

8 Cfr. Casanova, Carlos, "Dios como causa eficiente del ser del cosmos...", p. 137.

8 Cfr. Casanova, Carlos, "Dios como causa eficiente del ser del cosmos...", p. 140.

87 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 3, a. 1, InC.
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3.2. La idea como causa ejemplar

Aunque Santo Tomas explica la causa ejemplar haciendo referencia a las ideas
que estan en la mente divina, y que son causa efectiva de las cosas, es necesario
sefialar que la causalidad ejemplar opera en todos los entes intelectuales y que ella
hace posible que el fin se encuentre intencionalmente en el agente y, por tanto, tenga
primacia sobre las demas causas: la causa final es final porque es buena, y es
apetecible por su caracter de bien®. Sin embargo, para que el agente voluntario se
active para alcanzarla, es necesario que dicha causa se encuentre presente en él de
algin modo. Como se trata de un ente intelectual, la forma del fin se encuentra en su
facultad intelectiva de manera intencional y sirve de modelo a su accion. Osvaldo
Lira, al analizar la causa ejemplar, sostiene que en el hombre la distincion entre
causalidad ejemplar y eficiente es real, ya que la causalidad ejemplar hace referencia
al principio cognoscitivo que es fundamental para la produccién de un efecto; y en
cambio, la causalidad eficiente, al principio operativo®®. No obstante, en la
inteligencia divina, que es subsistente, estos dos valores se identifican infinitamente.
Si la identificacion se diera en el hombre, deberia estar siempre creando, asunto que
es imposible™.

En el Libro 111 de la Suma Contra Gentiles, Santo Tomas sefiala la simultaneidad
de la causa ejemplar con la eficiente al hablar del modo en que las substancias

intelectuales mueven a los entes irracionales:

Mas es preciso que en el entendimiento del agente intelectual preexistan
las especies de las cosas causadas e intentadas por él, como preexisten las
formas de las cosas artificiales en el entendimiento del artifice; y, ademas
que de ellas pasen a los efectos. Segun esto, todas las formas y movimientos

8 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., lll, c. 16.

69 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, Ediciones Nueva Universidad, Universidad
Catolica de Chile, Vicerrectoria de Comunicaciones, Tomo |, s/f, pp. 120-122.

0 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, pp. 120-122.
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que existen en las cosas inferiores se derivan de las formas intelectuales
que hay en el entendimiento de una substancia o de algunas’.

Cuando Lira analiza el acto creador de las naturalezas intelectuales, sefiala que la
causa ejemplar es un instrumento de la eficiente, ya que se trata de una causa que
siempre permanece extrinseca al compuesto porque lo informa desde fuera, pues se
trata de un acto puro’?. Es el creador el que, por medio de la causa ejemplar, expresa
su personalidad en lo que crea, por lo que es posible sostener que dicha causa se
constituye en medida de su obra’®. Una consecuencia de esto, tanto en el caso de
Dios como en el de las criaturas intelectuales, es que la causa ejemplar es de
naturaleza estrictamente intelectual, ya que sélo asi puede iluminar a la causa
eficiente’. Santo Tomas traslada a la mente de las criaturas intelectuales las ideas
que Platon sitia en un mundo subsistente y sirven de modelo para el mundo
sensible”™. Sin embargo, las ideas que son arquetipo del universo se encuentran,
segiin Santo Tomas, en la mente divina. EI Aquinate define idea divina como la
esencia de Dios en cuanto es participable por cada una de sus criaturas’™®. En la
primera parte de la Suma Teoldgica, sostiene que las ideas tienen una doble funcion,
puesto que en cuanto principio efectivo pueden ser consideradas causa ejemplar de
todo lo creado, y en cuanto principio cognoscitivo se relacionan con todo aquello que

es conocido por Dios independientemente de su existencia efectiva’’.

Cuando Lira comenta este aspecto de la cuestion, sostiene que, en el caso de Dios,
la distincion entre idea y esencia divina es una distincion de razon, y que, con el
plural, el Doctor Angélico quiere sefialar que Dios conoce una multitud de entes, de
los que algunos tienen existencia efectiva’®. Si Dios es capaz de infundir en dichos
entes su forma substancial, deben existir en él eminentemente todas las perfecciones

metafisicas que se encuentren en sus criaturas. No obstante, al hablar de idea divina,

I Tomés de Aquino, S. C. G., I, c. 24.

72 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 38.

73 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 37.

74 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 39.

> Sobre la causalidad de las ideas en Platon, especialmente en el Filebo, véase: Gerena, Luis,
"Las ideas como causa de lo que llega a ser", Revista Filosofia Universidad de Costa Rica, Vol. 46,
Nam. 117/118, enero-agosto 2008, pp. 105-117.

76 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 15, a. 2, InC.

7 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 15, a. 3, InC.

"8 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 48.
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no se apunta a la esencia de ésta, sino a la existencia en ella de una multitud de
razones formales, es decir, de muchas estructuras esenciales de las cosas. La
multiplicidad formal es sélo de razon, por lo que hace referencia a una sola y misma
esencia divina’. Dicha simplicidad tiene dos consecuencias: en primer lugar, que las
ideas carecen de una existencia independiente de la divinidad a modo platonico, y; en
segundo lugar, que son la causa ejemplar y eficiente de todo lo creado®. En el Libro
| de la Suma Contra Gentiles, Santo Tomas considera el asunto desde el punto de

vista de la criatura:

El entendimiento divino puede comprender en su esencia lo que es
propio de cada ser, conociendo en qué imita su esencia y en qué se aparta
de su perfeccidn; es decir, conociendo su esencia como imitable por la vida
sin conocimiento, ve la forma propia de la planta; si, por el contrario, la
conoce como imitable por el conocimiento no intelectual, ve la forma
propia de animal, y asi en los otros seres®.,

El pasaje aclara la nocion de idea expuesta anteriormente en el De Veritate, ya
que explicita el modo en que cada criatura va a imitar al Creador. Esta singularidad,
conocida de antemano por Dios, es en lo que consiste la “similitud” que hay de la
criatura en la esencia divina, que es a lo que Lira denomina razon formal de la
misma??,

Otro aspecto esencial de la ejemplaridad es su caracter intelectual, pues como
afirma Lira, constituye una funcién privativa del intelecto practico con afanes
creadores. De aqui se desprende que el Unico que puede ejercer esta operacion en un
sentido puro es el intelecto divino, porque el creador humano, por ser €l mismo

imperfecto, crea con mas o menos imperfecciones dependiendo del caso®.

Algunos autores abordan la doble causalidad de la divinidad en las criaturas: por

una parte, mirada desde el punto de vista de su intelecto, y, por otra, la que ejerce su

9 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 47.
8 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 50.
81 Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢. 55.
8 para una profundizacion sobre la causalidad ejemplar divina, véase: Lira, Osvaldo, El misterio
de la poesia, pp. 42-45.
8 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, pp. 54-56.
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misma esencia o naturaleza®. En el Comentario a las Sentencias, Santo Tomas
sostiene que: (Deus) est forma exemplaris rerum non tantum quantum ad ea quae
sunt in sapientia sua, scilicet, secundum rationes ideales, sed etiam quantum ad ea

quae sunt in natura sua, scilicet, attributa®.

Con respecto al intelecto, se trata de las ideas que son causa ejemplar de las
criaturas. El Aquinate ilustra este aspecto de la cuestion con la imagen del artista que
crea su obra segun la idea que tiene de ella. En cambio, la naturaleza divina se
desempefia como causa ejemplar en cuanto hace posible que las criaturas participen

de sus atributos.

A este respecto, Santo Tomas, al hablar de la bondad divina, sefiala que es causa
analoga de la bondad en las criaturas®. Este autor destaca la expresion tomista
“causalidad eficiente ejemplar”, con la que el Aquinate sefiala el modo en que los
atributos divinos se difunden en las criaturas: Asi, cada cosa puede ser llamada
buena por bondad divina como principio primero, ejemplar, efectivo y final de toda
bondad?®’.

Santo Toméas de Aquino explica la ejemplaridad analdgica de los atributos
divinos en las criaturas a través del modo en que se asemejan al Creador®. Si se
admite que la criatura refleja los atributos divinos, y que por este reflejo se hace
semejante a él analégicamente, se debe admitir también que toda accidn imitativa
supone un modelo al que imitar. En este caso, el modelo es el atributo divino, que
por serlo hace las veces de causa ejemplar. No obstante, los atributos divinos se
identifican con la divinidad, de lo que se puede inferir que el ejemplar es, en Gltimo

término, la misma esencia divina®.

Este autor une los dos aspectos de la ejemplaridad divina que se han sefialado,
distinguiendo dos momentos en la creacion: el de la distincién de cada criatura; en el

primer momento Dios crea la esencia de cada una de ellas, por la que les da un lugar

8 Cfr. Monckeberg, Federico, "La doble causalidad ejemplar divina en Santo Tomas de Aquino”,
Philosophica, Revista del Instituto de Filosofia de la Universidad Catélica de Valparaiso, Vol. 9-10,
1986-1987, pp. 155-166.

& In Sent, d. 2, g. 1, a. 2. En Monckeberg, Federico, “La doble causalidad...”, p. 156.

8 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 6, a. 2, InC.

8 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 6, a. 4, InC.

8 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, a. 3, ad. 1.

8 Cfr. Monckeberg, Federico, "La doble causalidad ejemplar divina en Santo Tomas de Aquino",
p.165.
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determinado en el cosmos. Y en un segundo momento, cada criatura es reflejo de un
aspecto especifico del creador, por participar del ser divino en algun respecto. Esta
participacion de los entes creados en el ser imparticipado, es conocida por Dios y es
lo que Santo Tomas entiende por idea divina, como se ha explicado anteriormente.
Desde este punto de vista, la esencia divina puede ser considerada como causa
ejemplar, ya que la idea divina actia como modelo de la divinidad en la criatura

particular®.

Como Dios crea para manifestarse fuera de si mismo, la idea de la expresion de su
esencia, que sera realizada por cada una de sus criaturas en particular, se constituye
tanto en causa ejemplar como final de cada uno de los entes creados. En causa final,
porque la realizacién perfecta de la imitacién de este aspecto de la divinidad
constituye su plenitud; y en causa ejemplar, porque Dios los crea para que reflejen un

aspecto especifico de su esencia.

3.3. El verbo como causa ejemplar del universo

Ya se ha explicado que las ideas divinas son causa ejemplar de los entes creados,
por lo que reflejan algin aspecto del creador. No obstante, el universo constituye una
unidad que se expresa en una sola palabra del Padre. La multiplicidad de la creacion
estd contenida unitariamente en la ciencia divina, que debe ser expresada en un solo
verbo, signo de la mirada unitaria del Creador®®. Santo Tomas pone en relacion la
ciencia divina con la forma en que el Padre se conoce a si mismo y a las demas

criaturas:

% Monckeberg, Federico, "La doble causalidad ejemplar divina en Santo Tomas de Aquino", p.
162.

%1 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, Cuestion 4 acerca del Verbo, Introduccién y Traduccion de
Maria Jesus Soto Bruna, Cuadernos de Anuario Filosofico, Nim. 127, Servicio de Publicaciones de
la Universidad de Navarra, Pamplona 2001, g. 4, a. 4, InC.
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Ahora bien, con su ciencia, el Padre se conoce a si mismo vy,
conociéndose, conoce todas las otras cosas. Por ello su Verbo expresa al
mismo Padre principalmente, y consecuentemente a todas las otras cosas
que el Padre conoce conociéndose a si mismo; y asi el Hijo, por ser un
Verbo que expresa perfectamente al Padre, expresa a toda criatura. Y este
orden se muestra en las palabras de Anselmo, quien afirma que (el Padre),
diciéndose a si mismo, ha dicho a toda criatura®.

Todo el cosmos esta expresado en el Verbo divino, que es la imagen invisible del
Padre y ejemplar de toda la creacién®. Algunos comentadores sefialan que en el
Verbo se encuentra una cierta semejanza de las cosas a las que el Aquinate denomina
similitudine creaturae. En la concepcion del Aquinate, la comprension de la causa
ejemplar da un giro con respecto al platonismo. Aungue esta similitudine creaturae
puede considerarse un modelo del ente creado, no se trata, como ya se dijo, de un
mundo modélico subsistente, sino de una cierta semejanza de las criaturas que se
encuentra en la esencia del Padre que es Dios mismo. Esta cierta semejanza consiste
en la comprension divina de la forma en que la criatura va a imitarlo. El
conocimiento divino de la criatura se expresa en el Verbo, pero como el Verbo y el
Padre forman una unidad, no se puede pensar al Verbo como un ente intermediario
entre el Creador y la criatura. Este comentador sostiene que las ideas o formas de las
cosas estan en el Verbo a manera de modelos o ejemplares, ya que estan en el origen
del ser de cada criatura; por lo que se puede afirmar que cada ente creado tiene su
fundamento en el Verbo divino®. Ahora se mostrard someramente, cdmo Santo

Tomas aplica la causalidad ejemplar y la final a la creacién:

Y como “lo que es perfectisimo en un género cualquiera es el ejemplar y
la medida de todo cuanto esta comprendido en él”, es preciso que Dios, que
es perfectisimo en bondad y la difunde universalmente, sea, al difundirla, el
ejemplar de cuantos la difunden. Pero, cuando uno difunde la bondad en

%2 Tomés de Aquino, De Veritate, g. 4, a. 4, InC.

% Sobre el Verbo como imagen invisible del Padre, véase: Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del
hombre en cuanto imagen de Dios, Eunsa, Pamplona 2005, pp. 97-102.

% Tomas de Aquino, De Veritate, Cuestion 4 acerca del Verbo, p. 26. Es importante considerar
que el Verbo divino es una persona, y por tanto, es subsistente e incomunicable, y que nosotros somos
configurados por esta persona, lo que nos hace semejantes a ella. Al respecto véase: Lira, Osvaldo,
El misterio de la poesia, p. 69.
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otros, se convierte en causa de otros. Luego esto demuestra que quien
tiende a convertirse en causa de otros tiende también a la semejanza divina,
y, No obstante, tiende a su propio bien®.

En el pasaje se ve con claridad la presencia de la causa final y su relacion con la
causa ejemplar. Por una parte, Dios, que es el sumo bien, no puede hacer otra cosa
que crear un universo bueno y semejante a si mismo, lo que implica, desde la
perspectiva del universo, que tiene a Dios como fin, por lo que uno de sus objetivos
es reflejar al Creador. Al establecer la estructura del ejemplar divino, Lira recalca
que, aunque para los seres intelectuales creados es inaccesible, dicho ejemplar posee
una estructura en la que, por ser simple, sus atributos se identifican tanto con su

esencia como con su existencia®.

Si se interpreta la sentencia jodnica que sostiene que todo ha sido hecho por el
Verbo desde el punto de vista de la causalidad ejemplar, puede sostenerse que el
mundo sensible es un reflejo de las ideas suprasensibles; y en ultima instancia del
propio creador divino. Asi como la causa eficiente mantiene en la existencia
analogamente, a cada una de sus criaturas; el Verbo, en cuanto causa ejemplar, la
configura constantemente, por lo que puede decirse que las criaturas son un reflejo o
una imitacion del Creador; y si se trata de criaturas racionales, imagenes suyas®’. De
este tema habla Santo Tomaés en el Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo,

en el que sostiene:

Todo lo que hay de entidad y de bondad en las criaturas, todo procede
del Creador; pero la imperfeccion no se deriva de El, sino que se produce
por parte de las criaturas en cuanto son hechas de la nada. Ahora bien, lo
que es causa de alguna cosa tiene la nobleza de lo causado de modo mas
excelente y noble. Por lo tanto, es necesario que todas las noblezas de las
criaturas se encuentren en Dios del modo méas noble y sin imperfeccion
alguna®.

% Tomas de Aquino, S. C. G., llI, c. 24.

% Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, p. 21.

% Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, pp. 155-156.

% In sent, Edicion dirigida por Juan Cruz Cruz, Eunsa, Pamplona, 2002, I, d.2,g. 1,a 2, InC.
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Los atributos divinos pertenecen a la esencia de Dios y tienen entre si una
distincion de razon, ya que es distinto afirmar de Dios que es bueno, que sabio. Sin
embargo, como Dios es simple, estas distinciones se encuentran en El en un modo
unitario y perfecto. Los atributos y las perfecciones divinas son causa ejemplar de las
perfecciones de las criaturas, pero la causalidad es analdgica porque cada criatura

refleja alglin aspecto de dichas perfecciones seguin su propia naturaleza creada®.

% Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 15, a. 2, InC.
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I1. Dios como causa final y ejemplar del universo

En la primera parte del capitulo se ha destacado la primacia de la causa final en
Tomas de Aquino, porque en la presente investigacion se mirara al universo desde
este punto de vista. Sin embargo, para que la causa final pueda realizarse es
necesario que exista un modelo en la mente del agente que sea imagen de aquello
que se quiere producir. Entonces, hay una imagen en el intelecto divino del universo
que de algn modo corresponde a Dios mismo, pues, una de las razones por las que
crea, es manifestarse. Al considerar al universo en general y al hombre en particular
desde esta perspectiva, que a la vez hace de causa ejemplar del universo, ya que en
este caso, el modelo con el autor se identifican; es necesario caracterizar brevemente
a la divinidad para saber de qué tipo de ser se trata, pues servira de fundamento al

universo, porque Dios, por ser el primer agente crea a su semejanza.

1. Descripcion general de la divinidad segun Santo Tomas de Aquino

Parménides, en uno de los versos mas conflictivos de su poema, parece equiparar
al ser con el pensar. Esta identificacion ha dado lugar a una clasificacion de los entes
en dos planos: el 16gico y el ontoldgico. No obstante, ambos niveles de la realidad se
relacionan, ya que todo lo que es, es también inteligible®. Platon, en El Sofista,
identifica el ser con la unidad y le otorga un cierto caracter divino, porque es la causa

de todas las cosas:

100 Nosotros no nos ocuparemos del problema de la interpretacion del versiculo del poema en este
trabajo, véase al respecto: Schissler, 1., "La relacion entre el pensamiento y el ser en el poema de
Parménides", Anuario filosofico, Universidad de Navarra, Vol. 11, Nam. 1, 1978, pp. 197-205.
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Todos los animales mortales y todas las plantas que nacen en la tierra de
semillas y raices, y todos cuantos cuerpos inanimados se constituyen en la
tierra, solubles o insolubles, ¢acaso diremos que, no siendo antes, llegan a
ser después por obra de ningun otro que no sea un dios productor®?

Siglos después, Santo Tomas sigue la misma linea de razonamiento y al demostrar
la existencia de Dios por medio de sus cinco vias, de las que deduce las perfecciones
divinas, describe el modelo de la divinidad que nos interesa conocer para que sea
posible mirar la creacién desde la causa final. Los atributos divinos se ordenan en
tres niveles: caracteristicas entitativas, operativas y aquellas que tienen relacion con
las criaturas; es decir, ad extra de la divinidad. Se las describird brevemente

siguiendo este esquema.

1.1. Caracteristicas entitativas de la divinidad

Al inicio de la primera parte de la Suma Teoldgica, después de indicar el objeto de
investigacion de la obra, el Doctor Angélico prueba la existencia de Dios utilizando
cinco vias. Sin embargo, es importante sefialar en qué sentido es posible sostener que
las vias permiten el conocimiento de Dios!%2. Hay autores que se ocupan del asunto.
Uno de ellos, sostiene que Santo Tomas de Aquino formula su teodicea desde un
método de conocimiento a posteriori, es decir, tomando como punto de partida a la
criatura, y de llegada al creador. Para que este conocimiento sea posible, es necesario
que se establezca una semejanza entre la criatura y el creador, que tiene su
fundamento en el caracter causal del mismo. Asi, la criatura tiene algunos atributos
del Creador, porque ha sido creada por EI. Sin embargo, como el creador y la criatura

difieren en su naturaleza, para ascender en el conocimiento sin caer en una falacia de

101 Platén, Sofista, 218c. Uso la traduccion preparada por Francesc Casadesus Bordoy, Alianza
Editorial, Madrid, 2010.
192 5obre el alcance metafisico de las pruebas de la existencia de Dios, véase: Gilson, Etienne, El
espiritu de la filosofia medieval, Emece Editores, S.A., Buenos Aires, 1952, pp. 86-90.
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composicion, es necesario considerar que los atributos se predican de ambos con un
sentido analdgico'®. Se trata de una analogia entis, en la que Dios es el analogado
principal y la criatura el secundario. No obstante, hay que tener en cuenta que los
atributos, cuando se predican de Dios, se predican de manera eminente; en cambio, al
predicarse de alguna de las criaturas se sefiala una cualidad de la que ellas
participani®,

En la Suma Teoldgica, Santo Tomés se refiere a este método, y distingue dos
modos en los que se predican los atributos de Dios. El primero es metaforico, pues
los nombres indican la semejanza de Dios con las criaturas; por lo que se predican
primero de ellas y luego de aquel®®®. El segundo es esencial, ya que ademas de
sefialar una cualidad de la criatura que tiene su causa en el Creador, explicita un
atributo de la esencia divina'®. El método analdgico no nos permite conocer a Dios
directamente, sino como causa y fundamento de los entes creados. Sin embargo, es el
Unico método, que, a diferencia de la revelacion, nos da acceso a algiin conocimiento
natural de Dios a partir del universo®’. Teniendo en cuenta los limites del método a
posteriori, se expondran las caracteristicas entitativas de la divinidad utilizando

como punto de partida la tercera y la cuarta vial®,

103 Cfr, Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion. Estudio sobre la cuarta via de Tomas de
Aquino, Eunsa, Pamplona, 1979, pp. 220-221.

104 Cfr. Gonzélez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 219.

105 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 13, a. 6, InC.

106 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 13, a. 6, InC.

107 Cfr. Gonzéalez, Angel Luis, Ser y participacion, pp. 239-244.

1% Para una discusion sobre el tipo de conocimiento que tenemos de Dios a través de sus
caracteristicas, véase: Castelld, Julio Antonio, "Toméas de Aquino y la teologia positiva",
Philésophos: Revista de Filosofia, Universidade Federal de Goias, Brasil, Vol. 16, Nim. 1, junio
2011, pp. 109-136.
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1.1.1. La simplicidad y la unidad

El primer atributo que puede deducirse de las vias, es la simplicidad'%. Al sefialar
a Dios con este nombre se destaca su unidad, por sobre todas las distinciones que
puedan hacerse cuando se estudia su esencia. Es por este motivo que el Aquinate
sostiene que Dios es incorpéreo, ya que el ser subsistente es acto puro; y la
corporeidad implica potencia de recibir una forma*®. Una de las consecuencias de la
simplicidad, es que en Dios no hay accidentes: en €l todas las perfecciones, que son

también nombres divinos, se encuentran simple y unitariamente!*,

A partir de la simplicidad divina, puede deducirse como otro atributo la unidad.
Santo Tomas la demuestra utilizando tres lineas de argumentacion, dos de las cuales

se expondran a continuacion.

La primera toma como punto de partida la simplicidad. Utilizando el ejemplo de
Sécrates sostiene que, en el caso de los hombres, hay una diferencia entre aquello
que los hace ser hombres, y aquello que los hace ser este hombre. En cambio, esto no
sucede en el caso de Dios, ya que él mismo es su naturaleza; por lo que no puede
haber dos dioses!'?. Al estudiar la estructura del universo se advertira que una de las
maneras en que las criaturas reflejan la unidad del Creador es por medio del género y
la especie. Hay muchas criaturas diversas de la misma especie, pero una especie que

las unifica a todas?!3.

La segunda linea de investigacion parte de la unidad del mundo. Este esta
compuesto por una multiplicidad de criaturas, incluso de distinto grado de
perfeccion, que estdn ordenadas armdnicamente y que forman un solo cosmos. Para

crear un sistema ordenado con elementos diversos se necesita que exista un ser que,

109 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, ¢. 3, a. 7, InC.

110 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, ¢. 3, a. 1, InC.

11 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 13, a. 4, InC. Para un estudio mas completo sobre el ser y
su cardcter analdgico, véase: Garrigou-Lagrange, El sentido del misterio, pp. 76-80. Como en Dios
no hay ni género ni especie, los atributos se le predican de manera analdgica. Para una mayor
profundizacion sobre este asunto, véase: Salas, Mario, "Santo Tomas: Analogia y participacion”,
Revista Filosofica Universidad de Costa Rica, Vol. 41, Nim. 104, julio-diciembre 2003, pp. 153-164.

112 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 11, a. 4, InC.

113 Cfr. Tomés de Aquino, S. Th.,, I, g. 11, a. 1, ad. 1. Nos ocuparemos en mas detalle de este punto
al final de este capitulo.
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ademas de ser inteligente, sea uno. En palabras de Santo Tomas: lo multiple se
coordina mejor dentro del orden que establece uno al que establecen muchos ya que
el uno es causa de unidad, mientras que lo multiple lo es sélo accidentalmente, esto

es, en cuanto de algiin modo es uno*4,

En el argumento se vislumbran vestigios de la mente ordenadora que menciona
Platon en el Timeo, y de la unidad como causa de la multiplicidad mencionada en el
Parménides'!®. Platén en el Fedon sostiene que la causa de las cosas es una mente
ordenadora y aquello que es lo mejor. La traduccion de esta expresion en lenguaje

tomista es lo perfecto, que también es uno de los atributos divinos.

1.1.2. La perfeccion

El tercero de los atributos divinos que vamos a tratar aqui es la perfeccién. Alvira
sigue a Avristdteles al sostener que el acto es el criterio de perfeccion de los entes.
Asi, aquel que es mas activo serd mejor que aquel que se encuentra aln mas en
potencia. La materia es el principio potencial, pero en los entes particulares radica en
una posibilidad determinada por la forma que le es propia en la que consiste su
principio activo y en cuyo cumplimiento se realiza su perfeccion''é. Como Dios es
acto puro, es perfecto; por lo que los grados de perfeccidn se establecen segun el
aumento de la potencia en los entes, lo que determina la distancia a la que se
encuentran del primer principio. Es méas perfecto aquel ente que estd més
determinado en el ser; es decir, aguel en que su forma se ha actualizado mas

completamente®’. Por este motivo, Aristoteles sostiene que los entes mas perfectos

114 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 11, a. 3, InC.

115 Para una vision mas completa de la relacion entre unidad y multiplicidad en el Parménides de
Platén, véase: Sanguinetti, Juan José, "La unidad y multiplicidad del universo", Anuario filoséfico,
Universidad de Navarra, Vol. 12, 1979, pp. 135-170. También: Mié, Fabian, "La relacion todo-
partes en el Parménides y el concepto de unidad: una reconstruccion parcial de las tres primeras
hipotesis”, Ordia Prima, Revista de Estudios Clasicos, Universidad de Murcia, Nam. 2, 2003, pp.
119-153.

116 Cfr. Alvira, Rafael, La nocién de finalidad, p.66.

117 Alvira, Rafael, La nocién de finalidad, p. 67.
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son los cuerpos celestes en los que hay pura actividad sin materia; y Santo Tomas

relaciona la perfeccion divina con su actualidad.

El Aquinate lo muestra recurriendo a la identificacion de Dios con el primer
principio activo. Este primer principio, es la causa eficiente del universo; por lo que,

es necesario que sea perfecto en grado sumo*?8,

1.1.3. El acto puro

El ultimo atributo entitativo al que nos referiremos es a Dios en cuanto primer
principio activo. Dios, al ser perfecto es acto puro, porque toda potencia, como ya
hemos indicado, implica una posible perfeccion. Sin embargo, Dios crea el universo,
por lo que debemos suponer que en él hay una cierta potencia. A esta distincién se
refiere Kretzmann cuando sostiene que tres caracteristicas fundamentales del primer
principio son su bondad, su poder y su sabiduria®'®. Pero, al hablar del poder de Dios
surge una aparente contradiccion: ¢como es posible que Dios, que es acto puro, tenga
potencia? Santo Tomas de Aquino, en el Libro Il de la Suma Contra Gentiles,
distingue entre una potencia activa y otra pasiva: la potencia activa es el principio de
obrar en otro en cuanto que es otro'?’; por lo que compete a Dios ya que es el primer
principio activo. En cambio, la potencia pasiva es la capacidad de adquirir una

determinada perfeccion y es propia del ser en potencia®??.

Kretzmann sostiene que si se entiende la potencia activa se conoce mejor la
esencia divina, ya que cada ente se conoce por su accién. Dios, que es acto puro,

tiene el poder de obrar, no s6lo inmanentemente -cuando entiende y quiere-, sino

118 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, a. 1, InC. Sobre la diferencia entre una predicacién
esencial y accidental del ser, véase: Garrigou-Lagrange, El sentido del misterio, p. 79-81. Sobre un
andlisis de esta caracteristica entitativa a partir de la palabra perfectum, véase: Kretzmann,
Norman, The Metaphysics of Creation. Aquina’s Natural Theology in Summa Contra Gentiles I,
Clarendon Press, Oxford, 1999, p. 41.

118 Cfr. Kretzmann, Norman, The Metaphysics of Creation. Aquina’s Natural Theology in Summa
Contra Gentiles Il, pp. 18-23.

120 Tomas de Aquino, S. C. G., Il, c. 7.

121 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 7.
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también de manera transelnte cuando produce efectos fuera de si mismo -en lo que
consiste la creacion-. Segun Kretzmann, esta potencia activa consiste en una energia
que se identifica con la esencia divina. Santo Tomas de Aquino la describe en estos

términos:

La potencia activa forma parte de la perfeccion de la cosa, como se ve
por lo dicho. Por otra parte, toda la perfeccion divina esta contenida en su
mismo ser, como se ha demostrado en el libro primero (c. 28). Por
consiguiente, la potencia divina no es cosa distinta del ser mismo de Dios.
Pero Dios es su mismo ser, como consta por el mismo libro (c. 22). Luego
es su potencia'??,

La esencia divina parece ser, pues, una constante actividad, que realiza tanto actos
inmanentes como entender y querer, como actos transeuntes al crear cosas distintas
de si misma'?3. Al describir las facultades operativas de Dios, se vera que la voluntad
divina consiste en una buena voluntad, por lo que, con palabras de Kretzmann,
podria sostenerse que la potencia activa es la “energia” buena por la que esta buena
voluntad se difunde. Asi, se ve con mayor claridad que la perfeccion divina consiste
en una ‘“energia” que estd siempre en acto, no para completarse, porque ya es
perfecta, sino para difundir su bondad por medio de la accién'?*. De aqui es posible
sacar dos consecuencias: en primer lugar, que para establecer el criterio de lo que es
lo mejor, es necesario que exista un principio activo que sea perfecto y; en segundo

lugar, que como este principio es inmaterial, es comunicable!?.

122 Tomas de Aquino, S. C. G., II, c. 28.
123 Kretzmann, Norman, The Metaphysics of Creation. Aquina’s Natural Theology in Summa
Contra Gentiles 11, pp. 183-227.
124 Kretzmann, Norman, The Metaphysics of Creation. Aquina’s Natural Theology in Summa
Contra Gentiles Il, p. 21.
125 Cfr. Alvira, Rafael, La nocion de finalidad, p. 67.
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1.2. Atributos operativos de la Divinidad

Nos referiremos a continuacion a los atributos operativos de la divinidad:

inteligencia y voluntad.

1.2.1. Dios en cuanto ser inteligente

Como ya se ha demostrado, una de las consecuencias de la simplicidad divina, es
que todas las caracteristicas de Dios se identifican con su esencia'®®, de lo que se
puede concluir que su misma esencia es inteligente?”. Y como toda inteligencia es

autorreflexiva, puede deducirse que Dios se conoce a si mismo*?2,

Uno de los corolarios de la identificacion de la inteligencia divina con la esencia
de Dios, es que Dios se conoce a si mismo primariamente y en cuanto objeto
secundario a todo aquello que es distinto de é1?°. Identificar al objeto del intelecto
divino con su propia esencia, es consecuencia de las caracteristicas entitativas que se
han mostrado anteriormente. Ya que si el objeto de inteleccion primaria de Dios
fuera externo a €l habria una realidad creada que lo perfeccionaria, por lo que su
maxima perfeccion estaria puesta en duda; y algo similar ocurriria con su simplicidad
ya que su ciencia seria distinta de EI1%0,

Sin embargo, que el objeto primario de conocimiento de Dios sea EI mismo,

no elimina el conocimiento intelectual de la divinidad de objetos distintos de si. El
Doctor Angélico resuelve este asunto utilizando como premisa mayor la condicién
creadora de Dios. Como Dios se conoce primariamente a si mismo, entonces es

necesario sostener que conoce a los entes creados en si mismo. Esta hipotesis es

126 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 3,a. 7, InC
127 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 45.
128 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 47.
128 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 48.
130 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 48.
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posible s6lo si Dios es la causa primera de dichos entes. Santo Tomas ha demostrado
en la segunda via que Dios es causa primera de todo lo creado; y en la quinta que es

el “ordenador” del universo!3L. Por lo que puede sostener que:

Se tiene un conocimiento suficiente del efecto por el conocimiento de una
causa, y por esto se dice que sabemos una cosa cuando conocemos Ssu
causa, como dice Aristoteles. Ahora bien, Dios es, en virtud de su propia
esencia, la causa de la existencia de los otros seres. Y, por consiguiente, es
necesario admitir que conoce a los otros seres, por conocer plenamente su
propia esencia’®.

En la quinta via, Santo Toméas demuestra la existencia de Dios a partir de la
observacion de la naturaleza. Hay entes que carecen de libertad, que actdan
dirigiéndose hacia un fin. Como no se trata de entes autbnomos, ya que carecen de
inteligencia y voluntad, entonces es posible suponer que hay alguien externo a ellos
que los dirige hacia un determinado fin. Esta inteligencia externa es a la que, segun

el Aquinate, todos llaman Dios*32,

En el libro I de la Suma contra Gentiles, al demostrar que Dios es inteligente,
Santo Tomas retoma este mismo argumento, en el que sostiene que la naturaleza es
determinada hacia un fin por su autor. Si no existiera una intencion teleologica
externa a ella, entonces la regiria el azar y los entes actuarian de manera irregular y
caprichosa, y no segun ciertas leyes que les permiten ser Gtiles unos para los otros!®,
A partir de la constatacion empirica Santo Tomas sostiene que: Dios no podria dictar

un fin a la naturaleza sin inteligencia®.

Una corriente de autores modernos ha retomado el estudio de la teologia natural, y
al igual que Santo Tomas, ha utilizado como punto de partida la accion de Dios por
medio de un propdsito. Esto demuestra tanto la existencia de la divinidad, como el
ser intelectual de la misma. En esta linea de pensamiento se encuentra William

Paley, que, para probar la hipdtesis, utiliza como punto de partida la observacion

181 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 2, a. 3, InC.
132 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 50.
133 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 2, a. 3, InC.
134 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 44.
135 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 44.
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detallada de los oOrganos de algunos animales; y muestra que su construccién
responde de tal manera a un propdésito, que la Unica explicacién razonable es que

haya sido construido por un disefiador inteligente!,

Uno de los maltiples ejemplos que utiliza Paley para fundamentar su hipotesis es
la observacion de los ojos de los distintos animales. Todos ellos son muy similares y
estan construidos para formar imagenes®®’. La estructura tiene un propésito, por lo
que responde a un disefio; y como sefiala Paley: no puede haber un disefio sin un
disefiador. El disefiador utiliza las leyes de la naturaleza para que el hombre,

observando el disefio, lo descubralse.

Al mirar, tanto la estructura interna de las plantas y los animales, como la manera
en que interactdan y dependen unos de otros, Paley saca dos conclusiones: tiene que
haber un autor inteligente que crea cada cosa con un designio; y ademas, hay un
propdsito universal en el que participa todo el conjunto de la naturaleza. De las dos
leyes se puede inferir que el autor del universo es una inteligencia con poder de

crear'®,
En el paragrafo siguiente se vera que en la voluntad divina ocurre algo similar al

caso de la inteligencia: su primer movimiento volitivo es hacia si mismo, y en orden

a El quiere a todas las demas criaturas°,

1.2.2. Dios en cuanto ser con voluntad

Santo Toméas demuestra que la voluntad es una facultad operativa de Dios
tomando como punto de partida la inteligencia divina. Las facultades apetitivas, tanto

intelectual como sensible, son las que hacen posible que el sujeto se relacione con el

136 Cfr. Paley, William, Teologia natural, Oxford University Press, Inc., New York, 2006, p. 191.
137 Cfr. Paley, William, Teologia natural, pp. 11-15.
138 Cfr. Paley, William, Teologia natural, pp. 32-34.
139 Cfr. Paley William, Teologia natural, p. 189.
140 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 19. a. 2, ad. 2.
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objeto entendido o sentido®%. La voluntad es el aspecto de la facultad racional con la
que el sujeto cognoscente responde al objeto que la inteligencia le hace presente. Por
lo que es necesario que todo ser inteligente tenga voluntad, ya que de otra manera no
podria querer aquello que entiende que es bueno. Santo Tomas sostiene que Dios, al
ser perfecto, tiene la inteligencia en maximo grado, y como consecuencia, con la

voluntad no tiende a su perfeccion sino que se deleita en su bondad#2.

Paley en la obra ya citada, muestra este deleite de la divinidad por ser bueno con
sus criaturas, en el placer que les proporciona por medio de sus sentidos. Sefiala que
tanto los animales como las plantas sienten placer al comer o al respirar, aunque el
placer sensorial no tenga una relacion directa con el proposito funcional. Un ejemplo
es la nutricién. Por medio del placer el animal es atraido por algunos alimentos, lo
que le permite vivir. Sin embargo, podria ser atraido por la necesidad de comer, o por
otro tipo de mecanismo. Por medio de estos ejemplos, Paley quiere mostrar que la
sensacion de placer es gratuita, y manifiesta a una deidad que es buena por lo que se

deleita haciendo un mundo beneficioso en el que habiten seres felices'3.

Ahora veremos dos consecuencias de la facultad volitiva: la autonomia en la
accion, y la relacion de sus actos con un fin. Con respecto a la capacidad de Dios de

actuar por si mismo, Santo Tomas sostiene que:

Es libre lo que es causa de si mismo, y, por consiguiente, lo libre
participa de la razon de lo que es por si mismo. Ahora bien, la voluntad es
la que principalmente tiene libertad al obrar; se dice que uno ejecuta una
accion libremente en cuanto la realiza voluntariamente. Por lo tanto, es
propio del primer agente obrar por la voluntad, por pertenecerle mas que a
ningln otro obrar por si mismo#4,

El poder de Dios de generar libremente criaturas distintas de El, es la potencia
activa; atributo por el que se lo identifica con el primer agente, y del que hemos
hablado en el paragrafo anterior. La identificacion no seria posible, si en la esencia

divina no existiera una facultad que lo capacitara para obrar. En el trabajo al que se

141 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢c. 72.
142 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢c. 72.
143 Cfr. Paley, William, Teologia natural, p. 200.
144 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 72.
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estd haciendo referencia, Paley sefiala que uno de los atributos divinos es la
omnipotencia, y que se trata de una capacidad infinita de crear'#°. El atributo divino
que Paley describe como un poder de accion, se encuentra dentro de lo que en
lenguaje tomista se denomina facultad volitiva, y consiste en la voluntad divina en

cuanto Dios actta fuera de si mismo246.

Con respecto a la relaciéon con un fin, Santo Tomas sefiala que:

La voluntad es la primera entre las fuerzas motrices de los seres que
tienen entendimiento: ella aplica todas las potencias al acto, pues
entendemos porque gueremos, imaginamos porque queremos, y asi en las
otras facultades. Tiene esta propiedad porque su objeto es el fin, aunque el
entendimiento mueva a la voluntad, no a modo de causa eficiente y motriz,
sino como causa final, proponiéndole su objeto propio, que es el fin. Por lo
tanto, al primer motor le pertenece, mejor que a ningun otro, tener
voluntad#’,

Si se lee el pasaje de Santo Tomas de Aquino, desde la interpretacion de Paley, se
podria sostener que todo artista que crea con un proposito, y por tanto con una
intencion, tiene inteligencia y voluntad. Inteligencia, porque tiene un propdsito al
crear, al que Paley denomina designio, y voluntad, porque es capaz de disefiar de
manera que su intencion se lleve a cabo. Para explicar el asunto Paley compara el o0jo
con un telescopio. Ambos tienen como proposito ver imégenes a distancia, sin
embargo, los cientificos deben utilizar el mecanismo del ojo como modelo para
perfeccionar su telescopio’*. El hecho reduce al absurdo que el ojo tenga como

origen de su construccion una combinacion azarosa de elementos.

Después de haber mostrado las caracteristicas operativas de la divinidad, se
presentara la manera en que Dios se relaciona con sus criaturas; a la que se ha
denominado acciones ad extra de Dios porque se refieren a la accion de la divinidad

fuera de si misma.

145 Cfr. Paley, William. Teologia natural, p. 201.

146 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 19, a. 4, InC.

147 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 72.

148 Cfr. Paley, William. Teologia natural, pp. 16-31.
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1.3. Acciones ad extra de Dios

Para mostrar este aspecto de la divinidad se ha tomado como punto de partida la

primera y la segunda via.
En la primera via Santo Tomas, partiendo de la observacién del universo que

es movil, deduce la existencia de un primer motor que mueve sin ser movido, al
que todos llaman Dios*°. En la segunda via, el observador hace un giro; y pone su
puesto en el lugar del agente. Dentro de la naturaleza es posible constatar muchas
cadenas causales que se entrelazan, algunas de las cuales tienen relacion entre si. Sin
embargo, para poder dar una explicacion exhaustiva, tanto del movimiento como de
la capacidad de unos entes de producir efectos en otros, es necesario admitir un
agente primero que sea la causa primera de todo el cosmos**. Partiendo de estas dos
vias, se puede inferir, por una parte, a Dios como gobernador del universo, en cuanto
primer motor; y por otra, como creador de todo lo que existe; en cuanto primer

agente.

1.3.1. Dios como creador

En el libro Il de la Suma contra Gentiles, Santo Tomés se refiere a la fuerza
creadora de Dios. Uno de los argumentos que esgrime en este capitulo, toma como
punto de partida el acto, y lo articula poniendo en relacién los distintos tipos de actos
con los agentes que los producen®®!. Debe haber una proporcion entre el agente vy el
tipo de acto que produce. Asi, un ente creado, que esta dentro de un género y una
especie determinados, puede causar otro ente semejante a €l. No obstante, supone

como dado, tanto el género y la especie en la que se encuentra como su propio ser. El

149 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 2, a. 3, InC.
150 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 2, a. 3, InC.
151 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 21.



Aquinate concluye este argumento afirmando que el Unico que puede hacer que un
ente subsista, es decir, el que puede otorgarle el ser, es Dios, ya que es el ser infinito;

y en el acto de dar el ser a partir de la nada consiste la creacion.

Algunos autores definen la creacion como una emanacion de todos los entes de la
causa universal. Como se trata de una emanacion sin movimiento, puede sostenerse
que consiste en una creacion desde la nada®®?. Este principio supone que el mundo ha
sido creado por un ser infinito y omnipotente que es Dios, por lo que no necesita de
un sustrato material del que derive lo existente, sino que puede crearlo desde el no
ser. De aqui se desprende que la creacion es un concepto metafisico, y no derivado
de las ciencias naturales, ya que consiste en la causa primera del ser de los entes, no

en un cambio desde un principio existente, 0 en una evolucién del mismo?%3,

La novedad del pensamiento cristiano frente al griego consiste en que al haber una
productio ex nihilo, hay una dependencia metafisica en el orden del ser de la criatura

con el creador, que es mucho mas radical que la de la copia con el demiurgo®®,

En el libro 1l de la Suma contra Gentiles Santo Tomas aclara mas el asunto, y
distingue la generacion accidental, como por ejemplo un cambio cualitativo en un
ente determinado, de la generacion substancial, en la que un ente que no existia
comienza a ser. En el segundo caso se habla de creacidn, y como se trata de un nuevo

ente creado de la nada, su Unico creador posible es el ser subsistente que es Dios®.

Este autor contrapone el concepto de creacion a la maxima griega que afirma que
nada puede salir ni volver a la nada, a un principio omnipotente e infinito que no
requiere de una materia prima que contenga a las formas de las cosas
potencialmente; ese principio absoluto es Dios, y crea desde la nada libremente®®®.
Extrae de este principio una consecuencia metafisica: Dios sin causa material
alguna, hace que todas las cosas existan como entidades distintas de su propio ser

aunque propiamente dependientes de su causalidad, luego, se sigue que no hay

152 Cfr. Casadesus, Ricardo, “Creacién y conservacion en Santo Tomas de Aquino. Dos conceptos
fundamentales para entender la creacion continua” Revista Digital de la Facultat de Filosofia de
Catalunya, Universidat Ramoén Llull, Vol. 4, 2012, p. 54.

153 Cfr. Casadesus, Ricardo, “Creacion y conservacion en Santo Tomas de Aquino...” p. 56.

154 Cfr. CasadesUs, Ricardo, “Conservacion y creacion en Santo Tomas de Aquino...” p. 53.

1% Tomas de Aquino, S. C. G., II, c. 21.

1%6 Cfr. Casadesus, Ricardo, “Creacion y conservacion en Santo Tomas de Aquino...” p. 56.
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ninguna causa material en la creacion'®’. Al no tratarse de un cambio accidental,
puede considerarse una relacion real entre la criatura y el creador, y logica entre el
creador y la criatura ya que Dios al ser inmutable y no poseer accidentes no es

afectado por ella bajo ningln respecto®®8.

Antonio Millan Puelles, al ocuparse del asunto, sostiene que, en Dios, la actividad
creadora coincide con su esencia, y la deduce de sus atributos entitativos,
principalmente de la infinitud y la omnipotencia’®®. Para que un agente pueda crear
utilizando como sustrato su misma actividad creativa, debe ser un ser infinito y
omnipotente. Millan Puelles sostiene que la actividad creadora en Dios supone la
creacion desde la nada, lo que equivale a decir que Dios no necesita de nada para
crear'®. Como se trata del acto puro, la accion de crear coincide con su esencia y se
identifica con ella; Dios es pura actividad, no hay en €l ningun paso de la potencia al
acto®®®, De la identificacion de la actividad creativa de Dios con su esencia, podria
inferirse que Dios crea necesariamente ya que la accion creadora corresponde a una
de sus propiedades. No obstante, esta tesis es contraria al pensamiento de Santo
Tomas de Aquino, ya que Dios no necesita a los seres distintos de si, por lo que la
actividad creativa es producto de una absoluta libertad, que s6lo puede darse asi en

un ser simple, infinito y perfecto*6?.

La dependencia ontolégica de la criatura con el creador, demuestra la
contingencia de esta Ultima, y su imposibilidad de conservarse en el ser por virtud de
su propia naturaleza, de donde se puede inferir que Dios continda creandola, al hacer
que permanezca en la existencial®®. Asi lo expresa Santo Tomas de Aquino: Dios
estd en las cosas como el agente en lo que hace'®’. De esta afirmacion pueden
sacarse tres consecuencias. En primer lugar, como Dios es el ser subsistente, causa el
ser en sus criaturas, pero no sélo en el primer instante, sino que, durante toda su

existencia, asi como la luz es necesaria siempre para que los objetos sean visibles. La

157 Casadesus Ricardo, “Creacién y conservacion en Santo Tomas de Aquino...” p. 57.

1%8 Cfr. Casadesus. Ricardo, “Creacion y conservacion en Santo Tomas de Aquino...” p. 60.

159 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, Segunda edicion, Rialp, Madrid, 2002, pp. 183-194.

160 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, pp. 183-184.

161 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filosofico, . 188.

162 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, p. 189.

Para el problema del panteismo, véase: Millan Puelles, Antonio, Léxico filosofico. “Creacion (y
conservacién)”, pp. 183-194.

183 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, pp. 192-193-

184 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 8,a. 1, InC.
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segunda consiste en que Dios le da el ser a cada criatura segin su modo de ser, por lo
que se relaciona con cada una de ellas segun su propia entidad. Y de la tercera se
puede inferir que como el ser es lo mas intimo de cada ente, y Dios es el que les da el
ser, entonces establece una relacion intima con cada una de ellas; en la que no sélo

las crea, sino que las mantiene en la existencia®®.,

Puede explicarse el acto de conservacion del mundo por Dios como una “creacion
continua”. Aunque este término es posterior a Santo Tomas; se fundamenta en el
principio de causalidad que sostiene que todo efecto depende de su causa mientras
dura la razén de su dependencial®®. Como las criaturas son contingentes, para
conservarse en la existencia, necesitan que Dios les infunda el ser continuamente.
Asi, la criatura depende del creador en tres aspectos: en cuanto a su origen, a su
conservacion en el ser, y en que recibe la fuerza para obrar'®’. EI concepto se puede
explicar trayendo a colacién la distincién tomista entre causa secundum esse y
secundum fieri. La causa secundum fieri cesa de actuar cuando acaba la actividad
productiva; en cambio la causa secundum esse, actla continuamente para que Sus
efectos persistan. En este sentido es posible afirmar que las criaturas son conservadas

en su ser por Dios*®,

1.3.2. Dios como gobernador del universo

Ahora se expondréa en qué sentido puede decirse que Dios gobierna el universo.
En la Suma Teoldgica, al hablar del gobierno del mundo, Santo Tomas lo define
como la accién de Dios de llevar a sus criaturas hacia su perfeccion!®®. Asi como la
creacion del cosmos es el primer efecto de la bondad divina, otra de sus

consecuencias es su gobierno, ya que para que la obra de la creacion se realice

185 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 8,a. 1, InC.
186 CasadesuUs, Ricardo, “Creacion y conservacion en Tomas de Aquino...” p. 61.
167 CasadesUs, Ricardo, “Creacion y conservacion en Tomas de Aquino...” p. 62.
188 Cfr. CasadesuUs, Ricardo, “Creacion y conservacion en Tomas de Aquino...” p. 62.
189 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 103, a. 1, InC.
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perfectamente es necesario que cada criatura en particular, y el cosmos en general
lleguen a su fin'"®, Santo Tomas muestra que el fin de la creacion esta fuera del
universo, ya que como se trata del bien para el cosmos en general debe consistir en

un bien universal; que es Dios'’*.

Sin embargo, ademés de sostener que Dios es el fin extrinseco de todo lo creado,
el Doctor Angélico afirma que dirige todo hacia si, porque en este retorno a Dios
consiste la plenitud del universo!’?, En la Suma contra Gentiles, el Aquinate trata el
asunto y sostiene que Dios gobierna el mundo por medio de su providencia'’®. Uno
de los argumentos con los que prueba dicho gobierno es que en el cosmos hay
muchos seres distintos, todos de diferente naturaleza; no obstante, todos se insertan
en un solo orden césmico en el que interactian unos con otros!’*. Esto sélo es
posible, porque existe alguien que organiza a los distintos entes dentro de un unico

orden universall’®,

Pero, no es suficiente saber que Dios gobierna el mundo, sino la manera en que lo
lleva a cabo'’®. La accién providente de Dios con las criaturas, que en lenguaje
tomista se denomina concursus divinus. Consiste en la manera en que Dios se
involucra con su criatura para conducirlo hacia la causa final, que es EI mismo®”’. Se
trata de la actividad con que Dios gobierna el mundo®’®. EI concursus divinus activa
a las criaturas, haciendo posible que estas actlen; sin embargo, respeta la naturaleza
libre de sus actos'’®. Aunque se trata de dos acciones simultaneas, ya que, si bien las
criaturas pueden ser causas segundas que cooperen con la conservacion de otras,
como por ejemplo el macho y la hembra de una especie al procrear colaboran con la
conservacion de la misma!®; no pueden serlo de la creacién, ya que no tienen la

capacidad de dar el ser a algo que no lo tiene!®L,

170 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 20.

171 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 103, a. 2, InC.

172 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 46.

173 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢. 13.

174 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., Il, c. 45.

175 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 64.

176 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 72.

177 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., lll, c. 19

178 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 103, a. 5, InC.

178 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 46.

180 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 45, a. 5, InC.

181 Cfr. CasadesUs, Ricardo, “Creacion y conservacion segin Tomas de Aquino...” p. 66.
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Pueden distinguirse dos planos de la causalidad: uno que hace referencia a la
produccion de las cosas desde la nada, que compete solo a Dios en cuanto causa
primera®?. Y otro, que hace referencia a cambios, ya sea esenciales o accidentales,
en los que las criaturas actlian como causas segundas'®; siempre que no se trate de
producir el ser'®. Por tratarse de niveles distintos de accién, ambos pueden darse de
manera concomitante, ya que Dios infunde siempre el ser a cada una de sus criaturas,
conservandola asi en la existencia y permitiendo que actle como causa segunda
colaborando con la conservacion del cosmos, por ejemplo, si se trata de un ser vivo,

en la preservacion de su especie, o del medio en que se encuentra®®,

Para saber si Dios puede regir a las criaturas irracionales por medio de las
racionales, es necesario averiguar qué influencia tiene Dios en la inteligencia y la
voluntad. A este asunto se refiere el Doctor Angélico en la Suma Teologica al
mostrar la influencia divina sobre la operacion intelectiva considerando a Dios como
causa de dicha operacién. Segun el Aquinate, Dios puede ser considerado causa de la
operacién intelectual en un doble sentido: en primer lugar, en cuanto primer ser
inteligente que es el que da la facultad intelectiva a todos los demés entes'®, y, en
segundo lugar, porque en la esencia divina se encuentran las ideas de las cosas, que
como se mostrd al hablar de la causa ejemplar, son “condicién de posibilidad” tanto
de su subsistencia como de su conocimiento®®’. De esta doble causalidad, el Doctor
Angélico infiere una doble consecuencia: Dios es el que da al hombre la capacidad
de entender; y también el que en ocasiones extraordinarias como en el caso de la
profecia, puede infundir las especies inteligibles para que hacerlo sea posible'®. De
lo que se puede deducir que Dios no se desentiende de su criatura después de que la
crea, sino que la sigue manteniendo en la existencia y ayudandole en su operacion

propia para que pueda llegar a su plenitud?e°.

182 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 1, InC.
183 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 21.
184 Cfr. Tomas de Aquino. S. Th., I, . 103, a. 5, ad. 2.
185 Cfr. CasadesuUs, Ricardo, “Creacion y conservacion en Tomas de Aquino...” p. 67.
186 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 105, a. 3, ad. 1.
187 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th, I, g. 44, a. 3, InC.
188 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 105, a. 3, InC.
Se ha interpretado asi este pasaje, ya que, en los casos ordinarios, el Aquinate acepta la teoria de
la abstraccion. Al respecto, véase: Tomas de Aquino, S. Th., |, g. 84, en especial el articulo 6, InC.
189 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 105, a. 5, ad. 3.
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Una influencia similar ejerce Dios sobre la facultad volitiva. Para demostrarlo, el
Aquinate sigue la misma linea argumentativa que en el caso del intelecto. Aqui
también se encuentran dos causas del movimiento de la voluntad; su objeto propio
que es el bien, y aquel que le da la capacidad volitiva. Desde el punto de vista del
objeto propio, aunque la facultad volitiva se pone en movimiento en contacto con
cualquier tipo de bien, solo la llena suficientemente Dios, porque es el bien universal,
y, por tanto, su objeto propio!®®. Con respecto a la facultad volitiva, Santo Tomas
sostiene que Dios causa la volicion, en cuanto causa final, ya que ésta consiste en la
inclinacion del ente racional al bien, y Dios es el bien universal. Por lo que concluye

que como Dios es el Gltimo fin, mueve a la voluntad, inclinandola interiormente®®?.

Finalmente, Santo Tomas se refiere explicitamente a la influencia que ejerce Dios
sobre aquellos entes que tienen la capacidad de actuar por si mismos. Para mostrarlo
recurre a las cuatro causas, y sostiene que tres de ellas son principio de accion y
corresponden a la triple influencia que Dios tiene sobre aquellos que actian. En
primer lugar, se sitla en la causa final, y sostiene que todo agente actta por un fin
que es bueno, ya sea de manera real o aparente. Como se trata de un bien particular,
se puede afirmar que es un bien que participa del bien universal que es Dios; por lo
que se puede inferir que Dios, en cuanto causa final, causa las operaciones de todos
los entes porque los atrae hacia si en cuanto fin bueno. Desde el punto de vista del
agente, Dios es el primer motor, por lo que influye en los demas agentes en cuanto
causa primera. Y finalmente, desde el punto de vista de la causa formal, los conserva
en el ser, asi como el sol ilumina y hace visibles a todos los objetos para que puedan
verse. Asi, Dios es causa, tanto de la forma operativa del que actda, como del fin por
el que obra, como de su propio ser'®. Después de establecer esta triple influencia de
Dios en los entes intelectuales, se puede constatar que Dios crea el universo y lo
conduce hacia su fin que es él mismo, atrayéndolo hacia si amorosamente por medio
de los bienes particulares que participan del bien universal; y conservandolo todo en

el ser a cada instante1%,

190 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 105, a. 4, InC.
191 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 105, a. 4, InC.
192 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 105, a. 5, InC.
193 Sobre el concepto de creacién en Tomas de Aquino, y la idea de creacion continua, véase:
Casadesus, Ricardo, “Creacion y conservacion en Santo Tomas de Aquino”, pp. 51-72.
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Una de las consecuencias de que Dios tenga inteligencia y voluntad, y que sea
capaz de crear, es que lo hace en forma libre, y siguiendo un designio, como ya se ha
explicado a lo largo de este capitulo. Esto supone que la creacion es un acto
contingente, y por tanto gratuito, porque Dios no obtiene nada con su acto creador.
Sin embargo, cuando decide crear, debe respetar los principios bésicos de la

racionalidad, coherencia en la que consiste la necesidad hipotética.

I11. La necesidad hipotética como prueba de un Dios que

actua respetando su propia naturaleza

A lo largo de este capitulo, al exponer las caracteristicas operativas de la
divinidad, se ha mostrado que Dios crea con un fin. Esta accion con un fin
determinado muestra que el que crea es un Dios inteligente, capaz de fijar sus
propios objetivos. Sin embargo, hay una discusion de mitad del siglo XX, en la que
el filésofo norteamericano Arthur Lovejoy, sostiene que en la doctrina de Santo
Tomas de Aquino sobre la creacidn hay contradicciones. Una de ellas consistiria en
que el Aquinate postula que Dios quiere cosas de modo necesario, tanto dentro como
fuera de si mismo. Asi, utiliza el principio platénico que declara que “el bien es
difusivo de suyo”, para afirmar que con la misma necesidad que Dios se quiere a si
mismo, quiere a sus semejanzas creadas®*. Segln este autor, Santo Tomas de
Aquino se contradiria al afirmar que Dios crea libremente, porque al ser el sumo bien
y este ser difusivo, debe crear por necesidad. Al otro lado de la discusion se
encuentra Anton Pegis, que responde a Lovejoy poniendo el acento en la distincién
entre querer y crear; ya que la primera se refiere a una accion inmanente, y la
segunda a un acto trascendente!®®, El trabajo se adherira a esta postura, ya que, si se

acepta la creacion como una consecuencia necesaria de la perfeccidn divina, podria

19 Cfr. Arguello, Santiago, “Creacion y libertad. La cuestion tras la discusion entre Pegis y
Lovejoy”, Philosophia: anuario de Filosofia, Universidad Nacional de Cuyo, Vol. 71, 2011, pp. 25-35.
195 Cfr. Arguello, Santiago, “Creacion y libertad...”, pp. 29-31.
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sostenerse que el universo emana de la divinidad necesariamente, por lo que se

negaria su libre albedrio, al igual que su gratuidad al obrar*®®.

Sin embargo, es evidente que Dios al crear, quiere que todos los entes lleguen a su
plenitud, como se ha mostrado al sostener que es el gobernador del universo, por lo
que crea estableciendo las condiciones necesarias para que cada criatura pueda
alcanzar su fin, instituyendo una naturaleza dindmica que tiende hacia su propia

perfecciont®’,

La tendencia al fin de que dispone cada ente particular, supone ciertas condiciones
establecidas, tanto por la naturaleza del creador, como por la naturaleza de la
criatura. Si bien Santo Tomas formula como un axioma esencial de su teoria de la
creacion el hecho de que Dios crea a partir de la nada, la explicacion de la formacion
de los primeros cuatro elementos y luego de los cuerpos mixtos es muy compleja.
Dicha complejidad responde a que esta teoria pretende dar cuenta tanto de la armonia
y belleza del universo, como de una actividad racional de Dios!®®. A las condiciones
que en algun sentido estipulan la obra del Creador, Santo Tomas las Ilama necesidad
hipotética. Sin embargo, antes de definirla, y de distinguirla de la necesidad absoluta,
se mencionaran algunas consecuencias de la libertad divina que justifican este tipo de

necesidad.

196 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 86.

197 Cfr. S. Th,, I, g. 103, a. 5, InC.

Y sobre un estudio histérico mas detallado sobre el concepto de creacion, véase: Beuchot.
Mauricio, “El concepto de creacién en Santo Tomas y algunos antecedentes suyos”, Revista Espafiola
de Filosofia Medieval, Vol. 17, 2010, pp. 73-80.

1% para un estudio mas detallado sobre la teoria de la creacién de Tomas de Aquino, véase el
apartado de la creacién de: Fraile, Guillermo, Historia de la filosofia, Tomo 2, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 1986, p. 322.
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1. El libre albedrio del Creador como fundamento de la necesidad

hipotética

Al hablar de los atributos operativos de Dios se ha sefialado que tiene inteligencia
y voluntad. Y al describir la facultad volitiva, se ha indicado que consiste en una
buena voluntad, que le permite a Dios ser causa agente y determinar la finalidad de
su accién. Sin embargo, otra de las caracteristicas fundamentales de los seres
racionales es que poseen libre albedrio. Uno de los métodos que utiliza Santo Tomas
para conocer a Dios, es por medio del conocimiento de sus criaturas, porque de algun
modo la causa estd contenida en el efecto. Al describir la voluntad humana, el
Agquinate sostiene que la voluntad no quiere necesariamente aquellos bienes que no
tienen relacion directa con la felicidad. Estos son bienes contingentes sobre los que
se puede ejercer el libre albedrio’®®. En la Suma Teoldgica, al hablar de la voluntad

divina, el santo de Aquino mantiene la misma distincion y sostiene que:

El libre albedrio lo tenemos con respecto a lo que no queremos por
necesidad o por instinto natural. Pues querer ser feliz no pertenece al libre
albedrio, sino al instinto natural. Por eso, los animales, que, por instinto, se
mueven para algo, no tienen libre albedrio. Asi, pues, como Dios, segun se
demostrd, por necesidad quiere su bondad, y no por necesidad quiere lo
demas, con respecto a esto Gltimo tiene libre albedrio®®,

El pasaje sefiala dos aspectos fundamentales para nuestro razonamiento: en primer
lugar, el caracter absoluto de la voluntad divina, y, en segundo lugar, su libertad con

respecto a aquello que se encuentra fuera de la Divinidad.

Sobre el caracter absoluto de la voluntad divina, el Aquinate se expresa en estos

términos:

199 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 82, a. 2, InC.
200 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 19, a. 10, InC.
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Ya es sabido que Dios quiere su ser y su bondad como objeto principal,
que es para El la razon de querer los otros seres. En todo objeto, por lo
tanto, quiere su ser y su bondad, como la vista ve la luz en cualquier clase
de color. Mas es imposible que Dios no quiera algo actualmente; pues, de
lo contrario, querria solamente en potencia, y esto es imposible, por ser su
querer su propio ser. Es necesario, pues, que quiera su ser y su bondad?°*,

Millan Puelles, al referirse a este tema, recalca que la volicidn divina se identifica
con el gozo, y no con el deseo ya que Dios se quiere a si mismo, y El no carece de
nada, porque consiste en una infinitud perfecta®?. En Dios se identifica el objeto
amado, el acto de amor y aquel que ama. Esta triple identificacion es el modo en que
Dios se ama a si mismo, que consiste en un acto de amor subsistente que se identifica
con la esencia divina?®®. Se podria objetar que este amor absoluto de si mismo es
egoista, no obstante, consiste en una expresion de la unidad de todo sujeto racional,
que al conocerse se ama. Dios que es bien e inteleccion perfecta, no puede no
amarse, pero al hacerlo incluye a todos los demaés entes, a diferencia del amor egoista
que es excluyente?®4, Al sefialar las caracteristicas del amor de Dios a si mismo,
Millan Puelles sostiene que se trata de un amor que aunque es necesario es también
libre, porque no esta sujeto a ninguna coaccion, ya que Dios mismo es su propio
principio®®. Dios, al querer su ser y su bondad necesariamente, y al identificarse con
su voluntad a causa de la simplicidad de su esencia, garantiza la actualidad de la
voluntad divina, que al querer aquello que es exterior a si mismo, lo quiere en orden

a su misma bondad?2%6,

Santo Tomas sostiene que Dios posee libre albedrio con respecto a aquello que es

distinto de él. Y lo prueba con el siguiente argumento:

El Filésofo enseiia en el libro III de los “Eticos” que la voluntad es del
fin, y la eleccion, de lo ordenado al fin. Pues como Dios quiérase como fin,
y a los demas seres como ordenados al fin, siguese que, respecto de si
mismo, tiene s6lo voluntad, y en cambio, respecto de los demas seres tiene

201 Tomas de Aquino, S. C. G., |, c. 80.
202 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, p. 607.
203 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filosofico, p. 608.
204 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, p. 610.
205 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filosofico, p. 614.
206 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 19, a. 2, ad. 2.
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ademas eleccion. Y la eleccion se realiza siempre por el libre albedrio.
Luego a Dios le pertenece el libre albedrio?®’,

Millan Puelles, al comentar este pasaje, sostiene que el libre albedrio es una
caracteristica de la esencia divina, pero que se refiere a las realidades ad extra de
Dios. Como Dios no necesita de nada para ser la suprema bondad, quiere a los demas
seres libremente; por pura benevolencia. No obstante, este amor debe ser efectivo y
auténtico, lo que se manifiesta en que Dios les da una indole y unas perfecciones
determinadas®®. Dios al crear libremente establece una concatenacién de causas

segundas, y la variedad entre ellas:

Como Dios quiere que los efectos tengan sus causas, todo efecto que
presuponga otro no depende de la exclusiva voluntad de Dios, sino de algo
mas. Pero el primer efecto no depende méas que de la exclusiva voluntad de
Dios. Como si dijéramos que Dios quiso que el hombre tuviera manos para
que, haciendo una serie de cosas, sirvieran al entendimiento; y quiso que
tuviera entendimiento para que fuera hombre; y quiso que fuera hombre
para que Le sintiera, o como complemento del universo. Y esto no es
reducir unos fines creados a otros. Pues unos dependen de la exclusiva
voluntad de Dios; otros, de la concatenacién de otras causas?®.

El pasaje permite mostrar dos cosas: en primer lugar, que el libre albedrio divino
es tan radical, que acepta distintos tipos de causas segundas. Y, por otra parte, que
los distintos entes creados requieren algunas condiciones para alcanzar su fin, por lo
que es posible sostener que, si Dios crea un hombre inteligente, debe darle manos
para expresarse y manipular su entorno. De ambos aspectos del problema nos

ocuparemos en los siguientes apartados.

207 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 88.
208 Cfr. Millan Puelles, Antonio, Léxico filoséfico, p. 615.
209 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 19, a. 5, ad. 3.
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2. El libre albedrio de la voluntad divina crea criaturas contingentes

En el paragrafo anterior sefialamos que Dios quiere a su bondad absolutamente, y
a todo lo que es distinto de ella de manera relativa. Esta constatacion, ademas de
demostrar que la creacion no emana de la divinidad necesariamente, destaca el
caracter contingente de todo lo creado. Para mostrar esta distincién con la radicalidad
que le es debida, se definira “lo necesario” con sus caracteristicas fundamentales?'°
Santo Tomas distingue la necesidad absoluta, que es aquella en la que el predicado
estd implicado en el sujeto sin que pueda no estarlo; y la necesidad segun un
supuesto. Si se considera la necesidad en sentido absoluto, no puede sostenerse que
en la misma voluntad divina esté implicada la creacion, porque aunque Dios quiere
necesariamente su bondad, no esta obligado a querer crear ninguno de los seres

particulares, por lo que estos tienen un caracter contingente?*L,

Santo Tomas fundamenta esta contingencia en la diversidad de medios que se
pueden querer para alcanzar un mismo fin?2, El fundamento de este argumento
radica en que el fin del querer de Dios, puede alcanzarse por distintos medios, asi
como el médico puede sanar la enfermedad de un paciente, utilizando para hacerlo
diferentes medicinas. La flexibilidad en los medios, les da a éstos un caracter
contingente; ya que no son condiciones necesarias para alcanzar un determinado fin.
Si el fin pudiera ser alcanzado por un medio especifico, este medio seria necesario y

no contingente.

Para fundamentar la contingencia de las criaturas, Santo Tomas distingue la
posibilidad de querer de la volicion en acto. llustra esta distincion con el ejemplo del
artista que, aunque quiera adquirir un arte, no necesariamente quiere producir una
obra de arte determinada?®. Asi, Dios puede querer todo lo que existe en orden a su

bondad, pero existen aquellas criaturas a las que no sélo conoce, sino que les da la

210 Tomas de Aquino, S. Th,, 1, g. 19, a. 3, InC.

211 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 19, a. 3, InC.
212 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 81.
213 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 81.
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existencia libremente y las crea tal cual quiso que fuesen®'4. Esto es posible, porque
como la voluntad de Dios se identifica con su esencia, que es su mismo fin, no
necesita de los entes distintos de ella para alcanzar nada; sino que los crea
gratuitamente para que manifiesten su bondad, razén por la que los ordena a ella

como a su fin21,

No obstante, el Aquinate admite que la voluntad divina opera con una necesidad
segun el supuesto o necesidad hipotética, ya que cuando quiere algo, no deja de
quererlo, porque su volicion es eterna. Ademas, es fiel a su querer procurandole a la

criatura todo lo necesario para llegar a su plenitud?2®,

3. La libertad de la divinidad admite la necesidad hipotética

Al inicio del capitulo, se ha hecho referencia al sistema causal de Aristoteles al
que suscribe Santo Tomas de Aquino, insistiendo en la primacia de la causa final.
Para aclarar el concepto de necesidad hipotética, conviene retomar esta perspectiva.
La causa final es el proyecto de un agente que aspira a la realizacidn total de aquello
que produce; y que en este sentido causa®'’. Este proyecto del agente es lo primero
en la intencién, y determina la forma y la materia que el agente debe utilizar para
realizarlo. El proyecto que esta en la intencion del agente, es la hipotesis a la que
debe ser fiel, y que imprime en su accién un cierto tipo de necesidad. La causa final
causa por medio de una inclinacion de la propia naturaleza que consiste en la forma
que debe adquirir el ente causado; por lo que, en el caso de Dios, la necesidad
hipotética consiste en dotar a la naturaleza creada de todas las condiciones que

requiere para llegar a su plenitud.

214 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, ¢. 23.
215 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 82.
216 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 86.
217 Cfr. Silva, Ignacio, “Indeterminismo en la naturaleza y mecanica cuantica. Tomas de Aquino y
Werner Heisenberg”, p. 55-80.
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Si se aplica este concepto a la creacidon del universo, puede sostenerse que el
artista actGa teniendo en consideracién la correcta ejecucion del fin, que, en este
caso, consiste en un cosmos cuya armonia pueda manifestar a su autor?'®, El
conocimiento de la totalidad de su obra, implica una cierta necesidad en la eleccion
de los elementos que la componen y en la ordenacién de los mismos. Por lo que
puede sostenerse que es necesario (con necesidad hipotética) que Dios elija
determinados medios para alcanzar cierto fin?'°. Aunque la voluntad divina no esta
determinada necesariamente por sus efectos, el Aquinate sostiene que debe ser fiel a
la hipdtesis que ella misma establecio al crear, por lo que puede instaurarse una
cierta “necesidad”, que estd respaldada por la realizacion del fin, que como ya se ha

indicado hace las veces de hipotesis:

Quien quiere una cosa quiere también necesariamente todo cuanto ella
supone, a no ser por defecto, o por ignorancia, o porque la razén le aparta
de elegir rectamente lo que conduce al fin pretendido, pero esto no puede
afirmarse de Dios. Si, pues, Dios queriéndose, quiere los otros seres, quiere
todo lo indispensable al objeto querido por él, como es necesario que Dios
quiera la existencia del alma racional, si quiere la existencia del hombre?%,

El pasaje es un ejemplo claro de necesidad hipotética, ya que la naturaleza del
hombre exige un alma racional para que pueda llegar a su plenitud. Asi, una de las
razones por las que Dios crea al ser humano dotado de inteligencia y libertad, es que
ambas caracteristicas son indispensables para un 6ptimo desarrollo de su naturaleza;

ya que de las condiciones “debidas” acordes a un fin deriva la necesidad hipotética.

Una prueba negativa de este tipo de necesidad, es que Dios no puede querer algo
contradictorio, ya que al ser lo méximamente inteligible, crea respetando las leyes
que fundan la inteligibilidad, que son los primeros principios. Si se utiliza el ejemplo
del asno transcrito de Santo Tomas, puede sostenerse que el hombre no puede ser

asno, porque no puede existir un ente que no respete el principio de contradiccion, es

218 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 24.
219 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 19, a. 5, InC.
220 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 83. Para una profundizacién mas precisa de los conceptos de
necesidad y contingencia en Tomas de Aquino, véase: Argiello, Santiago, Posibilidad y principio de
plenitud en Tomas de Aquino, Eunsa, Pamplona, 2005.
70



decir; que tenga la racionalidad y la irracionalidad al mismo tiempo y bajo el mismo

respecto, porque ontolégicamente es inadmisible???,

Este tipo de razonamiento es claro si se reflexiona sobre la omnipotencia divina.
Al definirla, el Santo de Aquino afirma que debe entenderse que Dios puede todo
aquello que es posible, entendiendo aqui posibilidad como aquella proposicion en la
que no hay contradiccion entre el sujeto y el predicado. Si se aplica esta definicion a
la produccidn de un sujeto, es necesario sefialar que un agente puede realizar el acto
que le es propio por esencia, sobre aquellos objetos que tienen una potencia que se
los permite. Por ejemplo, el fuego puede calentar todo aquello que es inflamable???,
Sin embargo, la omnipotencia divina no puede hacer que el fuego enfrie, ya que, en
este caso, habria una contradiccion entre los términos del sujeto y del predicado, lo
que hace imposible dicha accion, porque no tiene razon ni de posible ni de factible,

lo que lo excluye de la omnipotencia divina®?3,

Otro ejemplo con el que el Aquinate documenta este tipo de necesidad en su
forma negativa, es la incapacidad de Dios de cambiar el pasado. Un cambio de este
tipo supondria una contradiccion, ya que implicaria que lo que fue, no haya sido??,
Y esto es imposible, aunque por medio de la gracia, las consecuencias de un acto

dafiino en una persona puedan ser reparadas??®.

Ademas de la necesidad hipotética, el Aquinate establece otra mas débil, a la que
Ilama necesidad por conveniencia, porque se trata de un medio que sirve a lo
querido, aunque no es indispensable para la realizacion del fin. Asi lo expresa en el

siguiente pasaje:

Supuesto que Dios quiere algo, ha de querer necesariamente lo que es
indispensable para eso. Pero lo que impone necesidad a otros es la razon
de su existencia. La razon, pues, de por qué Dios quiere lo indispensable a
cada cosa, es que exista aquello que lo exige. Y asi podemos ir sefialando
razones a la voluntad divina. Dios quiere que el hombre tenga razon para

221 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 84.

222 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 25, a. 3, InC.
223 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 25, a. 3, InC.
224 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, 1, g. 25, a. 4, InC.
225 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 25, a. 4, ad. 3



que sea hombre; quiere que el hombre exista para complemento del
universo, y quiere el bien del universo por ser conforme a su bondad??6.

Las conexiones que se explicitan en este pasaje marcan dos tipos distintos de
necesidad: que el hombre tenga razén implica una necesidad hipotética; en cambio,
que haya seres que existan como ornato del universo, implica una necesidad por

conveniencia, ya que podrian existir otros en su lugar.

La ordenacion por conveniencia supone la fidelidad de Dios a un proyecto
establecido por él libremente. Para fundamentar este aspecto de la cuestion el

Aquinate utiliza la Escritura como argumento de autoridad:

Lo dicho evidencia que, al asignar la divina providencia a las cosas
creadas los diversos accidentes, acciones y pasiones y destinos, lo hace con
fundamento. Por eso la Sagrada Escritura atribuye la creacion y gobierno
de las cosas a la sabiduria y prudencia divinas. Pues se dice en los
Proverbios: “El Sefior fundo la tierra con sabiduria y establecio los cielos
con prudencia. (...) “Todo lo dispuso en peso, numero y medida”. A fin de
que por ‘“medida” entendamos la cantidad, o sea, el modo o grado de
perfeccion de cada cosa; por “nimero”, la pluralidad y diversidad de
especies resultante de los diversos grados de perfeccion; y por “peso”, las
diversas inclinaciones que provienen de la distincion de especies??’.

Asi, la ordenacion de la multitud de criaturas por especies, es conveniente al
designio divino, que fue concebido por la sabiduria divina antes de crear el universo.

4. La bondad divina como criterio de la necesidad hipotética

En el paragrafo anterior, se ha mostrado, que la necesidad hipotética tiene relacion
con la necesidad divina de respetar algunas leyes de la l6gica, que condicionan tanto

al Creador como a la criatura. Sin embargo, también se ha dicho que Dios actla

226 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 86.
227 Tomas de Aquino, S. C. G., IlI, c. 97.
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sabiamente, lo que supone un criterio de accion. En el segundo capitulo de este
trabajo, se mostrard que algunos atributos divinos se encuentran en las criaturas
como vestigios del Creador, siendo la bondad divina uno de ellos, ya que el bien,

segun sefiala el Aquinate citando a Dionisio, es la causa final del proyecto divino?%,

Sin embargo, como Dios comunica su bondad por medio de la naturaleza creada,
hay ciertas imperfecciones de la misma, con la que debe contar en la estructuracion

de su obra??°,

Hay autores que analizan la estructura jerarquica del universo, y postulan que el
Aquinate admite un indeterminismo moderado en la naturaleza, porque le otorga
cierta independencia a las causas segundas, dentro de las que se encuentran las
causas fortuitas y las libres®°. Sin embargo, sostienen que Santo Toméas no
desvincula al mundo de Dios, ya que este es su causa primera y, por tanto, su
fundamento; por lo que sin su intervencion el orbe no podria permanecer en la
existencia. No obstante, se trata de un indeterminismo moderado, porque en el
universo hay lugar para las causas libres y para las fortuitas; asunto que enriquece el
orden cdsmico, ya que éste se transforma en un espacio en el que el proyecto divino
puede estar sujeto a ciertas modificaciones accidentales. Asi lo expresa el santo de

Aquino en el siguiente texto:

Asi, pues, cuando se busca el porqué de algin efecto natural, podemos
dar razon de él por alguna causa préxima, con tal, sin embargo, de que
todo lo reduzcamos a la voluntad divina como a su primera causa. Por
ejemplo, si se pregunta: ¢por qué se ha de calentar el lefio en presencia del
fuego?, se dice: porque el calentar es la accion natural del fuego; y esto:
Porque el calor es el accidente propio del fuego; y esto: Porque es efecto de
su propia forma. Y asi sucesivamente hasta llegar a la voluntad divina. Por
eso, si alguien, a quien se pregunta por qué se ha calentado el fuego,
responde: Porque Dios lo quiso, contesta convenientemente si intenta
reducir la cuestion a su causa primera; pero inconvenientemente si intenta
excluir las demas causas?®.

228 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 5, a. 2, ad. 1.

229 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 47, a. 1, InC.

230 Cfr. Zanotti, Gabriel, “De Popper a Santo Tomas de Aquino: Sobre el orden del universo”,
Quaerentibus. Teologia y Ciencia, Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, NUm. 2,
enero-junio, 2014, pp. 161-166.

231 Tomas de Aquino, S. C. G, IlI, c. 98.

73



A diferencia de los autores que postulan un voluntarismo teoldgico,
transformando a los entes creados en titeres que Dios puede mover a su antojo, Santo
Tomas de Aquino considera que cada ente se mueve segln su naturaleza, que es la
causa primera en el orden fisico, pero que depende de Dios en cuanto causa primera
de la creacién?®?. No obstante, tampoco acepta un universo determinado totalmente
por leyes universales, como lo postula Newton, ya que al admitir dentro de sus
causas segundas a las contingentes, libres y fortuitas, consiente con un cierto grado
de error que es imprevisible dentro del universo creado?®. Esta independencia de las
causas segundas, permite que desde la doctrina de Santo Tomas de Aquino, se pueda
llevar a cabo un dialogo con la ciencia, concediendo que el fundamento ontoldgico
del universo es Dios en cuanto causa primera®3, Zanotti dialoga tanto con Karl
Popper como con Mariano Artigas, ya que un cierto grado de azar en el universo,
permite admitir a un Dios creador en el origen de éste?®. Sin embargo, que la
providencia divina respete la potencia activa de los entes que ella misma crea, refleja
mejor la bondad de Dios que la existencia de un universo regido por una ley

infalible236,

Junto con los distintos grados de seres de la creacion, es necesario explicar la
multiplicidad de ellos, en muchos casos de la misma especie. La multitud de
individuos tiene su origen en la condicién material de los mismos2¥’; y su objetivo es
que la bondad divina pueda comunicarse de un modo mas perfecto?3. Asi, la bondad
divina que debe manifestarse en la creacion, que por serlo es material e imperfecta,
es la razon de la jerarquia y de la distincion de los entes creados; sin embargo, la

parcialidad de la perfeccion de la criatura, junto con su materialidad, son el supuesto

232 Cfr, Zanotti, Gabriel, “De Popper a Tomas de Aquino...”, pp. 161-166.

233 Cfr. Zanotti, Gabriel, “De Popper a Tomas de Aquino...”, pp. 160-161.

234 Cfr. Zanotti, Gabriel, “De Popper a Tomas de Aquino...”, pp. 161-166.

2%5 Para un estudio mas detallado de este aspecto del problema, véase: Zanotti, Gabriel, “De
Popper a Tomas de Aquino...” pp. 159-161; pp. 166-167.

236 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., Il, ¢. 77.

Para una profundizacion sobre la falibilidad de la naturaleza en Tomas de Aquino en dialogo con
la fisica contemporénea, véase: Silva, Ignacio, “Indeterminismo en la naturaleza y mecénica
cuantica. Tomas de Aquino y Werner Heisenberg”, p. 55-80.

237 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 20.

238 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 47, a. 2, ad. 1.
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con el que Dios crea, por lo que puede decirse, que condiciona su obra en algln

sentido?3,

Para explicar mejor el punto, podria partirse de un supuesto hipotético: ¢qué
pasaria si la creacion tuviera otro sustrato ontologico?, es decir, ¢no fuera material ni
espacio-temporal? No podemos saberlo, pero seguramente el cosmos seria muy
distinto, ya que las condiciones basicas del vehiculo con el que se comunica la
bondad divina, cambiarian. No obstante, si se cumpliera el objetivo de la divinidad al
crear, que es la comunicacion de su bondad a una de las criaturas que esta hecha para
reconocerla, y se respetaran los supuestos establecidos por el vehiculo con el que la
divinidad decide comunicar su bondad, se estableceria de igual manera una
necesidad hipotética, ya que Dios nunca puede contradecirse a si mismo, ni a la

naturaleza de aquello que crea.

239 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 47, a. 2, InC.
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5. La libertad humana como condicion del indeterminismo en el

universo creado

Dios crea al hombre a su semejanza, por lo que lo dota de libre albedrio®°. La
consecuencia de su naturaleza racional, demuestra que en la providencia divina hay
espacio para la libertad humana, ya que Dios permite ciertos efectos contingentes, que
tienen una causa contingente; y otros que se dan en un modo necesario, porque
provienen de una causa necesaria. Esta diferencia en la clase de causas hace posible una
mayor riqueza y dramaticidad en el universo que si existieran s6lo causas de un

determinado tipo*.

La tension entre causa primera y causa segunda, y en qué sentido hay una dependencia
entre ambas, es uno de los problemas maés dificiles de resolver en la metafisica tomista. Sin
embargo, puede esbozarse una solucion si previamente se realizan algunas distinciones. La
primera de ellas es la dependencia de la causa segunda con la causa primera en cuanto su

capacidad de obrar. El Aquinate lo expresa en estos términos:

Toda operacién que resulta de una virtud determinada se atribuye, como
a su causa, a la cosa que dio tal virtud; por ejemplo, el movimiento natural
de los cuerpos pesados y leves, que responde a sus propias formas, por las
cuales son pesados o ligeros, y por esto se dice que la causa de tales
movimientos es el engendrante que les dio la forma. Mas toda virtud de
cualquier agente procede de Dios, como del primer principio de toda
perfeccion. Luego, como toda operacion responde a una virtud
determinada, es preciso que Dios sea la causa de cualquier operacion?42,

Una explicacion clasica de este problema, sostiene que Dios, en cuanto causa primera
y por tanto acto puro, es el Unico agente per se, y los demas agentes lo son por
participacion. Por lo que el primer agente es el que hace posible que la potencia de la

causa segunda se actualice para que pueda obrar. Esta accion por la que el Creador activa

240 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 83, a. 1, InC.
241 Cfr.S.Th,, 1, g. 19, a. 8, InC.
242 Tomas de Aquino, S. C. G, llI, c. 67.
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la facultad operativa de su criatura, se llama concurso previo?3. No obstante, existe
también un concurso simultaneo entre Dios y su criatura, que consiste en que ambos
causan el mismo efecto simultaneamente, pero desde dos aspectos distintos?#4. En este
segundo caso se subraya principalmente, que la causa primera le da el poder causal a la
causa segunda, produciendo todo el efecto desde un punto de vista universal; ya que
afecta a la entidad de la criatura. En cambio, la criatura, realiza el efecto en el plano de lo

particular, ya que se trata de una accion determinada®.

Si se aplican estas categorias metafisicas a la relacion entre un Dios que es causa
primera, y una criatura libre, es necesario considerar que toda criatura depende de Dios
tanto para existir como para obrar, ya que la actividad de esta es creada. Sin embargo, el
concurso previo, no destruye el modo de actuar de la criatura, sino que lo produce,

porque activa a la potencia operativa.

En el caso de la voluntad, el concurso divino es el que hace posible que esta potencia
se active, pero no determina sus actos particulares; éstos ocurren segun la naturaleza de
la potencia, que en este caso es libre?*s, Entonces puede concluirse que en el acto
voluntario actta Dios por medio del concurso divino activando a la potencia volitiva, y
la voluntad determinando sus actos particulares libremente seglin su naturaleza?*’. De lo
que se puede concluir que Dios, al crear seres libres y permitirles actuar, concibe un
universo abierto en el que las criaturas libres pueden equivocarse y contradecir, en algin
sentido, el plan del Creador. Es por este motivo, que von Balthasar sostiene que Dios al
introducir causas libres en el universo, crea un drama representado por criaturas
humanas que tienen una libertad imperfecta, en el que Dios actia como otro personaje

de la escena, estableciendo la libertad en el mundo?*.

243 Cfr. Gonzalez Alvarez, Angel, Tratado de metafisica. Teologia natural, Editorial Gredos,
Madrid, 1968, p. 507.

244 para una aclaracion mas completa sobre el concurso simultaneo, véase: Gonzalez Alvarez,
Angel, Tratado de metafisica. Teologia natural, pp. 502-504.

245 Cfr. Gonzélez Alvarez, Angel, Tratado de metafisica. Teologia natural, p. 505.

246 Cfr. Gonzélez Alvarez, Angel, Tratado de metafisica. Teologia natural, p. 518.

247 Cfr. Gonzélez Alvarez, Angel, Tratado de metafisica. Teologia natural, p. 512.

Para un estudio més detallado del hombre en cuanto ser personal, por tanto, sujeto subsistente de
actos libres, véase: Cardona, Carlos, La metafisica del bien y del mal, Eunsa, Pamplona, 1987, pp.
79-84.

248 Cfr. von Balthasar, Hans Urs. “Intento de resumir mi pensamiento”, Communio. Revista
Catdlica Internacional, Madrid, Nam. 4, julio-agosto 1988, pp. 284-288.
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6. Corolario

Una de las consecuencias del libre albedrio de la voluntad humana es la existencia
del mal moral, porque el hombre puede equivocarse al elegir, o ir en contra de su
propia naturaleza deliberadamente. No obstante, este no es el Unico mal que
encontramos en el universo, ya que en él hay muchas imperfecciones que si se
considera que ha sido creado por un Dios que tiene como criterio su bondad, la
existencia de dicho mal resulta al menos paraddjico. Uno de los argumentos que
explica esta aparente contradiccion, es el principio tomista por el cual el bien del
todo es superior al bien de la parte, lo que justifica que Dios en cuanto gobernador
del universo, tolere algunas imperfecciones dentro de éste, en vistas a la perfeccion

del mismo. Asi enuncia este principio el Aquinate:

No sucede lo mismo en quien cuida algo concreto que en quien cuida de
todo. Pues quien cuida de lo particular, en la medida de lo posible evita los
defectos; quien cuida de todo permite que en algo concreto aparezca algun
defecto para que no desaparezca el bien del todo. Por eso, en las cosas
naturales se dice que las corrupciones y los defectos van contra la
naturaleza particular; y, sin embargo, entran dentro del plan de la
naturaleza universal en cuanto que un defecto en uno es un bien en otro o
en el todo; pues la corrupcién de uno conlleva la generacion de otro, y asi
se conserva la especie. Asi, pues, como Dios es el previsor universal de todo
ser, a su providencia pertenece el que permita la existencia de algunos
defectos en cosas concretas para que no se pierda el bien del universo
entero. Pues si se impidieran muchos males, muchos bienes desaparecerian
del universo. Ejemplo: No existiria la vida del leon si no existiera la muerte
de animales; no existiria la paciencia de los martires si no existiera la
persecucion de los tiranos?4°.

Una corriente de pensamiento sostiene que, aunque la perfeccion del universo sea
una de las causas de la tolerancia de algunos defectos en la naturaleza, el mal en

cuanto tal no le confiere ninguna perfeccion, ya que no se trata de una entidad con

249 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 22, a. 2, ad. 2.
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consistencia ontoldgica que forme parte de él; sino de una privacién, por lo que s6lo

puede causar un bien accidentalmente?°.

En el pasaje, el Aquinate se refiere a dos especies de males: el mal fisico y el mal
moral. Ambos causan el bien por accidente, por lo que son permitidos por Dios. Un
ejemplo de este proceso en el caso del mal fisico consiste en la corrupcion de los
elementos que permiten la formacion de los compuestos mixtos en la naturaleza, sin

los cuales seria imposible la formacion del universo?:.

Con respecto a este punto, hay autores que afirman que como el universo esta
formado por entes que participan del ser en distinta medida, la imperfeccion de cada
uno de ellos colabora con la armonia de todo el universo?®?. Aqui se trata de criaturas
que participan del ser y de la bondad divina, pero imperfectamente, por lo que estan
sometidas a la generacion y a la corrupcion; asunto que si se mira desde el punto de
vista del ser particular puede ser considerado un mal. Estos autores explican la
tolerancia de las privaciones en la naturaleza, en vistas a la armonia del universo, por
lo que puede sostenerse que Dios tolera el mal en la medida en que colabora con la
belleza del conjunto de su obra?3, Asi, la muerte del cabrito por el lobo, es apetecida

accidentalmente, en cuanto ayuda a la existencia de todo el ecosistema.

Otro argumento que justifica la tolerancia del mal por la providencia divina,
consiste en que Dios le da cierta independencia operativa a las causas segundas, que
por ser creadas son imperfectas; de lo que se deduce que los efectos que de ellas se
siguen pueden ser también imperfectos. Si Dios no tolerara ninguna posibilidad de
error en este tipo de causas, anularia por completo el obrar de las causas

subordinadas?>*.

El Gltimo argumento, hace referencia a la naturaleza de los agentes. En el ejemplo

del pasaje que se estd analizando, ambos agentes son humanos, por lo que su

20 Cfr. Echavarria, Agustin, “Tomas de Aquino y el problema del mal: la vigencia de una
perspectiva metafisica”, Anuario Filosofico, Universidad de Navarra, Vol. 45, Nam. 3, 2012, pp. 527-
529.

251 Cfr. Echavarria, Agustin. “Tomas de Aquino y el problema del mal...” p. 528.

Para un andlisis mas preciso del mal en cuanto privacion, véase: Millan Puelles, Antonio, Léxico
filosofico, pp. 486-497.

252 Cfr. Boero, Hedy, “El mal y la providencia divina en Tomas de Aquino”, STUDIUM, Filosofiay
Teologia, Universidad del Norte Santo Tomas de Aquino, Tucuman, Vol. 9, Nim. 17, 2006, p.13.

23 Cfr. Boero, Hedy, “El mal y la providencia divina en Santo Tomas de Aquino”, p 11.

25 Cfr. Boero, Hedy, “El mal y la providencia divina en Santo Tomas de Aquino”, p. 13.
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naturaleza es intelectual y libre. Santo Tomas sostiene que la naturaleza de un ente
tiene una doble funcion: por una parte, le da el ser; y por otra su capacidad
operativa®®®. Por lo que en el caso de los seres intelectuales les permite actuar
libremente. Como se trata de naturalezas intelectuales imperfectas, pueden
equivocarse y actuar mal, aunque no lo quieran®®. Pero si Dios impidiera su accion,
se contradiria a si mismo; ya que él las ha creado, y ademas anularia la libertad de

arbitrio®’.

Otra linea de razonamiento postula que Santo Tomas de Aquino es un defensor
del libre albedrio, y sefiala como dos de sus consecuencias la autodeterminacion de
los actos de las criaturas intelectuales, por lo que son responsables de ellos, y la
posibilidad de amar libremente, tanto al Creador como a sus semejantes®°®. Las dos
consecuencias del libre albedrio son bienes tan grandes que justifican su existencia,
aungue la tercera sea el mal moral. Segun esta corriente de autores, es imposible que
un ser ame libremente, si no tiene la posibilidad de odiar; asunto que hace que Dios
permita el mal moral, ya que de otra manera no podria haber creado un universo con

seres con estas caracteristicas?>®.

Otros autores en esta misma linea sostienen que el libre albedrio es la maxima
expresion de la dignidad humana, ya que, sin éste, el hombre no podria alcanzar por
sus propios medios ni el bien moral, ni relacionarse con el bien que es Dios
mismo?%°. Por consiguiente, para que pueda realizar su funcién a cabalidad, debe
poder elegir entre el bien y el mal, porque si pudiera optar siempre por el bien, se
trataria de un libre albedrio poco significativo y responsable, ya que, aungue se
rescatara la libertad de actuar sin coaccion, el hombre se veria privado de una real

capacidad de elegir®*,

Esta corriente lleva su hipotesis hasta las ultimas consecuencias, y pone en

relacion el tipo de leyes que rigen a nuestro universo, con la existencia de un hombre

2% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 7.

2% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 4.

257 Cfr. Boero, Hedy, “El mal y la providencia divina en Santo Tomas de Aquino”, p. 15.

2% Echavarria, Agustin, “Tomas de Aquino y el problema del mal...” pp. 532-540.

259 Cfr. Echavarria, Agustin, “Tomas de Aquino y el problema del mal...”, pp. 532-540.

260 Cfr. Rovira, Rogelio, ‘Si quidem Deus est, unde mala? Examen de la adecuacion del
argumento del libre albedrio como solucion de la aporia capital de la Teodicea”, Anuario Filosofico,
Universidad de Navarra, Vol. 43, Nam. 1, p. 130.

261 Rovira, Rogelio, “Si quidem Deus est, unde mala?...”, pp. 145-150.
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con libre albedrio. Si el universo estuviera totalmente determinado por las leyes de la
naturaleza, en él no podria actuar un hombre libre, pues romperia el sistema natural
imperante, introduciendo una indeterminacion propia de la voluntad libre. Sin
embargo, si se tratara de un universo caético, sin ninguna ley, el ser humano
tampoco podria hacerse responsable de sus actos, porque el caos no le permitiria
prever sus consecuencias. Entonces, s6lo seré un habitat propicio para un ser humano
con estas caracteristicas, un universo que posea un sistema causal que admita la
libertad de arbitrio?62. No obstante, ambas acciones requieren de un espacio en que la
libertad humana pueda ponerse en juego; de lo que se puede concluir que Dios
prefiere tolerar algunos males, que anular la libertad de arbitrio, por considerarla

indispensable en la perfeccion del universo.

7. Conclusion

En el presente capitulo hemos mirado tanto al hombre como al universo desde la
perspectiva de la causa final, para intentar entender las razones por las que Dios crea.
En la tercera parte, nos hemos preguntado si Dios al crear respeta algunos supuestos,
a lo que hemos contestado positivamente; asunto que ilumina nuestra investigacion,
ya que puede suponerse que Dios crea para manifestarse?63. Esta manifestacion se
llevara a cabo en su obra, y revelara de Dios, como hemos adelantado al estudiar sus
atributos, que se trata de un ser inteligente y libre, capaz de amar a sus criaturas y
conducirlas a su plenitud. Con este objetivo crea un universo en el que puedan actuar

seres inteligentes y libres, ya que dentro del cosmos hay algunos de este tipo.

La existencia de una criatura libre, ademéas de probar que no todo en el universo

ocurre por necesidad, supone una relacion entre dos libertades, la de Dios y el

262 Cfr. Rovira, Rogelio, “Si quidem Deus est, unde mala?...”, p. 152.
Para un estudio exhaustivo de la defensa del libre albedrio y las controversias que a ella se
refieren,véase: Rovira, Rogelio, “Si quidem Deus est, unde mala?...”, pp. 121-160.
263 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢. 1.
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hombre, sin dejar de establecer una ordenacién de la creatura con respecto al

Creador. EI Aquinate lo expresa en estos términos:

A quien posee una determinada naturaleza le conviene todo lo que es
propio de la misma. La naturaleza humana, por su misma condicion, tiene
respecto de Dios una triple sumision: primero, en cuanto al grado de
bondad, dado que la naturaleza divina es la misma bondad por esencia,
como queda patente por lo que dice Dionisio en el c.I del De Div. Nom.;
mientras que la naturaleza creada posee una cierta participacion de la
bondad divina, estando como sujeta a los rayos de aquella bondad.
Segundo, en cuanto al poder de Dios, puesto que la naturaleza humana,
como cualquier otra criatura, estd sometida a las disposiciones de la
providencia divina. Tercero, y de modo especial, la naturaleza humana esta
sujeta a Dios por un acto propio, a saber: en cuanto que, por propia
voluntad, obedece los mandatos divinos?54,

La triple ordenacion del hombre a Dios permite dar cuenta de la relacion que se
instituye entre el Creador y la criatura humana. En primer lugar, en cuanto criatura,
instaura una relacion real con Dios, ya que éste es su principio, por lo que su ser
esencial esta referido a EI2%%, Este tipo de relacion creatural, constituye al hombre, en
una criatura proyectada hacia su Creador. La proyeccion creatural hacia su origen es
comun a todos los entes que tienen el ser por participacion. Sin embargo, en el caso

del hombre, la adhesion a esa relacion originaria debe ser voluntaria y consciente 266,

La segunda ordenacion, sefialada en el pasaje citado, hace referencia al poder de
Dios, que establece ciertas disposiciones para cada una de sus criaturas. En el caso
del hombre su plenitud consiste en retornar al Creador, para lo que requiere alcanzar
un fin que esta fuera de él mismo. Para hacer este camino, que implica una salida del
propio sujeto para retornar a su principio, se requiere un actuar libre, ordenado a

dicho fin%67,

La accion consciente remite a la tercera ordenacion sefialada por el pasaje que nos

ocupa. Se trata de un acto libre, por el que el hombre obedece los mandatos divinos.

264 Tomas de Aquino, S. Th., 111, g. 20, a. 1, InC.

285 Cfr. Cardona, Carlos. La metafisica del bien y del mal, p. 54.

266 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien y del mal, p. 60.

267 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien y del mal, p. 65.
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Esta afirmacion manifiesta la relacion a la que nos estamos refiriendo, ya que
supone, tanto la accién libre del hombre, como la propuesta divina de sus mandatos.
La relacién entre dos libertades es posible, porque el hombre es consciente de que es
creado por Dios por amor, y voluntariamente decide responder amorosamente al
amor Divino?®%, Esta respuesta consiste en adherir voluntariamente a la voluntad
divina, que se le propone al hombre en la ley natural®®®. Asi, Dios establece una
relacion de amistad con el hombre, para que alcance su plenitud libremente. La
relacion libre entre el hombre y Dios garantiza el indeterminismo en la creacion, ya
que Dios prefiere permitir un cierto desorden en el cosmos, para garantizar la
adhesién libre del hombre a su voluntad, incluso con el riesgo de que pueda
rechazarlo. Esta caracteristica del ser humano es el fundamento de la imagen de Dios

en el hombre, asunto en el que se ahondaréa en el tercer capitulo de la tesis.

288 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien y del mal, p. 96.
269 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-11, g. 91, a. 2, InC.
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CAPITULO SEGUNDO: LOS TRASCENDENTALES
COMO VESTIGIO DE LADIVINIDAD EN EL UNIVERSO

Timeo, al disponerse a contar a sus amigos el mito sobre el origen del universo,
sostiene que lo primero que hay que dilucidar es si ha tenido un principio o ha
existido siempre?’?. A lo que responde que, en efecto, el mundo es visible, tangible,
corporal. Todo lo que tiene estas cualidades es sensible: y todo lo que es sensible y
estd sometido a la opinion acompafiada de la sensacion, ya lo sabemos, nace y es

engendrado?’?.

Al afirmar que el universo es engendrado, se infiere que tiene un principio; y al
indagar sobre la naturaleza de éste, Platon afirma que como el mundo es la mas bella
y maés perfecta de todas las criaturas, su autor es excelente; y el modelo que mira
cuando engendra el universo es el de la razon, de la sabiduria y de la esencia
inmutable?”2. Al indagar sobre los origenes del universo haciendo referencia a un
autor que posee las maximas cualidades conocidas, y que es capaz de engendrar un
cosmos excelente semejante a él, sitta la investigacion cosmoldgica en el plano de
las causas ultimas, dejando atras las explicaciones mecanicistas, pero ademas, da pie
para que sea posible pensar en que el mundo tiene un autor que es bueno, por lo que
no es envidioso, y que es capaz de crear un universo semejante a si mismo?’3, Esta es
la linea de investigacion que sigue Santo Toméas de Aquino en la Suma Contra
Gentiles al sostener que el autor del universo es un intelecto y que lo crea a su

semejanza, porque quiere manifestarse?’4,

270 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, 1.
271 Platén, Timeo, 28b-c.
272 Cfr. Platon, Timeo, 29a-b.
273 Platén, Timeo, 29e.
214 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, 1.
84



I. La imagen y el vestigio: dos modos de la comunicacion de

los atributos divinos

En el primer capitulo, se ha tratado del poder creador de Dios en cuanto atributo
operativo. Ahora se abordara esta cuestion desde el punto de vista de la accién
creadora de Dios, y del sentido en que al ser causa de las criaturas les comunica sus
atributos, comunicacion que tiene como consecuencia que en las criaturas haya un

vestigio del Creador que nos permite tener de él un conocimiento por analogia.

1. La creacion en cuanto acto divino

En el Libro Il de la Suma contra Gentiles, Santo Tomas explica que todo ser
causa algo semejante a si mismo, por lo que, al ser perfectisimo, y entonces acto
puro, le corresponde causar seres en acto?’®. Este tipo de causa es a lo que se llama
creacion. El Aquinate la define sefialando dos caracteristicas fundamentales: en
primer lugar, que es la accion méas noble y mas perfecta. En segundo lugar, que es la
primera de todas por lo que no supone ninguna anterior a ella, pero que es necesaria
para todas las acciones posteriores®’®. Le pertenece sdlo a Dios porque consiste en la
produccion del ser en absoluto?”’. Dios es el Unico capaz de producir el ser desde la
nada, ya que es el ser en grado sumo, y, por tanto, causa universal de todos los
entes?’8, De lo que puede deducirse que Dios es el Gnico que posee el ser por esencia,
y que todos los seres que son creados por El lo poseen por participacion. Asi lo

expresa Santo Tomas:

275 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, II, c. 6.

276 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 21.

277 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th, I, q 45,a.5, InC.
218 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 45, a. 1, InC.
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Es necesario afirmar que todo lo que existe de algin modo existe por
Dios. Porque si se encuentra algo por participaciébn en un ser,
necesariamente ha de ser causado en él por aquel a quien esto le
corresponde esencialmente, como se encandece el hierro por el fuego. Se ha
demostrado anteriormente, al tratar sobre la simplicidad divina, que Dios
es por esencia el ser subsistente, y también se ha demostrado que el ser
subsistente no puede ser mas que uno, pues si la blancura fuese subsistente
no podria haber mas que una sola, pues se convierte en multiple en razén
de los sujetos en los cuales es recibida. Por lo tanto, es necesario que todas
las cosas, menos Dios, no sean su propio ser, sino que participen del ser, vy,
por lo tanto, es necesario que todos los seres, que son mMAas O MeNos
perfectos en razon de esta diversa participacion, tengan por causa un
primer ser que es del todo perfecto?’®.

El texto da algunas pistas sobre la diferencia del estatuto ontolégico del Creador y
el de la criatura, de su diferencia y del modo de relacionarse entre ambos. En cuanto
a la divinidad, sostiene que es el Unico en que ser y esencia se identifican, por lo que
puede afirmarse con palabras de San Agustin, que se trata del “ser imparticipado”2°.
El “ser imparticipado”, es el Unico capaz de dar el ser a otros entes, cuya perfeccion
depende de la capacidad de su esencia de participar en el ser. Ademas, es uno y
perfecto, razén por la que puede comunicar ambas caracteristicas a los demas entes.
Esta comunicacion es la que se lleva a cabo por medio de la accion creadora. Santo
Tomas de Aquino, pone en relacion la accion del agente con el fin al que tiende, y
sostiene también que cuando el agente es Dios este fin no es otro que la
comunicacion de su bondad?®'. De aqui habria que deducir que Dios al actuar
produciendo efectos ad extra de si mismo, categoria a la que pertenece la accion de

crear, comunica su bondad a sus efectos.

Artola, al tratar a Dios en cuanto causa eficiente, da algunas luces sobre el modo
en que comunica sus perfecciones cuando crea?®?. El primer aspecto que se debe

considerar es que uno de los efectos de la perfeccion de la esencia del sujeto es la

219 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 1, InC.
280 Cfr. Agustin de Hipona, Tratado sobre la Santisima Trinidad, Biblioteca de Autores Cristianos,
1968-1975, Madrid, vols. 4-5, libro VIII, c. 3, 4.
281 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 4, InC.
282 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y Participacion, Publicaciones de la Instituciéon Aquinas,
Universidad de Navarra, Madrid, 1963, pp. 65-77.
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operacién; que por medio de su propio actuar, comunica fuera de su propia esencia
su misma perfeccion. Este axioma se cumple eminentemente en Dios que es
perfectisimo, y, ademas, el primer principio activo?®. La actividad divina consiste en
un dinamismo vital determinado por la ciencia y el amor, que son los dos rasgos
caracteristicos de la esencia divina?34. No obstante, la accién divina no se remite a la
vida intratrinitaria, sino que actla en cuanto causa eficiente de todo lo que existe;
asunto gque supone en Dios una potencia activa?®. Los efectos de los actos divinos
que trascienden a la vida trinitaria, aunque desde el punto de vista del efecto son
transelintes, son producidos por una accion inmanente, porque se identifica con la
esencia divina. EI Aquinate explica los efectos ad extra de Dios en la creacion,

comparandolos con la accion humana:

Cuanto es mas perfecto el principio de una accién, tanto puede
extenderse dicha accién a mas y mas lejanos efectos; pues vemos que el
fuego, si es débil, solo calienta lo que esta cerca; pero, si es intenso,
también lo lejano. El acto puro, que es Dios, es méas perfecto que el acto
mezclado con potencia, como es el nuestro, porque el acto es el principio de
la accién; y asi, si por nuestro acto estamos facultados no soélo para
acciones inmanentes, como el entender y el querer, sino también para
acciones que terminan en cosas exteriores, por las cuales producimos
ciertas obras, mucho mas Dios puede, por razén del acto que es, no solo
entender y querer, sino también producir un efecto. Y de este modo es causa
del ser de las cosas?®,

Podemos comparar la causalidad eficiente en Dios con los agentes creados, que
tienen como funcion informar a una materia signata quantitate, es decir, a una
materia segunda. Asi, el carpintero es causa agente de la mesa, porque le da a la
madera forma de mesa. Sin embargo, debemos considerar que Dios es el creador del
ente completo, ya que le da tanto el ser como sus perfecciones. Esto es posible
porque se trata del primer principio activo, que por ser el ser subsistente y ser
perfecto es capaz de causar otros seres subsistentes independientes de él. Como se

trata del ser perfecto que por tener potencia activa actiia como primer agente, y segun

283 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y Participacion, pp. 79-80.
284 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th, I, g. 20, a. 1, InC.
285 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y Participacion, pp. 79-82.
286 Tomas de Aquino, S. C. G, II, c. 6.
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el principio de causalidad causa y efecto son proporcionales y de la misma
naturaleza, Dios crea a su semejanza, por lo que hace posible que aquellos entes que
crea participen de algunos de sus atributos en la medida en que su grado de

perfeccion se los permita.

2. La semejanza como modo de comunicacion de las perfecciones

divinas

Ya se ha mostrado suficientemente que Dios es el creador de todo lo que existe,
en virtud de su potencia activa. Ahora es necesario aclarar en qué sentido se dice que
crea “a su semejanza”. ElI Aquinate conecta la dependencia de las criaturas con Dios,
con el modo en el que causa en ellas sus perfecciones?’. Al relacionar la perfeccion
divina con su capacidad creadora, se puede inferir ademas de la dependencia de cada
criatura con Dios, que en ella hay cierta semejanza con el Creador, ya que todas sus
perfecciones estan en él eminentemente, porque es su causa primera. Es a este tipo de
relacion entre Creador y creatura al que nos referimos al decir que Dios crea a su

semejanza, asunto que permite deducir la existencia de Dios al contemplar su obra.

La semejanza de las criaturas con Dios puede explicarse desde distintas
perspectivas. En primer lugar, consideraremos la participacion del acto de ser. Dios
crea entes completos, pero compuestos de esencia y existencia. Esto supone que
tienen una esencia capaz de recibir la existencia, y aunque existe porque participa del
ser imparticipado, y el ser se predica de cada ente en un modo analdgico; es posible
sostener que hay una cierta semejanza entre el Creador y la criatura, porque ambos
existen, uno absolutamente, y el otro en cuanto su ser de criatura limitada se lo

permite?®, De que las criaturas estén compuestas de esencia y existencia, se infiere

287 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 15.
288 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, ¢. 53.
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que se trata de un sujeto cuya esencia es capaz de recibir el acto de ser, por lo que

consiste en un ente subsistente28.

Que el ente creado participe del acto de ser, tiene algunas consecuencias. La
primera de ellas es que se trata de una esencia completa, pero que tiende a la
existencia. La tendencia al ser destaca tanto la universalidad de la accion divina,
como su potencia, ya que actla en un modo inmanente en cada criatura®®. Asi

expresa el Aquinate la intima relacién entre el Creador y la criatura:

Dios esta en todas las cosas, no dividiendo su esencia, o por accidente,
sino como el agente esta presente en lo que hace. Es imprescindible que el
agente esté en contacto con lo que hace directamente y lo llene con su
poder. En el VII Physic. Se prueba que el motor y lo movido van juntos.
Como quiera que Dios es por esencia el mismo ser, es necesario que el ser
creado sea su propio efecto, como quemar es el efecto propio del fuego.
Este efecto lo causa Dios en las cosas no solo cuando empiezan a existir,
sino a lo largo de su existir, como la luz que el sol provoca en el aire se
mantiene mientras el aire esta iluminado. Asi, pues, cuanto mas existe una
cosa, tanto mas es necesaria en ella la presencia de Dios segun el modo
propio de ser. Ademas, el ser es lo mas intimo de una cosa, lo que mas la
penetra, ya que es lo formal de todo lo que hay en la realidad, como qued6
demostrado. Por todo lo cual se concluye que Dios esta en todas las cosas
intimamente?%*,

La presencia inmanente de Dios en cada una de sus criaturas dandoles el ser, hace
evidente que el acto de ser que vitaliza a cada una de ellas corresponde a las
caracteristicas propias de su esencia, por lo que cada una existe de un modo
distinto?®2. El doble juego, entre una existencia segtn la propia esencia, y la cualidad
comun de ser, es posible porque el ser es un concepto analdgico; en este caso
puntual, con una analogia de atribucion intrinseca ya que el ser esta intrinsecamente

en Dios y en las criaturas?®,

289 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 45, a. 4, InC.

29 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 136.

291 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 8,a. 1, InC.

292 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 136.

293 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 142. Sobre el tipo de analogia del ser
seguimos en este punto la opinion de Artola, aunque estamos conscientes de este debate. Al respecto,
véase: Salas, Mario, “Santo Tomas: Analogia y participacion”, pp. 153-164.
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La predicacion analdgica, no so6lo distingue el modo de ser de Dios y de las
criaturas, sino que destaca una semejanza entre ambos, ya que Dios al transmitir el
ser, crea entes existentes, semejantes a €l en este respecto. Al transmitir la existencia,
Dios comunica con ella, algunos de sus atributos, que como veremos a lo largo de
este apartado son convertibles con el ser, que también se predican en un modo

analogo; pero que plasman en la criatura un vestigio del Creador.

3. Nota sobre el concepto de imagen

Como en esta investigacion utilizamos el término “imagen” para hablar del
mundo en cuanto signo del Creador, nos ha parecido oportuno sefialar que Santo
Tomas no es el primero ni el Unico en Filosofia que utiliza esta expresién. Ademas,
es necesario indicar los sentidos en que emplearemos el término en este trabajo. Con
este fin, expondremos brevemente algunos de los modos en que se ha utilizado en
Filosofia antes del Aquinate, y también haremos referencia a sus alcances en
Teologia. Luego, nos remitiremos especificamente a la imagen en relacién con el

mundo y el hombre en cuanto signo del Creador.

3.1. La imagen en cuanto simbolo

Desde el punto de vista filosofico, puede definirse la imagen como un signo de las
cosas que se conserva con independencia de las mismas?®*. Se trata de la percepcion

humana de la realidad, sobre la que puede reflexionarse sin que esta se encuentre

29 Cfr. Abbagnano, Nicola, Diccionario de Filosofia, FCE, México-Buenos Aires, 1963, pp. 651-
652.
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presente. No obstante, la representacion interna de algo debe permitir el contraste
con una realidad externa?®®; si ambas coinciden se dice que es una representacion
verdadera, de otra manera, se trata de una imagen onirica. Segun esta definicién, la
imagen tiene caracter de signo, porque representa algo distinto de ella. Este es el
primer sentido en que hemos usado el vocablo en esta tesis, ya que, al inicio de la
Suma contra Gentiles, Santo Tomas afirma que Dios crea el mundo para

manifestarse?®, de lo que puede inferirse que es una imagen suya.

Para que el universo tenga un caracter simbolico, debe relacionarse con aquello a
lo que representa en algun sentido, es por este motivo que la tesis de que Dios esta
presente en el mundo subyace toda la obra del Aquinate?®”. Tiene su origen en el acto
de creacion, que consiste en dar el ser a aquello que se crea®. El Ginico que puede

dar el ser es Dios, ya que es el ser subsistente.

La creacion es un acto libre y gratuito de Dios, que se dona sin ninguna mediacion
creando seres subsistentes ad extra de si*®®. Uno de los modos en que Dios se
encuentra en el mundo es la semejanza, pues en las criaturas hay un rasgo de la
divina bondad3®, Esto es posible, porque Dios es causa eficiente del universo, razén
por la que le comunica y mantiene en el ser a cada una de sus criaturas. Esta accion
se lleva a cabo por medio de la forma, que le comunica al ente, tanto el acto de ser,
como las caracteristicas esenciales de cada ente en particular®®t, Como se trata de un
principio activo, hace posible que el objeto se proyecte fuera de si mismo a modo de

imagen, asunto que lo hace cognoscible3®.

2% Cfr. Ferrater Mora, José, Diccionario de Filosofia, Editorial Sudamericana, Buenos Aires,
1958, pp. 681-682.

2% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢. 1.

297 Cfr. Campodonico, Angelo, “ll carattere inmediato della presenza di Dio nel mondo secondo
Tommaso D’ Aquino”, Rivista di Filosofia neo-scolastica, Universita Cattolica del Sacro Cuore.
Milano, 1, anno LXXVI, genaio-marzo 1984, pp. 245-268.

2% Cfr. Campodonico, Angelo, “Il carattere inmediato...”, pp. 246-247.

299 Campodonico, Angelo, “1l carattere inmediato...” p. 247.

300 Campodonico, Angelo, “1l carattere inmediato...” p. 250.

301 Cfr. Campodonico, Angelo, “1l carattere inmediato...”, pp. 251-252.

302 Cfr. Brock, Stephen L., “Tomaés de Aquino”, Fernandez Labastida, Francisco — Mercado,

Juan Andrés (editores), Philosophica: Enciclopedia filoséfica on line, URL:
http://www.philosophica.info/archivo/2013/voces/aquino/Agquino.html

91


http://www.philosophica.info/archivo/2013/voces/aquino/Aquino.html

Caracterizar la imagen es fundamental para hablar de la manifestacion, y del
caracter simbélico del universo3®. Para que exista una imagen debe haber un cierto
tipo de semejanza que sea un signo evidente del objeto representado; lo que ocurre
en el caso de la figura, que representa al objeto ya que tiene una cierta proximidad
con su forma substancial. Una prueba de esto es que el arte imita a la naturaleza por
medio de ella3**. Toda imagen supone una imitacion, por lo que deben considerarse
dos extremos: el modelo y lo imitado3%. La relacion que se establece entre ambos es
como lo medido a la medida, pues consiste en una relacion unidireccional en la que
la imagen depende del modelo y no a la inversa®®. La existencia de un modelo que
imitar, supone un agente que lo imite, porque es una relacion causal, en la que el fin

es la imagen producida por el agente37.

Si se mira el asunto desde el punto de vista del agente, puede sostenerse que la
imagen actia como un simbolo, ya que manifiesta tanto al modelo imitado, como al
agente que lo imita. Un simbolo tiene tres caracteristicas fundamentales: en primer
lugar, se refiere a la totalidad de lo real. En segundo lugar, no es algo arbitrario que
evoque una intuicion sugestiva a modo de espejismo. Y, finalmente, muestra y oculta
algo a la vez. EIl simbolo da a conocer algo que esta escondido, y es el perpetuo
recuerdo de esa otra realidad®®. Tiene una doble cara: por una parte, manifiesta algo
distinto de él y; por otra, requiere de un intérprete que logre traspasar la apariencia
simbolica para poder descubrir aquello que oculta®®. El simbolo es uno de los modos
que el hombre tiene para relacionarse con el fundamento de las cosas, ya que, al ser

racional, puede traspasar la mera apariencia de las mismas31°.

En el siglo XX, Paul Ricoeur, al estudiar el psicoanélisis, fija su atencion en el
simbolo y lo define como la manifestacion de otra cosa que aflora en lo sensible. (...)

la expresion de un fondo del que también puede decirse que se muestra y que se

303 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 60.

304 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 64.

305 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 66.

306 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 67.

307 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 68.

308 Cfr. Soto-Bruna, Maria Jesus, La recomposicion del espejo: andlisis historico-filoséfico de la
idea de expresion, Eunsa, Pamplona, 1995p. 41.

309 Cfr. Soto-Bruna, Maria Jes(s, La recomposicion del espejo: analisis histérico-filosofico de la
idea de expresion, p. 42.

310 Cfr. Soto-Bruna, Maria JesUs, La recomposicion del espejo: analisis histérico-filosofico de la
idea de expresion, p. 43.
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ocultad'®, Ricoeur distingue el caracter simbdlico del suefio del que se ocupa el
Psicoanalisis, del que le confiere a la realidad la fenomenologia de la religion; este
ultimo es expresion de lo sagrado®?. Al describir el simbolo como un fenémeno,
destaca dos aspectos que se relacionan entre si: el simbolo muestra algo, pero
también lo oculta, por lo que necesita ser interpretado3. Tiene un significado literal,
que es manifiesto, pero que remite a otro que es espiritual®4. Una prueba de esto se
encuentra en la similitud de significados que el agua tiene para distintas religiones.
En todas ellas simboliza el caracter originario, aquello de lo que todo viene. Este
significado espiritual se desprende de una caracteristica de los liquidos: son informes
y no pueden ser informados. Ademas, el agua es necesaria para la vida, de aqui se
desprende el segundo significado simbdlico: la inmersion en el torrente tiene un

sentido salvifico, ya que el agua tiene que ver con la renovacion de la vida3'®,

Sin embargo, es fundamental sefialar que es en el lenguaje donde los objetos
naturales adquieren su perfil simbdlico. Se requiere una estructura linglistica que
tenga su correlato en el pensamiento analégico para que un elemento de la
naturaleza, con sentido literal, pueda remitir por analogia a otro espiritual36. Son el
poeta, y el salmista, los que dan a la realidad la posibilidad de ser considerada como
un signo. Entonces, para interpretarla, se requiere establecer una conexién racional
entre el significado literal del objeto y el analégico al que remite intencionalmentes'’.
La tradicién medieval sostiene que para que la realidad ponga de manifiesto su
estructura simbdlica, es necesario que quien interrogue sea un hombre con una
mirada aguda, capaz de descifrar los enigmas; éstos, segin Hugo de San Victor, son

los hombres espirituales y no los insensatos!é.

El simbolo se distingue de la metafora, porque esta expresa una idea por medio de

una imagen, en cambio, el simbolo une dos ideas distintas en un todo de

311 Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretacion de la cultura, Siglo XXI, México D.F, 1970, p. 11.

312 Cfr. Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretacion de la cultura, p. 11.

313 Cfr. Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretaciéon de la cultura, p. 13.

814 Cfr. Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretacion de la cultura, p. 15.

315 Cfr. Eliade, Mircea, Imagenes y simbolos: ensayos sobre simbolismo magico-religioso,
Taurus, Madrid, 1979, p. 165.

816 Cfr. Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretacion de la cultura, p. 17.

817 Cfr. Ricoeur, Paul, Freud: Una interpretacion de la cultura, pp. 18-19.

318 Cfr. Soto-Bruna, Maria JesUs, La recomposicion del espejo: andlisis histérico-filosofico de la
idea de expresion, p. 121.
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significacion'®. En el caso de la creacion, es posible descubrir que no se ha dado el
ser a si misma; ademas de la sabiduria y el poder de su autor3®, Sin embargo, ella

tiene una expresividad y una riqueza en cuanto realidad independiente de otro.

En la “filosofia cristiana” la naturaleza estd en medio de dos polos: la unidad del
Creador, que es su causa, y; la multiplicidad de su ser propio®’. Al tratarse de una
naturaleza creada multiple por un Dios Unico, es posible vislumbrar en ella el reflejo
del Creador. Por este motivo, para los Padres de la Iglesia, la naturaleza, junto con la
escritura, es uno de los dos libros en el que se manifiesta el Creador de todo el
universo, y tiene caracter de simbolo porque es posible “vislumbrar” en ella a su

artifice322,

3.2. La imagen como realidad hierofénica

El segundo sentido de la imagen al que aludiremos aqui, consiste en su relacién
con la divinidad. Ya hemos dicho que el simbolo representa algo distinto de si. EsS
por este motivo que muchas veces alude a una realidad dificil de expresar por medio
del lenguaje. Suele hacer referencia a la idea total que un hombre en particular, o un
determinado pueblo, tiene de su entorno. El simbolo nace de la capacidad del hombre
de interpretar la realidad, y pretende revelar el sentido mas profundo de ella. Supera
los limites del lenguaje y expresa, entre otras cosas, la busqueda del ser humano.

Pone en relacion directa al hombre con el mundo y Dios3?3. Asi surge el mito, que

319 Cfr. Soto-Bruna, Maria Jess, La recomposicion del espejo: analisis histérico-filosofico de la
idea de expresién, p. 53.

320 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, ¢. 2.

321 Cfr. Soto-Bruna, Maria Jes(s, La recomposicion del espejo: analisis historico-filosofico de la
idea de expresién, p. 69.

%22 Para un estudio mas detallado de la Locutio Dei en la revelacion biblica, véase: Blanco,
Arturo, “La revelacion como “Locutio Dei": Estudio del tema en las obras de Santo Tomas de
Aquino”, Scripta Theologica, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona,
1981, Vol. 13, Nim. 1, pp. 9-61.

323 Cfr. Solares Altamirano, Blanca, “Gilbert Durand, imagen y simbolo o hacia un nuevo espiritu
antropologico”, Revista Mexicana de Ciencias Politicas y Sociales, Universidad Nacional Auténoma
de México, México,Vol. 56, Nam. 211, enero-abril 2011, pp. 13-24.
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atribuye a las fuerzas naturales un caracter divino. Ejemplo de esto es Artemisa, que
es la diosa de la caza y que tiene un rito relacionado con la sangre, porque concierne
a la fertilidad y al origen de la vida3?*. Y la explicacion de Anaximandro del origen
del mundo, en la que hay elementos que se pueden encontrar también en el Génesis,

como que todo viene de algo ilimitado, que ademas es inteligente3?°,

Este tipo de paralelismos puede encontrarse a lo largo de toda la historia de las
religiones, porque el simbolo hace referencia a la necesidad de trascendencia del ser
humano, en este sentido, lo pone en relacién con ese aspecto de las cosas que no
puede percibirse con los sentidos, pero que es lo real por excelencia. Lo sacro tiene
que vivenciarse, razon por la que el hombre expresa por medio de un rito su

necesidad de conectarse con el origen y el fin de la vida3%.

Mircea Eliade, al describir el fendmeno de lo sagrado, sostiene que los hombres
premodernos veian al mundo como una hierofania, es decir, como una manifestacion
de la divinidad®’. En su concepcién cosmogonica, lo sagrado es lo real por
excelencia, y esta cargado de ser. Al participar de lo sagrado se participa de la
realidad, y cada uno de los actos que se realizan cobra sentido y direccion. Un objeto
hierofanico se transforma en un punto organizador de la realidad, ya que, al darle
sentido y orientacion, hace que el espacio y todo lo que esta en él se convierta en un
cosmos®?8, Para que exista un objeto hierofanico tiene que haber un hombre que lo
considere como tal, y esto ocurre en el caso del hombre religioso, quien vive en un
espacio sagrado que, por serlo, tiene una orientaciéon y un sentido®?®. Una de las
particularidades de la hierofania es que destaca un espacio, sacralizandolo. Este
espacio sagrado se transforma en un centro, que es un punto firme que comunica el

cielo con la tierra: lo humano y lo divino3%.

324 Cfr. Cornford, Francis Macdonald, Principium sapientiae. Los origenes del pensamiento
filosofico griego, Visor, Madrid, 1987, p. 254.

325 Cfr. Cornford, Francis Macdonald, Principium sapientiae. Los origenes del pensamiento
filosofico griego, p 237.

326 Cfr. Anton Mlinar, Ivana, “Lo sagrado y la desacralizacion”, Teologia y Vida, Vol. 54, 2013,
pp. 509-521.

327 Cfr. Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, Guadarrama/Punto Omega, Madrid, 1981, p. 57.

328 Cfr. Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, p. 15.

329 Cfr. Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, p. 15.

330 Cfr. Eliade, Mircea, Lo sagrado y lo profano, p. 16.
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Eliade, ha descubierto que la simbologia de puntos de comunicacion entre el cielo
y la tierra, llamada técnicamente “simbologia de centro”, es muy antigua y tiene
elementos comunes en distintas religiones, como el arbol y la escala®; lo que hace
posible sostener que Dios se revela a todos los hombres por medio de la naturaleza,
puesto que los estudios de las religiones han encontrado hierofanias en las
expresiones misticas de los pueblos mas primitivos332. Conscientes de que la
metafisica cristiana difiere radicalmente de la de los pueblos primitivos, ya que en el
ultimo caso suele haber una identificacion de la criatura con el Creador, asunto que
les permite hacer de fendmenos naturales objetos de culto. Hemos querido hacer
alusion a este tipo de hierofania por dos motivos: en primer lugar, para sefialar que la
interpretacion del cosmos como una manifestacion de la divinidad es un acto propio
del hombre que esta abierto a una dimension trascendente de las cosas, por lo que
forma parte de una teologia natural, ya que no requiere de la revelacion. Y, en
segundo lugar, para contrastarla con la visién cristiana, que pone en su lugar a Dios,
que es absolutamente distinto de aquello que crea, pero que, ya que conoce la
necesidad del hombre de descubrir el sentido de la existencia, decide entrar en la
historia utilizando su omnipotencia y su misericordia al permitir la encarnacion del

verbo, que es la imagen perfecta del Padre.

3.3. El significado teoldgico de la imagen

En la tesis abordaremos la imagen desde un punto de vista teologico-filosofico, al
utilizar la sentencia del Génesis: Hagamos al hombre a nuestra imagen vy
semejanza®®, como frase explicativa de que el hombre manifiesta a Dios de modo
mas perfecto que la totalidad del universo. Al designar al hombre con el concepto de

imagen, la Biblia lo pone en relacion con Dios, como principal colaborador en el

331 Eliade, Mircea, Imagenes y simbolos..., p. 47.
332 Para un estudio mas detallado de las distintas hierofanias en las religiones mas diversas,
véase: Eliade, Mircea, Tratado de historia de las religiones, Ediciones Cristiandad, Madrid, 1974,
333 Cfr. “Génesis”, Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, Bilbao, 2009, 1, 26-27.
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proyecto de la creacion®*4. Ya hemos indicado que la imagen requiere un modelo,
que en este caso es Dios mismo, por lo que el verdadero rostro del hombre no puede
explicarse desde si mismo, sino que requiere de una relacién con la divinidad. Sin
embargo, como Dios es invisible y el hombre un espiritu encarnado, no puede
imitarlo si no lo conoce. Por este motivo, Dios se revela en Jesucristo, que, por una

parte, es la imagen visible del Padre, y por otra, el verdadero rostro del hombre33°,

En el Antiguo Testamento, igual que en toda la historia de las religiones, puede
verse que Dios es invisible y ademas inalcanzable. Todo aquel que vea su rostro
morira®®, Sin embargo, establece un didlogo con la criatura, que es absolutamente
gratuito, porque no le debe nada®*’. En el Antiguo Testamento los hombres conocen
algo de Dios, porque tienen experiencia de algunos de sus atributos. Saben que es el
creador, que es omnipotente y bueno. Pero con la encarnacion de Cristo, al convivir
con El pueden conocerlo. Cristo es totalmente hombre, pero muy distinto a todos los
hombres33®. Habla con autoridad®®, las fuerzas de la naturaleza le obedecen34. Los
espiritus inmundos le tienen miedo, y es capaz de curar las enfermedades®*. Asi
muestra su omnipotencia, y su origen supra mundano. Por medio de su vida
cotidiana, Cristo da testimonio del Padre, y le muestra su gloria a aquel que tenga la
disposicion de reconocerlo. Cristo es esa imagen de Dios, que el hombre no podia
hacer para no caer en la idolatria; y ademas la causa ejemplar del hombre, que sélo
puede ser pleno si somete su voluntad a la de aquel que lo ha creado, es decir, al

Padre342,

Para que la imagen natural de Dios que hay impresa en el hombre se perfeccione,
y éste logre asemejarse a su modelo, es necesario el bautismo, pues se requiere la

ayuda de la gracia®*3. A esto se refiere San Pablo cuando sostiene que todo hombre

334 Cfr. Diccionario Teol6gico Enciclopédico, Editorial Verbo Divino, Pamplona, 1995, pp. 484-
485.

33 Cfr. Diccionario Teoldgico Enciclopédico, p. 487.

3% yon Balthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 2. Verdad de Dios, Ediciones Encuentro, Madrid,
1997, p. 68.

337 Cfr. von Balthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 2. Verdad de Dios, p. 69.

338 Cfr. von Balthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 2. Verdad de Dios, pp. 69-71.

339 Cfr. “Evangelio seglin San Mateo”, Biblia de Jerusalén, 7. 29.

340 Cfr. “Evangelio seglin San Mateo”, Biblia de Jerusalén, 8.23, 26.

341 Cfr. “Evangelio seglin San Mateo”, Biblia de Jerusalén, , 8.16.

342 Cfr. von Balthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 2. Verdad de Dios, p. 72.

343 Cfr. Diccionario Teolégico Enciclopédico, p. 487.

97



ha sido creado a imagen de Dios, no obstante, estd llamado a ser su imagen; esta
vocacién hace referencia al esfuerzo que cada hombre debe realizar por asemejarse a
Cristo que es su modelo®*. Este es el camino del cristiano, pasar de ser un hombre

viejo cuyo modelo es Adan, a ser un hombre nuevo que tiene como guia a Cristo34°,

Cuando Dios crea al hombre a su imagen y semejanza, aunque haya entre ambos
una distancia infinita, crea una persona; es decir, alguien que puede conocerlo y
amarlo. Se trata de un compafiero que puede asumir con é€l, libremente, la
responsabilidad de cuidar el cosmos en que habita®*¢. Esta responsabilidad
compartida tiene sentido, porque el hombre es uno de los fines de la creacion, ya que
toda ella ha sido puesta a su servicio. Y finalmente, el ser imagen de Dios tiene un
aspecto relacional: asi como Dios es trino, el hombre no puede ser pleno, sin
relacionarse con otro amorosamente. Es por este motivo, que Dios crea a la pareja
humana y le ordena multiplicarse y poblar la tierra; para que sea reflejo de la

Trinidad y de la sobreabundancia del amor que hay en ella.

Esta reflexion sobre el sentido teol6gico de la imagen, tiene como objetivo
mostrar que la tesis se enmarca dentro de la teologia natural, por lo que las
conclusiones a las que se llegara consisten en lineas de trabajo posterior, que en
general tienen un carécter teoldgico; ya que como hemos indicado, el hombre no
tiene su explicacion dltima en si mismo, sino en Dios, por lo que para explicar su

papel en la creacion desde la causa final, debe hacerse referencia a él.

344 Cfr. Pacomio, Luciano (et al), Diccionario Teoldgico Interdisciplinar, 111, Ediciones Sigueme,
Salamanca, 1982, p. 131.
345 Cfr. Pacomio, Luciano (et al), Diccionario Teoldgico Interdisciplinar, pp. 135-136.
346 Cfr. Pacomio, Luciano (et al), Diccionario Teoldgico Interdisciplinar, pp. 133-134.
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4. La semejanza en cuanto imagen o vestigio

Segun Santo Tomas, el fin Gltimo de cada ente es la divina semejanza, por lo que
cada uno de ellos al hacer efectiva esta tendencia segun su propia naturaleza, se

transforma en un signo de la divinidad a modo de imagen3*’.

Al distinguir imagen de vestigio, Santo Tomas sostiene que el vestigio es un
efecto que evoca a la causa sin representar su forma; como el humo al fuego3#. Y la
imagen en cuanto tal consiste en que el efecto represente la forma de la causa; lo que
ocurre en las criaturas racionales, que al tener inteligencia y voluntad representan

mas explicitamente a la divinidad3#.

Leo Elders explica la diferencia entre estos términos interpretando Il Sent, dist.
16, y define el vestigio como una semejanza vaga y confusa de lo representado con
aquello que representa; en cambio, la imagen representa a lo representado segln
todas sus partes y mantiene la ordenacion entre ellas, lo que permite conocer la
esencia del ejemplar. Segun esta definicion de imagen y vestigio, las criaturas
irracionales representan a Dios en cuanto vestigio, y los angeles y Dios a modo de
imagen3®,

Después de distinguir la imagen del vestigio, Elders alude a una dificultad
sefialada por el Aquinate: si entre Dios Y la criatura hay una distancia infinita, ;como
es posible que las criaturas sean imagenes del Creador? Para resolver el enigma, el
Doctor Comun hace referencia al significado corriente de la palabra imagen, segun el
cual se trata de una imagen cuando una cosa expresa la forma exterior y la esencia de
algo. Esto ocurre cuando una cosa imita la forma de otra, ya que coincide con su
figura y refleja su esencia. De esta definicion, surgen dos niveles de imagen: uno en

el que la representacion tiene la misma especie con aquello a lo que representa®?, y

347 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 19.

348 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 46, a. 7, InC.

349 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 45, a. 7, InC.

350 Cfr. Elders, Leo J., La teologia de Santo Tomas de Aquino de la imagen de Dios, Servicio de
Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona, 2004, p. 303.

%1 Para un estudio teolégico sobre el verbo como imagen visible de Dios y autodonacion suya,
véase: von Balthasar, Hans Urs, Epilogo, Ediciones Encuentro, Madrid, 1998, pp. 83-117.
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otro en el que hay una diferencia esencial®?. Al decir que las criaturas son imagenes
de Dios, se toma el vocablo en el segundo respecto, ya que, si bien difieren
esencialmente con el Creador, participan de algunas de sus perfecciones, por lo que

puede afirmarse que son hechas a imagen de Dios3®2,

Para aplicar la teoria a la creacion, Santo Tomas transcribe el ejemplo de San
Agustin que sostiene que en cada criatura hay un vestigio de la Trinidad, porque al
ser algo, evoca al Padre en cuanto logos. Al distinguirse de otro evoca al Hijo en
cuanto palabra, y al relacionarse con los demas, al Espiritu Santo que es el amor3%,
Dios al ser causa eficiente de sus criaturas e infundirles el acto de ser, les transmite
algo de su esencia, y por consiguiente algunos de sus atributos que son convertibles
con el ser3%. Es por este motivo que podemos decir que una flor es buena, y hablar
de la belleza de las montafias. Estas caracteristicas pueden ser signo del Creador,
porque hacen suponer que existe la belleza y la bondad en méximo grado, y permiten

buscar la causa partiendo del efecto3®.

Il. Los trascendentales como condicion de posibilidad de

una representacion a modo de vestigio

En el Comentario al De Trinitate de Boecio, Santo Tomas quiere exponer que fe y

razén son compatibles. Para hacerlo, muestra en primer lugar el modo en que lo real

352 Elders, Leo J., La teologia de Santo Tomas de Aquino de la imagen de Dios, p. 303.

353 Cfr. Elders, Leo J., La teologia de Santo Tomas de Aquino de la imagen de Dios, p. 303.

354 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, q. 45, a. 7, InC.

35 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales. Un estudio sobre Tomas de
Aquino, Eunsa, Pamplona, 2003, p. 115.

3% Para un estudio mas acabado sobre el mundo como signo de la divinidad, véase: Zambruno,
Pablo, “Revelacion divina a través de la belleza. Ver el mundo como un reflejo divino segiin Tomas
de Aquino”, In Itinere. Revista Digital de Estudios Humanisticos de la Universidad FASTA, Mar del
Plata, Vol. 3, Num. 1-2, enero-diciembre 2013, pp. 56-68.
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es cognoscible, y luego el tipo de ciencias que se ocupan de ello®’. Después de
distinguir el objeto de la fisica y de la matematica, se ocupa de la metafisica tratando
el asunto en términos de principios®®. Con este objetivo diferencia tipos entre ellos:
los primeros son aquellas naturalezas completas que ademas causan otra cosa, como
los cuerpos celestes que en tiempos del Aquinate se pensaba que eran causa de la
vida, o los cuerpos simples que son causa de los compuestos. En segundo lugar,
aquellos elementos que no son naturalezas completas, pero que son partes
constitutivas de ellas, como el punto de la linea, y la materia y la forma de los
cuerpos fisicos, estos ultimos son estudiados solamente por la ciencia de la que son
principios®°. Sin embargo, seglin Santo Tomas, los dos tipos de principios no se dan
solo en las ciencias particulares, sino también en la metafisica que es la ciencia de lo
ente en cuanto ente, ya que, en el primer sentido, el ser es la causa de todo lo que
existe, y en el segundo, hay algunos elementos simples que son convertibles con el

ser, y comunes a todos los entes, por lo que hacen posible su existencia3®,

Al inicio del De Veritate, Santo Tomas también alude a estos principios:

Asi como en la serie de las proposiciones demostrables es preciso llegar
en altimo término a algunos principios inmediatamente evidentes para el
entendimiento [per se intellectui nota], asi también en la investigacion de lo
que es cada cosa. De lo contrario se procederia hasta el infinito en uno y
otro orden, y no podria haber ninguna ciencia ni ningin conocimiento de
las cosas®®L.

Si para conocer las cosas se debe llegar a algunos principios comunes, puede
suponerse que estos son constitutivos de las mismas, ya que para el Aquinate el

conocimiento sigue al ser. Una prueba de esto es que el primer principio sefialado

357 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, Introduccidn, traduccion y
notas de Alfonso Garcia Marqués y José Antonio Fernandez, Eunsa, Pamplona, 1986, cap. 1y 2 (pp.
123-270)

38 Para un estudio sobre la unidad de la metafisica en el Comentario al De Trinitate de Boecio,
véase: Felipe Mendoza, José Maria. “Aproximacién a una misma ciencia de tres nombres:
Methaphysica, Philosophia Prima y Theologia en el comentario de Tomés de Aquino al De Trinitate
boeciano, Estudios Filosoficos, Vol. 62, Nam. 179, 2013, pp. 99-114.

359 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 2, a. 4, InC.

360 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 2, a. 4, InC.

%1 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
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por Santo Tomas es el ente que es lo primero conocido por el intelecto, porque da
cuenta tanto de la esencia como de la existencia de algo, por lo que nada puede
existir sin ser ente. Entonces este principio retne las caracteristicas sefialadas por el
Doctor Comun en el Comentario al de Trinitate de Boecio, ya que la nocidn de ente
corresponde a un elemento comun a todo lo que existe®®?, Sin embargo, el Aquinate

se refiere asi a la naturaleza de estos elementos:

Lo que es principio de ser para todos los entes, debe ser maximamente
ente.

Por eso, tales principios deben ser perfectisimos y, por tanto, deben ser
maximamente acto, sin nada o casi nada de potencia, ya que el acto es
anterior y mas perfecto que la potencia, como se demuestra en la
Metaphysica. Por lo tanto, esos principios tienen que existir sin materia,
que estd en potencia, y sin movimiento, que es acto del existente en
potencia. Y esas son las cosas divinas, pues, como se dice en la
Metaphysica, “si hay algo divino, existird en una naturaleza totalmente
inmaterial e inmovil 363,

En el pasaje Santo Tomas de Aquino destaca el origen divino de estos principios,
sin embargo, en el De Veritate sefiala que se desprenden de una explicitacion de la
nocion de ente, que como Yya se ha sefialado, es lo primero conocido por el intelecto,
y también, “condicion de posibilidad” de cualquier existente; lo que permitiria
situarlos en el ambito de las criaturas®®*. La aparente contradiccion se resuelve en La
exposicion al de Trinitate, ya que Santo Tomé&s sefiala que los “principios
constitutivos” pueden estudiarse desde dos perspectivas: como realidades divinas

completas, 0 en cuanto sus efectos nos permiten conocerlos36,

Desde la segunda perspectiva, los conocemos por medio de la razén natural, en
cuanto son convertibles con el ente, y por tanto constitutivos del ser de todo lo que
existe. El conocimiento es anal6gico, porque, aungue se trata de principios comunes,

cada esencia recibe el ser de modo distinto, por lo que cada realidad refleja estos

362 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 5, a. 4, InC.

363 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 5, a. 4, InC.

%4 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.

365 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 2, a. 4, InC.
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principios segun la perfeccion desde la que su propia naturaleza se lo permite3®, Sin
embargo, como se trata de realidades divinas, participadas por los distintos niveles de
las naturalezas creadas, es posible conocer algo de ellas por medio de sus efectos. La
primera perspectiva consiste en conocer a Dios segtn El mismo se revela, asunto del

que no nos ocuparemos en este trabajo3%’.

En el proximo apartado mostraremos en qué sentido los principios constitutivos
de todo ente, de los que habla el Aquinate en el Comentario al De Trinitate de
Boecio, que corresponden a algunos de los atributos divinos que por ser
intercambiables con el ser se encuentran de modo analégico en cada una de las
criaturas, corresponden con los “principios intercambiables con el ente” que Santo
Tomaés enumera en el De Veritate, y si es posible sostener que los Gltimos, que en la
tradicion seran llamados trascendentales, pueden ser considerados el vestigio de Dios

en sus criaturas368,

1. Los trascendentales y los atributos divinos

Al inicio del De Veritate, Santo Tomas distingue dos tipos de realidades
convertibles con el ente: unas referentes a aquello que existe, como ente, uno y algo;
y otras, a la posibilidad del objeto de relacionarse con un sujeto racional, ya sea en

un modo intelectual o afectivo: la verdad y la bondad respectivamente3®°,

366 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 1, a. 2, InC.

367 Sobre un estudio mas detallado sobre los conceptos de inspiracién y revelacion divinas y su
diferencia véase: Elders, Leo J., “Inspiracion y revelacién seguiin Santo Tomas de Aquino. Esperanza
del hombre y revelacién biblica™ XIV Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de
Navarra / edicién dirigida por José Maria Casciaro (et al), Servicio de Publicaciones de la
Universidad de la Universidad de Navarra, 1996, pp. 181-200.

38 Sobre la controversia acerca del objeto de la metafisica y si éste corresponde o no con la
teologia y sus consecuencias, véase: Elders, Leo. J., “La naturaleza de la metafisica, seglin San
Alberto Magno y Santo Tomas de Aquino”, Scripta Theologica, Revista de la Facultad de Teologia de
la Universidad de Navarra, Vol. 12, Fasc. 2, 1980, pp. 547-561.

%9 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
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En la primera parte de la Suma Teologica, describe a la divinidad y sefiala como
uno de sus atributos entitativos a la unidad®®. De la que se desprenden dos
consecuencias: la simplicidad de su esencia, y que posee el ser en grado sumo, ya
que al ser Dios es el ser subsistente®”t, Ambos atributos divinos evocan al menos dos
de los “principios comunes” sefialados en el De Veritate: el ente y el uno, pues,
aunque en un modo imperfecto, todo lo real existe y tiene su fisonomia propia que lo
distingue de lo otro, en lo que consiste su unidad, que por ser creada esta compuesta

por esencia y existencia®’2,

Para explicar este punto, Cornelio Fabro sigue a Proclo en su Comentario a
Parmenides, quien sostiene que el primer principio de todo lo real es el uno, que, al
ser participado por lo multiple, es causa de unidad en las cosas®”. Este modo de
causar es llamado también participacion. Fabro citando a Proclo explica esta relacion
causal utilizando la idea de justicia, y sostiene que todo lo que es justo posee lo
esencial de dicha nocion, pero segln sus propiedades particulares®”*. Lo mismo
ocurre en el caso del ser; Dios, que es el ser imparticipado, lo posee esencialmente,
en cambio las criaturas, de manera accidental, porque estan compuestas de esencia y
existencia. No obstante, el ser es un atributo divino, y el ente, que sefiala el ser de

todo lo que existe, el primer “principio comun de lo real” indicado en el De Veritate.

2. Primer nexo entre los atributos divinos y los trascendentales: la

nocion de participacion

Algunos autores relacionan los atributos divinos que pueden ser intercambiables

con la nocion de ente, con los trascendentales y sostienen que la nocion de

370 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 11, a. 3, InC.
871 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 11, a. 4, InC.
872 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 3, a. 3, InC.
373 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad segin Santo Tomas de Aquino, Eunsa,
Pamplona, 2009, p. 289.
874 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad..., p. 291.
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participacion no solo distingue al Creador y a la criatura, sino que pone un nexo entre
ambos®®. En la Suma Teoldgica, al hablar de los nombres divinos, Santo Tomas se
refiere al modo en que Dios comunica sus atributos®’®. Es posible que el hombre le
dé nombres a Dios, porque conoce algo de El. Para que exista una nocion de Dios en
el hombre, como el primer dato del conocimiento lo obtiene por los sentidos, es
necesario que en las criaturas se encuentre algun atributo del Creador que lo remita,
en cuanto sujeto cognoscente, a Dios. La remision de la criatura al creador, que tiene
como origen una cierta coincidencia de caracteristicas en ambas realidades, es

denominada en metafisica teoria de la participacion.

Elders explica la posicion de Santo Tomas contrastando la teoria de la
participacion platonica con su refutacion aristotélica, y, al aplicar este principio a
Socrates, sostiene que en un sentido primario no se puede decir que Sdcrates
participe de la especie hombre, porque la posee esencialmente. Ahora bien, en un
sentido secundario, puede decirse que participa de ella, ya que no realiza todas las
posibilidades de la naturaleza humana, porque es rubio o moreno, pero no posee
ambas caracteristicas®’’. Platon, en cambio, afirma que todas las cosas bellas
participan en algun respecto de lo bello en si, porque poseen algo de la forma de lo

bello lo que las constituye en tales.

Santo Tomas de Aquino explica esta nocién distinguiendo dos modos de predicar:
por esencia y por participacion. llustra el primero suponiendo que existe una luz en si
misma, cuya naturaleza es en si luminosa. Aqui sujeto y predicado se identifican. En
cambio, si se trata de un sujeto luminoso, el cuerpo no es luz, sino que la tiene;
participa de ella®’®. Lo fundamental en esta nocién es que algo recibe de manera

particular lo que pertenece universalmente a otro3°.

Artola, al describir la participacién sostiene que en ella hay tres elementos
fundamentales: el participante, la forma participada, y aquel que la posee
universalmente3. Ademas de los tres elementos constitutivos, hay una relacion entre

el participante y el participado que implica un influjo activo del segundo hacia el

875 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 367.
376 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., g. 13, a. 2, InC.
877 Cfr. Elders, Leo J., Conversaciones filoséficas con Santo Toméas de Aquino, p. 26.
378 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 367.
379 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 368.
380 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 24.
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primero, que por estar en potencia es capaz de recibir aquella cualidad de la que
participa®®®. Sefiala que la nocién de participacion es analoga, y que uno de sus
modos es la participacion por causalidad; la que puede explicarse utilizando el
principio aristotélico que sostiene que el ser que posee el maximo de perfeccion
dentro de un género es causa de los grados inferiores de dicha perfeccion. Santo
Tomas de Aquino explica el principio aludiendo a la actividad de aquel que posee las
perfecciones en grado maximo, que, por ser un principio activo, las difunde
eficazmente en los otros entes del mismo género®. La comunicacion activa supone
una doble dependencia entre los sujetos receptores y el primer principio: en primer
lugar, que las perfecciones le vienen de otro, y, en segundo lugar, que para
permanecer en ellas requiere mantener la relacion con dicho principio®3. En el
pasaje que citamos a continuacion se aplica la nocién de participacién a la relacion

entre la criatura y el Creador y puede constatarse la doble dependencia:

Es obligatorio afirmar, a la luz de la fe y de la razén, que las criaturas son
mantenidas en su existencia por Dios. Para demostrarlo, hay que tener
presente que una cosa puede ser conservada por otro de dos maneras. 1)
Una, indirecta y accidentalmente, como se dice que conserva una cosa el que
aparta de ella lo que pudiera corromperla. Ejemplo: Si alguien cuida a un
nifio para que no caiga en el fuego, se dice que lo conserva. Pues de este
mismo modo se dice también que Dios conserva algunas cosas, si bien no
todas, por cuanto hay algunas que no admiten factores de corrupcion de los
cuales sea preciso alejarlas para su conservacion. 2) Otra es conservar la
cosa directa y esencialmente, es decir, en cuanto que lo que es conservado,
de tal manera depende en si de la accién de la causa conservadora, que no
puede existir sin tal conservacion. Este es el modo en que todas las criaturas
necesitan ser conservadas por la accion divina conservadora. De tal modo
depende de Dios el ser de todas las criaturas, que ni por un instante podrian
subsistir, sino que volverian a la nada si no fueran conservadas en el ser por
la accion de la virtud divina, como dice Gregorio. Insistiendo. Todo efecto
depende de su causa en cuanto ésta es causa de é1°84,

381 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 23.
382 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 27.
383 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, p. 27.
34 Tomas de Aquino, S. Th., 1, . 101, a. 1, InC.
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En la segunda parte de la respuesta citada anteriormente, Santo Tomas distingue
dos tipos de causalidad: en cuanto al ser, y en cuanto al hacerse. La primera supone
la creacion esencial de algo, y la segunda sélo una construccion con elementos ya
existentes, como el constructor es causa del hacerse de la casa®®. La participacion
del ser de la criatura en el ser del Creador consiste en una causalidad del primer tipo,
ya que la existencia del hombre depende de Dios, asi como la vision de las cosas

requiere tanto del aire como de la luz del sol38,

Elders sostiene que el Doctor Angélico explica la participacion de los entes en las
perfecciones desde el punto de vista de la causalidad eficiente, porque es Dios quien
le da el ser a las criaturas. En este caso, se puede hablar de participacion, pues en las
cosas hay una gradacion. Al haber cosas mas bellas que otras, se puede decir que hay
algunas que participan mas que otras de la belleza. De la gradualidad en que los entes
participan de las perfecciones, se desprende que existe una fuente comin de todas
ellas. El grado de participacion de cada una de las perfecciones divinas, depende de
la potencia de cada criatura para recibirla; es decir, para actualizarla. Asi adquiere
fuerza la solucion aristotélica que pone el acento en la analogia de las perfecciones y

ademas profundiza en el origen de las mismas®#’.

Es por este motivo, como se vera en el apartado siguiente, que la participacion en
Santo Tomas de Aquino consiste en una relacion causal, ya que las ideas del mundo
inteligible platénico que son copiadas por el demiurgo, corresponden a los atributos
divinos, que son causados en las criaturas por Dios cuando crea. La causalidad es
posible, porque los atributos a los que aqui nos estamos refiriendo, que después seran
Ilamados trascendentales, son convertibles con el ser, y Dios es el ser subsistente. Sin
embargo, el modo en que estos atributos se predican de Dios y de las criaturas es
analogico, porque al no tener de Dios un conocimiento sensible, no podemos

representarnos su modo de ser3%,

Si se aplica la relacion causal a los atributos divinos y a los “principios comunes a
todo ente” senalados en el De Veritate, podria sostenerse que Dios posee los

atributos esencialmente, en cambio, las criaturas participan de dichos “principios”.

385 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 104, a. 1, InC.

386 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 104, a. 1, InC.

387 Cfr. Elders, Leo J., Conversaciones filoséficas con Santo Toméas de Aquino, p. 27.
388 Cfr. Gilson, Etienne, Introduccion a la filosofia cristiana, pp. 50-52.
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En el caso de la nocidn de ente, Dios, al ser el ser subsistente, se distingue de las
criaturas que lo poseen por participacién®®. Es por este motivo, que en la nocion
trascendental de ente se distingue el acto de ser de aquello que le da identidad a ese
ente en particular. Sin embargo, para que la criatura exista, necesita recibir el influjo

divino, ya que, si éste cesara, ella dejaria de existir3®.

3. Segundo punto de contacto entre los atributos divinos y los

trascendentales: la relacion causal

Si se acepta que la nocién de participacion entre el Creador y la criatura
constituye una relacion causal en el ser, es posible sostener que Dios es la causa
eficiente de todo lo que existe. Santo Tomas de Aquino plantea el asunto en términos
de principios, ya que Dios al ser la causa eficiente del cosmos, es también su primer
principio activo; de lo que se desprenden dos de sus atributos: que esta en acto y que

es perfecto®?,

Fabro explica la causalidad distinguiendo dos planos: causalidad predicamental, y
causalidad trascendental®®2. Ambas tienen como antecedentes la teoria causal
platdnica y la aristotélica. Para Platon, la causalidad es vertical, y la causa del mundo
sensible esté en los inteligibles, que tienen una realidad subsistente. En cambio, para
Aristételes es horizontal, pues la naturaleza es un compuesto de materia y forma, en
el que la forma actualiza a la materia, y mediante su accion es capaz de producir otro
individuo de su misma especie3®. Para ninguno de los dos filésofos griegos era un

problema la causa de la totalidad de la especie, ya que para Platon las especies son

389 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, a. 1, InC.

3%0 Sobre otra vision de la teoria de la participacion en Santo Tomas de Aquino, véase: Derisi,
Octavio, “La participacion del ser. 1. Hacia la verdadera nocion de la participacion”, Sapientia (en
linea), Universidad Catélica Argentina, Vol. 37, NUum. 143, 1982, pp. 5-10.

391 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 4,a. 1, InC.

392 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, pp. 435-436.

393 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 229.
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eternamente inmoviles en el mundo inteligible; y para Aristoteles, estan sujetas a las

vicisitudes del mundo fisico, que, aunque es siempre cambiante, existe ab aeterno3%.

Santo Tomas sintetiza ambas teorias en las dos clases de causas ya mencionadas.
La causalidad predicamental es univoca, y causa a un individuo dentro de su misma
especie. Se trata de la causalidad en el plano del devenir, en la que el agente univoco
causa un sujeto singular3®. Desde este punto de vista, no puede resolverse el
problema del origen de la especie, porque dentro de ella, todos los individuos tienen
la misma realidad ontoldgica, por lo que un ente singular no puede ser causa de toda

su especie3%,

En cambio, la causalidad trascendental, se mueve en el plano del ser, y el agente
causal produce efectos andlogos. Esto permite explicar, por una parte, el origen de
las especies; y por otra, la dependencia de los entes que poseen el ser por
participacion del primer principio, que es el ser subsistente3?”. Santo Tomas de

Aquino en el siguiente pasaje se refiere al segundo aspecto de la cuestion:

Es imposible que algo se pueda decir univocamente de Dios y de las
criaturas. Porque todo efecto no proporcionado a la capacidad causal del
agente, recibe la semejanza del agente no en la misma proporcién, sino
deficientemente. Asi, lo que es diviso y mdltiple en los efectos, en la causa
es simple y dUnico. Ejemplo: El sol, siendo una sola energia, produce, en los
seres de aqui abajo, maltiples y variadas formas. Igualmente, como ya se
dijo, todas las perfecciones de las cosas, que en la realidad creada se
encuentran en forma divisa y multiple, en Dios preexisten en forma tnica3®,

El texto muestra que las criaturas poseen las perfecciones de manera limitada
segun su propia naturaleza les permite recibirlas. La explicacion de este hecho
consiste en que la forma de cada ente es causa predicamental tanto de su esencia
como de sus accidentes; lo que origina el modo en que el ente particular adquiere las

perfecciones y también su nivel ontolégico3®. Pero, en la teoria tomista sobre la

3%4 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 300.

3% Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 302.

3% Cfr. Fabro, Cornelio. Participacion y causalidad, p. 302.

397 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 304.

398 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 13, a. 5, InC.

399 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 308.
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creacion, hay dos principios que dependen directamente de Dios: la materia prima y
el esse. Segun Fabro, de la conservacion divina de ambos elementos, depende toda la
creacion®®, Seglin Santo Tomas de Aquino, el término de la creacion es el esse en el
sentido de acto intensivo supremo, porque nada puede ser en acto, si no participa del
ser subsistente; de lo que se deduce que todo ser por participacion es producido por

Dios en cuanto ser subsistente0?,

No obstante, como Dios es el ser imparticipado, crea a su semejanza; y al
transmitir el ser a sus criaturas, les comunica algunos de sus atributos. Se puede
ejemplificar esta idea utilizando como paradigma la unidad: aunque se dé en cada
una de las criaturas en un modo analogo, y aumente en cuanto mayor sea su grado de
participacion en el ser, en todos los entes hay un grado de identidad que los distingue
de otro y les permite identificarse con su propia esencia®®?. Asi, al identificar a Dios
con el ser imparticipado, del que participa todo existente, y reconocer que los
trascendentales son intercambiables con el ser; debemos admitir que son equivalentes
a algunos de los atributos divinos que ya hemos explicitado, y que Dios al actuar
como primer principio activo los causa en sus criaturas, de lo que puede deducirse
que la causalidad pone en relacion a los atributos divinos con las nociones

trascendentales de las que Santo Tomas hace mencién en el De Veritate.

4. El tercer punto de contacto entre los atributos divinos y los

trascendentales: la analogia

El tercer punto de contacto entre los atributos divinos y los trascendentales que
seflala Aertsen, es la analogia, nocion que aclara en qué consiste este tipo de

semejanza. Santo Tomas en el primer libro de la Suma contra Gentiles se ocupa del

400 Cfr. Fabro, Cornelio, Participacion y causalidad, p. 320.

401 Para un estudio mas detallado sobre la causalidad trascendental aplicada a la creacion,
véase: Fabro, Cornelio, Participacion y Causalidad, pp. 325-327.

402 Sobre un estudio mas detallado entre la distincion entre unidad predicamental y unidad
trascendental, véase: Vacaro, José Rosario, “La unidad trascendental y la unidad predicamental”,
Ideas Valores, Universidad Nacional de Colombia, Colombia, Vol. 3, Nim. 11-12, 1954, pp. 109-123.
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asunto, y sostiene que la semejanza entre Dios y la criatura tiene un caracter causal.
Primero, constata que el efecto y la causa difieren tanto en el nombre como en la
definicion, porque los efectos son méas imperfectos que sus causas. No obstante,
como el agente al actuar esta en acto, por lo que produce efectos semejantes a él,
debe aceptarse una relacion entre las perfecciones que se encuentran en el agente y
que causa en sus efectos. Al aplicar este principio a Dios, en cuanto primer agente,
sostiene que hay una semejanza entre Dios y las criaturas, en cuanto Dios posee
dichas perfecciones eminentemente y las criaturas las reciben en cuanto se lo permite
su naturaleza de tales*®. En el siguiente pasaje el Aquinate ejemplifica este asunto

usando como parangén la bondad divina:

Ser bueno le corresponde sefialadamente a Dios. Pues algo es bueno en
cuanto es apetecible. Cada uno apetece su perfeccion. En efecto la
perfeccion y la forma tienen cierta semejanza con el agente, ya que el que
obra hace algo semejante a él. Por eso, el agente es apetecible y tiene razon
de bien, pues lo que de él se apetece es la participacion de su semejanza.
Como quiera que Dios es la primera causa efectiva de todo, resulta evidente
que la razon de bien y de apetecible le corresponde. De ahi que Dionisio
atribuya al bien a Dios como primera causa eficiente, diciendo que Dios es
llamado bueno como aquello en lo que todo subsiste%.

Aertsen, al tratar el punto, explica la analogia utilizando los dos modelos tratados en
este capitulo: la causalidad y la participacion. Asunto que muestra que los tres caminos
se relacionan entre si y dependen uno del otro. Sostiene que si es posible predicar un
atributo de Dios y de las criaturas, la predicacion debe ser analogica y el fundamento de
ella es la semejanza entre ambos, basada en la relacion causal que existe entre el Creador
y la criatura®®®, Al destacar la relacion causal, expresa tanto la diversidad como la

semejanza de aquello que se predica“®®,

Si se aplica el modelo al pasaje de Santo Tomas de Aquino citado anteriormente,
puede sostenerse que Dios es bueno, porque posee todas las perfecciones, y al crear,

causa seres buenos, y en este sentido, semejantes a él, lo que destaca una dependencia de

403 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 29.

404 Tomas de Aquino, S. Th., I, g, 6,a. 1, InC.

405 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 373.

408 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 373.
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la criatura con el Creador?®’. El tipo de predicacion es valido si se considera que Dios es
el que causa los atributos en las criaturas. No obstante, en el caso del conocimiento
humano de las perfecciones divinas, sucede a la inversa, porque primero se conocen en

las criaturas, y luego se predican analdgicamente del Creador*,

El segundo argumento utiliza como fundamento la teoria de la participacion. Y sostiene
que al ser Dios el ser subsistente, posee todas las perfecciones en un modo eminente, en

cambio las criaturas participan de ellas en la medida en que su esencia se lo permite*®,

Angel Luis Gonzalez, al comentar la cuarta via, se ocupa del asunto y sostiene que
existe una analogia entre Dios y las criaturas, porque la relacion entre ambos no es
simétrica; pues dependen del Creador esencialmente, en cambio, la relacion entre el
Creador y las criaturas es solo de razon, porque la esencia divina no depende de nada
extrinseco a ella*!. La asimetria entre ambos extremos hace posible una semejanza no
reciproca, ya que las criaturas al recibir el acto de ser se asemejan a Dios. Sin embargo,
entre ambos también hay una desemejanza, porque los entes participan del ser, en
cambio Dios lo posee esencialmente*!!. La semejanza de las criaturas a Dios tiene su
fundamento en que ellas poseen de manera imperfecta algunos atributos como el ser y la

bondad, que constituyen la esencia divina*'2.

Gonzalez sostiene gque el conocimiento analégico de Dios por medio de sus atributos es
posible, porque al ser causa eficiente de las criaturas, Dios las crea reflejando en ellas un
aspecto de su esencia, por lo que se constituye también en su causa ejemplar'®. De la
doble causalidad deriva el conocimiento analégico del Creador por medio de ciertos
atributos divinos que se encuentran en las criaturas, si se le atribuyen eminentemente. El
modo de predicacion analdgica que manifiesta mejor la relacion entre ambos analogados

es el de atribucion intrinseca ya que ademas de la semejanza entre ambos expresa la

407 Sobre otro estudio acerca de la analogia y sus consecuencias en la teoria natural, véase:
Gonzalez Suarez, Lucero. “La doctrina de Tomas de Aquino sobre la analogia como recurso para el
conocimiento natural de Dios. Una meditacion filosofica sobre sus limites y alcances”, Perseitas,
Medellin, Vol. 3, Nam. 2, julio-diciembre 2015, pp. 154-174.

408 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 374.

409 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 372.

410 Cfr, Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, pp. 229-233.

411 Cfr, Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 235.

412 Cfr, Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 235.

413 Cfr, Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 236.
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dependencia causal de las criaturas con el Creador#'4. Los dos modelos de relacién entre
los atributos divinos y los trascendentales que hemos analizado, suponen la identificacion
del ser subsistente con Dios, argumento que como explicaremos méas adelante, ademas de

tener fundamentos filoséficos, esta garantizado por la revelacion divina®®.

Este nexo entre Dios en cuanto ser subsistente y simple, que ademas es causa de todas
las criaturas, que por ser creadas a su semejanza permiten que el que las observa pueda
tener un conocimiento analégico de su creador, por reconocer en ellas algunos de sus
atributos; hace posible poner en relacion el conocimiento analogico, con la realidad y el
lenguaje*'®. Las palabras son signos de las cosas, pero también de los conceptos. Por lo
que al hablar de Dios se deben considerar los tres planos. EI hombre conoce por medio de
los conceptos, que expresan la esencia de las cosas en cuanto que estan en el intelecto del
sujeto cognoscente. El cognoscente al ser inmaterial, capta la forma de la cosa que es su
ratio, que es la concepcion de la cosa en cuanto conocida y significada por el nombre*!’.
De esta manera, el lenguaje refleja la realidad en cuanto conocida, y también el modo
humano de conocerla®®. En este apartado se ha querido mostrar, que hay atributos divinos
que se encuentran en las criaturas por participacion. El principal de ellos es el ser, y aquellos
que son intercambiables con la nocion de ente que han sido sefialados por el Aquinate al

inicio del De Veritate, como ya hemos indicado a lo largo del presente capitulo®®,

El acto de ser es el que hace posible tanto la existencia como la inteligibilidad de lo
real, por tanto, la posibilidad del lenguaje*?°. En cuanto a la naturaleza divina, nuestro
conocimiento es imperfecto ya que parte del reflejo de Dios en sus criaturas, por lo que
también lo es nuestro modo de nombrarlo. Sin embargo, como Dios se manifiesta en la

realidad, los nombres que se le atribuyen a partir de ella expresan algo de su esencia®?!.

414 Cfr. Gonzélez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 239. Para un estudio méas profundo sobre el
debate del modo de analogia que debe usarse en el caso de los nombres divinos, véase: Diaz
Dorronsoro, Rafael, “La predicacién de los nombres de Dios: analogia entis vs. analogia Christi”, en
Fernandez Labastida, Francisco — Mercado, Juan Andrés (editores), Philosophica: Enciclopedia
filoséfica on line, URL:
http://www.philosophica.info/archivo/2010/voces/analogia_entis/Analogia_entis.html

415 Cfr. Gilson, Etienne, Introduccion a la filosofia cristiana, pp. 39-48.

416 Cfr. Clavell, Luis, El nombre propio de Dios seglin Santo Tomas de Aquino, Eunsa, Pamplona,
1980, p. 66.

417 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios segtin Santo Tomas de Aquino, p. 76.

418 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seguin Santo Tomas de Aquino, p. 77.

418 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.

420 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seguin Santo Tomas de Aquino, p. 79.

421 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seguin Santo Tomas de Aquino, p. 79.
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El hombre conoce en primera instancia aquello que estd compuesto de materia y
forma, pero como se trata de un conocimiento racional, es capaz de distinguir en la cosa
ambos elementos constitutivos. La capacidad de abstraccion le permite captar la
naturaleza de la cosa en cuanto participada por sujetos distintos*?2. Asi el conocimiento
humano asciende de lo sensible a realidades inmateriales como la verdad y la bondad,
que pueden ser consideradas en si mismas. Sin embargo, su modo de significar remite a

lo sensible ya que las entendemos en la forma en que se encuentran en las criaturas*?3.

Antes de que Santo Tomas utilizara las vias para probar la existencia de Dios, San
Agustin habia realizado un itinerario parecido, en el que utilizaba como punto de partida
a las criaturas, quienes le indican a Dios como a su creador??*, Ambas pruebas nos
permiten sostener que el hombre puede tener un conocimiento espontaneo de Dios que
asciende de las criaturas al Creador, porque €l es el que les da el ser. Y si ellas tienen el
ser por participacion, su mismo acto de ser debe remitir a un primer principio que lo

posea esencialmente, y que sea distinto de ellas*?°.

No obstante, por este camino no se puede llegar al conocimiento de la esencia divina,
porque cada criatura refleja un aspecto de la divinidad y en un modo muy limitado?2°.
Pero, por medio de este reflejo es posible conocer algunas perfecciones divinas, como su
bondad que supera la de todas las criaturas porque es la causa de la bondad que hay en
ellas*?’. Asi, los nombres de Dios surgen de sus perfecciones que se reflejan en el
universo en un modo limitado y dividido, pero que se encuentran en la esencia divina de
manera simple y unitaria®?®. Dentro de estas perfecciones hay algunas cuyo significado
corresponde mas a Dios que a las criaturas, como ente, bondad y vida. Aunque su modo
de significar sea imperfecto, porque nosotros las entendemos segun la manera en que se

encuentran en el universo creado*®.

422 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios segtin Santo Tomas de Aquino, p. 80.

423 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seglin Santo Tomas de Aquino, p. 94.

424 Cfr. Agustin de Hipona, Confesiones, Obras completas, Vol. Il, Madrid, Biblioteca de autores
cristianos, 2013, X, 6.9.

425 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios segtin Santo Tomas de Aquino, p. 124.

426 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seguin Santo Tomas de Aquino, p. 125.

427 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios seguin Santo Tomas de Aquino, p. 131.

428 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios segtin Santo Tomas de Aquino, p. 130.

429 Cfr. Clavell, Luis, EI nombre propio de Dios segiin Santo Tomas de Aquino, p. 134. Véase
también Tomas de Aquino, Exposicidon sobre el libro de las causas, Pamplona, Eunsa, 2000, pp. 85-
91.
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5. La cuarta via como argumento de sintesis entre la participacion y

la causalidad

Aertsen analiza el pasaje del Comentario al de Trinitate de Boecio del que nos
hemos ocupado en el paragrafo anterior“®, y destaca su similitud con la cuarta via de
la demostracion de la existencia de Dios*3!. Subraya la nocién de principio comdn a
todo ente, citada por Santo Tomas y tomada de Avicena, al igual que su doble
significacion: por predicacion y por causalidad®.

Santo Tomas centra su atencion en los principios comunes por causalidad, y
seflala que entre ellos hay una reduccion: todos los entes se reducen a ciertos
principios, pero respetando un orden jerarquico. Los principios de los accidentes se
reducen a los de la substancia; y el de las substancias perecederas al de las
imperecederas. El Gltimo término de esta cadena es el principio del ser de todas las
cosas, que a su vez, tiene su principio en aquello que es siempre en acto y que no

tiene materia al que todos llamamos Dios*®,

Al igual que en la Suma Teoldgica, en el Comentario al texto de Boecio, Santo
Tomaés llega por medio de una reduccion causal a Dios como el primer principio de
todo, y, por tanto, como su primera causa. No obstante, en el Comentario al De
Trinitate se ocupa de la metafisica, cuyo sujeto es el ente en cuanto ente, por lo que
al estudiar sus causas considera a Dios en cuanto causa primera. La consideracion es
posible, porque el hombre por medio de la razon natural puede conocer a Dios
gracias a sus efectos, lo que reafirma la tesis de que aquellas caracteristicas comunes
al ente en cuanto ente se asemejan en algun sentido con la causa primera, porque

derivan de ella*3*.

Asi lo expresa Santo Toméas de Aquino en la cuarta via en la que relaciona el

primer principio activo y causa eficiente de todo lo creado con la causa de las

430 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 5, a. 4, InC.
431 Cfr. Tomés de Aquino, S. Th., I, g. 2, a. 3, InC.

432 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales ..., p. 123.

433 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 123.

434 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 124.
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perfecciones en las criaturas; ya que por ser perfecto las posee todas
eminentemente*3. De lo que puede deducirse que las criaturas, en cuanto efectos de
la accién causal del Creador, poseen aunque mas imperfectamente, algunos de sus

atributos, porque toda causa produce efectos semejantes a si misma*36.

Puede interpretarse esta via utilizando como clave la teoria de la participacion,
para extraer de ella tanto sus consecuencias metafisicas como vitales y religiosas*®’.
La primera formulacion a la que aludiremos, esta en el primer libro del Comentario a

las Sentencias de Pedro Lombardo:

Toda naturaleza que se encuentra en muchos segin un antes y un
después, conviene que descienda de uno primero del que reside
perfectamente. Pues la unidad del principiado remite a la unidad del
principio. Del mismo modo que todo calor es originado por algo calido que
es el fuego. Pero es asi que la entidad se encuentra en muchos segun un
antes y un después, luego conviene que haya un ente perfectisimo, por el
que todos los entes tienen el ser, y este es dios. En consecuencia, hay un
solo dios*®,

El argumento se articula tomando como hilo conductor los grados de perfeccion
de forma ascendente de la criatura al Creador. Sin embargo, si se observan los
distintos grados de perfeccion de las criaturas, es posible sostener que todas ellas
participan de distinto modo de un ser absoluto. Al analizar las distintas
formulaciones de la cuarta via en la obra de Santo Toméas de Aquino, es posible
destacar algunas caracteristicas comunes. Una de ellas consiste en ascender al
creador desde el ente causado, que posee algunas perfecciones en sentido relativo,
por ejemplo: es perfecto segin su naturaleza, pero no absolutamente. La perfeccién
relativa, remite a un ente que sea perfecto en sentido absoluto, que sea causa de

éste3?,

435 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 2, a. 3, InC.
436 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, a. 3, InC.
437 Cfr. Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 17.
4% Tomas de Aquino, In Sent I, Dis. 2, q. 1, a. 1. Sed contra. En: Gonzalez, Angel Luis, Ser y
participacion, p. 23.
439 Cfr. Gonzalez, Angel Luis, Ser y participacion, p. 24.
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llustraremos la idea utilizando como hilo rector la teoria de la participacion.
Todos los seres que son, de alguna manera son por Dios. Este, al ser el tnico que
tiene el ser por esencia, es la causa de todos los que participan de él. Sin embargo, al
participar del ser, aunque sea analégicamente, tienen algo en comdn con aquello de
lo que participan, que es tan intimo a ambos que es posible sostener que en la
criatura hay un vestigio del Creador, que se manifiesta en algunas de sus
caracteristicas concretas y singulares*¥. Sin embargo, es fundamental sefialar, que
Dios es absolutamente distinto a las criaturas, y que ni con la participacién ni con la
analogia, logramos conocerlo plenamente; sino que nos aproximamos a vislumbrar,
con nuestro intelecto limitado, un palido reflejo del Autor de todo, que es el
absolutamente Otro**'. Un ejemplo de esta lejana aproximacion a la divinidad puede
ilustrarse con el verbo ser: por ser seres inteligentes, podemos entender afirmaciones
como “el hombre corre” aunque requiramos de una imagen proveniente de los
sentidos para hacerlo. Sin embargo, no somos capaces de entender hasta el fondo que
Dios es el absolutamente existente; ni que es capaz de engendrarse a si mismo. A
estas realidades nos acercamos utilizando nuestras categorias metafisicas, pero la
realidad de Dios se nos escapa igualmente. En este sentido puede sostenerse que

permanece misteriosa®4?,

440 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 1, InC.

41 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini di Dionigi e testo integrale di Dionigi,
Traduzione e introduzione a cura di Battista Mondin, Edizioni Studio Domenicano, Bologna, 2004,
Cap. IV, N° 261-270.

442 Cfr. Garrigou-Lagrange, Reginald, El sentido del misterio..., pp. 61-84.
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1. Los trascendentales en cuanto clave cognoscitiva del
Creador por medio de la criatura, y como condicion de

posibilidad de la estructura del universo

En el paragrafo anterior hemos dicho, que es posible conocer algo de Dios por
medio de sus criaturas, porque al crear, imprime en ellas un vestigio de su esencia®*3.
Las caracteristicas de este vestigio se identifican con los atributos divinos que
plasmados en las criaturas son llamados trascendentales. Para que una perfeccion sea
considerada un trascendental, debe ser convertible con la nocion de ente, por lo que
se trata de particularidades constitutivas de cada criatura**. Al igual que los nombres
divinos no son sinénimos, porque explicitan un rasgo especifico de la divinidad; las
nociones trascendentales manifiestan alguna peculiaridad de la nocién de ente*.
Asi, cada una de estas nociones revela un aspecto distinto del Creador en cada una de

Sus criaturas46.

1. Nocion y division de los trascendentales

Al inicio del De Veritate, Santo Tomas se ocupa de la sistematizacién de los
trascendentales y de su jerarquia®¥’. Sefiala que el ente es lo primero conocido por el

intelecto, y la “condicion de posibilidad” de cualquier conceptualizacion, ya que no

43 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 1, InC.

44 Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, Contrastes.
Revista Interdisciplinar de Filosofia, Universidad de Malaga, Vol. I, 1996, pp. 107-124.

45 Cfr. Cresta, Gerald, “La sistematizacion de los trascendentales del ser en su desarrollo
historico” Acta Scientiarum, Education, Maringa, Vol. 38, octubre-diciembre 2016, pp. 347-374. .

446 Sobre una perspectiva un poco distinta sobre los trascendentales en Tomas de Aquino, véase:
Navarro Corddn, Juan Manuel,“Ser y trascendentalidad. Un estudio en Tomas de Aquino”, Anales del
Seminario de Metafisica X1X, Ed. Universidad Complutense, Madrid, 1984, pp. 11-62.

47 Cfr. Tomés de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
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puede conocerse algo que no es, sino en contraste con el ser*4, La nocién de ente es
analoga, porque en cada uno de los entes se encuentra con toda su riqueza; no es un
género, porque no prescinde nunca de sus determinaciones especificas**®. No
obstante, hay dos tipos de nociones que especifican algunas particularidades del ente:
las categorias, que se refieren a los modos especiales en que se da en la realidad; y
los trascendentales que son propiedades del ente. Estas propiedades explicitan una de
sus caracteristicas, pero solo en un sentido conceptual, ya que en su definicion hay
dos elementos: el ente en cuanto fundamento y aquella peculiaridad que manifiestan.
Todas las nociones trascendentales se refieren al ente en cuanto tal, pero resaltando

un matiz distinto de éste*0,

Santo Tomaés divide estas nociones en dos clases: las que contemplan al ente en si
mismo o nociones absolutas; y aquellas que lo contemplan desde el punto de vista de

su conveniencia con otro o nociones relativas*°.

Dentro de las nociones absolutas, la primera es la de cosa, que pone de manifiesto
el contenido especifico del ente, es decir su quididad*®?. La segunda es la de uno, que
resalta la indivisién del ente en cuanto que es una esencia particular, lo que destaca
su propia identidad al negar su division interna*®, La primera nocion relativa es la de
algo, que indica que un ente determinado es distinto de los demas*>*. Hace posible la
comprension de lo maltiple, ya que se trata de muchos algos distintos unos de otros,
lo que genera una multitud. Esta nocidén es contraria a la de uno, pero no la
contradice ya que para que exista la multiplicidad se requiere de la unidad interna de

todos sus componentes®,

Hay otros dos trascendentales relativos que destacan la conveniencia de un ente
con respecto de otro, lo que requiere de un sujeto cognoscente que esté ordenado a
convenir con todo ente, es decir, que sea de algtin modo todas las cosas**®. Este es el

caso del alma humana, que tiene dos facultades: la cognoscitiva y la apetitiva. Santo

48 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 108.
49 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacién de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 109.
450 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 110.
451 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
452 Cfr. Tomés de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
453 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 115.
454 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
45 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 116.
4% Cfr. Tomés de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
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Tomas sefiala que la conveniencia del ente con el apetito es denominada bueno, ya
que el bien es aquello que todos apetecen, por lo que tiene relacion con el fin. En
cambio, la conveniencia del ente con el intelecto es lo verdadero, ya que en el
conocimiento lo conocido es “asimilado” por el cognoscente; lo que permite una
adecuacion entre el intelecto y la cosa*®’. El Gltimo trascendental que sefialaremos
aqui es objeto de debate, porque no figura en los elencos explicitos de estas nociones
que hace Santo Tomas. Se trata de lo bello. Forment sostiene citando a Tomas de
Aquino que se identifica con la bondad, porque ambos se fundan en la forma, pero la
belleza hace referencia al conocimiento, ya que consiste en aquello que agrada a la

vista*e,

En el apartado anterior hemos mostrado que todos los trascendentales son un
reflejo de algin aspecto de la divinidad en cada una de sus criaturas. Ahora nos
ocuparemos especialmente de dos de los trascendentales relativos, ya que Dios se
manifiesta en el universo a un sujeto racional que es capaz de reconocerlo, y que es
atraido hacia el Creador por medio del conocimiento de lo verdadero, del apetito del

bien, y de la contemplacién de la belleza de la totalidad del universo.

2. La verdad como vestigio de Dios en las criaturas

En el primer capitulo de la tesis hemos mostrado que Dios tiene inteligencia y
voluntad, cuyas consecuencias son que crea con un designio determinado, y que su
obra se rige por leyes inteligibles que constituyen una necesidad hipotética. Ambos
aspectos son el fundamento de la verdad de las cosas, y de que esta pueda

considerarse tanto un trascendental como un vestigio de la divinidad.

En la Suma Teoldgica al tratar el tema de la verdad, Santo Tomas la distingue del

apetito por su referencia al intelecto, y la define como una adecuacién entre el

457 Cfr. Tomés de Aquino, De Veritate, g. 1, a.1, InC.
458 Cfr. Forment, Eudaldo, “La sistematizacion de Santo Tomas de los trascendentales”, p. 123.
120



intelecto y la cosa®®®. Sefiala que esta adecuacion puede ser esencial, si la existencia
de la cosa depende del intelecto; o accidental en cuanto es cognoscible por éste*?, Si
se aplica la nocion al universo creado y a su relacién con el intelecto divino, puede
sostenerse que se trata de una relacion esencial ya que la existencia de los entes
depende de su adecuacion con la idea que de ellos hay en la esencia divina que es su

causa ejemplar. Santo Tomas esboza la correspondencia en los siguientes términos:

Asimismo, se dice que las cosas son verdaderas por asemejarse a la
imagen de las especies que hay en la mente divina. Ejemplo: Se dice que una
piedra es verdadera piedra cuando posee la naturaleza propia de la piedra,
segun la concepcion previa existente en el entendimiento divino. Por lo tanto,
la verdad principalmente esta en el entendimiento; secundariamente esta en
las cosas en cuanto que se relacionan con el entendimiento como principio®6Z.

Fijar al intelecto divino como principio de las cosas, sitla el primer aspecto de la
verdad en una adecuacion de la realidad con dicho intelecto. Esta correspondencia
tiene dos funciones: por una parte, manifiesta la esencia divina en una multiplicidad
de criaturas, y por otra hace posible la existencia de las cosas. En primer lugar, nos

ocuparemos del segundo aspecto de la cuestion.

2.1. La verdad en correspondencia con el ente

La nocion trascendental de “verdadero” explicita de la de ente su relacion con un
intelecto, y pone a lo real en una dependencia directa con el intelecto divino, ya que
en él se encuentran las semejanzas de todas sus criaturas en un modo unitario, pero
que se expresan en una multiplicidad de criaturas. Sin embargo, es necesario indagar

en qué sentido se puede decir que todo lo que es verdadero, si esta nocion requiere

459 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 16, a. 1, InC.

460 Cfr. Tomés de Aquino, S. Th., I, g. 16, a. 1, InC.

461 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 16, a. 1, InC.
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una referencia a un intelecto, y si la referencia con un intelecto divino es suficiente

para fundar dicha nocion.

Santo Tomas en el De Veritate distingue tres tipos de definiciones de verdad de
las que pueden desprenderse tres aspectos de la misma. En primer lugar, transcribe la
definicion de San Agustin: la verdad es aquello que es. O en palabras de Avicena: la
verdad de una cosa es el ser propio de ella segun se le ha establecido*?. En este
nivel, la verdad y el ser son equivalentes, se trata de una verdad ontolégica. Como la
verdad hace referencia a un intelecto, es necesario considerar dos polos: el intelecto y
la cosa. Esta relacion se da en el conocimiento: si se trata del intelecto practico, es la
medida de las cosas, y en el caso del intelecto divino, la causa de su ser. En cambio,
si se trata del intelecto especulativo, la cosa es la medida del conocimiento y en ella
se encuentra la posibilidad de ser conocida ya que su forma puede estar en otro
intelecto®®. De aqui se desprende que, segiin santo Tomas de Aquino, el ambito de la
verdad y del ser es el mismo, es decir, que si algo esta configurado en orden a la

existencia, también estara configurado para adecuarse con un intelecto®64.

La equivalencia tiene su origen en la causa primera de todo que es Dios, que
como ya se ha explicado a lo largo de este trabajo, tiene inteligencia y voluntad. Y

cuando decide crear lo hace segun los principios propios de la racionalidad?6°.

Pieper sostiene que la verdad es un trascendental, porque el ente no puede existir
sin hacer referencia a un intelecto, es decir, sin ser verdadero*®. La adecuacién hace
referencia en primer lugar al intelecto practico del Creador, que es la medida de las
cosas, ya que de El reciben su esencia; en cambio de la potencia divina, su
existencia*®’. La doble dependencia del intelecto divino, hace que todos los entes,
por tener una esencia sean inteligibles#%®. La inteligibilidad originaria funda en las
criaturas la verdad ontologica que tiene sus raices en la unica verdad divina. Asi lo

expresa Santo Tomas en el siguiente pasaje:

462 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.
463 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, Rialp, Madrid, 1974, p. 144.
464 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales. Un estudio sobre Tomas de
Aquino, p. 248.
465 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 16, a. 5, InC.
466 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 139.
467 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 145.
468 Cfr. Lira, Osvaldo, El misterio de la poesia, Il, p. 189.
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Se ha dicho que la verdad esta primero en el entendimiento y después en
las cosas, en cuanto que estan orientadas hacia el entendimiento divino.
Por lo tanto, si hablamos de la verdad en cuanto que estad en el
entendimiento, segin su propia razon, en muchos entendimientos creados
hay muchas verdades; lo mismo que en un solo entendimiento si conoce
muchas cosas. Por eso, la Glosa al Sal. 11,2: jCuan pocas son las verdades
entre los hombres!, etc., dice que asi como por una sola cara humana
resultan muchas imagenes en un espejo, asi para una sola verdad divina
resultan muchas verdades. Y si hablamos de la verdad segun esta en las
cosas, todas serian verdaderas con una sola verdad, a la que cada una se
asemeja segun su propia entidad. De este modo, aun cuando sean muchas
las esencias o formas de las cosas, sin embargo, una sola es la verdad del
entendimiento divino, segin la cual todas las cosas son llamadas
verdaderas*®°.

El fundamento de la verdad ontoldgica esta en que todas las cosas estan referidas
al intelecto creador divino. De aqui puede deducirse, tanto que todas las cosas son
conocidas por Dios, como que no hay ningin ente que sea incomprensible en si
mismo*’°. Seguin esta perspectiva, mas bien estan las cosas en Dios que Dios en las
cosas, ya que las formas substanciales de cada ente son un reflejo de la esencia
divina, que constituye un sello de Dios en su criatura®’t. Segun este autor, las cosas
pueden considerarse desde dos perspectivas: en si mismas o en el Verbo Divino.
Desde el primer punto de vista cada cosa tiene el nivel ontolégico que le
corresponde, es decir, la piedra no tiene vida, y la tiene el animal. Sin embargo,
desde el segundo punto de vista, todas las cosas tienen vida en el Verbo, porque la
vida pertenece a la esencia divina. Esta perspectiva nos permitird mostrar en el 3.2 de
este apartado, que por medio de la creacion se puede llegar al conocimiento de Dios,

porque en algun sentido lo manifiesta®’2.

469 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 16, a. 6, InC.
470 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 150.
471 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 151.
472 Para un estudio mas exhaustivo sobre la diferencia entre el conocimiento platénico y el
aristotélico, véase: Fabro, Cornelio, Introduccidn al tomismo, Rialp, Madrid, 1967, pp. 56-59.
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2.2. La verdad como adecuacién

El segundo tipo de definiciones de verdad que transcribe Santo Tomas de Aquino
en el De Veritate se refiere a su caracter de adecuacion: la verdad es la adecuacion
de la cosa y el intelecto. O segin San Anselmo: la verdad es la rectitud que solo el
intelecto puede percibir, pues esta rectitud se dice segun cierta adecuacion. O segln

Aristoteles: al definir lo verdadero decimos ser lo que es y no ser lo que no es*’.

El segundo tipo de definicidn, no hace referencia solamente al intelecto divino en
cuanto le da existencia a los entes, 0 en cuanto los hace cognoscibles; sino también a
otro intelecto creado que aungue en un modo imperfecto también es capaz de
conocer. En este sentido puede decirse que la realidad se encuentra entre dos
intelectos: el divino y el humano*’*. La doble adecuacioén es posible porque la forma
esencial de la cosa desempefia dos funciones: es reflejo de la esencia divina en
cuanto se adecua con ella, y es causa del concepto de la cosa en la mente del
hombre#”. Como ya se ha indicado, su adecuacién con el intelecto divino es
esencial, ya que sin ella no existiria ni seria cognoscible, en cambio la adecuacion
con el intelecto humano es accidental ya que ni la existencia de la cosa ni su

cognoscibilidad dependen de un conocimiento efectivo del hombre*7®,

La inmutabilidad de la verdad divina es garantia tanto del ser como de la
cognoscibilidad de los entes, por tanto, de que el conocimiento del hombre sea
verdadero?’’. Pieper al explicar el asunto sostiene que todo lo real existe gracias al
conocimiento divino en acto*’®. La luz intelectual es siempre estable, es el
fundamento del conocimiento humano, porque le revela la verdad de las cosas*”.
Como la misma luz intelectual divina es la que le da el ser a la cosa, y la que la hace

cognoscible por un intelecto, puede deducirse que todo lo real por el hecho de existir

473 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.

474 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 160.

475 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 160.

476 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 164.

477 Cfr. Tomés de Aquino, S. Th., I, g. 16, a. 8, InC.

478 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p 160.

479 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 163.
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puede ser conocido por el hombre, que a diferencia de Dios tiene un intelecto en

potencia*?.

Se dice que la relacién de lo real con el intelecto del hombre es accidental ya que
su existencia no depende del conocimiento humano de ellas. Sin embargo, una de las
propiedades de las cosas consiste en poder ser conocidas por el hombre. Esto puede
mostrarse por la capacidad de la cosa de originar en nosotros conceptos verdaderos, y
porque un juicio es verdadero cuando corresponde con la realidad que enuncia®®.
Ambos movimientos son posibles gracias a la forma, que por una parte es
manifestacién de la esencia divina al adecuarse con ella y originar un ente verdadero;
y por otra, da origen al concepto que hace posible una segunda adecuacion, la de la

cosa con un intelecto en un intelecto?82.

Millan Puelles, trata el asunto al hablar de la capacidad del hombre de estar en la
realidad en un modo intelectual*®. Gracias a su facultad cognoscitiva, el hombre es
consciente de su ser y del de las demas criaturas. Ademas, es capaz de distinguir esta
capacidad de su facultad volitiva, y puede diferenciar cuando dicha facultad esta en
acto o cuando esta sélo en potencia. La autoconciencia de la propia inteligencia
prueba su existencia, aunque se admita que se trata de una facultad intelectiva
condicionada, tanto a las facultades sensitivas que le proporcionan las imagenes que
hacen posible la abstraccion, como de una dependencia con el intelecto divino*4. Es
la potencia intelectiva la que le permite al hombre estar en la realidad de un modo
intelectual, es decir entendiéndola®®. Al conocer la realidad de esta forma, el hombre
descubre el ser de las cosas, y por medio de él, el ser en general“®, La relacién con el
ser hace posible que realice juicios verdaderos y que sea capaz de reconocer el error

cuando sea el caso*®’.
La relacién intelectual del hombre con la realidad es posible porque posee un
alma espiritual que le permite estar abierto a ella. Asi lo expresa Santo Tomas de

Aquino:

480 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 164.
481 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 167.
482 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 160.
483 Cfr. Millan Puelles, Antonio, El interés por la verdad, Ediciones Rialp, Madrid, 1997, p. 58.
484 Cfr. Millan Puelles, Antonio, El interés por la verdad, p. 62.
485 Cfr. Millan Puelles, Antonio, El interés por la verdad, p. 63.
488 Cfr. Millan Puelles, Antonio, El interés por la verdad, p. 71.
487 Cfr. Millan Puelles, Antonio, El interés por la verdad, p. 72.
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Asi como se Illama bien aquello a lo que tiende el apetito, se llama
verdadero aquello a lo que tiende el entendimiento. La diferencia entre el
apetito, el entendimiento o cualquier otro tipo de facultad, esta en que el
conocimiento es tal segun esta lo conocido en quien lo conoce; y el apetito
es tal seguin el que apetece tiende hacia lo apetecido*e.

Pieper al comentar el pasaje sefiala que en la esencia del hombre hay dos
facultades que le permiten concordar con el ente en cuanto tal: la inteligencia y la
voluntad*®, El alma humana hace posible que la verdad sea un trascendental, porque
es capaz de adecuarse con todo lo que tiene ser#®. Esta adecuacion es el fundamento
de la verdad, y el conocimiento de las cosas una de sus consecuencias. La adecuacion
del ente con el intelecto, equivale al adagio aristotélico segin el cual el alma humana
conoce, porque puede ser en algun sentido todas las cosas*®l. Esta plasticidad es
posible, porque estructuralmente esta capacitada para conocer lo universal. Por este
motivo, puede conocer las formas esenciales de las cosas, que por ser formas son
universales, y también la totalidad de ellas*®2. EI conocimiento de lo universal es lo
que pone en relacion al hombre, tanto con el ente en cuanto tal, como con la totalidad
de lo creado, abriendo su universo a unas dimensiones infinitas, ya que sus fronteras

equivalen a las del ser.

2.3. La verdad como manifestacion

El tercer tipo de definiciones que menciona Santo Tomas en el De Veritate hace
referencia a un efecto de la verdad: verdadero es lo que manifiesta y declara el ser.

O la verdad es lo que manifiesta lo que es.

488 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 16, a. 1, InC.

489 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 196

49 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 197.

491 Cfr. Tomés de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.

492 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 217.
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Al explicar la verdad como adecuacion, se ha sefialado que consiste en una
relacion de la cosa conocida y el intelecto. Esta relacion manifiesta el ser de la cosa,
y pone al hombre en relacion tanto con su esencia, como con la totalidad del ser; por
lo que el caracter manifestativo de la verdad consiste en que es capaz de desvelar la
totalidad del ente a un ser intelectual*®®. En el tercer capitulo de la tesis se mostrara
que la totalidad del universo que esta formado por muchas criaturas ordenadas
jerarquicamente reflejan mejor la imagen de Dios que una sola de ellas de forma
autdbnoma*®4. De esta idea surgen dos lineas de investigacion: la primera se refiere al
modo en que la estructura del universo es un icono mas perfecto del Creador que una
sola de sus criaturas. Y la segunda, al sentido en que Dios se manifiesta en la
naturaleza por medio de algunos vestigios. Nosotros nos ocuparemos primero del
segundo aspecto de la cuestion, y del primero en el capitulo tercero al tratar la

estructura del universo.

La teoria de la manifestacién de Dios en el mundo esta fundada en que Dios crea
a su semejanza, por lo que deja algunos de sus rasgos en su obra a modo de vestigio.
Al inicio del capitulo, nos preguntamos si aquellos principios del ser de los que
Santo Tomas habla en el De Trinitate, pueden corresponder a los trascendentales, y
hemos mostrado que es una hipoétesis legitima. Ahora mostraremos brevemente en

qué sentido puede decirse que la verdad manifiesta al Creador a modo de vestigio.

Al preguntarse si la verdad se encuentra primariamente en la cosa o en el
intelecto, y de qué entendimiento se trata, Santo Tomas identifica la verdad con uno

de los atributos divinos, por tanto, con su esencia:

La verdad se encuentra en el entendimiento en cuanto que aprehende las
cosas como son; y en las cosas en cuanto que son adecuables al
entendimiento. Todo esto es asi en Dios en grado sumo. Pues su ser no sélo
se conforma a su entendimiento, sino que también es su mismo
entendimiento. Y su conocer es la medida y causa de cualquier otro ser y
entendimiento. Y EIl mismo es su ser y su conocer. Por lo tanto, en El no
s6lo esta la verdad, sino que EI mismo es la primera y suma verdad4®.

493 Cfr. Pieper, Josef, El descubrimiento de la realidad, p. 200.
49 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 4,a. 1, InC.
4% Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 16, a. 5, InC.
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El pasaje analiza el problema desde todas las perspectivas. En primer lugar, sefiala
dos caracteristicas fundamentales de la verdad: desde el punto de vista del intelecto,
consiste en comprender la realidad, y del de la cosa en adecuarse con un intelecto.
Ambas caracteristicas corresponden tanto a la inteligibilidad del objeto, como a la
existencia de un sujeto capaz de entenderlo. Estos dos elementos son fundamentales
para que exista una relaciébn entre la cosa y un sujeto que la conozca
intelectualmente. La relacion hace posible que el ambito del ser se identifique con el
de lo cognoscible, y que la verdad se sitie primariamente en el intelecto y
secundariamente en las cosas. Luego describe al intelecto divino y sefiala, no s6lo
que es la causa y medida de todo lo que existe, sino de cualquier otro entendimiento.
Para terminar destacando que su ser y su conocer se identifican, por lo que puede

decirse que Dios es la suprema verdad.

Después de este analisis es posible sacar algunas conclusiones: en primer lugar,
que Dios, cuya esencia es inteligencia con un poder creativo, cuando crea lo hace a
su semejanza, por lo que el universo esta formado por una multiplicidad de seres
inteligibles en diverso grado, capaces de ser conocidos intelectualmente. Al existir
otro ente fuera de Dios capaz de relacionarse con el universo de manera intelectual,
la verdad sale de la divinidad y le permite al hombre ademaés de conocer la esencia de
las cosas, deducir la existencia de un ser inteligente capaz de crearlo todo. Asi, la
verdad, que es el trascendental que abre al ser a la esfera del conocimiento, hace
posible que el hombre pueda conocer a Dios por medio de sus criaturas
analégicamente. En este sentido, es posible sostener que Dios se manifiesta en el
universo de forma intelectual, porque hay una criatura capaz de relacionarse con él
de este modo, porque también es espiritual, lo que lo hace semejante a su autor. De
este asunto se tratard en el tercer capitulo de la tesis al hablar del hombre como

imagen de Dios.
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3. El bien como vestigio de Dios en las criaturas

Habiendo tratado de la verdad en cuanto trascendental, y mostrado que por medio
de ella se puede conocer un aspecto de la divinidad por analogia, lo que la convierte
en un vestigio de Dios en sus criaturas. Nos ocuparemos del bien con el mismo
proposito. Entre los autores medievales se discute quien tiene la primacia, si el bien o
el ser. La tradicion platdnica sostiene que la idea de bien es superior al mundo
eidético, y sustento de toda bondad y entidad%. Plotino, al enumerar las hipéstasis,
sefiala que las tres principales son el bien del que derivan la inteligencia y el alma,
estableciendo asi la primacia sobre el ser*®’. Aristoteles al restablecer un valor real a
las cosas sensibles, sostiene que el bien es aquello que todos apetecen, poniendo en
relacion la bondad con el apetito. Al establecer la sede de la bondad en las cosas,
garantiza la primacia del ser, ya que deben existir antes de ser buenas. En cambio,
Plotino, sostiene que la principal caracteristica del bien es su difusividad, lo que tiene

como consecuencia que lo bueno sea apetecible*%,

Santo Tomas opta por la primacia del ser ya que conceptualmente es anterior,
porque es lo primero conocido por el intelecto*®. Sin embargo, esta primacia tiene
un parang6n en la realidad, ya que los fildsofos cristianos, a diferencia de los griegos
identifican al ser con Dios®®, La identificacion tiene un origen biblico, pues en el
Exodo, Dios declara que su nombre es “el que soy 5%, De esta revelacion se siguen
algunas consecuencias. La primera es teoldgica: hay un solo Dios que se identifica
con el ser; y la segunda es filosofica: el ser se identifica con la esencia divina, por lo

que se trata de un ser verdadero y consistente®?. Si la esencia de Dios es el ser,

4% Cfr. Gonzalez Alvarez, Angel, Tratado de Metafisica. Ontologia, Biblioteca Hispanica de
Filosofia, Madrid, Gredos, 1963-1967, p. 159.

497 Cfr. Garcia Lopez, JesUs, El Bien. Seleccion de textos, introduccion, traduccion y notas,
“Cuadernos de Anuario Filosofico. Serie Universitaria” Nam. 27, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, Pamplona, 1996, p. 7.

498 Gonzalez Alvarez, Angel, Tratado de metafisica. Ontologia, pp. 159-161.

4% Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 5, a. 2, InC.

500 Cfr. Gilson, Etienne, El espiritu de la filosofia medieval, Emecé Editores, Buenos Aires, 1952,
p. 66.

501 Cfr, “Exodo”, Biblia de Jerusalén, 3.14.

%02 Cfr. Gilson, Etienne, El espiritu de la filosofia medieval, pp. 104-106.
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puede inferirse que consiste en un principio activo incausado, porque es perfecto, lo
que implica que se vasta a si mismo, por lo que no puede tener ninguna influencia

externa que lo modifique esencialmente en lo mas minimo®%,

Como ya hemos explicado en los capitulos anteriores, Dios en cuanto principio
activo tiene inteligencia y voluntad. Como el bien es el ser deseable, Dios que es el
ser subsistente y perfecto en primer lugar se quiere a si mismo, y en orden a él a
todas las demas criaturas®®*. Como el bien pone al ser en relacion con una voluntad,
porque es apetecible, cuando se trata del bien perfecto que es Dios, puede
comunicarse creando entes semejantes a él mismo®%. Como estamos hablando de
seres analogos, puede observarse en ellos algunos rasgos de la bondad del Creador,

lo que transforma al bien en una nocién trascendental®°.

3.1. El lugar del bien en los trascendentales y su aporte

Después de haber mostrado que el ser tiene primacia sobre el bien, expondremos
su equivalencia con la nocién de ente y aquello que manifiesta dentro de ella, para
poder descubrir en qué sentido la bondad es un vestigio de Dios en el universo
creado.

Al indagar sobre la distincion entre ente y bien, el Aquinate hace un estudio
detallado de los modos en que un ente puede afiadir algo a otro®%’. En primer lugar,
distingue entre una adicion real y otra de razon. En la primera la adicion puede darse
como un accidente extrinseco a la substancia, como blanco le afiade algo a ente; o
como la especie que explicita una caracteristica especifica de algunos entes dentro de

un genero determinado y asi lo restringe. Sin embargo, el bien no le afiade algo al

503 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 25, a. 1, InC.
504 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4,a. 1, InC.
505 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 45.
506 Cfr. Gilson, Etienne, El espiritu de la filosofia medieval, p. 101.
507 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, Traduccion y citas textuales de Antonio Osuna Fernandez-
Largo, 1ra edicidn, Buenos Aires, Agape Libros, 2007, g. 21, a. 1, InC.
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ente en este sentido, ya que esta nocion se encuentra en todos los géneros y en todas
las especies®®. Entonces puede concluirse que consiste en un afadido de razén. En
este respecto, el Aquinate hace dos distinciones: por una parte, la privacion en cuanto
carencia de una cualidad que debiera poseerse, como el caso del hombre ciego; y por
otra, una relacion. Es una relacion de razon, porque hace referencia a una
dependencia no real, como la del nimero con la ciencia matematica, ya que si se
tratara de una dependencia real, seria la ciencia la que depende del nimero y no al

revés®o,

En el caso del ente y del bien, es una relacion de razon entre lo perfectivo y su
objeto. A diferencia de la nocion de verdad, la relacion se da en el plano de lo real,
por lo que la nocidn de bien tiene caracter de fin, ya que consiste en la plenitud de
aquello a lo que perfecciona. Es por esta razon, que una de las caracteristicas del bien

es ser apetecible50,

Santo Tomas sintetiza la definicion de lo bueno como: primaria y principalmente
el ente perfectivo de otro a modo de fin suyo; y secundariamente se dice bueno lo
que conduce al fin, como acontece en lo util, que se llama bueno porque puede
ayudarnos a alcanzar un fin, como lo sano lo es no sélo por tener salud en si mismo

sino porque produce, conserva y significa la salud®?,

La relacién de razon a la que nos referimos anteriormente, hace referencia al
apetito en general, facultad por la que los entes se mueven hacia el fin y buscan los
medios para alcanzarlo®'?. Para que algo sea apetecible y tenga caracter de fin, debe
ser perfecto en algun sentido, y ser capaz de perfeccionar a otro. Estos son aspectos

de la nocion de bien a las que dedicaremos los tres apartados siguientes.

508 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 1, a. 1, InC.

509 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 21, a. 1, InC.

510 Cfr. Garcia Lopez, Jesls, Metafisica tomista. Ontologia, Gnoseologia y Teologia natural,
Segunda edicion, Eunsa, Pamplona, 2001, pp. 131-133.

511 Tomas de Aquino, De Veritate, g. 21, a. 1, InC.

512 Cfr. Garcia Ldpez, JesUs, El bien. Seleccion de textos, introduccion, traduccién y notas, pp. 8-
9.
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3.2. El bien en cuanto apetecible

Al mostrar que ser y bien son equivalentes, Santo Tomas explicita la primera
caracteristica del bien que es ser apetecible. Para que esto ocurra el ente debe ser
perfecto en algln sentido y también estar en acto®?2. Como ambas son condiciones
del ser, es evidente que son nociones equivalentes®*. La correspondencia junto con
probar la trascendentalidad de la nocion de bien, pone de manifiesto que todo ente
por el s6lo hecho de existir es bueno y por tanto apetecible®'®. En este contexto la
nocion de apetito sefiala la tendencia de todo ser, racional 0 no, a su conservacion en
el ser, es decir a su plenitud. La tendencia particular de cada ente a su propio bien,
pone de manifiesto que el objeto apetecido es un bien particular proporcionado a

cada ente®16,

Sin embargo, a través del bien particular, cada ente tiende al bien perfecto en el
que consiste la bondad divina®’. De aqui puede concluirse que, asi como todos los
entes son verdaderos porque se adeclan con la esencia divina en cuanto causa
ejemplar, son buenos, porque tienden a la semejanza divina en cuanto causa final.
Esta tendencia revela, por una parte, que el bien es difusivo, asunto en el que
ahondaremos en el proximo apartado, y por otra, que Dios atrae hacia si a las

criaturas provocando en ellas el deseo®8.

Este tipo de atraccion es posible, porque al poseer la plenitud del ser, también
posee la plenitud de bien, lo que lo convierte en el objeto méas deseable. Este deseo
equivale al apetito o tendencia de las criaturas por el Creador en cuanto bien
supremo. La tendencia del ente hacia su bien particular, y en él a Dios en cuanto fin,
supone un movimiento de algo imperfecto a su propia perfeccion®®. Aunque todo

ente por serlo es bueno, tiene la capacidad de perfeccionarse por actos afiadidos a su

513 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 5, a. 1, InC.

514 Para un estudio sobre la equivalencia de ambas nociones, véase: Aertsen, “Filosofia cristiana
¢,Primacia del ser versus primacia del bien?”, Anuario Filoséfico, 2000 (33), 339-361.

515 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 293.

516 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales ..., p. 193.

517 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 24.

518 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 37.

519 Cfr. Tomas de Aquino, Comentario de la ética a Nicdmaco, Traduccion y nota preliminar de
Ana Maria Mallea, Ediciones Ciafic, 1983, libro I, lec. 1, 9.
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esencia primaria. Asi pasa de ser bueno segun algun respecto a ser bueno de modo
absoluto®®, Aunque este movimiento se da en todos los entes, hay algunos que son
conscientes de su propio fin y de las acciones que deben realizar para alcanzarlo. La
autoconciencia supone una mayor perfeccion, por tanto, mayor bondad. De este

aspecto del bien nos ocuparemos en el siguiente apartado.

3.3. El bien en cuanto perfeccion

La tesis central de este capitulo consiste en mostrar que los atributos divinos
equivalen a las nociones trascendentales que sirven de fundamento al ser de las
criaturas, por lo que es posible sostener que son un vestigio del Creador. Esta idea se
puede expresar con mayor claridad en el caso del bien en cuanto perfeccion, ya que
Dios es el ser perfecto y también el sumo bien>?!, Ambas caracteristicas revelan un
doble movimiento: Dios que es perfecto, por serlo crea a su semejanza, y en este acto
creativo hace participar de su bondad a sus criaturas. Y, por otra parte, un
movimiento de retorno, por el que las criaturas al actualizar sus potencias se
perfeccionan alcanzando su bondad que consiste en asemejarse a Dios que al ser el

sumo bien actia como causa final®?2.

El primer aspecto del problema, subraya la bondad de las criaturas secundum
quid, es decir, desde el punto de vista de su forma; lo que quiere decir que todo ente
por ser es bueno en algun sentido. La primera bondad de los entes, destaca la
equivalencia entre ser y bondad, igual que en el caso de la verdad en la que todo ente
es verdadero, por el so6lo hecho de existir®2%, Sin embargo, asi como en la verdad hay
un segundo nivel que corresponde al conocimiento, en el de la bondad concierne a la

accion buena, que es consecuencia de la perfeccion del ente®?*. La accidén es una

520 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 308.
521 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, ¢c. 37.
522 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 24.
523 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 5, a. 3, ad. 1.
524 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il c. 3.
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perfeccidn del ente, y lo hace pasar de ser bueno secundum quid, a ser bueno de

modo absoluto.

Aunque en todos los seres vivos hay una actualizacion de las potencias por medio
de la accidn, este proceso se da en el hombre en un modo especial, ya que posee una
facultad volitiva, que tiende al bien conociéndolo en un modo intelectual. Es por este
motivo, que nos ocuparemos de €l en este trabajo. En el siguiente pasaje Santo
Toméas muestra la forma en que el hombre difunde el bien a los demas, y por tanto se

asemeja al Creador:

Las cosas tienden a la semejanza divina porque Dios es bueno, segun
dijimos. Y Dios, precisamente por ser bueno, prodiga el ser a los demas,
pues cada cual obra en cuanto que es actualmente perfecto. Luego las
cosas, en comun, desean ser causas de otras para asemejarse a Dios. Esto
demuestra que cuando un ser tiene una virtud méas perfecta y sobresale mas
en el grado de bondad, tiene un apetito mas universal del bien y lo busca y
produce en las cosas mas distanciadas de €él. Pues los seres imperfectos sélo
tienden al bien propio del individuo; sin embargo, los perfectos tienden al
bien de la especie; y los méas perfectos que éstos al bien del género; y Dios,
que es perfectisimo en bondad al bien de todo ser5,

Aqui se ve con claridad el doble movimiento del que habldbamos anteriormente:
por una parte, Dios causa el bien, junto con el ser en sus criaturas; y por otra, las
criaturas tienden a asemejarse a Dios imitando su bondad. En el caso del hombre que
posee una naturaleza racional, tiene dos facultades que lo distinguen de los demas
seres vivos: puede conocer intelectualmente y amar libremente>%. Como el obrar
sigue al ser, por medio de estas dos facultades, es capaz de conocer y amar a Dios de
un modo semejante al que él se conoce y se ama, condiciones que permiten que la
naturaleza humana sea perfeccionable por la gracia®’. Sin embargo, sin la
intervencion de la gracia, logra conocer tanto la verdad como aquello que es
verosimil, conocimientos que se distinguen por medio de la ley natural, que consiste

en una luz intelectual que le permite discernir entre lo verdadero y lo falso. Si se deja

525 Tomas de Aquino, S. C. G., IlI, c. 24.

526 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 106.

527 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 106.
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guiar por la verdad, advertird que su vida tiene un fin sobrenatural, al que debe
encaminarse por medio de las buenas obras®?. De lo anterior, puede deducirse que se
perfecciona por medio de su operacién, que consiste en actuar guiado por la

voluntad, que tiende al bien en cuanto fin%%°,

No obstante, la operacion en cuanto tal, por tratarse de una accion inmanente,
perfecciona al sujeto volviéndolo bueno®®. Esto acontece cuando el ser humano
actla segun la virtud moral, que consiste en un héabito electivo que modera las
inclinaciones de los apetitos para disponerlos a actuar segln la recta raz6n>3!. Por
medio de la virtud el hombre se perfecciona y es capaz de elegir bien, eleccion que le
permite difundir el bien por medio de sus buenas obras®®2. Asi, aquel que es generoso
es capaz de dar a cada uno el dinero que necesita sin derrocharlo, y el caritativo de
procurar el bien para todos sus semejantes. Entonces, la criatura humana refleja la
bondad del Creador, aunque muy débilmente por medio de sus acciones, realizadas

libres y amorosamente.

3.4. El bien en cuanto fin

La ultima caracteristica del bien que destacaremos aqui, es su caracter de fin. Es
consecuencia directa del bien en cuanto perfeccion, ya que el fin de un ente consiste
en alcanzar su propia plenitud®®. El obrar por el bien, puede tener dos acepciones: o

permanecer en la existencia o perfeccionarse hasta alcanzar la plenitud de su forma

528 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 108.

529 Para un estudio sobre la accion buena guiada por la inclinacién afectiva, véase: Tabossi,
Gabino, “El conocimiento del bien por connaturalidad afectiva. El dinamismo integral de la
prudencia en la llae-llae de la Suma Teoldgica de Santo Toméas de Aquino”, Revista Teologia,
Universidad Catolica argentina, Buenos Aires, Vol.53, Num. 120, agosto 2016, pp. 100-120.

530 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, Rialp, Madrid, 1966, p. 16.

531 Cfr. Aristoteles, Etica a Nicomaco, Ed. Bilingiie y traduccion por Maria Araujo y Julian
Marias, Instituto de Estudios Politicos, Madrid, 1970, libro I1., c. 2.

532 Para un estudio mas detallado sobre la virtud como habito electivo, véase: Rodriguez Lufio,
Angel, Etica General, Eunsa, Pamplona, 2014, pp. 191-193.

533 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, llI, c. 3.
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en la que consiste su propio bien®3*, Hay dos niveles en los fines: en primer lugar, el
fin de cada criatura, que consiste en su bien propio; y en segundo lugar, la tendencia

de cada ente hacia el tltimo fin, que es también el bien perfecto®%®,

Cardona, al explicar los dos niveles de bien al que tienden las criaturas, sostiene,
siguiendo a Santo Tomas, que Dios es el bien simpliciter, que comunica su bondad a
todas las demas criaturas que son bienes participados®®. Como el bien tiene caracter
de fin, Dios en cuanto bien perfecto es la causa final de todo el universo. Sin
embargo, como cada criatura participa del sumo bien, porque es creada a su
semejanza, su bien particular consiste en alcanzar la plenitud de su forma, por la que

es llamada buena®?’.

Una de las razones por las que Dios crea el universo segun Santo Tomas, es
comunicar su bondad®®. Este objetivo se consigue de mejor modo utilizando una
multitud de entes ordenados que uno sélo, ya que las criaturas participan del ser y las
perfecciones divinas de un modo particular y por tanto limitado®°. Entonces, Dios es
el bien comdn de todos los entes, porque es el fin Gltimo de cada uno de ellos. Pero
las criaturas no pueden alcanzar su propia plenitud de manera individual, deben
ocupar el lugar que les corresponde en el orden del universo, porque la totalidad del

universo refleja mejor la bondad divina que cada una de ellas®¥.

Dios, cuya imagen es el fundamento del orden del universo, es el bien comun del
que todos los entes participan. La participacién del mismo principio genera, segun
Cardona, una “comunidad causal”, ya que todos los entes han sido creados buenos
por Dios que es el sumo bien®*. Esta multitud se ordena utilizando como criterios los
distintos tipos de fines: los bienes honestos son aquellos que tienen carécter de fin,
por lo que son apetecidos por si mismos. Estos fines se ordenan al fin Gltimo, y
orientan hacia él a las distintas criaturas. Existen también fines intermedios que,

aunque son apetecidos por si mismos, por lo que tienen carécter de fin, también son

534 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 16.

535 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 16.

53 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, p. 26.

537 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, p. 27.

5% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 17.

53 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 45.

540 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, p. 45.

%1 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, p. 30.
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apetecidos por otro, por lo que constituyen un medio para alcanzar un fin mayor. En
cambio, los bienes Utiles s6lo conducen a los entes a la participacion de un fin

distinto de ellos®*2.

El cosmos constituye una comunidad de orden en la que los entes mas perfectos
poseen las cualidades de los mas imperfectos de un modo superior, por lo que les
ayudan a orientarse hacia el Gltimo fin>3, Aunque Dios en cuanto bien supremo es
extrinseco a la creacion, cada criatura y el conjunto de ellas se orienta hacia él para
manifestar su bondad®*“. En el préximo capitulo nos ocuparemos especialmente del
orden del universo, y del modo en que comunica la bondad divina. Ahora queremos
destacar que hay algunas criaturas, que, por poseer un apetito racional, son
conscientes del fin al que tienden, y asi como conocen la verdad pueden amar el
bien>¥. El amor se enciende en ellas al constatar la bondad y la belleza de las

criaturas, por medio de las que reconoce al Creador como el sumo bien34.

Reinhardt, al explicar en qué consiste la imagen natural de Dios en el hombre,
sostiene que se trata de su capacidad de conocer y amar a Dios. Esto es posible,
porgue tiene un alma espiritual con inteligencia y voluntad, que le permiten amar y
conocer la verdad y el bien®. En la racionalidad consiste la imagen natural de Dios
en la criatura humana, que se perfecciona amando el bien y la verdad y actuando con
ellas como modelo. Asi, la imagen natural de Dios adquiere una semejanza con la
divinidad consentida libremente por el individuo virtuoso que se encamina hacia el

Creador por medio de sus buenas obras®#,

Santo Tomas sostiene que es posible conocer a la causa por medio de sus efectos
de distintos modos: si el efecto se adecla completamente a la causa nos permite
conocer de ella su quididad, cosa que no ocurre en el caso de las criaturas y el
Creador. Otro modo mas imperfecto consiste en que los efectos, por el hecho de

existir, nos revelan la existencia de la causa; y la revelacion puede ser mas completa,

542 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comdn, p. 27.

%43 Cfr. Cardona, Carlos, La metafisica del bien comun, p. 32.

54 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, llI, c. 17.

55 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1111, g. 109, a. 2, ad. 1.

546 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., Il, c. 2.

547 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 109.

58 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 162.
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mientras mas perfecto sea el efecto®?; es el caso de los entes creados, que al estar
mas alto en la escala del ser, mas expresivamente manifiestan a su Creador. Es por
este motivo, que el hombre al ser bueno y hacer el bien a aquellos que lo rodean, se

asemeja més al Creador y ademas de su existencia nos permite conocer su bondad.

Sin embargo, existe otro camino de ascenso de las criaturas hacia Dios, que
consiste en la contemplacion del universo creado. Al descubrir algunos rasgos de
bondad y belleza en el mundo sensible, el corazén humano se inflama de amor y
busca al autor tras su obra®°, Ademas de ser atraidos por el amor del bien y el
conocimiento de lo verdadero, el hombre puede descubrir a Dios en el universo por
medio del deleite de los sentidos. Es por este motivo, que la tercera nocién

trascendental que abordaremos aqui es la belleza.

549 Cfr. Tomas de Aquino, Exposicion del “De Trinitate” de Boecio, g. 1, a. 2, InC.
50 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, 11, c. 2.
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4. La belleza como derivada del bien y la verdad

Cuando Santo Tomés enumera en el De Veritate las nociones trascendentales, no
incluye en su lista a la belleza, asunto que genera un debate sobre la categoria
trascendental de la misma®!. Una corriente de pensamiento lo admite como un
trascendental y sostiene que lo que explicita del ente es el deleite a la vista, lo que
implica una relacion con la facultad cognoscitiva®?. Sin embargo, otros autores
refutan este argumento ya que la relacion con el intelecto es propia de la verdad y el
deleite del bien, por lo que la belleza mas que un trascendental independiente seria
una nocion derivada de ambos®3. El argumento se ve reafirmado porque las veces
que Santo Tomas habla de la belleza en la Suma Teologica lo hace en relacion al bien

y no le dedica a ella una cuestion especifica®+.

En este trabajo nos inclinaremos por la Gltima linea de pensamiento, ya que uno
de los objetivos del presente capitulo es relacionar los trascendentales con los
nombres divinos, y aunque Dios es reconocido como la fuente de la belleza, no
figura como uno de sus atributos en la primera parte de la Suma Teoldgica, sino que
se trata de una conclusién a la que el observador debe llegar por medio de un acto
contemplativo®®. No obstante, puede considerarsela como un vestigio de Dios en su
obra, ya que al complacer a los sentidos genera en el hombre una busqueda

intelectual del autor de todo lo creado.

551 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 325.
552 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza, Barcelona, Editorial Herder, 1965, pp. 66-68.
553 Cfr. Forment, Eudaldo, “La trascendentalidad de la belleza”, Thémata. Revista de Filosofia,
Universidad de Barcelona, Nam. 9, 1992, p. 181.
554 Cfr. Aertsen, Jan A, La filosofia medieval y los trascendentales.. ., p. 341-343.
555 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., II-Il, g. 180, a. 2, ad. 3.
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4.1. La bellezay el deleite

En el siguiente pasaje Santo Toméas compara el bien y la belleza:

Lo bello y el bien son lo mismo porque se fundamentan en lo mismo, la
forma. Por eso se canta al bien por bello. Pero difieren en la razon. Pues el
bien va referido al apetito, ya que es bien lo que todos apetecen. Y asi, tiene
razon de fin, pues el apetito es como una tendencia a algo. Lo bello, por su
parte, va referido al entendimiento, ya que se llama bello aquello cuya vista
agrada. De ahi que lo bello consista en una adecuada proporcion, porque el
sentido se deleita en las cosas bien proporcionadas como semejantes a si, ya
que el sentido, como facultad cognoscitiva, es un cierto entendimiento. Y como
quiera que el conocimiento se hace por asimilacion, y la semejanza va referida
a la forma, lo bello pertenece propiamente a la razén de causa formal®.

Si bien ambas nociones se relacionan con la forma, parecen distinguirse en el
efecto que producen en el sujeto, ya que el bien al ser apetecible adquiere caracter de
causa final, en cambio la belleza al deleitar a los sentidos, en particular a la vista y al
oido, se relaciona con la causa formal. Sin embargo, todo aquello que es apetecido y
alcanzado por aquel que lo apetece, tiene como consecuencia el deleite, sea en un

plano sensitivo o en uno intelectual.

La relacion del placer estético con la facultad cognoscitiva del hombre le afiade a
la belleza una condicion de sobreabundancia, ya que el acto contemplativo deja libre
al objeto contemplado, porque al tratarse de un goce intelectual no requiere
poseerlo®’. ElI hombre puede gozar de la belleza en d&mbitos muy distintos: en la
contemplacion de la naturaleza, de un razonamiento bien hecho o de un acto
virtuoso, gracias a su condicion trascendental que la pone en relacion con el acto de
existir®®®, Son bellos todos los existentes, en cualquier categoria que se encuentren

que causen placer a la vista, es decir, al hombre que los contempla. Como se trata de

56 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 5, a. 4, InC.

557 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 69.

58 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 71-72.
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un sujeto racional, puede ascender por los seres singulares bellos, desde aquellos que
ostentan una belleza que es producto de sus cualidades fisicas, como la inmensidad
del mar, hasta aquellos que poseen una belleza espiritual, como los hombres buenos;
hasta llegar a descubrir la belleza del Creador de todas las cosas bellas®®. El ascenso
por los entes bellos hasta la raiz de la belleza, nos hace preguntarnos por su esencia,

asunto del que nos ocuparemos en el proximo apartado.

4.2. Los componentes de la belleza

Ya hemos dicho que una de las caracteristicas esenciales de la belleza es que
agrada a la vista, lo que admite en ella una perfeccion que radica en su forma®®, Esta
perfeccién supone tres elementos que Santo Tomas recoge de la tradicion
agustiniana: modo, especie y orden®®!. Aunque atribuye las tres cualidades a la
“condicion de posibilidad” de la existencia del objeto bueno, al estar erradicadas en
la forma del objeto pueden identificarse con la belleza y dar cuenta del goce

estético®?,

En Aristoteles y en Santo Tomas, la forma es uno de los modos de entender la
substancia, ya que la causa formal es la que comunica tanto el ser a la materia como
su modo de actuar®®., Es por este motivo, que una perfeccion de la forma tiene como
consecuencia una proporcién entre los elementos que componen el objeto, una cierta
integridad o plenitud de la causa formal, ya que la mutilacion no es considerada
bella; y una cierta claridad o resplandor, que es causada por las dos propiedades

anteriores®%,

559 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 74-76.
50 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 5, a. 4, ad. 1.
%1 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 5, a. 5, InC.
%2 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, Valentino Bompiani, Milano,
1970, pp. 265-267.
563 Cfr. Tomas de Aquino, El ente y la esencia, Pamplona, Eunsa, 2002, n. 5.
%4 Cfr. Aertsen, Jan A., La filosofia medieval y los trascendentales..., p. 328.
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Los tres elementos corresponden al modo en que se estructura un ente individual
bello, y también un conjunto de entes que producen a la vista un resultado arménico.
Asi, los tres componentes formales fundamentaran tanto la estructura de los entes
particulares, como la del universo en general, asunto del que nos ocuparemos en el

préximo capitulo.

4.2.1. La armonia o proporcion

La proporcion consiste en la conveniencia entre los principios de un ente%®, Esto
se da en un primer momento entre la materia y la forma, ya que la forma no puede
concretarse en una substancia si no esta en una materia, luego entre la substancia y
los accidentes, y finalmente entre esencia y existencia, ya que el acto de ser
perfecciona a la forma. Entre ambos hay una relacion de conveniencia, puesto que a
la esencia que tiene la capacidad de existir, le conviene el acto de ser®®. La
conveniencia entre los principios constitutivos del ente, convierte a la proporcion en
un elemento metafisico, puesto que un ente sin ninguna proporcién entre sus partes
no podria ser, ya que en él no habria unidad substancial; lo que implica que cada

ente, por el sdlo hecho de ser, es también proporcionado y por tanto bello®¢’.

Las criaturas participan de la belleza supra-sustancial que es Dios, que la posee en
un modo simple y unitario, segtn los tres elementos sefialados anteriormente®®. En
consecuencia, como Dios crea a su semejanza infunde su armonia en todos los
ambitos de la vida: asi, puede ser bello por ser proporcionado tanto un acto honesto,

como la estructura del cuerpo humano®®°,

565 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 90-91.
56 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 111-115.
57 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 113-115.
58 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. 1V, lec. 5, n. 340.
%9 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1111, g. 145, a. 2, InC.
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La proporcion se manifiesta en el universo de tres modos: por medio de la
simetria, la armonia y el ritmo®7°. La simetria consiste en un conjunto acompasado de
partes que forman un todo. La figura simétrica por excelencia es el circulo, cuyas
partes son todas equidistantes del centro. Implica orden y proporcién entre las partes,
lo que produce un goce estético en el observador. Puede darse tanto en la naturaleza,
como en la arquitectura y las artes plasticas®’*. En cuanto al orden en la naturaleza,
pueden observarse tres niveles: en primer lugar, hay un orden de las partes con
respecto a un todo, que hacen posible la existencia del ente. En segundo lugar, hay
un orden entre los distintos tipos de entes, que permiten formar un todo arménico
que compone el universo en su totalidad®’?; y finalmente, cada ente en particular, y
también la totalidad del universo, se ordenan a Dios en cuanto ultimo fin, deseando

retornar a él que es tanto su primera causa como su causa final®"3,

El segundo aspecto de la proporcion es la armonia, concepto que tiene su origen
en la misica y consiste en un acorde simultaneo de sonidos®’4. Al aplicarse a la
proporcidn, se refiere a la relacién de distintos elementos con una unidad como
referencia®®. A diferencia de la simetria, puede darse en todos los ambitos de la
experiencia, ya sea sensible o intelectual®®. Desde el punto de vista ontoldgico,
consiste en la adecuacion del ente consigo mismo, y desde el cosmoldgico, tanto con
la causa ejemplar como con la realizacién de su propia finalidad®’’. Ambos 6rdenes
garantizan una armonia interna del ente, y una relacién armonica con el conjunto de

entes con el que compone un todo que hace referencia a una unidad superior®’®,

Desde el punto de vista cosmoldgico, el ejemplo mas ilustrativo en Santo Tomas
es el mundo en cuanto unificador de una multitud de entes que se ordenan de
multiples maneras, pero que forman parte de un mismo universo. La creacién en su
totalidad, puede ser considerada una imagen de la providencia divina, ya que ademas

de mantener en la existencia a cada ente individual, los ordena a todos hacia Dios en

570 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 91.

571 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 92.

572 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 5, n. 340.

573 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 3, n. 307.

574 Cfr. Lovato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 92.

575 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 34-35.

576 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., II-Il, g. 180, a. 2, ad. 3.

577 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 73, a. 1, InC.

578 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 6, n. 363.
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cuanto causa final®’°. En cambio, desde el punto de vista antropoldgico, hay una
proporcién armdnica entre el sentido externo del hombre y el objeto que percibe,
entre su inteligencia y el objeto conocido. Este tipo de conveniencia funda el valor
estético, ya que la belleza consiste en la contemplacion de una verdad proporcionada
a nuestra capacidad cognoscitiva®®. Desde el punto de vista moral, hay armonia en
los actos del hombre virtuoso que estan regulados por la recta razon y tienen como

resultado la paz del espiritu que es producto de la armonia interior>8L,

El tercer elemento de la proporcion es el ritmo. También proviene del lenguaje
musical y consiste en una sucesion de sonidos ordenados con distinta duracion e
intensidad entre ellos®?. Puede aplicarse a todas las realidades en que existe
movimiento, como el movimiento de los cuerpos celestes o las estaciones del afio
que se suceden a intervalos regulares. Todos los entes constituidos por materia y

forma estan sometidos al movimiento, por lo que tienen una existencia ritmica®e?,

4.2.2. La integridad

El segundo elemento esencial de la belleza es la integridad, que consiste en una
cierta perfeccion que implica que un ente determinado posee todas sus partes
esenciales®®. La integridad supone una cierta perfeccion en la forma, por lo que se
trata de un grado de plenitud al realizar la propia naturaleza, esta concordancia en
cuanto a su causa formal hace que percibamos al ente como bello®®. Esta

caracteristica de la belleza se relaciona también con la causa ejemplar, ya que una

579 Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 121-123.

580 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 123-125.
%81 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1I-11, g. 145, a. 4. InC.

582 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 93.

583 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 93.

584 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 86.

585 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 87-89.

144



naturaleza integra es aquella que se adecUa con dicha causa, realizando asi la verdad

ontoldgica®®s.

La adecuacion de la cosa con su causa ejemplar, atrae tanto a la vista como al
apetito del hombre y la convierte en un objeto digno de ser amado y contemplado, ya
que lo bello y lo bueno son cualidades que hacen amables a aquellos que las
poseen®’. Una consecuencia del amor que suscita la belleza de los objetos integros,
consiste en que a partir del amor de las realidades sublunares, que por ser materiales
son imperfectas, los hombres buscan la belleza perfecta en la que consiste Dios, que

es digno de amor por sobre todas las cosas®®.

4.2.3. El esplendor o claridad

La tercera caracteristica esencial de la belleza es el esplendor o claridad. Surge de
la nitidez de los colores, que al ser resaltados por la luz exterior agradan a la vista.
Asi, los colores brillantes son considerados bellos®®. Sin embargo, este término
también se utiliza en el caso de las ideas, que para ser inteligibles deben ser “claras y
distintas™%. Esto es posible gracias al intelecto agente que las abstrae de los entes
materiales iluminando el fantasma que se encuentra en la imaginacion®®. Tanto la
claridad de la imagen que agrada a la vista, como la evidencia intelectual, surgen de
la forma, ya que hace que la cosa sea lo que es, y ademas que sea inteligible; por lo
que puede sostenerse que es la manifestacion del ser de la cosa. Asi, cuando dicha

forma resplandece es considerada bella®®.

586 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 129-131.
587 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. 1V, lec. 9, n. 407.
588 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. 1V, lec. 9, n. 421.
589 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 96.
590 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 97.
%1 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 84, a. 6, InC.
%92 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 98-99.
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Santo Tomas, comentando a Dionisio, sostiene que Dios es la fuente de la belleza
y que cada una de sus criaturas participa de ella seglin su naturaleza se lo permite 5%,
Utilizando la imagen de la luz afirma que el resplandor es consecuencia de la
perfeccion de la forma, por lo que aumenta en las criaturas mas perfectas®®. Los
rayos divinos también son fuente de la iluminacién intelectual, ya que tienen la
fuerza para remover la ignorancia e infundir a los intelectos la energia para poder
entender®®. Asi, el resplandor tiene un aspecto que agrada a la vista, y otro que

ilumina al intelecto.

El dltimo aspecto del resplandor que abordaremos hace referencia a la vida
espiritual®®. En el caso de la honestidad, se considera bella porque es regulada por la
razon. Los actos virtuosos por ser razonables le otorgan cierto resplandor a aquel que
los realiza, y pueden ser captados por un hombre puro de corazén y de mirada
limpia, apto para las realidades del espiritu®®’. En este hombre, el resplandor de la
honestidad inflamaria su corazén de amor y de gozo. El Gltimo ejemplo supone una
relacion entre un acto honesto y un hombre que lo conoce®®%. El primero resplandece
porque encarna la imagen ideal del hombre que vive segun la razoén, y el segundo
puede conocerlo, porque gracias a su inteligencia es capaz de captar la forma, que es
aquello que es inteligible en las cosas. Entonces puede concluirse que el resplandor
al igual que todas las caracteristicas de la belleza, pueden ser conocidas por el
hombre que es inteligente, porque brotan de criaturas que tienen una estructura
inteligible. Es por este motivo, que la belleza aumenta de grados desde las criaturas
sensibles hasta la que puede encontrarse en los hombres virtuosos o en las realidades

inteligibles.

598 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 5, n. 339.
59 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 5, n. 345-347.
55 Cfr. Tomas de aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 4, n. 327.
5% Cfr. Tomas de Aquino, S. Th, lI-1l, g. 145, a. 2, InC.
597 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th, lI-1l, g. 145, a. 2, ad. 2.
598 Cfr. Eco, Umberto, Il problema estético in Tomaso D’ Aquino, pp. 148-150.
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4.3. La belleza como vestigio de la divinidad en la construccion del

universo

A lo largo del paragrafo hemos mostrado que el bien se identifica con la belleza,
porque es causa de deleite. Sin embargo, se distingue de ella, porque al deleitar a la
vista tiene una relacion con el conocimiento, aspecto en el que se asemeja a la nocion
de verdadero®®®. No obstante, podemos identificar algunas caracteristicas propias de
la nocion de belleza, como la proporcidn, la integridad y el resplandor, que hacen
posible el deleite en aquel que contempla algun objeto, ya sea natural o artificial, que

las posee.

Las tres condiciones se encuentran en el universo creado, porque Dios que es la
bondad y la belleza por excelencia, al crear, al igual que todos los artistas, deja su
huella en aquello que crea®®. La belleza coésmica, que puede observarse en los
distintos planos de la existencia, nos muestra que el universo ha sido creado
siguiendo parametros racionales que le permiten a un hombre inteligente deleitarse al

descubrirlos.

Asi, el cientifico se deleita al contemplar los movimientos de los electrones en el
atomo, y un astrénomo al mirar por el telescopio las 6rbitas de los distintos planetas.
El deleite contemplativo s6lo es posible para un ser racional, porque se trata de un
goce estético causado por propiedades de los entes que superan a la captacion
sensible. Asi, la belleza, igual que la verdad, implica una relacion de un Creador
inteligente que, por identificarse con ella en su méximo resplandor, crea seres bellos;

con un hombre inteligente capaz de deleitarse al contemplarlos®°?,

Ya hemos dicho, que cada criatura participa de la belleza del Creador segun su
propia naturaleza se lo permite. Esto supone que en el cosmos hay tantos grados de
belleza como de perfeccion, que estan determinados por los diversos grados de

participacion en el ser de cada una de las criaturas®®. En el hombre Dios manifiesta

59 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 5, a. 4, InC.

600 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 3, n. 307-310.

601 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, a. 3. InC.

602 Cfr. Tomas de Aquino, Commento ai nomi divini de Dionigi, cap. IV, lec. 6, n. 363-364.
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su destreza de artista creando un ser entre el cielo y la tierra, capaz de utilizar la
creacion a su servicio, pero de reconocer y adorar al Creador de todo. En el proximo
capitulo veremos en qué sentido el universo es imagen de Dios de un modo mas
completo que cada una de sus criaturas, y como el ser humano, por ser espiritual, lo

manifiesta mas perfectamente que la totalidad del cosmos.
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CAPITULO TERCERO: EL UNIVERSO Y EL HOMBRE
COMO IMAGENES DEL CREADOR

De acuerdo con lo que se ha hecho hasta aqui, parece que los trascendentales son
vestigios de la divinidad en la creacion, y que cada criatura es signo del Creador, asi
como una obra de arte lo es de su artista; razon por la que ahora indagaremos en qué
sentido el Aquinate sostiene que todo el universo representa mejor a su autor que una

sola de sus criaturas, constituyendo una imagen imperfecta de él.

I. El universo como manifestacion de la divinidad

Para introducir esta perspectiva, se retomara el Timeo de Platon. En el didlogo, el
discipulo de Sécrates se pregunta por la causa del universo y sostiene que, para
investigar su origen, hay que distinguir dos realidades: lo que existe siempre sin
haber nacido; y lo que nace siempre sin existir nunca®. Y a continuacién afirma que
todo lo que nace proviene de una causa, porque sin una causa nada puede nacer5%,
Finalmente, concluye que, cuando el artista utiliza como modelo aquello que es
inmutable y se inspira en su virtud, construye una obra buena. Pero, cuando utiliza
como modelo eso que es perecible, su obra es mala y falta de belleza®®. En el
argumento se ve con claridad que Platon atribuye la causa del mundo sensible al

mundo de las ideas y a un demiurgo que lo crea utilizandolo como modelo®°,

603 Platon, Timeo, 28 ab.

604 Platon, Timeo, 28 ab.

805 Cfr. Platon, Timeo, 28 ab.

606 Hay una amplia literatura que discute si el demiurgo se identifica con las ideas y sobre el

caracter noematico del mismo; asunto que no se discutira en este trabajo. Sin embargo, la
mayoria de los autores concuerdan en admitir que tanto las ideas como el demiurgo tienen
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Segun algunos autores de la tradicion de la escuela de Tubinga, hay una doctrina
no escrita en Platon que sostiene que la causa de todo se reduce a unos pocos
principios. Segun el testimonio de Aristételes, son dos: el uno y la diada, que son
causa de la forma y de la materia, e incluso del bien y del mal, ya que son causa, por
una parte, de todo lo unitario que se encuentra en la realidad, y por otra, de todo lo

multiple que hay en ella%"’.

El proemio del Timeo puede interpretarse siguiendo la doctrina no escrita de
Platon, es decir, en clave de principios causales. Por lo que puede sostenerse que los
tres tipos de realidades que se han sefialado anteriormente son axiomas del mundo
sensible: A) La distincion entre lo que siempre es y lo que deviene. B) Todo lo que
deviene tiene una causa. C) La excelencia de lo producido estd determinada por el
modelo que contempla el artifice®®. Asi, tanto las ideas, que son las realidades que
siempre son y nunca devienen, como el artifice, que en el Timeo puede identificarse

con el demiurgo, son causas de aquello que deviene, es decir, del mundo sensible.

Otra obra platonica en que lo sensible y lo inteligible se ponen en relacién es La
Republica. En este texto, Platon relaciona las dos realidades a través de la alegoria de
la caverna. Los prisioneros que estan obligados a mirar solamente las sombras de los
objetos que se proyectan en la pared, descubren que lo percibido es el reflejo de las
cosas, cuando uno de ellos es liberado y obligado a ascender al mundo real, orbe que
debe ir descubriendo paulatinamente para no quedar cegado por la luz del sol vista
directamente®®, En el dialogo, el interior de la caverna representa al mundo sensible
que siempre cambia y es conocido por los sentidos, y el mundo exterior, a la realidad
inteligible que se capta con la inteligencia. Las dos realidades se relacionan porque la

primera es un palido reflejo de la segunda; lo que puede probarse, porque el

para Platén un carécter de principio del cosmos sensible. Sobre este problema véase: Tonelli,
Malena, “La compleja relacion entre el Demiurgo y la Khéra del Timeo y la doctrina de los
principios atribuida a Platon,” Actas de la VIII Jornada de Investigacion en Filosofia,
Universidad Nacional de La Plata, 27 al 29 de abril, 2011, pp. 1-14, y también: Reale,
Giovanni, Platon: En busca de la sabiduria secreta, Empresa Editorial Herder, Barcelona,
2002, pp. 175-197.

807 Cfr. Tonelli, Malena, “La compleja relacion...”, p. 3.

608 Cfr. Tonelli, Malena, “La compleja relacion...” p. 8.

809 Cfr. Platon, RepUblica, Gredos, Madrid, 2011, p. 514a -515e.
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prisionero debe adaptar paulatinamente su 6rgano cognoscitivo y no puede conocer
el mundo exterior inmediatamente. Platon describe el ascenso desde la caverna en
pasos sucesivos en los que el prisionero va adaptando la vista a la luz exterior. Con
este objetivo, en primer lugar, mira el reflejo de los objetos en el agua, luego los
objetos mismos. Después el cielo de noche, y finalmente dirige su vista al sol y

descubre que es el que hace visible todas las cosas®2°,

En la doctrina de Santo Tomas de Aquino, tanto el demiurgo como las ideas del
mundo inteligible que son contempladas por él, se identifican con la Divinidad, que
contiene en su esencia las ideas de todas las cosas que va a crear, y que tiene la
fuerza creadora para producir entes subsistentes®'t. Algunos autores distinguen la
idea del concepto, definiendo la idea como aquello que prefigura una cosa que esta
por hacerseb'2, Desde esta perspectiva, puede considerarse a las ideas como causas
ejemplares, ya que uno de sus efectos es la produccion de lo entendido a manera de
imitacion de dicha idea®'3. Por este motivo, la idea debe pensarse como externa a la
cosa, por lo que se encuentra en un mundo inteligible, al modo platonico, o en un
intelecto que tiene relacion con la cosa. Santo Tomas resuelve el dilema situando las
ideas en el intelecto divino, ya que el universo no es producido por azar, sino que
corresponde a la economia de la inteligencia supra mundana que lo ha causado, lo
corrige y complementa®!4, De aqui es posible inferir que el mundo ha sido creado por
Dios segun su designio, y que en la esencia divina hay una idea del universo que
cumple la funcion de causa ejemplar2®,

Si la esencia divina y la idea que sirve de causa ejemplar se identifican, puede

sostenerse que aquello que es creado utilizando a la idea como modelo, la manifiesta

en algun respecto, porque, como ya hemos explicado en el segundo capitulo de este

610 Cfr. Platon, La Republica, 516a-516e.
611 Es importante tener en cuenta que para Santo Tomas, la idea es el modo en que cada ente
participa de la esencia divina, asunto que se ha explicado en el primer capitulo de la tesis.

612Sobre este asunto véase: Sacchi, Mario E., "La causalidad ejemplar de las ideas
divinas," Teologia: Revista de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad
Catdlica Argentina, Tomo 30, Num. 61, ler semestre 1993, p. 47.

613 Cfr. Sacchi, Mario E., "La causalidad ejemplar de las ideas divinas", p. 46.

614 Cfr. Sacchi, Mario E., "La causalidad ejemplar de las ideas divinas", p. 49

615 Cfr. Sacchi, Mario E., "La causalidad ejemplar de las ideas divinas", p. 51.
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trabajo, por medio de la observacion del mundo es posible conocer al Creador,

aunque sea de un modo analdgico®:®.

Como hemos indicado en el capitulo anterior, antes que Santo Tomas, San
Agustin utiliza el universo como un camino para encontrar a Dios, cuando interroga

a las distintas creaturas por su creador:

Pregunté a la tierra y me dijo: «No soy yo»; y todas las cosas que hay en
ella me confesaron lo mismo. Pregunté al mar y a los abismos y a los
reptiles de alma viva, y me respondieron: «No somos tu Dios; buscale sobre
nosotros». Interrogué a las auras que respiramos, y el aire todo, con sus
moradores, me dijo: «Se engafia Anaximenes: yo no soy tu Dios». Pregunté
al cielo, al sol, a la luna y a las estrellas. «Tampoco somos nosotros el Dios
que buscas», me respondieron®’’,

Aqui el orbe de lo creado actiia como un signo de su autor, porque hay un hombre
que sabe interrogarlo. Es por este motivo que puede sostenerse que la creacion
manifiesta y oculta al mismo tiempo, ya que Dios le permite al hombre que lo

descubra si quiere. Asi lo expresa San Agustin:

Dije entonces a todas las cosas que estan fuera de las puertas de mi
carne: «Decidme algo de mi Dios, ya que vosotras no lo sois; decidme algo
de él». Y exclamaron todas con grande voz: El nos ha hecho. Mi pregunta
era mi mirada; su respuesta, su belleza®'8.

A continuacién de este pasaje, el Santo de Hipona sostiene que los hombres que
logran interrogar a las cosas y entender su respuesta son aquellos que pueden

contrastar lo que ven con la verdad interior. En este caso el cosmos manifiesta algo

616 Sobre la multiplicidad de atributos divinos y la simplicidad de la esencia de Dios, véase:
Herrera, Juan José, “Simplicidad de Dios y pluralidad de nombres divinos, ¢una contradiccién?”
Scripta Medievalia,, Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional de Cuyo, Vol. 4, Nam. 2,
2011, pp. 45-62.

617 Agustin de Hipona, Confesiones, L. X. 6.9.

618 Agustin de Hipona, Confesiones, L. X. 6.9.
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mas que su mera apariencia, permitiéndole al hombre buscar la causa de su

existencia y descubrir asi algunos vestigios de su autor62°,

1. Realidad, bondad y verdad

San Agustin, puede llegar a un conocimiento natural de algunas caracteristicas del
Creador por medio de las criaturas, porque en ellas hay vestigios de su autor. Estos
vestigios son una primera manifestacion de Dios en su obra. Nosotros nos ocuparemos
principalmente de tres de ellos: la bondad, la verdad y la belleza, y en este apartado los
relacionaremos con la nocion de realidad con el fin de fundamentar posteriormente la
idea de Santo Tomas de que el universo es imagen de Dios, manifestandolo asi de modo
mas expresivo y completo. Para poner en relacion el concepto de realidad con las
nociones de verdad y bondad, partiremos definiendo estas expresiones. El vocablo
“realidad” deriva del latino res, que indica todo aquello que existe con independencia del
hombre, tanto de sus percepciones sensitivas como de sus constructos intelectuales®?.
Lo real en sentido clasico se opone tanto a aquello que es posible, y a lo que es
meramente pensado; es decir, a los entes de razon. Se entiende por real aquello que esta
siendo ahora y que no depende en absoluto del observador; lo que lo constituye en una
realidad objetiva. Esta realidad objetiva tiene dos caracteristicas fundamentales: es buena

y es verdadera®?!,

La bondad de las cosas hace referencia, en primer lugar, a la tendencia de cada ente a
su completa realizacién, es decir, a actualizarse totalmente, y a adecuarse con la razon
que de ella hay en el intelecto divino. Santo Tomas se refiere a este asunto al investigar
si Dios estd compuesto de materia y forma. El Aquinate sefiala que Dios es sélo forma
porque es bueno por esencia, y bondad, acto y forma se relacionan; en cambio, los entes

creados son buenos por participacion, por lo que estdn compuestos de una materia que se

618 Agustin de Hipona, Confesiones, L. X. 6.9.

620 Cfr. Pieper, Joseph, El descubrimiento de la realidad, p. 16.

621 Cfr. Pieper, Joseph, El descubrimiento de la realidad, p. 16.
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va actualizando poco a poco hasta alcanzar su plenitud, es decir, su forma completa®??,
La realizacion de su forma concuerda con el movimiento del ente hacia su fin, que

coincide con su adecuacion con la causa ejemplar.

Cuando Santo Tomas describe el acto creador de Dios, distingue tres momentos. En
el primero da cuenta de la razén divina, de la accién creadora en general, y sostiene que
Dios crea para comunicar su bondad. Sin embargo, inmediatamente sefiala el modo en
que dicha comunicacion se lleva a cabo: manifestdndose en el universo. Y finalmente
justifica la multiplicidad de criaturas que se ordenan formando una unidad, en vistas a la
manifestacion de la Divinidad sefialada anteriormente®23. El triple movimiento es posible

gracias a que se trata de un Dios inteligente y libre, que crea seres bellos y buenos.

Osvaldo Lira, al estudiar los trascendentales segun el Aquinate, identifica la belleza y
el bien desde el punto de vista formal, ya que ambos hacen referencia a la plenitud y a la
perfeccion del ente®?*. No obstante, admite que se diferencian en que la belleza tiene
razon de causa formal, y la bondad de causa final, por lo que la bondad da a la actividad
del agente la direccion del fin impulsandolo hacia éste por medio del deseo; y la belleza
lo representa para que se deleite al conocerlo®?®. El atractivo del objeto a nivel del
conocimiento, es el que pone en actividad al agente para realizar una obra; es decir, una

idea bella es el origen de una obra buena®?.

Lira sostiene que la inteligencia y la voluntad se relacionan con la belleza y la bondad
analégicamente. Y define la belleza como una posesién intencional representativa, ya
que depende del conocimiento; y al bien como una posesion fisico-entitativa, porque
depende de la voluntad®?’. El doble correlato tiene algunas consecuencias: la primera de
ellas es que el bien es deseado por la voluntad, porque se trata de un ente que tiene todas
sus perfecciones, y la plenitud de un ente, que consiste en la realizacion completa de su
forma, resulta atractiva. De aqui se desprende la segunda consecuencia: si la voluntad

alcanza su objetivo, se deleita en su posesion. Algo similar acontece en el plano

622 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 3, a. 2, InC.
623 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 47, a. 1, InC.
624 Cfr. Lira Pérez, Osvaldo, La vida en torno, Centro de Estudios Bicentenario, Santiago de Chile,
2004, p. 12.
625 |ira Pérez, Osvaldo, La vida en torno, p. 14.
626 Cfr. Lira Pérez, Osvaldo, La vida en torno, p. 15.
827 Cfr. Lira Pérez, Osvaldo, La vida en torno, p. 16.
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cognoscitivo: la belleza es el resplandor de la forma. Y dicho resplandor produce en

aquel que lo contempla un gozo espiritual.

Como hemos sefialado en el capitulo anterior, la belleza es consecuencia de la bondad
y la verdad. Para que un ente real exista, son necesarias dos formas: una interna, que lo
hace ser esto, y otra externa, que constituye su causa ejemplar y, por tanto, la medida
externa del ente®?®, Santo Tomas sitGa las causas ejemplares en la esencia divina, por lo
que la cosa real es verdadera si se adectia con la idea; este ser verdadero es “condicion de
posibilidad” de su existencia, ya que, si la adecuacion no se lleva a cabo, el ente no llega

a existiré??,

Como ya hemos indicado, una de las caracteristicas de la verdad es el
desocultamiento de algo. Si se mira el asunto desde la Divinidad, es posible sostener que
la cosa real se encuentra entre dos entendimientos: el humano vy el divino. El intelecto
divino tiene fuerza creadora, por lo que la causa ejemplar de las cosas que se encuentra
en él hace posible tanto su existencia como su posibilidad de ser conocidas. En cambio,
el intelecto humano conoce las cosas porque fueron creadas por otro intelecto, lo que las
hace inteligibles. Asi, la esencia de los entes reales consiste en una adecuacion
cognoscitiva, ya que estd entre dos intelectos: por una parte, su verdad consiste en la
adecuacion con el intelecto divino y, por otra, son la medida del conocimiento humano.
La doble adecuacion arraiga al ente real en una verdad ontolégica, ya que el encontrarse
entre el conocimiento humano y el divino es “condicion de posibilidad de la existencia

de la cosa”830.

La condicion de verdadero hace posible que, a partir del conocimiento intelectual del
mundo, el hombre pueda llegar a descubrir algunas caracteristicas de su creador. Esto es
posible porque, el intelecto divino tiene fuerza creadora y el intelecto humano puede
sacar conclusiones a partir de algunos indicios. Asi, la realidad, que es una creacion
divina, se transforma en signo de su autor, si es observada por una criatura inteligente,

creada con un corazén deseoso de descubrir la causa primera de todas las cosas®3?.

628 Cfr. Pieper, Joseph, El descubrimiento de la realidad, p. 27.
629 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 15. a. 3, InC.

630 Cfr. Pieper, Joseph, El descubrimiento de la realidad, p. 137.
831 Tomas de Aquino, S. C. G., Il, c. 2.
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2. El universo en cuanto imagen de Dios

Un segundo modo en que puede considerarse el mundo, como manifestacion de su
autor, es en cuanto imagen, por cuanto una de sus caracteristicas consiste en
representar algo distinto de ella. Aunque hemos dicho que las criaturas irracionales
son vestigios de Dios, y las racionales son imagenes suyas, Santo Tomas sostiene
que el universo es imagen de Dios. Para aclarar este asunto precisaremos un poco
mas esta nocion. Al distinguir la imagen del vestigio, Elders alude a una dificultad
seflalada por el Aquinate: si entre Dios y la criatura hay una distancia infinita,
¢Como es posible que las criaturas sean imagenes del Creador? Para resolver el
enigma, el Doctor Comun hace referencia al significado corriente de la palabra
imagen, es decir, algo que expresa la forma exterior y la esencia de algo. Esto ocurre
cuando una cosa imita la forma de otra, ya que coincide con su figura y refleja su
esencia. De la definicion fluyen dos dimensiones de la nocién de imagen: una en la
que la representacion tiene la misma especie que aquello a lo que representa, y otra
en la que hay una diferencia esencial®®. Al decir que las criaturas son iméagenes de
Dios, se toma el vocablo en el segundo respecto, ya que, si bien difieren
esencialmente con el Creador, pueden participar de sus perfecciones, por lo que se

afirma que son hechas a imagen de Dios®33,

Para que exista una imagen, es necesario que haya un modelo que sea anterior a
ella, pues resulta de la imitacion de éste®3*. La relacion implica una semejanza que se
da en distintos niveles: el primero es el de la forma, que representa la esencia de lo
imitado, por lo que es un signo expreso del modelo®%. El segundo es el de la medida
a lo medido, relacion que corresponde a la causa ejemplar con la imagen®3®. En la
causa ejemplar hay que tener en cuenta tres aspectos: el modelo a imitar, que puede

estar en la mente del artista o fuera de ella; aquel que lo imita, que es la causa

632 Cfr. Elders, Leo J., La teologia de Santo Tomas de Aquino de la imagen de Dios, p. 303.
633 Cfr. Elders, Leo J., La teologia de Santo Tomas de Aquino de la imagen de Dios, p. 303.
634 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios..., p. 66.

635 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios..., pp. 60-64.
636 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios..., p. 67.
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eficiente; y la imagen en cuanto representa al modelo, que es la causa final%’. Si se
aplican las caracteristicas de la imagen a las criaturas irracionales, puede sostenerse
que son iméagenes de Dios en cuanto que son causadas por €l de este triple modo, y
en que participan de sus perfecciones analégicamente. Asi, como explicaremos en el
proximo apartado, algunas criaturas participan solo de la existencia en cuanto se lo
permite su esencia; otras también de la vida, y finalmente, las criaturas racionales

también de la vida intelectual.

Otro rasgo fundamental de la imagen consiste en poner en relacion un sujeto con
un objeto, lo que es posible porque se le aparece al sujeto evocando un objeto que
existe mas alld de ella. Las imagenes en si carecen de existencia real, pero
representan a un objeto que la posee. La imagen evoca algo fuera de si misma, por lo
que hace las veces de signo®®8. Al considerar el universo como una imagen de la
divinidad, es necesario suponer que existe un sujeto que puede descubrir a Dios al
contemplar el mundo®?®, porque el cosmos, con su existencia caduca y cambiante,
compuesto por una multitud de criaturas diversas, deja entrever la existencia de un
ser inteligente, Unico y que posee el ser y la existencia de modo absoluto®. Asi, el
firmamento se transforma en un signo de su Creador, que siendo uno y simple se
esconde y se manifiesta en una multitud ordenada de criaturas. Por este motivo,
Santo Tomas sostiene que la totalidad del orbe representa mejor al Creador que una
sola de sus criaturas®!. De lo que podria deducirse que constituye la segunda
representacion del Creador. En qué sentido es esto posible, se intentara mostrar en

los siguientes apartados.

837 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios..., p. 68.
63 Cfr. von Balthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 1. Verdad del mundo, Ediciones Encuentro,
Madrid, 1997, pp. 67-68.
639 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.
640 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 39.
641 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 45.
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3. Dos elementos de la estructura del universo: multiplicidad y

jerarquia

Se utilizara la nocidn de jerarquia para explicar la semejanza del universo creado
con la divinidad. En ElI Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo, el
Aquinate parte de dos premisas con las que muestra que hay una semejanza entre el
Creador y la criatura: por una parte, que Dios crea libremente y; por otra, que Dios
que es uno y simple origina un universo multiple y complejo®2. Para resolver la
paradoja y dar una explicacion metafisica de la relacion entre el Creador y la
criatura, Santo Tomas utiliza como puntos de apoyo los conceptos de manifestacion
y de semejanza. Resuelve el dilema utilizando el principio tomista segun el cual toda
obra debe ser semejante a su autor®*. Si se aplica el principio a Dios y su creacion,
puede decirse que la creacion debe ser semejante a Dios. Dicha semejanza se
manifiesta principalmente en dos aspectos de la Divinidad: su bondad y su
perfeccion®, Para que la manifestacion de la bondad divina sea plena, Dios crea una
multiplicidad de seres con distintos grados de perfeccion: los corporeos, los
espirituales, y aquellos que son tanto corpéreos como espirituales. La multiplicidad
de seres que se ordena jerarquicamente segln su participacion en el ser, asegura la

manifestacion completa de la perfecta bondad del Creador®.

Sin embargo, es necesario aclarar que la semejanza del Creador con su criatura
tiene su fundamento en la causa ejemplar, ya que en la esencia divina se encuentran
las nociones de todo lo creado y la plenitud de toda criatura consiste en asemejarse lo
mas posible a este modelo; asi como la casa debe parecerse a la idea que el
constructor tiene de ella®. Las multiples nociones de las criaturas estan en la mente

divina respetando su unidad, la que se ve representada por medio de una multitud de

842 Cfr, Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar: la creacién como
orden jerarquico en el Comentario a las Sentencias de Sto. Tomés de Aquino", Revista Espafiola de
Filosofia Medieval, Nim. 21, 2014, p. 106.

643 Sobre la analogia de este principio hemos hablado suficientemente en el capitulo anterior, en
el que nos hemos hecho cargo de la diferencia de su aplicacion a Dios y a los entes creados.

644 Cfr. Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar...” p. 107.

845 Cfr. Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar...” p. 107.

646 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Ill, c. 19.
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entes que ordenados jerarquicamente componen un solo universo®’. Esta estructura
es posible, porque existen criaturas que participan del ser en distintos grados por lo

que entre ellas hay un orden jerarquico®.

Uno de los criterios de jerarquizacion de los elementos constitutivos del universo
consiste en que cada uno de los entes, ademéas de a su fin propio, tiende como fin
altimo a representar la bondad divina, es decir, a asemejarse a su creador®. Asi, los
minerales y los seres inertes se asemejan a Dios en que existen, los vegetales y los
animales en que existen y viven, y los seres racionales en que tienen una vida

intelectual®0.

La relacion jerarquica supone, sobre todo en los grados superiores, que cada uno
de los seres transmite y recibe un aspecto de la esencia divina®®!. Asi, gracias al
orden del universo, cada criatura puede imitar al Creador y manifestarlo con la
participacion en algunos de los atributos divinos, que al identificarse con la nocion
de ente son equivalentes a los trascendentales, que por ser convertibles con el ser se
encuentran en todas las criaturas de algin modo. Como ya hemos dicho, algunas
imitan a Dios en su existencia, por lo que manifiestan su bondad por el hecho de
existir, en cambio, aquellas que existen y viven alcanzan un grado mayor de
perfeccién que les permite imitar a Dios causando otros entes semejantes a ellas,
porque son capaces de engendrar®? . Y finalmente, los seres racionales, al imitar a
Dios en la operacion intelectual, participan de la accion divina, por lo que son signos
de la divinidad, tanto para criaturas semejantes a El, como para otras de menor grado
en la escala jerarquica®2. Un ejemplo de esto es que los hombres al hacerse el bien
mutuamente o al cuidar la naturaleza difunden la divina bondad imitando asi a su

creador®,

847 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 44, a. 3, InC.

648 Cfr. Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar...” p. 110.
649 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, llI, c. 19.

850 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.

651 Cfr. Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar...” p. 111.
652 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 21.

653 Cfr. Perpere Vifiuales, Alvaro, “Manifestar a Dios en el ser y en el obrar...” p. 109.
654 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 46.
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Toda jerarquia implica una unidad compuesta por diferentes partes. Asi lo expresa

Santo Tomés de Aquino en el siguiente texto:

Esta es la razon por la cual el mundo es uno: Porque todas las cosas se
deben armonizar en un solo orden y orientarse a un mismo fin. Por lo cual,
Aristoteles, en XII Metaphys, partiendo de la armonia que se da en las
cosas, llego a la conclusion de la unidad del Dios que las gobierna. Y
Platén, a partir de la unidad ejemplar, prueba la unidad del mundo como
algo imitado®°°,

La unidad del universo prueba la existencia de un Dios creador. Junto a ello, el
hecho de que esté compuesto por una multitud ordenada de criaturas, prueba que se
trata de un Dios que actla respondiendo a un proyecto. El plan consiste en
manifestarse a un ser racional que necesita contemplarlo para ser pleno, pero gque
como esta encarnado conoce en primer lugar por los sentidos, y abstrae desde las
imagenes las verdades inteligibles. Se trata del hombre, que como veremos en el
namero IV. de este capitulo, es una imagen mas perfecta de Dios que la totalidad del

universo.

I1. La quinta via como manifestacion de la existencia de Dios

Los conceptos de orden y finalidad se articulan en la quinta via de la
demostracién de la existencia de Dios de Santo Tomas, que sostiene que la
articulacién de muchos elementos distintos supone un orden que tiene como objetivo
la realizacion de un plan®®. Uno de los fundamentos de la hipotesis consiste en
considerar que, si el orden se mantiene en el tiempo, y la conducta de sus

componentes es siempre la misma, se podria suponer que existe alguien inteligente

8% Tomas de Aquino, S. Th., I, . 47, a. 3, ad. 1.
6% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 13.
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externo a la ordenacion que dispone las cosas de este modo con un objetivo
determinado; es a este ser inteligente al que el Aquinate llama Dios®’. Santo Tomas
formula el argumento a partir de la observacion de la naturaleza, en la que hay ciclos
que se repiten regularmente, como las estaciones del afio. Y conductas de los
animales que revelan su tendencia a sobrevivir, utilizando como criterio de accién
aquello que es lo mejor®8. Sin embargo, se debe considerar, que ni los animales ni
los astros tienen conocimiento del bien y del fin, porque no son seres racionales; por
lo que no estan capacitados para dirigir sus movimientos siempre por el mismo
camino, ni para buscar el alimento que mas les conviene. Los dos tipos de
regularidades permiten suponer la existencia de un ser inteligente que gobierna el
mundo buscando lo méas conveniente, tanto para cada una de las criaturas, como para

la totalidad de la creacion®®,

Para que el argumento sea probatorio, es necesario establecer una causa sin la que
no pueda producirse ese efecto. Se llama causa propia y es imprescindible para la
produccién del efecto. En el caso de la quinta via se debe buscar una causa capaz de
producir tendencias que tengan como objetivo un bien futuro®, Para idear este tipo
de tendencias, no s6lo se requiere ser inteligente, sino tener como objetivo comunicar
la bondad y utilizar como medio el orden y la armonia no sdlo como estructura
general del universo, sino como fundamento de cada una de sus partes®®!. Asi, el
universo es inteligible desde sus particulas mas pequefias, hasta su composicion
general®2, Entonces, tanto la tendencia de cada uno de los entes al bien, como la
belleza de la totalidad del cosmos se transforman en signos de algunos rasgos del

Creador®63,

657 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 44.

6% Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 20.

659 Cfr. Barbés, Alberto, “El argumento de disefio y la quinta via de Santo Tomas”, Scientia et
Fides, Universidad Nicolas Copérnico de Torun, Polonia, Vol. 3, Nim. 2, 2015, pp. 119-120.

660 Cfr. Barbés, Alberto, “El argumento de disefio y la quinta via de Santo Tomas”, pp. 129-130.

661 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 20.

%2 Para un debate entre los nomotefstas y la quinta via de Tomas de Aquino, véase: Azar, Miguel
Roberto, ‘Realismo nomoldgico, una forma de nomo-teismo”, Ideas y Valores, Universidad Nacional
de Colombia, Vol. 65, Nim. 161, 2016, pp. 127-137.

663 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., Ill, c. 20. Para un estudio sobre el conocimiento analégico de

la quinta via al conocimiento de Dios, véase: Parrilla Martinez, Desiderio, “La estructura analdgica
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1. El orden y la regularidad como signos de una inteligencia

creadora

Sostener que hay orden en la naturaleza parece una afirmacion evidente. Sin
embargo, es necesario aclarar brevemente qué se entendera en este trabajo por esta
nocion. En primer lugar, se trata de partes distintas que al tener cierta disposicion
forman una unidad. Esto supone una relacion entre ellas, o que hace del orden un
concepto relacional®. Dentro de la naturaleza encontramos dos clases de orden: uno
interno a ella, y otro externo; ambos hacen referencia a un plan. A este ultimo nos

referiremos al final del apartado®.

Uno de los tipos de orden que se da en la naturaleza es la organizacion, que
consiste en la colaboracion gue existe entre los miembros de un sistema. Un ejemplo
de ello puede ser el sistema respiratorio en el que los diversos miembros forman una
unidad que realiza una funcion determinada que no podria darse sin colaboracion
mutua®®. Estos sistemas suelen funcionar seglin pautas de conductas repetitivas lo
que nos muestra otro aspecto del orden natural que consiste en la regularidad®®’. La
regularidad puede encontrarse tanto en el tiempo como en el espacio. En el primer
caso se trata de secuencias que al tener una direccion determinada pueden sefialar
una tendencia a obtener un objetivo. Y en el segundo, constituyen la base de la
estructuracion de la naturaleza®®. Tanto las pautas regulares como las tendencias,
pueden encontrarse en estructuras tan pequefias como un ADN, como en la

organizacion de la galaxia.

Al hablar de la belleza, a la que hemos considerado como la consecuencia del bien

y la verdad, hemos sefialado dentro de sus elementos fundamentales el resplandor, la

de la quinta via de Santo Tomas de Aquino”, Contrastes. Revista Internacional de Filosofia,
Universidad de Mélaga, Vol. 22, Nim. 2, 2017, pp. 173-188.

664 Cfr. Artigas, Mariano, La inteligibilidad de la naturaleza, Ediciones Universidad de Navarra
S.A., Pamplona, 1992, p. 232.
665 Cfr. Artigas, Mariano, La inteligibilidad de la naturaleza, p. 234.
666 Cfr. Artigas, Mariano, La inteligibilidad de la naturaleza, p. 235.
667 Cfr. Artigas, Mariano, La inteligibilidad de la naturaleza, p. 237.
688 Cfr. Artigas, Mariano, La inteligibilidad de la naturaleza, pp. 238-240.
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integridad y la proporcién. Los tres elementos hacen referencia a la perfeccion del
ente y a una plenitud causada por la actualizacion de sus potencias, es decir, por su
forma®®°. La perfeccion entitativa hace posible que al mirar al ente se produzca el
deleite®’°. La complacencia ocurre, porque la percepcion sensible en el hombre esta
conectada con la facultad cognoscitiva®’®. Asi, este deleite causado por la belleza es
signo de una inteligencia que es capaz de construir la naturaleza de manera
armoniosa y ordenada desde sus particulas mas pequefias. Es por este motivo por el
que un fisico puede deleitarse con la contemplacién de una cadena molecular, y un

astrébnomo, con la aparicion de una nueva estrella®”2,

Segln Santo Tomas, la forma del ente es signo del resplandor de Dios®’3. Esta
afirmacion implica que el Aquinate reconoce a Dios como el Creador inteligente de
todo lo que existe, y a la belleza como un vestigio de su presencia en el universo®74,
Para reafirmar la idea compararemos al autor de la naturaleza con un artista que hace
una pintura, quien puede crear, porque al ser hecho a semejanza divina tiene un
poder que se lo permite®7>, Toda creacion artistica tiene una duracién en el tiempo, v,
algunas de ellas, para permanecer en la existencia requieren que se las esté
ejecutando®’®. Lo segundo es mas claro en el caso de la musica y el teatro, cuyas
obras no existen en acto si no hay un director que las ponga en escena. Algo similar
ocurre con el cosmos, tiene un inicio temporal, y requiere que su autor lo mantenga
en el ser en cada instante®’’. El artista utiliza su mano para plasmar en su pintura la
idea que tiene en el intelecto. Se trata de un trabajo practico, que consiste en la
realizacion de un proyecto®®. La idea es la causa de la eleccion de los materiales a
utilizar y del modo en que se encontraran en la obra. Algo similar ocurre en la
naturaleza, en ella hay estructuras tan complejas que no pueden tener otra causa que

la existencia de un proyecto, ya que la disposicion de los elementos que la componen

669 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 83-102.

670 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 67-69.

671 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., pp. 64-66.

672 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 77.

673 Cfr. Lobato, Abelardo, Ser y belleza..., p. 82.

674 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., II-Il, g. 145, a. 2, InC.

675 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., Ill, c. 19

676 Cfr. Gilson, Etienne, Pintura y realidad, Traducciéon del inglés de Manuel Fuentes Senot,
Aguilar, Madrid, 1961. pp. 33-35.

677 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 8, a. 2, InC.

678 Cfr. Gilson, Etienne, Pintura y realidad, pp. 27-29.
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es tan precisa que seria poco plausible que se debieran a una causa accidental como

el azar8™,

Asi como las pinturas auténticas nos permiten reconocer a su autor, por el tipo de
material y de colores que utiliza®®, también la naturaleza, si se tiene la disposicién
de hacerlo, permite por medio de sus estructuras y sus tendencias, reconocer algunos
rasgos de su creador; entre ellos que se trata de un ser inteligente que esta llevando a
cabo un designio, asunto que puede vislumbrarse por la coordinacion de los distintos
tipos de orden que ya hemos sefialado®?. En el préximo apartado nos ocuparemos de

la tendencia al fin de la que habla el Aquinate en la quinta via.

2. La finalidad como signo de la inteligencia divina

El segundo argumento que utiliza Santo Tomas en la quinta via para probar la
existencia de Dios, consiste en mostrar que tanto los seres racionales, que son
conscientes del objetivo que buscan, como aquellos irracionales que lo ignoran,
obran por un fin. De lo que puede deducirse que existe un gobernador externo del
mundo®2, En el primer capitulo del trabajo nos hemos ocupado de la finalidad, ya
que esta es la perspectiva en que pretende mirar al universo la presente investigacion.
Sin embargo, antes de aplicar esta nocion a la naturaleza, destacaremos algunas de

sus notas fundamentales.

Una de las caracteristicas del fin consiste en ser el motivo de la accion del agente,
y desde esa perspectiva tiene una fuerza causal, ya que pone al sujeto en accion®8,

No obstante, dicha accion tiene una direccion determinada ya que alcanzar un fin

679 Cfr. Collado, Santiago, “Analisis del disefio inteligente”, Scripta Theologica, Universidad de
Navarra, Vol. 39, Nam. 2, 2007, pp. 580-590.

680 Cfr. Gilson, Etienne, Pintura y realidad, pp. 66-70.

881 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta. Ensayo sobre algunas constantes de la
Biofilosofia, Segunda Edicidn, Eunsa, Pamplona, 1980, pp. 284-288.

682 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 2, a. 3, InC.

883 Cfr. Vicente Burgoa, Lorenzo, El problema de la finalidad, Facultad de Filosofia y Ciencias de
la Educacién, Universidad Complutense de Madrid, 1981, p. 55.
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consiste en cumplir un objetivo, es decir, realizar un proyecto®“. Sin embargo, el
proyecto debe ser conocido por el agente, por lo que constituye una causa ejemplar.
Pero, para que el agente se ponga en accidn, el objetivo debe ser percibido como
bueno, o consistir en la perfeccion del sujeto, la que alcanza por la actualizacion de
sus potencias®®. En los agentes irracionales suelen ser especificas y tender a actos
determinados. Asi, el acto del ojo es ver, y el del oido 0ir®®. Esto no ocurre en los
entes racionales, que son capaces de dirigirse libremente al fin que se proponen por
lo que la naturaleza no siempre los determina a actuar en una sola direccion. No
obstante, es importante sefialar, que todo agente, sea racional o no, actta por un fin,

razon que determina tanto la direccién como la naturaleza de sus efectos®®’.

Al igual que en el caso del orden, al observar la naturaleza pueden encontrarse
algunas estructuras que nos hacen suponer que en ella existe una causa final.
Mencionaremos tres de ellas. La primera es la direccionalidad que consiste en
algunas potencias que al actualizarse consiguen resultados constantes. Esto permite
pensar que se trata de una tendencia a una meta precisa. Un ejemplo de
direccionalidad consiste en el desarrollo de los genes que al actualizarse forman un
6rgano determinado con una funcion fija®8. No obstante, en la naturaleza también
pueden encontrarse potencias que no llegan a actualizarse porque las condiciones
ambientales, entre otras, no se los permiten; lo que no anula la existencia de

potencialidades que llegan a buen término®°.

La segunda es la cooperatividad, que consiste en potencialidades que integran
distintos factores en un resultado unitario. A partir de las nuevas conexiones se
producen dinamismos distintos a las estructuras iniciales. Esta propiedad se
encuentra en la base de la especificidad de la naturaleza®®. Si se admite que los
individuos actualizan sus potencias segun sus necesidades y las condiciones

propicias del medio ambiente, podria atribuirse a la cooperatividad entre la potencia

884 Cfr. Vicente Burgoa, Lorenzo, El problema de la finalidad, p. 54.

885 Cfr. Vicente Burgoa, Lorenzo, El problema de la finalidad, pp. 54-55.

886 Cfr. Vicente Burgoa, Lorenzo, El problema de la finalidad, pp. 59-61.

887 Cfr. Vicente Burgoa, Lorenzo, El problema de la finalidad, pp. 61-68.

688 Cfr. Artigas, Mariano, “zHay un sentido en el universo?”, Anuario Filoséfico, Universidad de
Navarra, Vol. 16, Nim. 3, 2008, pp. 551-552.

889 Cfr. Artigas, Mariano, “zHay un sentido en el universo?”, p. 552.

89 Cfr. Artigas, Mariano, “;Hay un sentido en el universo?”, pp. 553-554.
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del sujeto, las condiciones climaticas y las necesidades nuevas del individuo, la

aparicion de un cambio en su organismo para ejecutar una nueva funcion.

La tercera propiedad es la funcionalidad, que consiste en la tarea que realiza un
elemento determinado dentro de un sistema mas complejo. Esto ocurre de modo mas
evidente en los organismos vivos que estan formados por 6rganos que realizan
funciones especificas. Sin embargo, en los ecosistemas interactian animales,
vegetales y minerales realizando tareas que ayudan a la vida de cada uno de sus
miembros. Asi, los fines particulares de los miembros del ecosistema, se subordinan

al fin general que puede consistir en hacer posible la vida humana®!,

Las estructuras sefialadas anteriormente permiten vislumbrar una intencionalidad
en la naturaleza, que es semejante a la que Santo Tomas Ilama fin en la quinta via.
No obstante, esta no es una nocidn que sea observable por los sentidos, lo que la
pone mas alla del &mbito de la ciencia. Se trata de una nocion metafisica que permite
explicar fendmenos naturales de modo racional®®?. La otra explicacion posible es el

azar, asunto del que nos ocuparemos en el préximo apartado.

La explicacion finalista de la naturaleza no se contradice con la mecanicista, ya
que una se ocupa del funcionamiento de la naturaleza, y la otra de la causa de dicho
funcionamiento. La segunda permite observar los fendmenos naturales con mayor

profundidad, y dar una explicacion total de ellos®®.

Santo Tomas, al explicar la creaciéon del mundo, plantea el asunto desde un plano
metafisico, en el que quiere mostrar la dependencia de cada ente con Dios. Esto
supone una creacion desde la nada, como hemos explicado al inicio del capitulo, y
una intencion al crear que se vislumbra tanto en la estructura de cada ente, como en
la subordinacion de unos entes con otros®*. Ambos tipos de finalidad muestran que
la naturaleza es inteligible por el hombre, lo que revela que ha sido creada por un ser
inteligente, hecho incluso evidente para Aristoteles, que, segun la interpretacion de

Gilson, aunque sin saber de qué inteligencia se trata, compara a la naturaleza con la

691 Cfr. Artigas, Mariano, “;Hay un sentido en el universo?”, p. 554-556.

892 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 24-27.

%93 Cfr. Carrol, William E., La creacion y las ciencias naturales. Actualidad de Santo Tomas de
Aquino, Traduccion de Oscar Velazquez, Ediciones Universidad Catdlica de Chile, Santiago, 2002,
p. 26.

894 Cfr. Gilson, Etienne, De Arist6teles a Darwin y vuelta..., pp. 28-36.
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obra de un artista que elige los materiales necesarios para expresar en su obra la
intencién que hay en su alma®®. Sin embargo, un asunto que parece tan evidente en
la cosmovision de Santo Tomas, no lo es en la cosmovision actual, que busca
explicar la naturaleza desde si misma, sin tomar en cuenta ninguna causa

trascendente. De la visidn contraria nos ocuparemos en el siguiente apartado.

3. Una opinién contraria

Los hombres de todas las épocas han intentado dar una explicacién del origen del
universo, y de su formacion, asi como del instante en que surge la vida. Estas
ilustraciones cosmologicas difieren entre si segun la época y el lugar en que se
desarrollen. La diferencia tiene como fundamento las distintas cosmovisiones en que
han tenido lugar. En este trabajo consideraremos tres de ellas que enmarcan tanto la
explicacion evolucionista de la creacion, contraria a la quinta via, porque no admite
una explicacién teleoldgica de la misma, como otra, ya sea evolucionista o0 no,
abierta a reconocer en la finalidad que se encuentra en la naturaleza, un signo de una
inteligencia que la trasciende, por lo que podria considerarse que se trata de un Dios

creador.

3.1. Las tres cosmovisiones

La primera de ellas es la cosmovision griega, en especial de los Jonios, que
considera a la naturaleza como un organismo vivo (hilozoismo). En ella hay

movimientos ordenados y regulares, que son signos de una inteligencia inmanente a

89 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 38-39.
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la naturaleza. Los griegos admiten que todos los seres vivos que componen el
universo, estan organizados de tal modo, que hacen evidente que la naturaleza esté
impregnada de vida, y de vida racional®®. Sin embargo, esta cosmovisién no
considera la posibilidad de que ademas de la inteligencia inmanente a la naturaleza,
exista otra trascendente que posea una fuerza creadora. No obstante, los filosofos
medievales integran la cosmovisién griega con la teoria de la creacién cristiana sin
mayores dificultades, ya que no tienen problema en admitir dos ordenes de causas
concomitantes: la causa primera, que es creadora, y las causas segundas que actuan
de manera independiente constituyendo el engranaje vital del universo. A la vida
inteligente de la naturaleza es a la que los griegos llamaban inteligencia del

mundo®®’.

La segunda cosmovision que vamos a considerar surge en el Renacimiento, y
utiliza como metafora explicativa una maquina, se trata del mecanicismo. Aqui la
naturaleza tiene movimientos internos que son ordenados por leyes externas, ya que
la materia en cuanto tal no posee inteligencia. La responsable de la organizacion de
la materia es la inteligencia divina que gobierna el universo imponiéndole fines con
leyes que lo trascienden®®, Aunque niega la finalidad interna del cosmos, los autores
cristianos de la época la adoptan con comodidad, ya que destaca la superioridad del
espiritu, pues la materia esta gobernada por fuerzas ciegas y azarosas®®. No obstante,
de la explicacion mecanicista del mundo, junto con la teoria evolucionista, surgira
una tercera cosmovision que en algunos casos prescindird de Dios para dar cuenta

tanto del origen como de la creacién del cosmos.

La tercera perspectiva utiliza como idea central la de cambio o proceso, por lo que
su metafora caracteristica sera un paralelismo de la historia con las ciencias
naturales. Asi como el hombre supera etapas en los procesos historicos, la naturaleza
adquiere nuevas funciones gracias a los procesos biologicos. La vida deja de tener un

caracter ciclico, para adoptar un progreso lineal .

6% Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, Eunsa, Pamplona 1999, p. 115.

897 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, p. 117.

69 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, p. 117.

89 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, p. 117.

700 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, pp. 118-120.
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3.2. La teoria de la evolucién

En esta cosmovision encontramos dos corrientes, una que admite la teleologia
como parte del proceso, y otras que lo explican todo con fuerzas ciegas de la
naturaleza que al cambiar adquieren necesidades nuevas. En el ltimo grupo
encontramos a Lamarck, que sostiene que la multitud de individuos surge de algunos
organismos primitivos que van cambiando segin lo hagan las condiciones vitales en
que se encuentren. Si estos cambios son sostenidos en el tiempo, generan nuevos
érganos que responden a una necesidad nueva producto del cambio climéatico’®. En
la teoria lamarkiana, las especies ya no son fijas, pues es posible admitir una
transformacion de individuos que tiene como finalidad adaptarse a las exigencias de
su entorno’®. Segun Lamark, lo que origina la morfologia de un individuo es su
manera de vivir, asi, a los animales que necesitaron nadar, de tanto juntar los dedos

les salieron membranas entre ellos73,

Aungue Lamark no cree en la existencia de un creador de la naturaleza que tiene
un proyecto cuando la crea, al parecer, no logra desprenderse de la idea de finalidad,
ya que los peces tienen aletas porque necesitan nadar. Aqui la diferencia es que
primero necesitan nadar, y luego, gracias a su sensibilidad, le surgen las aletas’®. No

obstante, el concepto de finalidad opera igualmente.

Charles Darwin da un segundo paso en esta linea argumentativa, y ademas de
adherir a Lamark en cuanto a la adaptacion de los individuos, sostiene que, gracias a
una seleccion natural, sobreviven los mejor adaptados. Sin embargo, para que esto
ocurra, es necesario gque exista una adaptacion estable en una variedad de individuos,
estabilidad que se verifica a lo largo del tiempo. Ademas, como van progresando en

complejidad, se requeriria un criterio que dirigiera este proceso.

701 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 96-100.

702 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., p. 101.

703 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 106-109

704 Cfr. Gilson, Etienne, De Arist6teles a Darwin y vuelta..., pp. 112-116.
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Segun Darwin, en el caso de los vertebrados, se trataria de la columna vertebral y
de la inteligencia, ambas caracteristicas que tienen al hombre como modelo™. A
diferencia de otros evolucionistas, Darwin sostiene que la naturaleza se mueve segln
leyes, a las que es posible acercarse por la semejanza de los individuos entre si,
aungue reconoce que le faltan elementos fosiles en la cadena que le permitan dar una
prueba concluyente™®. A diferencia de sus seguidores, no niega la creacion de la vida
por Dios, ni siquiera la de unas pocas especies iniciales, sino la creacion de un
universo fijo, tal como existe ahora’®’. Sin embargo, algunos darwinistas niegan todo
tipo de finalidad en la naturaleza, y atribuyen el progreso del proceso evolutivo s6lo
a la seleccién natural, la que no actla siguiendo un proyecto ni una inteligencia

inmanente a la naturaleza, sino sélo la lucha por la sobrevivencia’.

El tercer nombre que sobresale en esta corriente es Spencer, cuya teoria es de
corte mecanicista y que se fundamenta en cinco principios: la materia eterna, el
espacio infinito, el tiempo indefinido, el movimiento y la fuerza. Esta teoria es mas
bien cdsmica, y sostiene que la materia evoluciona desde un caos indiferenciado,
hacia porciones de materia mas heterogéneas y definidas, que dan lugar a la
formacién de los individuos. Este proceso es posible gracias a la evolucion, que
consiste en el paso de una masa homogénea incoherente, a otra heterogénea, pero
coherente y diferenciada. Segun el cientifico, el cosmos surge de una nube informe
que se va ordenando y diferenciando hasta adquirir las caracteristicas actuales. El
equilibrio méaximo llegard cuando el hombre logre armonizar sus condiciones
psiquicas con sus necesidades béasicas. No obstante, a la evolucion total del cosmos

le sigue una gran disolucién, por lo que todo esta destinado a volver al caos inicial %°.

Aunque Darwin no habla de evolucion en los primeros escritos de su obra la
formacion de las especies, admite que entre los objetivos que tenia al escribir su
libro, estaba mostrar la evolucion de las especies por seleccion natural, en contra de

una teoria creacionista; y también, que siempre reconocio que habia una intencién

795 Cfr. Ossandén Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucién. ¢Ciencia o filosofia?, Inie
Editores, Chile, 2014, pp. 49-46.

706 Cfr. Ossandén Valdés, Juan Carlos, La teorfa de la evolucion..., pp. 55-56.

707 Cfr. Ossandén Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., p. 61.

%8 Cfr. Ossanddn Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., p. 66-67. Véase este capitulo
para una controversia mas detallada respecto a Darwin y el darwinismo.

799 Cfr. Ossanddn Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., pp. 56-60.
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inmanente tras ese proceso’'%. Las Gltimas afirmaciones hacen evidente que Darwin
no elimina a Dios de la naturaleza, porque admite que es el creador de una energia
inicial que hace posible la vida, y también, que es capaz de orientar a las fuerzas de

la naturaleza hacia una finalidad determinada.

La discusion surge por la tendencia de cierta tradicion cristiana, de leer la Biblia
en un modo literal, entendiendo como una teoria cosmoldgica un texto que pretendia
ser doctrinal™'!. Una prueba de esto es que dentro de la tradicion clasica hay quienes
aceptan razones seminales, como San Justino y San Agustin. Ambos sostienen que la
naturaleza esta prefiada de semillas que iran cobrando vida a lo largo del tiempo. La
teoria supone un universo en evolucion en el que la vida se actualiza poco a poco,

porque esté en él latente desde el principio’?,

Tanto la teoria que sostiene la creacion fija de las especies, como aquella que
afirma que hay una evolucion entre ellas, se mueven en un plano cientifico, que, al
no tener pruebas concluyentes, es hipotético. Sin embargo, la idea de la creacion es
metafisica y también teoldgica, ya que como se ha explicado al inicio del capitulo,
postula la dependencia metafisica en el plano del ser, de la criatura con el Creador’3,
Una prueba de la diferencia de planos gnoseolégicos es que la Iglesia Cat6lica acepta
la evolucién como un instrumento de Dios en su plan creativo, haciendo una sola
salvedad: aunque pueda admitirse como origen del cuerpo humano, su alma debe ser

creada directamente por Dios"*4,

No obstante, la teoria evolucionista da pie para que algunos cientificos postulen la
existencia de un mundo autocontenido, que evoluciona desde una nada energética
que se expande y organiza con el tiempo, segun un criterio interno debido sobre todo
al azar. La explicacion cosmologica, se complementa con la explicacién biologica de
la evolucion de las especies, que explica la existencia de los individuos en su estado

actual, por adaptacién y seleccion natural’'®. Los darwinistas mas ortodoxos

10 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 139-140.

"1 Sobre la postura de la Iglesia ante estos temas, véase: Chaberek, Michael O.P., Catholicism
and Evolution. A history from Darwin to Pope Francis, Angelico Press, Ohio, 2015, pp. 301-307.

12 Cfr. Gilson, Etienne, De Aristoteles a Darwin y vuelta..., pp. 118-120.

13 Cfr. Carrol, William E., La creacion y las ciencias naturales, pp. 47-49.

14 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, pp. 169-170.

15 Cfr. Carrol, William E., La creacidn y las ciencias naturales..., pp. 77-80. Véase este capitulo
para un estudio mas detallado de las posturas a favor y en contra de la intervencién divina en la
creacion.
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sostienen que las condiciones de vida actuales pueden explicarse desde fuerzas
ciegas de la naturaleza combinadas al azar, que son organizadas por la seleccion
natural, la que les da una apariencia de finalidad’®. Esta linea de pensamiento,
explica la formacion del universo prescindiendo de Dios y de un proyecto en el que

se ordenan porque tienen una funcién que cumplir, todos los seres creados’’.

Sin embargo, desde la cosmovision contemporanea, que como hemos dicho utiliza
como metafora la evolucion historica, surge otra corriente cientifica que utilizando la
observacion de la naturaleza postula otra teoria que admite un disefio inteligente y

también a un disefiador. De esto nos ocuparemos en el siguiente apartado 8.

3.3. Similitudes y controversias entre La teoria del disefio inteligente y

la quinta via

En contraste con Darwin que ve como causa del nacimiento de las especies la
adaptacion y la seleccién natural sin un propoésito determinado, hay otros cientificos
que hacen hincapié en aspectos de la naturaleza que no logran explicarse desde el
azar y la seleccion natural. Se trata de sistemas muy complejos formados por una
multiplicidad de piezas con funciones tan especificas dentro del mecanismo, que si

una de ellas no existiera no podria funcionar.

Para ejemplificar este tipo de sistemas complejos, Michael H. Behe, que es uno de
los maximos representantes de esta corriente, utiliza como ejemplo la trampa de
raton. En ella todas las piezas son imprescindibles, y si una funciona mal, la trampa
no funciona. Por lo que su origen no podria ser explicado por una causa azarosa. Este

tipo de mecanismos se encuentra también en el cuerpo humano. Un ejemplo de ello

16 Cfr. Carrol, William E., La creacién y las ciencias naturales. En este pasaje se muestra con
més profundidad que la revolucion de Darwin consiste en eliminar a Dios de una explicacion
cientifica, al explicarlo todo desde las causas materiales, pp. 107-110.

17 Cfr. Artigas, Mariano, La mente del universo, pp. 165-168.

"8 para profundizar sobre este asunto, véase: Chaberek, Michael O.P., Catholicism and
Evolution..., pp. 32-71.
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es el flagelo bacteriano que hace posible que la bacteria se propulse en distintas
direcciones. Se trata de un pequefio motor compuesto por treinta proteinas distintas,
cada una con una funcion determinada. Este tipo de mecanismos, no s6lo no pueden
ser explicados por la seleccion natural, ya que necesitan funcionar de una sola vez
con todas sus piezas, sino que manifiestan la existencia de un disefio, porque su
estructura y su funcionamiento son consecuencia de una intencion determinada’?®. El
autor de La caja negra de Darwin, sostiene que la naturaleza funciona impulsada por
maquinas moleculares, que estan compuestas por distintos tipos de proteinas, con
funciones muy especificas. Las maquinas revelan tanto un disefio como a un
disefiador; ya que sino no podria explicarse su existencia, asi como no podria

entenderse la existencia de un reloj sin relojero.

Otro representante de esta corriente es William Dembski, que desde la Teologia
Natural de Paley, se pregunta si es posible inferir el disefio en la naturaleza, y
después de dar una respuesta afirmativa, da una clave para realizar dicha
interpretacion. Para esto se requieren tres nociones basicas: contingencia,
complejidad y especificacion. La nocion de contingencia se relaciona con la de
potencia. Dembski la ilustra con la imagen de la ordenacion de las fichas en un
tablero de ajedrez, que, aunque esta dentro de sus posibilidades que sea ordenada de
esa manera, esa ordenacion determinada, no puede deducirse de su forma; por lo que
es contingente, ya que podria ser de otro modo. El segundo elemento en cuestion es
la complejidad que consiste en un sistema formado por una multitud de elementos
que funcionan si estdn en un determinado orden, por lo que su construccion por azar
es casi imposible, ya que las probabilidades de acertar son muy bajas’?. El tercer
componente de la clave es la especificacion, que consiste en explicar un conjunto de
hechos utilizando un pardmetro a priori. Dembski ejemplifica esta nocién con un
conjunto de flechas clavadas en un tablero. Lo que hace comprensible la posicion de
las flechas es su cercania con el blanco, que nos permite deducir la habilidad del
arquero. Este es el criterio que nos permite interpretar la posicion de las flechas

aungue no lo hayamos visto disparar. El patron conocido previamente, nos permite

18 Cfr. Collado, Santiago, “Analisis del disefio inteligente”, pp. 580-583.
20 Collado, Santiago, “Andlisis del disefio inteligente”, pp. 584-585.
173



proyectar lo que debe suceder, en este caso estamos ante un sistema de complejidad

especificada’.

Segun los autores de esta corriente, tanto la especificidad, como los sistemas
irreductiblemente complejos, son una muestra de que existe un disefio en la
naturaleza, y por tanto también un disefiador. Ademas de las proteinas, que como ya
hemos visto son muy especificas, estos mecanismos funcionales son autbnomos, por
lo que no pueden ser producto de un proceso evolutivo que consiste en seguir un plan
a largo plazo’??. Al aceptar la existencia de un disefiador en la naturaleza, es posible
admitir que tiene un propdsito, y que para realizarlo utiliza materiales especificos.
Asi se pueden entender los mecanismos desde su finalidad, asunto que permite una
comprension completa de los mismos, que incluso pueden tener beneficios a nivel
médico. Segun estos autores, los seres vivos se entienden mejor desde el todo hacia
la parte, ya que este tipo de comprensién nos permite entender las partes del

individuo desde su funcion, es decir, desde su finalidad”%3.

Los argumentos del disefio inteligente tienen en comun con la quinta via que
ambos sefialan la presencia de la causa final en la naturaleza. Sin embargo, hay
algunas diferencias entre ellos: la primera consiste en que los autores del disefio
inteligente, al ser bidlogos, observan la anatomia de los individuos, y basan su
argumento en las funciones de algunos de sus Organos que, tanto por su
especificidad, como por su complejidad, serian muy dificiles de explicar por medio

de la evolucion y del azar; y cuya observacion nos permite suponer un disefiador 4.

No obstante, este disefiador no necesariamente coincide con el sumo bien, como
en la argumentacion de Santo Tomas. Para el Aquinate, Dios es el bien perfecto, y su
proyecto al ser bueno, facilita la plenitud de todos los entes. Sin embargo, en el caso
de la teoria del disefio inteligente, no es tan clara la bondad del proyecto del
disefiador, ya que no necesariamente todo plan tiene un fin bueno. Esta aclaracion es
fundamental, sobre todo desde un aspecto ético, ya que no se puede desprender de la

existencia del disefiador inteligente, la de la ley natural. Sin embargo, es importante

721 Cfr. Collado, Santiago, “Analisis del disefio inteligente”, p. 586.

722 Cfr. Ossanddn Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., pp. 192-195.

723 Cfr. Ossanddn Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., pp. 195-205.

724 Cfr. Barbés, Alberto, “El argumento de disefio y la quinta via de Santo Tomas”, pp. 120-121.
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destacar dentro de la discusion sobre la formacién del cosmos, la existencia de un

proyecto como explicacién alternativa a la del puro azar.

La segunda diferencia consiste en que los argumentos de la quinta via son
cosmologicos, y ponen el acento en la conducta regular de los seres irracionales, que
parecen tender siempre al mismo objetivo. Asi, la vaca va siempre hacia el pasto,
porque necesita comer. Esta tendencia, que surge de la naturaleza misma de la vaca,
es la que hace pensar a Santo Tomas en la existencia de un gobernador inteligente
que procura el bien estar de todas sus criaturas’?®. Sin embargo, ambos argumentos
se complementan, mostrando que la causa final estd presente en distintos niveles en
la naturaleza, y que desde ella puede surgir una explicacion razonable no sélo en
cuanto una orientacion final de causas segundas, para alcanzar un proyecto comun,
sino en cuanto el modo en que Dios, como un disefiador inteligente, crea cada uno de

los entes que componen el cosmos’?5,

No obstante, ademéas de un orden que fundamenta la existencia de cada ente en
particular, existe otro orden que coordina una multiplicidad de entes con fines
especificos formando un universo. De la estructura global del universo nos

ocuparemos en el proximo apartado.

I1l. La creacion del hombre como fundamento de la

estructura del universo

Si observamos la totalidad del universo, podemos constatar que los distintos
individuos dependen unos de otros, permitiendo asi la formacion de los ecosistemas.
Esta interdependencia también la observa Santo Tomas, que como hemos sefialado al
inicio del capitulo, concluye que la diversidad de grados de participacion en el ser y

en aquellos atributos divinos que son intercambiables con la noci6n de ente, son

25 Cfr. Barbés, Alberto, “El argumento de disefio y la quinta via de Santo Tomas”, pp. 123-124.
726 Ossanddn Valdés, Juan Carlos, La teoria de la evolucion..., p. 219.
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fundamentales para que la totalidad del universo refleje mejor a su autor. Sin
embargo, el Aquinate explicita dos fines del universo: la comunicacion de la bondad,
y la creacion del hombre”’. En este apartado articularemos uno y otro, para mostrar

la dependencia de ambos y la unidad entre ellos.

1. La bondad divina como amor gratuito de Dios

En el Libro 11l de la Suma contra Gentiles, Santo Tomas, al hablar del gobierno
del mundo, sostiene que Dios crea libremente; es decir, por medio de su inteligencia
y voluntad. Y sefiala que el fin del acto creador no puede ser otro que su bondad, o
sea, el comunicarla a las cosas’?®. Dios quiere su bondad como fin, y todo lo demas
como ordenado al fin. Su bondad es, por lo tanto, la razén de querer los seres
distintos de EI"2. Para precisar mejor qué quiere decir el doctor Angélico al afirmar
que el fin de la creacidn divina es la comunicacién de su bondad, relacionaremos los
conceptos de amor y bien. Al distinguir las nociones de bien y de ser, sefiala que se
trata de una distincion de razén, en la que la nocion de ser destaca aquello que hace
al ente existir en acto, mientras que la de bien pone el acento en aquello que tiene de
perfecto, por lo que es apetecible”. El apetito del bien en los entes intelectuales que
actlan después de hacer un juicio libre, es la voluntad, y su tendencia al bien

honesto, el amor de amistad o benevolencia’!.

En el primer capitulo del trabajo se ha mostrado que Dios es bueno, y que en él
hay inteligencia y voluntad. Como Dios es bueno por esencia, y la voluntad se deleita
en el bien, y la esencia divina es simple, la voluntad realiza un acto reflejo con el que

ama a Dios y se extasia en El, que es el sumo bien”2. Que la voluntad divina se

727 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 22.
28 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 64.
2% Tomas de Aquino, S. C. G., |, c. 86.
730 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 5, a. 1, InC.
731 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 26, a. 1, InC.
32 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 19, a. 1, ad. 2.
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deleite en la misma divinidad a la que pertenece, permite probar que, en el caso de
Dios, su voluntad no requiere un objeto externo para ser movida, ya que Dios en

primer lugar se quiere a si mismo’33,

Algunos autores destacan la influencia agustiniana en el Aquinate al afirmar que
Dios tiene “buena voluntad”, y utiliza como criterio de su accion creadora lo mejor y
mas perfecto que es EI mismo”*. La “buena voluntad” de Dios es la que hace que
comunique su bondad del Gnico modo que puede hacerlo: creando seres semejantes a
é1”®, Entonces, se da un éxtasis en Dios, de modo que él sale de su propia
inmanencia para entrar con su presencia en todas las cosas a través de los efectos de
su bondad. La trascendencia de su bondad asegura la presencia de Dios en el
universo’, porque por amor crea criaturas buenas y las ordena para que reflejen la
bondad divina’™’. Esta idea se ve con claridad en el siguiente pasaje de la Suma

contra Gentiles:

El fin es causa de que la voluntad quiera, y el fin de la voluntad divina es
su bondad. Esta es pues, la causa de querer Dios, que es también su mismo
querer. De entre los seres que Dios quiere ninguno es causa del querer
divino, mas unos son causas de los otros en orden a la bondad divina’,

Al interpretar este pasaje, se alude a un principio neoplaténico que sostiene que
cada efecto tiende a volver a su causa en la que encuentra su plenitud”*°. Al aplicar
esta circularidad al fragmento que nos ocupa, se sefiala que Dios, que es el sumo
bien, ama su bondad, y que el amor es la causa de que la comunique a otros por
medio de su creacion para que disfruten de él gratuitamente’. Sin embargo, la
comunicacion de la bondad divina se lleva a cabo porque Dios crea criaturas buenas
semejantes a él y las ordena segun una jerarquia en la que el conjunto de entes lo

manifiesta de modo més expresivo.

733 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 19, a. 1, ad. 3.

73 Cfr. Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas,” Anuario Filoséfico, Universidad
de Navarra, Vol. 44, Num. 1, 2011, pp. 111-127.

735 Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas”, p. 116.

736 Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas”, p.117.

737 Cfr. Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas”, p. 119.

% Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 87.

739 Cfr. Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas”, p. 119.

740 Ramos, Alice, “La causalidad del bien en Santo Tomas”, p. 126.
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Al diferenciar el amor divino del humano, Santo Tomas sefiala que Dios cuando
ama puede crear aquello que quiere; accién con la que sale de si mismo’!. El
movimiento gratuito de salida, es al que se le llama éxtasis: ElI que ama sale de su
interior y se traslada al del amado en cuanto que quiere su bien y se entrega por
conseguirlo, como si fuera para si mismo. Por eso, en el c.4 De Div. Nom., Dionisio
dice: Hay que arriesgarse a decir en nombre de la verdad que El (Dios), causa de
todo, por lo inmenso de su bondad amorosa, sale de su propio interior para colmar
todo lo existente’#?. La salida amorosa a la que se refiere aqui Santo Tomas citando a
Dionisio, es un movimiento de éxtasis, que tiene como causa el amor benevolente de

la divinidad, por cada una de sus criaturas por las que decide salir de si mismo.

En el Compendio de Teologia, al mostrar como las personas de la Santisima
Trinidad se identifican con el amor, la inteligencia y la palabra, Santo Tomas explica
de qué modo entiende que Dios es bueno por esencia. En este pasaje sefiala
sintéticamente que la esencia de Dios se identifica con su bondad, y que las criaturas
han sido creadas para que alcancen su perfeccién cuando se asimilen a ella’™3. No

obstante, en la misma obra sefiala:

Teniendo el bien amado razoén de su fin, y haciendo el fin bueno o malo
el movimiento de la voluntad, el amor que tiene como objeto al Sumo Bien,
0 lo que es lo mismo a Dios, necesariamente ha de estar caracterizado por
una bondad eminente, bondad que expresamos con el nombre de Santidad,
ya se dé a la palabra Santo la acepcién de puro, como lo hacen los griegos,
porque en Dios la bondad es perfectamente pura, sin defecto alguno, ya se
le dé la acepcidn de estable o fecunda, como lo hacen los latinos, porque en
Dios la bondad es inmutable4.

En el texto puede verse que, cuando Santo Tomas hace referencia a la bondad
divina, alude con ello a la volicidn de Dios, que, por identificarse con su esencia, es
buena porque quiere el sumo Bien, que es su fin, que es la misma esencia de la

divinidad. Esta volicion es pura, ya que esta ordenada al sumo bien, y tambiéen

1 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, 1, g. 20, a. 2, InC.

742 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 20, a. 2, ad. 1.

3 Cfr. Tomas de Aquino, C. T. Rialp, Madrid, 1980, cap. 100. Véase también:
http://santotomasdeaquino.verboencarnado.net/compendio-de-teologia/

744 Cfr. Tomas de Aquino, C. T., cap. 47.
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fecunda, porque como la esencia divina es perfecta, asunto del que se ha tratado en el
primer capitulo del trabajo, el amor hacia dicha esencia, que es en lo que consiste la
bondad divina, es inmutable. La atraccion con la que Dios reconduce a sus criaturas
hacia si, es la que origina el movimiento de retorno que tiene como objetivo

reconducir al universo hacia su Creador’>.

Que la bondad divina sea el criterio de Dios para actuar, tiene como consecuencia
practica una multitud de entes ordenados jerarquicamente que constituyen un
cosmos’®. En el Libro Il de la Suma contra Gentiles, se reafirma la idea, porque el

Aquinate sostiene que:

El fin altimo de la divina voluntad es su propia bondad, y el mas préximo
a €l en las cosas creadas es el bien del orden de todo el universo, pues a €l
se ordena, como a un fin, el bien particular de cada ser, como lo menos
perfecto se ordena a lo mas perfecto, que es el motivo por el cual una parte
cualquiera esta supeditada al todo. Asi, pues, lo que mas cuida Dios en las
cosas es el orden universal’™’.

En el texto, se menciona el orden del universo, sefialando que hay una
subordinacién de unas criaturas a otras, formando asi un todo. Esta subordinacién de
criaturas que forma un todo, constituye una jerarquia, que tiene como criterio la
bondad divina. Al crear asi, Dios se da a conocer mejor por medio de su obra y cada

ente comunica su bondad a los deméas miembros de la escala jerarquica’®.

La comunicacion de la bondad divina se concreta en la creacion, al establecer un
ambiente propicio para la vida humana. Asi, un ser dotado de pocas herramientas por
la naturaleza, puede sobrevivir, porque encuentra en su entorno los elementos
necesarios para hacerlo; y ademas como se trata de un ser espiritual, es capaz de

reconocer que tanto él como su entorno han sido creados por alguien providente’#°.

5 Tomas de Aquino, S. C. G, llI, c. 19.

746 Cfr. Tomas de Aquino. S. C. G, IlI, c. 97.

47 Tomas de Aquino, S. C. G., IlI, c. 64.

48 Cfr. Martinez, Enrique, “Bonum amatur inquantum est communicabile amanti. Amor y hien en
la metafisica de Santo Tomas de Aquino”, Espiritu: cuadernos del Instituto Filosofico de Balmesiana,
Balmes, Vol. 61, NUm. 143, 2012, p. 82.

749 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 22.
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La difusion del bien en el cosmos, supone que Dios quiere comunicarse; y como

la comunicacion es transitiva, nos permite presumir la existencia de un destinatario.

Para que alguien pueda reconocer al autor de una obra, se requiere gque sea
inteligente, porque los rasgos del creador que tiene que descubrir son inteligibles; lo
que supone que dentro de la jerarquia de entes existe uno que es capaz de reconocer
la primera causa de todo lo creado de un modo intelectual, porque de esto depende su
felicidad™°. Este es el hombre, que, aunque posee un cuerpo, es un ser espiritual que
tiene inteligencia y voluntad, lo que lo hace merecedor de un amor de benevolencia,
a diferencia de los otros seres creados que son bienes relativos y que estan pensados

en beneficio de la criatura humana’?.

2. El hombre en cuanto fin de la creaciéon

La segunda idea sobre el fin del universo que sefiala el Aquinate, es la creacion
del hombre. Lo explicita afirmando que la forma mas perfecta de la creacion
sublunar es el alma humana, para la que se crea el cuerpo del hombre, que es el méas
proporcionado y armonico de todos los seres vivos; porque COmo veremos mas

adelante, tiene como objetivo ser informado por un alma intelectiva:

Y como, segun dijimos, cualquier cosa movida tiende al moverse a la
semejanza divina, con el fin de alcanzar su propia perfeccion, y se es
perfecto cuando se esté en acto, serd preciso que la intencion de todo lo que
existe en potencia consista en tender al acto mediante el movimiento. Ahora
bien, cuanto mas posterior y perfecto es un acto, tanto mas particularmente
tiende hacia él el apetito de la materia. Es preciso, pues, que el apetito con
que la materia apetece la forma tienda, como a dltimo fin de la generacion,
hacia el acto Gltimo y perfectisimo que ella sea capaz de alcanzar. Pero en
los actos de las formas existe una graduacion. Pues la materia prima esta

750 Tomas de Aquino, S. C. G., Il, c. 46.
51 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 22.
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en potencia, en primer lugar, con respecto a la forma elemental. Y bajo la
forma elemental se encuentra en potencia para la mixta, y bajo ésta, para el
alma vegetativa, porque el alma de tal cuerpo es también un acto. Ademas,
el alma vegetativa estd en potencia para la sensitiva, y ésta para la
intelectiva’?.

En el pasaje, el Aquinate explica el orden de entes utilizando las nociones de acto
y potencia. Y sostiene que las mas imperfectas son mas potenciales y base de las mas
perfectas. Asi, no puede haber materia segunda sin materia prima, ni compuestos sin
elementos simples, porque la materia prima es pura potencia que se va actualizando
poco a poco hasta transformarse en un cuerpo capaz de ser informado por el alma

intelectiva que es la forma mas perfecta’s.

Santo Tomas ejemplifica el proceso generativo utilizando el desarrollo del
embrién humano. Aunque desde el primer instante de gestacién el nasciturus tiene in
habitu todas las potencias humanas, en los primeros meses de gestacion desarrolla in
actu sus facultades vegetativas, luego las sensitivas, y finalmente aquellas que le
permitiran desarrollar su vida intelectual. La misma explicacion por etapas de
complejidad, y grados de perfeccién, y por tanto también de mayor actualidad y
participacion en el ser, se encuentra en la Suma Teoldgica al explicar la

diversificacion de las criaturas.

Siguiendo la explicacion del Geénesis, Santo Tomas sostiene que una de las
razones por las que puede ponerse la creacion de la luz en el primer dia, consiste en
que sin ella nada puede ser visible, y tampoco puede distinguirse la luz de las
tinieblas. Ambos requisitos son fundamentales para continuar con la diversificacion

de las demas criaturas’*.

En el segundo dia, Santo Tomas discute sobre la creacion del firmamento y la
separacion de las aguas que estan sobre y bajo el cielo. Aungue no se llega a un
acuerdo claro sobre estos temas, se establece que existe un lugar en el que se

encuentran las estrellas, y dos tipos de aguas, unas por sobre este espacio y otras bajo

52 Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 22.

753 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 22.

4 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 67, a. 4, InC.
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é17%5, Esto permite establecer un escenario en el que luego irdn apareciendo las demas
criaturas. En el tercer dia surge la tierra firme y las aguas inferiores toman su lugar
formando los océanos’®, constituyendo un ambiente propicio para el crecimiento de
las plantas. En el articulo se plantean dos opiniones, unos sostienen que en esta etapa
de la formacion del universo se crean las semillas de todas las especies, y otros las
plantas tal como existen hasta ahora’™’. Sin embargo, lo que es importante establecer
es que, en el periodo de diversificacion de las cosas, la tierra tiene una estructura en

la que es posible que surja el nivel méas sencillo de la vida, que es el vegetativo’®.

En el cuarto dia, el Aquinate se refiere a la ornamentacion del orbe, ya que, al
parecer, este es uno de los fines con que Dios crea los astros. Estos alumbran el dia 'y
la noche, y le permitirdn al hombre orientarse en sus caminos, ya sea por mar o por
tierra. También le serviran de signos para prever la crecida del mar o el estado de sus
cosechas. Asi, Moisés establece como causa de la creacion de los astros, la utilidad
de todos los pueblos™°. Aunque todavia Santo Tomas no trata sobre la creacion del
hombre, aqui ya lo utiliza como explicacion de la creacidn de los astros, de manera

que lo instituye como la causa final de todo el universo.

En el quinto dia, el ambiente es propicio para que surja la vida sensitiva tanto en
el aire como en el agua, por lo que son creados los peces y los pajaros. Al igual que
respecto a las plantas, San Agustin difiere de los demaés fil6sofos y sostiene que en
este momento, el mar y el aire estan prefiados de semillas que surgiran a lo largo del
tiempo’°. En el sexto dia surgen los animales de la tierra, cuya perfeccion supera a
la de las aves y los peces, pero que es inferior a la de los hombres, por lo que no se
dice que la criatura humana salga de ninguno de los elementos mencionados, sino
que es creada directamente por Dios’®. Y finalmente, cuando han surgido todos los
demés animales, las estaciones del afio, el dia y la noche, las plantas y los arboles

frutales, entonces Dios crea a la pareja humana, y les pide que se multipliquen y

55 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 68, a. 2, InC
756 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 69, a. 1, InC.
757 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 69, a. 2, InC.
8 Para un estudio mas profundo sobre la interpretacion agustiniana del Genesis en Tomas de

Aquino, véase: Chaberek, Michael O.P., Aquinas and Evolution, The Chartwell Press, United States
of America, 2017, pp. 96-125.

9 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 70, a. 2, InC.

760 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 71, a. 1, InC.

61 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 71, a. 1, ad. 1.
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pueblen la tierra; ademéas de darles como alimentos los frutos de los arboles y

algunos de los animales’®2,

Al leer el relato del Génesis y el comentario de Santo Tomas, podemos constatar
que el hombre es la Gltima criatura que Dios crea, porque para que esta subsista se
requiere la obra de los seis dias anteriores, ya que sin la presencia de las plantas y de
los demés animales, no tendria ni alimento ni los elementos necesarios para fabricar
un lugar donde vivir ni una vestimenta adecuada’®. Asi, el hombre es la causa final
de la creacion, porque todas las demas criaturas estan pensadas para que le ayuden a
sobrevivir en algin u otro sentido, por lo que depende para hacerlo de cada una de
ellas; ya que la fragilidad de su estructura no le permite defenderse utilizando sus
propias fuerzas’®*. Esto es asi, porque el fin del cuerpo humano es sustentar a un
alma racional; y al tener una naturaleza de este tipo, el ser humano esta obligado a

actuar segun ella, incluso para las tareas mas superfluas’e®.

Sin embargo, al inicio del apartado, hemos dicho que Santo Toméas también
afirma que Dios crea el firmamento para comunicar su bondad, por lo que él mismo
seria el fin del universo’. Ambos fines pueden articularse ya que en este capitulo
hemos mostrado que Dios se manifiesta por medio del cosmos. Asi, la creacion se

transforma en una imagen, aunque muy imperfecta, de la divinidad.

Como ya hemos dicho, toda manifestacion supone un destinatario que sea capaz
de interpretar aquello que ve transformandolo en un signo. Para hacerlo debe tener
algunas condiciones particulares, que como ya hemos indicado, en el caso del
hombre consiste en conocer la realidad de modo inteligible’®. La capacidad de
descubrir al autor del universo por medio de su entorno, le permitira prepararse para
llegar a su plenitud, que consiste en contemplar la esencia divina’®. Pero como para
hacerlo necesita ascender de lo sensible a lo inteligible, Dios en su infinita bondad se

manifiesta y se oculta en el universo’®®. Asi, la naturaleza es el vehiculo por el que el

762 Cfr. “Génesis”, Biblia de Jerusalén, 1, 26-28.

763 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, lll, c. 22.

764 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 91, a. 3, InC.

785 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 91, a. 3, ad. 2.

766 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 67, a. 2, InC.

767 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 46.

788 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-I1, g. 3, a. 8, InC.

789 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 77, a. 1, InC.
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hombre puede tener noticia de la existencia de su autor, y empezar a conocerlo
analégicamente. Esto es posible porque se trata de una criatura racional, que se
asemeja mas al Creador que la totalidad del universo, constituyendo una imagen mas

perfecta de él. De este asunto nos ocuparemos en el siguiente apartado.

IV. EI hombre creado a imagen de Dios

Al inicio del presente capitulo hemos dicho que el universo entero es una imagen
de Dios mas significativa que una sola de sus criaturas, y a lo largo de éste hemos
mostrado que entes de distinto grado de perfeccion ordenados jerarquicamente
representan mejor la bondad divina que si hubiera existido una criatura perfecta,
porque una multiplicidad de entidades manifiesta mejor al Ser Supremo, ya que cada
una de ellas imita al Creador en un aspecto de su bondad. Sin embargo, en el libro
del Génesis, Dios dice: Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza’’®. De lo
que la teologia cristiana concluye que el hombre es una imagen de Dios mas
representativa que la totalidad del orbe; aunque mas imperfecta que Jesucristo que es
su Hijo’t. Aunque este es un trabajo filosofico, que recurre a razonamientos de la
teologia natural, por lo que emplea certezas racionales que después pueden ser
confirmadas por la escritura; para desarrollar este punto utilizaremos como referencia
una verdad revelada iluminada por la luz de la razén natural. En qué sentido puede
considerarse al hombre, que es una sola criatura una imagen mas significativa de
Dios que la totalidad del universo, y qué consecuencias tiene esta consideracion para

una reflexion antropoldgica, sera el contenido del apartado.

10 “Génesis”, Biblia de Jerusalén, 1. 26.
1L Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 1, InC.
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1. EI hombre en cuanto imagen y semejanza

Aunque al inicio del capitulo al referirnos al cosmos en cuanto imagen de Dios
hemos definido la imagen y establecido sus condiciones, para poder interpretar con
precision el sentido de la sentencia del Génesis en que Dios sostiene que ha creado al
hombre a su imagen; indicaremos los requisitos basicos que debe cumplir, y el modo
en que pueden aplicarse al ser humano. El primero de ellos consiste en que tiene que
concordar con aquello a lo que representa en su diferencia especifica, al menos en un
modo analdgico, ya que se trata de una semejanza en el orden del ser entre la criatura
y el Creador, por lo que supone un descenso ontologico de lo perfecto a lo

imperfecto, de lo uno a lo multiple’’2.

En el segundo capitulo del trabajo hemos mostrado que Dios crea a su semejanza,
por lo que les transmite a sus criaturas algunas de sus caracteristicas en la proporcion
en que su esencia finita les permite recibirlas. La primera de ellas es el ser, que es
comun a todos los existentes, la segunda es la vida, que supone otro grado de
perfeccidn, y la tercera, el entendimiento; que es propio de los entes mas perfectos,
entre los que se encuentran los angeles y los hombres. Los dos primeros tipos de
entes se asemejan a Dios en cuanto vestigio, ya que tienen en comun con él algunos
de sus rasgos, y los Ultimos en cuanto imagen, pues el intelecto es la diferencia
especifica, que, aunque en un modo analdgico, los constituye a los tres en

personas’’®,

Sin embargo, la imagen supone una representacion mas clara, por lo que requiere
tener en comdn algun aspecto de la forma de aquello que representa; en el caso del
hombre se trata de su alma intelectiva, que, al elaborar los conceptos de las cosas, y
comunicarlos por medio de la palabra, y de amar por medio de la facultad volitiva,
evoca al Dios trino’®. Que el hombre tenga en comin con Dios la diferencia
especifica, aunque sea de forma analdgica, quiere decir que se asemeja al Creador de

manera mas perfecta, pues no solo existe y vive, sino que puede conocer su entorno

72 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, pp. 68-70
13 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 2, InC.
14 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 45, a. 7, InC.
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intelectualmente, expresarlo por medio de la palabra, y amar el bien ahi donde pueda
reconocerlo’”®. La capacidad de relacionarse en un modo intelectual, tanto consigo
mismo, como con su entorno e incluso con el mismo Dios, es lo que transforma al
hombre en una imagen de Dios més perfecta que todo el universo, aunque mas
imperfecta que Cristo, que por ser su hijo es igual al Padre en especie ya que es Dios
igual que é1778. Sin embargo, surgen dos dificultades: por una parte, el hombre esta
compuesto de cuerpo y alma, y solo el alma es racional; y, ademas, actualiza sus
potencias durante la vida, por lo que es un ente que se perfecciona en el tiempo. De

ambos aspectos del problema nos ocuparemos en los siguientes apartados.

2. El cuerpo humano como vestigio

Para entender mejor en que sentido el cuerpo humano es vestigio del Creador,

observaremos brevemente su estructura.

En primer lugar, Santo Tomas establece el fin del cuerpo humano, que consiste en
ser vivificado por un alma racional”’’. Esto justifica tanto sus imperfecciones, como
la disposicion de sus miembros. A diferencia de los animales, su postura es erguida,
porgue en su rostro se encuentran tanto los érganos que le permiten ver y oir, ambos
fundamentales para la contemplacion, como la boca, que ademés de alimentarse lo

capacita para hablar, de modo que pueda expresar lo que piensa’’®.

Otra caracteristica que distingue al ser humano del animal son sus manos, que, a
diferencia de las garras de éste, carecen de una funcion especifica, y al ser
“instrumento de instrumentos”, |0 capacitan para crear todo aquello que pueda idear
con su intelecto’®. Y finalmente, tiene una figura equilibrada y bella, carente de

pelos y pezufias, porque al ser la criatura corpérea mas perfecta, que como veremos a

5 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 6, InC.
76 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 1, InC.
17 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 91, a. 3, InC.
8 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 91, a. 3, ad. 3.

9 Toméas de Aquino, S. Th., 1, g. 91, a. 3, ad. 2.
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continuacion, tiene como forma substancial un alma intelectiva, debe reflejar la

belleza del Creador de un modo que sea digno de su imagen .

Santo Tomas sostiene que, desde el punto de vista del alma, es imagen de Dios, y
si se lo considera en su aspecto corpéreo, vestigio suyo’l. Sin embargo, el alma
racional humana requiere del cuerpo para realizar muchas de sus operaciones,
incluso la mas espiritual de ellas que es conocer’®, ya que no recibe las especies
inteligibles de forma infusa, sino que las obtiene de los objetos sensibles por medio
de la abstraccién, por lo que requiere de los sentidos para conocer su entorno en

primera instancia y asf crear las imagenes’®,

La necesidad que tiene el alma de un cuerpo, muestra la unidad del hombre y
espiritualiza a las demas criaturas’, puesto que hay una de ellas, que al tener un
alma subsistente, en algin sentido se transforma en imagen de Dios’®. Ademas,
como hemos mostrado a lo largo del presente capitulo, valida la existencia del
universo, porque junto con procurarle al hombre lo necesario para sobrevivir’, hace
posible que reconociendo el bien y la belleza en las criaturas, gracias a que su
facultad sensitiva estd abierta a la razdn y tiene la capacidad de contemplar su
entorno, se despierte en su corazon el deseo de buscar el bien supremo, lo que le
permite ascender por medio de ellas al encuentro del Creador®’.

Sin embargo, en los escritos de Santo Tomas, parece darse un juego entre los
conceptos de imagen y semejanza; y en algunos casos, la semejanza parece ser un

antecedente de la imagen, por tanto, sinénimo del vestigio, y en otros, perfeccion

80 Filippi, Silvana, “El alma unida al cuerpo es mas semejante a Dios. Reflexiones sobre el rol de
la corporeidad en la antropologia tomista”, Enfoques, Universidad Adventista del Plata, Vol. 24,
Nam. 2, 2012, pp. 53-62.

781 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 93, a. 9, InC.

82 Sobre la importancia del cuerpo para el alma racional, véase: Aranguren, Javier, El lugar del
hombre en el universo. “Anima forma corporis”en el pensamiento de Santo Tomas de Aquino, Eunsa,
1997, pp. 110-117.

78 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 84, a. 5, InC.

8 Sobre la idea del hombre como microcosmos, véase, Beuchot, Mauricio, “El

simbolo del microcosmos en el imaginario medieval”, Espacios Imaginarios.
Coleccion Jornadas, Facultad de Filosofia y Letras, UNAM, 1999, pp. 131-137.

8 Cfr. Insent I, Dis. 3, g. 4, a. 2, InC.
8 Cfr. Insent I, Dis. 1, g. 3, a. 1, InC.
87 Cfr. Lobato, Abelardo, “El horizonte estético del hombre medieval”, Revista Espafiola de
Filosofia Medieval, Vol. 6, 1999, pp. 57-68.
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suya’®®, pues en el hombre la imagen se perfecciona por medio de la virtud’®®. No
obstante, el vestigio y la imagen son dos modos distintos en que la criatura imita a
Dios; en el primero se trata de una imitacion imperfecta en que tiene en comin con
su autor la existencia y la vida; y el segundo, una imitacion més perfecta, porque lo

imita en su ser espiritual ™,

Si se aplican ambas nociones a la criatura humana, puede sostenerse que el cuerpo
imita a Dios en cuanto vestigio, porque al darle una existencia en el mundo, y al
tener facultades vegetativas y sensitivas, es similar a las criaturas inferiores”™!. Sin
embargo, como posee un alma racional, imita a Dios en un modo especifico, lo que
la constituye en imagen, al ser consciente de si mismo y tener la posibilidad de
perfeccionarse por medio de sus buenas obras, con el fin de adherirse libremente al

plan del Creador™?,

3. El alma en cuanto imagen de Dios

Como ya hemos anticipado, la imagen de Dios en el hombre en un sentido mas
propio, se encuentra en el alma, y alude al cuerpo s6lo en la medida en que es
informado por un alma racional, es decir, en cuanto es causa material’®. La nocién
de imagen puede considerarse desde dos perspectivas: una imagen antecedente, es
decir, constitutiva del alma, y otra consecuente, o también llamada semejanza, que

consiste en la capacidad humana de perfeccionarse para imitar cada vez méas a Dios

8 Para un estudio mas completo sobre los conceptos de imagen y semejanza y su evolucion en
los escritos de Santo Tomas, véase: Arguello, Santiago, “La lectura romana y la evolucién de la
ensefianza de Tomas de Aquino sobre la imagen y semejanza de Dios” Estudios Filosoficos, San
Esteban, Valladolid, Vol. 61, 2012, pp. 245-276.

78 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 93, a. 9, InC.

90 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 2, InC.

1 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 6, InC.

92 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 67, a. 2, InC.

793 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, pp. 76-79.
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que es su causa primera’*. Desde la primera perspectiva, puede analizarse el asunto
buscando en el hombre tanto rasgos del Dios trino, como algunas caracteristicas de la
esencia divina que se den en el alma analdgicamente. En los puntos 1 y 2 del

presente apartado trataremos ambos aspectos de la cuestion.

3.1. El alma en cuanto imagen del Dios Trino

Antes que Santo Tomas, San Agustin habia encontrado rasgos trinitarios en el
alma del hombre; y aunque esta es una tesis sobre el Doctor Angélico, nos
referiremos a €l en este punto, porque al tratar de la imagen y la semejanza, el
Aquinate hace referencia explicita a su doctrina’. Distingue en el alma tres
facultades: inteligencia, voluntad y memoria’®; y en otro momento de su obra, una
potencia que realiza dos actos: la mente, que es capaz de conocer y querer, por lo que
de ellas derivan la noticia y el amor. En ambos casos sostiene que forman una sola

alma’’.

En el De Trinitate muestra el modo en que las tres facultades del alma se
relacionan entre si y dependen unas de otras, hasta el punto de constituir una sola
substancia. Ejemplifica el asunto tomando la mente como punto de partida, y
sostiene que se conoce a si misma porque es inmaterial, y porque se conoce se ama;
ya que nadie puede amar lo que no conoce. Asi se ve la relacion entre la mente, que
se conoce, de lo que deriva la noticia, que consiste en este conocimiento, lo que hace
posible que gracias a la relacion entre el conocimiento y la voluntad sea posible el
amor de si misma’®, Este tipo de relacion, aunque en un modo analdgico, se da

también en la Santisima Trinidad, ya que el Espiritu Santo procede de la relacion

7% Cfr. Arguello, Santiago, “La lectura romana y la evolucion de la ensefianza de Tomas de
Aquino...”, pp. 61-63.

95 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 4, InC.

79 Cfr. Agustin de Hipona, De Trinitate, XIV, 6, 8-9.

97 Cfr. Agustin de Hipona, De Trinitate, IX, 2, 2.

98 Cfr. Agustin de Hipona, De Trinitate, 1X, 3, 3.
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entre el Padre y el Hijo, por lo que puede decirse que hay una semejanza entre las

relaciones intratrinitarias y las facultades que componen la esencia del alma humana.

Sin embargo, el Santo de Hipona sostiene que las tres facultades del alma son
independientes, ya que la mente se conoce a si misma y a otros objetos distintos de
ella, y lo mismo sucede con el amor, que se ama a si mismo y a realidades que lo
trascienden, y con la memoria, que es capaz de tenerse presente, pero también de

recordar muchos sucesos externos a ella’™?.

El juego entre la individualidad de las facultades y la interdependencia entre ellas,
hace posible la comparacion del alma humana con el Dios trino, ya que al tratarse de
dos realidades espirituales, puede darse tal compenetracion entre las tres substancias
que forman una verdadera unidad. San Agustin lo expresa en estos términos en el

caso del alma y sus facultades:

Cada una esta en las otras dos. La mente que se conoce y ama esta en su
amor y en su noticia; el amor de la mente que se conoce y ama esta en su
mente y en su noticia; y la noticia de la mente que se ama y conoce esta en
Su mente y en su amor, porque se ama cognoscente y se conoce amante. Y
asi hay dos en cada una, pues la mente que se conoce y ama esta con su
noticia en el amor, y con su amor, en su noticia; el amor y la noticia estan
simultaneamente en la mente que se conoce y ama&®.

El lenguaje de San Agustin, muestra muy expresivamente la interdependencia de
los tres actos, y la compenetracion entre ellos, por la que forman una sola alma capaz
de realizar tres acciones intelectuales distintas. Sin embargo, la unidad del alma
humana es indiscutible, ya que es la que lo hace ser este individuo en concreto. No
obstante, la unidad trinitaria es mucho mayor, ya que las personas divinas no
dependen una de la otra como en el caso del hombre, pero se identifican con la
esencia de Dios. En cambio, las facultades del alma no son su esencia, porque no
siempre estan en acto, aunque constituyan una sola alma. Asi, la imagen del hombre

en el alma es un palido reflejo de la unidad trinitaria®.

799 Cfr. Agustin de Hipona, De Trinitate, 1X, 4, 4-7.

800 Agustin de Hipona, De Trinitate, 1X, 5, 8.

801 Cfr. von Valthasar, Hans Urs, Teoldgica, Vol. 2: Verdad de Dios, I, pp. 75-76.
190



Para iluminar el asunto acudiremos a la explicacion del Aquinate del origen de las
personas divinas. Sostiene que proceden de Dios que es intelectual, a manera de una
procesion, que consiste en una emanacion inteligible que permanece en el interior de
aquel que la realiza®?. En el caso del Verbo, se trata de una generacion, porque
procede de Dios, que es un principio intelectual, y es semejante a él, ya que el Verbo
se asemeja a aquello que representa. Como aqui se trata del Verbo de Dios, la
semejanza es perfecta, por lo que el Hijo es la imagen perfecta del padre®®, Y
finalmente, el Espiritu Santo procede de la accion de la voluntad, que consiste en
estar presente en aquello que se ama. Como se trata del amor perfecto que procede de

Dios, es una persona divina®%,

Si comparamos la Trinidad divina con el alma humana buscando en ella una
imagen suya, podemos observar que, del intelecto, que representa al Padre, procede
el Verbo, que representa al Hijo, y que es la manifestacion tanto interna, si se trata
del concepto, como externa, en el caso de la palabra, de aquello que concibe el
intelecto; en comparacion del Hijo, que es imagen perfecta del Padre. Y de la otra
facultad racional que es la voluntad, procede el amor, asi como el Espiritu Santo

procede del amor perfecto entre el Padre y el Hijo.

La comparacion permite sostener que en el alma humana hay una imagen del Dios
trino, ya que del entendimiento procede la palabra, y de la voluntad el amor, lo que
constituye una semejanza especifica, aunque en un sentido anal6gico®®. Puede
sostenerse que se trata de una semejanza especifica, porque en Dios hay tres
personas, que surgen de la esencia divina que es intelectual, y en el alma hay dos
actos intelectuales, la palabra y el amor, que proceden del alma humana que tiene
inteligencia y voluntad®®. Sin embargo, estas facultades no forman parte de su
esencia, pero si del intelecto, de lo que podria deducirse que este es el lugar de la
imagen divina®’. Para que la comparacion sea mas clara, el Aquinate identifica al

principio intelectivo, con la esencia divina, y a la inteligencia, la memoria y la

802 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 27, a. 1, InC.
803 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 27, a. 2, InC.
804 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 27, a. 3, InC.
805 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 6, InC.
806 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 93, a. 5, InC.
807 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 10, a. 1, InC.
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voluntad con las tres personas. Estas forman una sola alma humana, por lo que

imitan la unidad de Dios de manera lejana y por analogia®®.

A diferencia de San Agustin, Santo Tomas sostiene que la imagen perfecta de la
Trinidad radica en la posibilidad del alma humana de conocer, expresar lo
comprendido en acto por medio de la palabra, y amarlo con un acto de la voluntad®®.
Este conocimiento puede tener como objeto la misma alma, algin objeto externo, o
el mismo Dios. Al ser el objeto el que especifica el acto, cuando el alma conoce y
ama a Dios, por dirigir hacia él sus facultades tanto intelectuales como afectivas; la

imagen trinitaria que hay en el alma se perfecciona®®,

Sin embargo, aungue el hombre no siempre tenga como objeto de su atencién a
Dios, la capacidad del alma de retornar hacia El es permanente, ya que en ella hay
dos facultades que lo hacen posible: la inteligencia y la voluntad, por lo que puede
sostenerse que la imagen trinitaria de Dios es indeleble en ella®!. Segun el Aquinate,
la imagen se vuelve mas clara, cuando el alma reflexiona sobre ella, pues asi, la
reflexion parte de si misma y asciende hasta Dios®!2. También puede oscurecerse si

el hombre cae en el vicio; hablaremos de esta cuestidn en el siguiente apartado.

3.2. La imagen de Dios en el alma humana y los atributos divinos

Después de haber mostrado en qué sentido el alma humana es imagen de la
Trinidad, indagaremos el modo en que imita a la esencia divina, al poseer algunos de
sus atributos, analogicamente como hemos indicado a lo largo de todo el trabajo. En
el primer capitulo de la investigacién hemos estudiado los atributos divinos. Y en el
segundo, hemos visto que Dios al crear, como lo hace a su semejanza, le transmite

algunos de ellos a sus criaturas. Un ejemplo de esto son los trascendentales, que se

88 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 10, a. 1, ad. 5.
809 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 6, InC.
810 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, p. 92-98.
811 Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 6, InC.
812 Cfr. Tomas de Aquino, De Veritate, g. 10, a. 7, InC.
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identifican con aquellos que pueden intercambiarse con la nocion de ente, como
bueno y verdadero. Algo similar ocurre con el alma humana: posee algunas
propiedades que se asemejan a la esencia divina, y que posibilitan una perfeccion de
su propia esencia, es decir, que aumente su semejanza con Dios haciendo posible el

retorno del hombre a su primer principio, en lo que consiste su plenitud®:3,

En el primer capitulo hemos dividido los atributos divinos en entitativos,
operativos, y ad extra de la esencia divina; en esta ocasion utilizaremos como punto
de comparacion con el alma humana, de los entitativos: la inmaterialidad, la
subsistencia y la inmortalidad; y de los operativos, la inteligencia, la voluntad y el

libre albedrio.

3.2.1. Los atributos entitativos y el alma humana

En cuanto a la inmaterialidad divina podemos decir que Dios al ser acto puro y la
causa de todo es inmaterial®'4. Lo mismo ocurre con el alma humana, que aunque no
es acto puro, es forma intelectiva del cuerpo, y por tanto aquel principio que le da
vida al hombre®®, Al ser una forma intelectiva, es también espiritual, por lo que,
aungue en un sentido muy lejano y por analogia, imita al Creador, que es acto puro y
da el ser a todo lo que existe, al vivificar al cuerpo, y ser capaz de conocerse a si

misma y a su entorno en algun respecto®:,

Otra de las funciones del alma humana es conocerlo todo de modo intelectual,
para lo que se requiere que sea capaz de contener al objeto conocido

intencionalmente®l’. Para que esto ocurra el sujeto cognoscente debe carecer de

813 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.

814 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 17.

815 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 1, InC.

816 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 1, InC.

817 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 5, InC.
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materia, ya que no puede conocerse a Si misma, pues si asi fuera, todo lo que

estuviera hecho de esa materia serfa incognoscible para el alma humana®:8.

De la inmaterialidad divina se sigue su subsistencia, ya que Dios, ademés de ser
inmaterial por ser acto puro, y el primer principio activo; es el ser no participado, de
lo que se deduce que subsiste por si mismo®%°. Al ser causa primera de todo, posee
las perfecciones eminentemente, lo que supone que en él existen las cosas de forma
mas perfecta que en ellas mismas, porque carecen de potencia®?. La actualidad
absoluta, propia del acto puro, es garantia de su subsistencia, pues al carecer de
potencia existe necesariamente, ya que al ser acto puro no puede disolverse por estar

falto de un elemento potencial y corruptible®?,

El alma humana imita timidamente esta caracteristica del Creador, porque al ser
una forma intelectiva tiene dos modos de existir, y, por tanto, dos formas de actuar:
la primera de ellas es al estar unida al cuerpo, en la que entiende por medio de
especies inteligibles abstraidas de las imagenes sensibles®??; y la segunda, al
separarse de él, estado en el que conoce las realidades superiores, por medio de
especies inteligibles infusas®?. El segundo modo de ser, aunque de manera
extraordinaria, forma parte del funcionamiento propio del intelecto, porque al ser una
forma intelectiva, participa de la naturaleza de las substancias separadas, que no
conocen por medio de la abstraccion. La participacién del alma humana en la
naturaleza de las substancias separadas, esta garantizada, porque es inmortal®?*, y su
produccién es independiente a la del cuerpo®?®. Y, ademas, porque es la causa formal
del hombre, por lo que lo hace ser como es®®. Estas tres razones fundamentan los
dos modos de ser y de conocer del alma humana sefialados anteriormente, siendo

ambos connaturales a ella. EI segundo modo de ser y de conocer, nos permite probar

818 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 2, InC.
819 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 28.

820 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 4, InC.

821 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 18.

822 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 84, a. 6, InC.
823 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 89, a. 1, InC.
824 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 75, a. 6, InC.
825 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 90, a. 3, InC.
826 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 76, a. 1, InC.
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su subsistencia®’, ya que puede actuar sin el cuerpo, en cuanto lo que se refiere al

conocimiento de las realidades superiores, y a la reflexion sobre si misma®22,

La subsistencia del alma humana no consiste en ser un ser imparticipado®?, lo que
es propio del primer principio, sino en poder sobrevivir al cuerpo, y actuar en
algunas de sus operaciones con cierta independencia de él. Es asi, como Dios al crear
al hombre lo hace semejante a él, porque en algun sentido lo crea inmaterial y

subsistente.

El tercer aspecto de comparacion es la eternidad, que en el caso de Dios consiste
en estar fuera del tiempo. Aunque esto es casi imposible de entender para la
inteligencia humana, podemos suponer que para él todo ocurre simultaneamente®3%,
Esto es posible porque Dios es inmutable®3!, ya que al ser el ser subsistente, y poseer
todas las perfecciones, no necesita adquirir nada que no posea. Ademas, como es el
primer principio activo, y causa de todo lo creado, ha existido siempre®?. Sin
embargo, hay otro tipo de eternidad que se da dentro del tiempo, en la que lo que
acontece no tiene principio ni fin®3, En este sentido algunos pensaban que el mundo
era eterno, es decir, que no tenia un principio en el tiempo®4. Este segundo modo de
concebir la eternidad, se entiende como un transcurrir permanente, o de un instante
gue no se acaba mas. La permanencia en el tiempo, nos da sensacion de eternidad, y
es el modo en que la eternidad puede experimentarse en el tiempo, y por ser

participada, imita a la eternidad divina®3®.

El alma humana es incorruptible, porque al ser una forma subsistente no depende
de la materia ya que posee el ser en acto. Como la materia se corrompe por ser
potencial, y las formas que dependen de ella para subsistir se corrompen por
accidente; si existe un principio activo, que ademas es inmaterial y subsistente, no

puede morir, porque en él no hay ningun principio intrinseco que pueda

827 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 2, InC.

828 Cfr. Cruz Cruz, Juan, “El estado de inmortalidad: Un problema de enfoque”, Gonzalez-Ayesta,
Cruz (editora), El alma humana: Esencia y destino. IV Centenario de Domingo Bafiez (1528-1604),
Eunsa, Pamplona, 2006, pp. 95-106.

829 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 5, ad. 4
80 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 10, a. 1, InC.
81 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 10, a. 2, InC

832 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 15.

83 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, 9. 10,a.2,ad 1

84 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, II, c. 32-37.
835 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 10, a. 2, ad 1.
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corromperse®, Asi, permanece viva por toda la eternidad, hasta el final de los
tiempos, imitando a su creador, que es eterno, pero fuera del tiempo, y que la ha

creado indestructible, a no ser que EI mismo decida aniquilarla.

La segunda prueba de Santo Tomas sobre la incorruptibilidad del alma es mas
existencial, y consiste en que en todos los hombres hay un deseo de vida eterna.
Como este deseo es universal, podemos suponer que emana de la misma naturaleza
del alma, lo que hace posible admitir la existencia del objeto, que en este caso es la
vida eterna®’. El argumento devela el propdsito del Creador, que crea una criatura
racional con un deseo de vivir para siempre, que alcanzara su plenitud cuando pueda
contemplarlo cara a cara. EIl deseo de vida eterna, lo conducira hacia él, hasta que
pueda merecer la beatitud con un mérito de congruo, pero no podré obtenerla, si Dios

no tiene a bien otorgarsela®?.

3.2.2. Los atributos operativos y el alma humana

Hasta ahora hemos mostrado que el alma humana es semejante a su creador,
porque es espiritual, subsistente e inmortal; aunque en un sentido analdgico y
participado. Esto le permite ser el sujeto de dos facultades que no poseen un érgano
corporeo: la inteligencia y la voluntad, por lo que destacan la espiritualidad en el
alma. Como la divinidad es nuestro primer parangonado, analizaremos brevemente

su modo de inteleccion.

El acto de entender es inmanente, y Dios es inmaterial y simple, por lo que
coincide con la esencia divina como todos sus atributos, o que nos permite sostener
que Dios es en si mismo inteleccion®?. Esto tiene como consecuencia que Dios se

conoce a si mismo total y perfectamente®¥, y a las demas cosas en si mismo®*, ya

836 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 75, a. 6, InC.
87 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 75, a. 6, InC.
838 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I- II, g.114,a.3,InC
839 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 45.

840 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 47.



que es la causa ejemplar, tanto de lo existente, como de lo que podria llegar a existir;
de lo que se infiere que en la esencia divina preexiste una semejanza de cada ente
que corresponde con la idea que Dios tiene de él, es decir, con su ser perfecto®¥.
Como estas ideas estan en la esencia divina, y Dios conoce perfectamente su esencia,
también tiene un conocimiento intelectual de los demas entes®, tanto reales como
posibles®*. Es importante advertir que se trata de un conocimiento de cada ente en su
individualidad, ya que, aunque Dios utilice algunas causas segundas como
instrumentos para causar algunos de ellos, es la causa ejemplar de todos de un modo

particulars®,

Santo Tomas resuelve el problema, al sostener que las ideas de las cosas que estan
en el intelecto divino, consisten en el modo en que cada una de ellas va a asemejarse
a Dios. Asi, Dios conoce la forma de la planta, en que se asemeja a €l porque esta
viva, del animal, en cuanto gque tiene un conocimiento sensible, y del hombre en que

tiene un conocimiento intelectual®s.

El ultimo aspecto del intelecto divino que debemos considerar, consiste en su
modo de inteleccién, que a diferencia de la humana, y como consecuencia de su
eternidad que es no participada, entiende todo en un solo “instante”. Ademas, como
la esencia divina es simple, en ella hay una sola especie inteligible con la que Dios
entiende todas las cosas, que se identifica con su esencia, por la que su comprension

de todo es simultanea’.

El alma humana también es intelectual, pero, aungue el intelecto es una potencia
espiritual que emana del sujeto del alma, no se identifica con su esencia, ya que a
diferencia de Dios no es la misma inteleccion, sino que participa de ella®®, Una de
las consecuencias de esto, consiste en que a diferencia del intelecto divino que esta
en acto para el ser en general, y que lo conoce todo al modo de la causa primera, el

intelecto humano puede conocer, porque estd en potencia con respecto a lo

81 Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 84, a. 2, InC.

842 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 49.
843 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 50.
844 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 66.
85 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G. I, ¢. 50.
846 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 54.
847 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., I, c. 55.
848 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 79, a. 1, InC.

197



inteligible®4°. Para que esto ocurra necesita percibir los objetos por medio de los
sentidos, y que el intelecto agente abstraiga las especies inteligibles de las iméagenes
que estan en la fantasia, para que por medio de ellas el hombre pueda entender en
acto®0. Aunque el intelecto humano necesite que el intelecto agente transforme las
imagenes en especies inteligibles, por lo que puede sostenerse que consiste en un
rayo de luz divina que hay en el alma humana®?, en el intelecto humano estan las
quididades de las cosas; en lo que se asemeja al Creador, aunque de manera analoga
como en todas estas comparaciones, quien contiene en cuanto causa las ideas de todo
lo que existe; y asi como el primero le da la existencia a los entes, el segundo los

perfecciona transforméandolos en ideas, inmateriales, inteligibles y eternas®®2,

El Gltimo punto de comparacion entre el conocimiento divino y humano que
estableceremos aqui, es el modo en que ambos conocen. Ya hemos dicho que el
conocimiento divino es simultaneo, porque esta fuera del tiempo y conoce todo lo
que existe y puede existir, por medio de su propia esencia®2. En cambio, el del
hombre es discursivo, pues conoce por medio de una multiplicidad de especies
inteligibles, que tienen que informar al intelecto sucesivamente, para que pueda
entender®®*. Dios al conocer la esencia de las cosas, lo hace perfectamente, por lo que
su inteleccion es simple, ya que se realiza en un solo acto. En cambio, el intelecto
humano conoce en primer lugar las esencias de las cosas, que son su objeto propio, y
luego los accidentes, y si es el caso, el modo en que se relacionan con su entorno.
Para hacerlo necesita unir y separar los términos, formando juicios y razonamientos,
para poder llegar al conocimiento completo de las cosas a través de la inteleccion de

sus partes®.

El intelecto no yerra cuando conoce la esencia de las cosas, pero puede hacerlo al
establecer relaciones entre ellas, porque para esto requiere dividir y componer,
operacién en que puede atribuir a una cosa caracteristicas que no posee®®. Sin

embargo, aungue el juicio y el razonamiento estén sujetos a error, no siempre yerran

849 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 79, a. 2, InC.
80 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 79, a. 5, ad. 2.
81 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 79, a. 4, InC.
852 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.

83 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 46.

84 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I, c. 55.

85 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th,, 1, g. 85, a. 5, InC.
86 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 85, a. 6, InC



y son una herramienta valida para comprender su entorno. Ademas de discurrir por
medio de juicios, el intelecto humano hace un camino desde las nociones mas
confusas, que son universales, a las mas claras y distintas, que son los objetos
singulares. Asi, primero conoce la nocion de hombre, y luego a este hombre en
concreto que tiene por nombre Sdécrates®’. Este conocimiento discursivo e
imperfecto, que esta sujeto a error, es el modo en que el hombre puede entender el
mundo. Al tener un conocimiento inteligible de su entorno se asemeja a su creador,
aungue de manera muy imperfecta. No obstante, es capaz de descubrir en las cosas lo
que tienen de verdadero y de bueno, lo que le permitira ir construyendo por medio de

la eleccion de bienes particulares, su camino hacia el bien perfecto.

Todo ser intelectual, por serlo tiene un apetito racional que busca el bien
universal, o disfruta de €l si lo posee. Esta es la voluntad, que en el caso de Dios
coincide con su esencia al igual que el intelecto, por lo que la esencia divina esta

formada por la inteleccion y el querer perfectos®®.

En Dios hay una unién esencial entre la voluntad y el bien, porque Dios es bueno
por esencia, ya que en él estan todas las perfecciones. Por ser la primera causa agente
crea a su semejanza, pero las perfecciones de todas las criaturas se encuentran en él
eminentemente®?°, Como Dios es el sumo bien, y la voluntad quiere el bien perfecto
necesariamente, Dios se quiere a si mismo necesariamente, porque quiere su propio
ser y su propia perfeccion®?, Sin embargo, también quiere a las demas criaturas, y
les imprime una tendencia hacia su propia perfeccion llamada apetito natural que las
orienta hacia Dios como hacia su propio fin®?. Sin embargo, como esta volicién no
es necesaria, podria no quererlas, de lo que podemos concluir que en Dios hay libre
albedrio®?, Asi el ser perfecto, cuya esencia es inteleccion y volicion del bien, se
mueve libremente segln el juicio de su intelecto, lo que lo hace duefio de sus propios

actos, por lo que interviene libremente en su propia creacion.

857 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, q
88 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g.
89 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, q
80 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, |
81 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th.
82 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, I,



En cuanto al hombre, posee una libertad participada, que tiende necesariamente
hacia la bienaventuranza, que coincide con su plenitud®?3. Esta tendencia le sirve de
criterio para elegir entre una multiplicidad de bienes particulares y de situaciones
contingentes, que, por ser imperfectos, no la determinan a actuar en una sola
direccion®4, En el caso del hombre, el libre albedrio consiste en actuar adhiriendo
conscientemente y sin coaccion externa al juicio de la razon®%®. Esto es posible en la
eleccion de los medios que conducen al hombre a la felicidad, no en cuanto a la
tendencia hacia la misma®®¢. Al igual que en la voluntad divina, el hombre es duefio
de sus actos, porque son fruto de su propia decision, no de una determinacion
instintiva®’. Sin embargo, a diferencia de la volicion divina, que es perfecta, el
hombre puede equivocarse y confundir un bien aparente con un bien real®®, o elegir
un mal directamente, en lo que consiste el pecado®®®. Sin embargo, Dios al crear un
hombre a su imagen, que posea voluntad y libre albedrio, aunque ambos estén
sujetos a error por ser imperfectos, crea un ser libre, duefio de sus actos y capaz de
hacerse cargo de su propia vida y de su propio destino. Esto hace posible que el
hombre emprenda su propio camino hacia la plenitud, y cuando la alcance pueda

disfrutarla porque le pertenece.

En el apartado hemos mostrado que Dios, porque es bueno, crea gratuitamente un
ser personal que habita en el mundo. Pero, por ser personal es capaz de conocerse y
de amarse a si mismo; a su creador, y a los demas hombres. Ademas, puede
colaborar con Dios cuidando su creacion, porque conoce intelectualmente todo lo
que existe, entonces es capaz de nombrar a cada una de las criaturas, porque sabe
cudl es su sentido dentro de la totalidad del cosmos. Tiene un alma inmortal, que, por
ser intelectual, trasciende a este mundo y aunque esta destinada a vivir en el tiempo,
se plenificara en la eternidad, ya que su beatitud consiste en una contemplacion

amorosa de la esencia de aquel que lo crea todo y que, por ser el sefior del tiempo, es

863 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 82, a. 2, InC.
84 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 82, a. 2, InC.
85 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 83, a. 1, InC.
86 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 83, a. 1, ad. 5.

87 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 82, a. 1, ad. 3.

868 Cfr. Tomas de Aquino, Comentario a la Etica a Nicémaco, I, lec. 1, 10.

89 Sobre el pecado, véase: Roszak, Piotr (editor), “El comentario de Santo Tomas de Aquino al
Salmo 50 (51). Traduccién y estudios”, Cuadernos de Anuario Filosofico, Serie Universitaria,
Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra. pp. 51-65.
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eterno®’°. No obstante, como se trata de un ser espiritual imperfecto y temporal, que
conoce discursivamente y que tiene una voluntad que transita de los bienes
particulares al bien universal, por lo que a diferencia de la voluntad angélica su
adhesion es parcial, lo que hace posible en ella el arrepentimiento; si adhiere
libremente al proyecto que Dios tiene sobre ella, y se perfecciona por medio de las
virtudes, la imagen de Dios que hay en su alma serd cada vez mas nitida, y
aumentara en €l la semejanza con Dios. De este aspecto de la imagen hablaremos en

el siguiente apartado.

4. La imagen consecuente en cuanto perfeccion de la semejanza del

hombre con Dios

Santo Tomas, al definir el bien, sostiene que todo lo que es, por el s6lo hecho de
serlo es bueno. Sin embargo, hay algunos entes que actualizan su esencia a lo largo
de la vida, por lo que pasan de ser buenos bajo algun respecto, a ser buenos en
absoluto®’t. Algo similar ocurre con el hombre, que, por tener un alma espiritual,
inteligente y libre, ademads de ser creado a imagen de Dios, es capaz de
perfeccionarse, porque puede dirigir sus acciones hacia donde crea conveniente. En
la capacidad natural de perfeccionar la imagen divina que hay en su alma, consiste la
imagen consecuente, que radica en asemejarse a Dios por medio de cierto tipo de
imitacion. En este apartado esbozaremos algunas caracteristicas de la imagen que nos
permitiran mostrar el modo en que el hombre se encamina hacia la vision beatifica en

la que consiste su plenitud®’2.

870 Cfr. Martinez, Enrique, “‘Bonum amatur inquantum est communicabile amanti...”, pp. 73-93.

871Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, . 5,a. 1, ad. 1.

872 Cfr. Arguello, Santiago, “La lectura romana y la evolucion de la ensefianza de Tomas de
Aquino ...” pp. 256-259.
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4.1. Descripcion general de la imagen consecuente

Santo Tomas al caracterizar la semejanza que perfecciona a la imagen, sostiene
que se trata de la capacidad del hombre de adquirir la virtud®”®. Sin embargo, no
especifica de qué tipo de virtud se trata, pero sostiene que la imagen puede
perfeccionarse gracias a una imitacion progresiva de su modelo®”4, que en el caso del
hombre es Dios. Uno de los modos de esta imitacidn, es en la adopcion filial como
hijo, que consiste en reconocer a Cristo como Dios, ya que es la imagen perfecta y
visible del Padre, por lo que decimos que es el modo en que Dios se revela, pero

como se trata de un aspecto teoldgico no profundizaremos en él en este trabajo®’.

Sin embargo, hay otro modo de imitar a Dios que consiste en la accién libre del
hombre, se trata de actos basados en sus potencias racionales, es decir, inteligencia y
voluntad®’6. Al tener libre albedrio, como ya hemos sefialado, es duefio de sus
acciones; y por medio de una luz intelectual, llamada sindéresis, puede conocer
algunos principios précticos que le indican como actuar, ayudandole a distinguir el
bien del mal®”’. Ademas, como la voluntad es apetito racional del bien universal, por

medio del deseo de felicidad, le va mostrando el camino hacia su plenitud®’8.

La capacidad de auto posesion y de dirigirse hacia Dios en cuanto ultimo fin, se
Ilama también imagen natural de Dios en el hombre, porque todos la poseen, y no se
puede perder®”®. Consiste en la capacidad natural para amar a Dios vy dirigirse a él,
pero necesita ser actualizada para que la semejanza del hombre con Dios sea real.
Este reajuste de las potencias intelectivas en direccion a la divinidad implica un
movimiento del hombre hacia el fin, que consiste en asemejarse a su creador8®, El

proceso de perfeccidn se lleva a cabo por medio de las virtudes. No obstante, el ser

873 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 93, a. 9, InC.

874 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, . 93, a. 1, InC.

875 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, pp. 154-160.

876 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 2, ad. 1.

877 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 79, a. 12, InC.

878 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 82, a. 1, InC.

879 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 4, InC.

880 Cfr, Garcia Cuadrado, José Angel, “El fundamento de la imagen de Dios en el hombre.
Interpretacion de D. Béfiez a la doctrina tomista”, Anuario Filosofico, Universidad de Navarra, Vol.
34, 2001, pp. 643-646.
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humano no logra progresar utilizando s6lo sus fuerzas naturales, sino que requiere la
ayuda de la gracia, que, sin anular su libertad, repara su naturaleza si libremente lo
consiente. Esta ayuda es necesaria, porque con el pecado original, tanto las potencias
intelectivas como apetitivas se debilitan, aunque no se pierde del todo su tendencia
hacia el bien®, Pero, Dios deja de ser el objeto mas amado de la voluntad, que
tiende a dirigirse hacia bienes sensibles; por lo que para reorientar su afecto hacia

Dios en cuanto fin requiere la fuerza de la gracia®?.

Cuando esta imagen natural es fortalecida por la gracia, se transforma en una
imago recreationis en la que el hombre es capaz de obtener la felicidad y dirigirse a
ella®®, Consiste en el habito de amar y conocer a Dios, aunque de un modo
imperfecto, porque se trata de un amor humano que se da en la vida terrena. Sin
embargo, para que la disposicion habitual sea posible, se requiere la accion de la
gracia, que soélo puede darse en los hombres justos, porque tienen la intencion de
adherirse al proyecto que Dios ha pensado para ellos. A diferencia de la imagen
natural, se puede perder, porque el hombre al pecar rechaza la voluntad divina y
actlia segun sus apetitos, oscureciendo la imagen divina®®*; pero por medio de los

sacramentos se puede revertir este proceso®®,

En la imago recreationis se actualiza el proyecto que esta en potencia en la
imagen natural, hasta llegar a su perfeccion en la vida de la gloria, en la que se
alcanza la maxima y definitiva semejanza con Dios. En su perfeccién, que depende
del drama de la relacion personal con Dios de cada hombre y de su capacidad para
recibir la gracia, transcurre toda la historia de la vida humana, hasta llegar al altimo
dia en que se adquiere la imago similitudinis que al igual que la imagen natural no se
puede perder, y que consiste en el rostro que tendra cada hombre al encontrarse con
Dios. La nitidez de esta imagen dependera de su actividad afectiva: mientras mas
haya amado a Dios y al préjimo, su capacidad de recibir la vision beatifica

aumentard, por lo que su asimilacion a Dios sera mayor8,

81 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 2, InC.

82 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 3, InC.

83 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 110, a. 2, InC.

884 Cfr. Garcia Cuadrado, José Angel, “El fundamento de la imagen de Dios en el hombre” pp.

646-647.
85 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, pp. 154-156.
86 Cfr. Reinhardt, Elisabeth, La dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios, pp. 162-165.
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4.2. El hombre creado como promesa de la contemplacion divina

Al inicio de la seccion 1V. de este capitulo, nos hemos preguntado, por qué Santo
Toméas dice que el hombre es una imagen mas perfecta de Dios que todo el
universo®®’. En el desarrollo del apartado hemos visto que es un ser espiritual cuyas
potencias intelectuales se asemejan con la esencia divina, tanto en su inmortalidad e
inmaterialidad, como en la capacidad de amarse y conocerse a si misma y a Dios®®,
La posibilidad de relacionarse con Dios por medio del intelecto y la voluntad, hacen
que la semejanza con él sea superior a la de todas las demas criaturas®®®; y como
hemos visto al analizar la imagen consecuente, puede perfeccionarse a lo largo de la

vida por medio de la accion libre del hombre®.

Sin embargo, cuando Dios crea al hombre a su imagen, le imprime en su
naturaleza un deseo natural, que es una especie de interrogante afectiva que sélo se
sacia cuando lo contempla. EIl deseo de Dios, junto con sus potencias racionales
hacen que el hombre trascienda al universo fisico, y esté subordinado directamente a
lo universal®®!, Esta subordinacion implica que por medio de la inteligencia es capaz
de conocer la verdad, y que su blsqueda no quedara satisfecha hasta conocer la

primera causa de todo lo creado, y de amar el sumo bien por medio de la voluntad.

Ambas potencias ponen al hombre en relacion con el ser en cuanto tal,
caracteristica que le permitir4 buscar por medio de la multitud de entes, la causa
primera de todo. A través del bien y la verdad, como hemos visto en el segundo
capitulo de la tesis, Dios conduce hacia si a la criatura humana. EI camino de ascenso
desde los entes finitos hacia el Dios infinito es fundamental, porque el deseo del
hombre de verdad y de bien no podra saciarse hasta contemplar a Dios del que
verdad y bien son atributos®®2. De este modo, el fin Gltimo de la naturaleza humana

que consiste en la contemplacion de la esencia divina, Unico acto en que pueden

87 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 93, a. 2, ad. 3.

88 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 93, a. 4, InC.

89 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.

890 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G, Il, c. 46.

81 Cfr. de Lubac, Henri, EIl misterio de lo sobrenatural, pp. 150-154.
892 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-11, g. 3, a. 5, InC.
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realizarse todas sus exigencias®®, lo proyecta mas alld de su propia naturaleza,

impulsandolo hacia una realidad sobrenatural que lo supera®-.

En el primer capitulo de la tesis, hemos expuesto que Dios crea gratuitamente,
comunicando asi su bondad por medio de una multiplicidad de criaturas que reciben
el don de la existencia. EI cosmos jerarquicamente ordenado que funciona con leyes
muy precisas, no solo recibe el ser al inicio de la creacion, sino que es mantenido en
la existencia por su creador a lo largo del tiempo®®. Dentro del universo esta la
criatura humana, que al igual que todo su entorno recibe la existencia y su propio

modo de ser racional gratuitamente del Creador8.

No obstante, Dios no se contenta con darle al hombre la existencia y con hacerlo a
su imagen al crearlo espiritual, sino que lo crea con un fin sobrenatural, porque su
cumplimiento supone que lo reciba como un don. El segundo momento que consiste
en que la finalidad humana se identifique con una vocacion divina, también es
gratuito, y no se sigue necesariamente de la creacién del hombre; ya que Dios, al ser
omnipotente, podria haberle designado otra tarea®®’. Pero como el Creador no quiere
tratar como esclava a su criatura libre, imprime en su corazén un deseo que s6lo
podra saciarse cuando descanse en la contemplacion de su autor®®. Este deseo de la
voluntad es natural, y estd destinado a conducir al hombre hacia su fin
sobrenatural®®; se trata de la capacidad afectiva humana que se compone del apetito
y de la voluntad, en relacion con las facultades cognoscitivas tanto sensibles como

racionales.

La tendencia afectiva del hombre, que es causa de todas las demas, es el amor®®;
consiste en una tendencia apetitiva, ya sea racional o sensible, por la que el hombre
se dirige hacia algo que conoce como bueno o conveniente, porque lo necesita para

alcanzar su autorrealizacion®1,

8% Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 3, a. 4, ad. 1.
8% Cfr. de Lubac, Henri, El misterio de lo sobrenatural, pp. 156-160.
8% Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 8, a. 1, InC.
86 Cfr. de Lubac, Henri, EIl misterio de lo sobre natural, pp. 120-124.
897 Cfr. de Lubac, Henri, EIl misterio de lo sobrenatural, pp. 127-130.
898 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I, g. 105, a. 4, InC.
89 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-I1, g. 19, a. 9, InC.
90 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 25, a. 2, InC.
%1 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-II, g. 27, a. 1, InC.
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La disposicion hacia el bien, que es la primera causa del amor, mueve al sujeto
hacia el objeto amado. Si se trata de un bien sensible, es un amor de concupiscencia,
y si es de un bien captado por la razén, de un amor de amistad®®. No obstante, para
que algo sea reconocido como bien, debe ser conocido y comprendido como
conveniente a la naturaleza del sujeto; por lo que el conocimiento, ya sea sensitivo o
intelectual, es considerado la segunda causa del amor®, La tercera de las causas es
la semejanza, que en uno de sus significados es cierta complementariedad, es decir,
que el agente capta algo como conveniente para él porque posee una virtud de la que
carece®, La carencia lo impulsa a desearlo como un bien ausente, que produce en el
amante un movimiento afectivo, que lo impulsa a poseer el bien deseado. En el caso
del amor de benevolencia, la posesion es afectiva, ya que el bien del amado consiste
en que se realice el bien del amante tanto como el suyo propio. La tendencia hacia el
otro como algo que completa al agente, hace posible la union de amistad entre el
amante y lo amado, plenificandolos a ambos®®. En el caso de la voluntad, por ser un
apetito racional, el bien conocido la atrae al actuar como causa final. Esta
inclinacién, ademas de provocar la accidn del agente, especifica el tipo de actos que
realizara, porque actlia también como causa formal®®. En este sentido puede
sostenerse que el sumo bien que es Dios, al actuar como causa final, guia al hombre
hacia si por medio de la complacencia que le producen sus elecciones, segun lo

acerquen o lo distancien del Gltimo fin®",

Santo Tomas sostiene que hay un movimiento necesario de la voluntad hacia el
fin ultimo, y hacia todo lo que tiene una relacién directa y necesaria con él; por lo
que podria afirmarse que la voluntad estd dirigida al bien universal®®. EIl bien
universal, como ya hemos mostrado, se identifica con el sumo bien que es Dios; por

lo que puede concluirse que, si la voluntad humana esta orientada hacia el bien, por

%2 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 26, a. 1, InC.
93 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 27, a. 2, InC.
%04 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 27, a. 3, InC.
95 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 28, a. 1, InC.

%6 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, pp. 280-282.
%7 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-II, g. 113, a. 5, InC.
%8 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 82, a. 2, InC.
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medio de la virtud, tiende a amar a Dios como ultimo fin, es decir, que ama mas a

Dios que a si misma®”.

Sin embargo, para que esto ocurra es necesario que el hombre reconozca a Dios
como un bien que le es conveniente, porque completa todas las aspiraciones de su
naturaleza racional®'®. EIl ser humano, por medio de la inteligencia fortalecida por la
gracia, como ya hemos explicado, reconoce a Dios como la suma verdad y tiende a
su conocimiento®!. Ademas, lo busca con la voluntad como al sumo bien, y como el
lugar en que podra saciarse su deseo®?, Este movimiento afectivo es posible, porque
ningun bien particular es capaz de saciar la capacidad infinita de verdad y bien de sus
potencias intelectuales, y esta bdsqueda lo reconduce hacia su creador, como algo
que lo atrae, porque es el Unico que podra responder a las exigencias que constituyen

a su naturaleza racional, y en las que consiste su bienaventuranza®?.

Pero la accion de Dios no es sdlo pasiva, en cuanto bien amado, sino que también
activa, ya que al crear difunde el bien entre todos los entes. Asi, establece con los
hombres una relacion de amistad, por la que los atrae, tanto por medio de los demés
seres creados que al ser buenos participan en algin grado del bien universal,
actuando como fines intermedios; o directamente siendo amado por el hombre con
un amor de benevolencia libre y electivo®4. Esta relacion amorosa entre ambos se
funda en la caridad que, aunque es un don gratuito de Dios dado a la criatura
humana, consiste en un deseo mutuo del bien®®. Dios desea la plenitud del hombre,
y la criatura humana reconoce a Dios como su hacedor esperando ver su rostro en la

patria celeste en la que la caridad sera perfecta®,

En el apartado, hemos mostrado que la naturaleza humana tiene un fin
sobrenatural que consiste en contemplar la esencia divina, para lo que ha sido creada
con la forma de una promesa insaciable. Aunque Dios crea gratuitamente, y

gratuitamente proyecta al hombre méas alla del universo material, podriamos

99 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-1l, g. 19, a. 9, InC.
910 Cfr. Tomas de Aquino, S. C. G., IV, c. 19.
1L Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 3, InC.
%12 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 3, ad. 1.
913 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., I-Il, g. 109, a. 3, ad. 3.
%14 Cfr. Artola, José Maria, Creacion y participacion, pp. 282-285.
915 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., II-Il, g. 23, a. 4, InC.
%16 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1I-11, g. 23, a. 1, ad. 1.
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preguntarnos si al crearlo sediento de él mismo no se obliga a cumplir esta
promesa®’. Al investigar sobre la pena del pecado original, Santo Toméas sostiene
que consiste en dejar de ver a Dios, ya que antes del pecado, por el auxilio de la
gracia, todas las facultades humanas estaban dispuestas para que su vision fuera
posible®®, En consecuencia, después del pecado, el hombre requiere que Dios repare
la naturaleza caida, y ademéas que le permita verlo si quiere. Ambos actos son
gratuitos, lo que transforma al fin del hombre en un don, al igual que su origen y

todo el camino que recorre hasta alcanzar la plenitud®®.

Aqui aparece la paradoja cristiana: Dios crea al hombre con una sed de infinito
gue no esta obligado a saciar; pero que como es bueno y ademas es el gobernador del
universo, podria llevar a la plenitud®?. Asi, la historia del ser humano transcurre
desde el inicio, hasta el dia de su consecucion en una relacion libre y gratuita con su
autor, al que el hombre puede llamar desde el abismo méas profundo del alma,
esperando que le responda, y Dios, como es bueno y se conmueve con la criatura
humana hasta el punto de implorarle a su Hijo que la rescate, acudira a su auxilio y
seguramente le permitird contemplar su esencia para que todo se lleve a

cumplimiento.

%17 Sobre la polémica causada por la encrucijada entre la gratuidad divina y la exigencia de la
naturaleza humana, véase: de Lubac, Henri, El misterio de lo sobrenatural, pp. 222-241.

%8 Cfr. Tomas de Aquino, Cuestiones disputadas sobre el mal (De malo), Presentacion,
traduccion y notas de Ezequiel Téllez Maqueo, Eunsa, Pamplona, 1997, . 5, a. 1, InC.

918 Cfr. Tomas de Aquino, De malo, g. 5, a. 1, ad. 1. Aqui Santo Tomas propone como solucion
gratuita de Dios la encarnacion del Verbo, por la cual se redimen y se sanan aquellos que tienen fe.
Este punto puede ser una linea de investigacion post doctoral.

920 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th., 1, g. 103, a. 6, InC.
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CONCLUSIONES

1. Perspectiva de la investigacion

Como ya hemos sefialado en la introduccion de la tesis, en esta investigacion
hemos querido situarnos en la perspectiva de la causa final, para poder iluminar
desde ella el estudio tanto del cosmos como del ser humano. Con este objetivo, en
primer lugar, hemos mostrado que la causa final tiene primacia sobre las demas
causas. Esto ocurre por dos razones: en primer lugar, porque el fin sirve de criterio
para que el agente decida los materiales y la forma que le va a dar a su obra, vy,
ademas, la meta es la que estimula a cualquier tipo de agente para que se ponga en
marcha. Asi, la causa final, obtiene primacia sobre las tres causas clasicas: eficiente,
formal y material. El segundo motivo consiste en que hay un modelo en el que actua,
que es llamado causa ejemplar, que guia la accion del agente, transformandose en
algin sentido, también en la meta que este debe alcanzar. Si se aplica el analisis tanto
al cosmos como al hombre, como la causa ejemplar esta en la mente divina, entonces
coincide con la causa final, y ambos deben transformarse en un reflejo, aunque sea
muy timido del Creador. Durante este trabajo hemos mostrado que mirar al hombre y
a su entorno desde esta perspectiva, nos permite enmarcar al ser humano dentro de
un proyecto que lo trasciende, y que lo pone en relacion tanto con el cosmos en el

que habita, y del que depende para sobrevivir; como con dios que lo ha creado.

De aqui pueden desprenderse dos lineas de investigacion postdoctorales: la
primera hace referencia a la relacion del hombre con la naturaleza y los recursos
naturales, pero desde una metafisica cristiana, que respeta el papel del hombre en la
creacion, y el de cada uno de los integrantes del ecosistema; destacando el rol del ser
humano de “cuidador” del medio ambiente, imitando asi a Dios que crea y conserva

todo el orbe.
La segunda linea de investigacion corresponde a la relacion del hombre con
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Dios en cuanto fin del universo y mediador de toda la creacion ante Dios Padre.
Esta arista del problema tiene un caracter teoldgico, y consiste en mostrar que el
hombre es el encargado de redirigir al universo entero hacia Dios, porque es la Gnica
criatura que tiene conciencia de su propio papel en el cosmos y del rol de cada uno

de sus integrantes, ademas de que en Dios radica la consistencia de todo.

2. Un mundo en el que pueden actuar las causas segundas

En el primer capitulo hemos mostrado que Dios crea al cosmos y al hombre
gratuitamente, de lo que puede deducirse que tiene libre albedrio. Una de las
consecuencias de esto, consiste en que por ser inteligente crea con un fin, sin
embargo, no esta obligado a hacerlo. De aqui se deduce que la creacién es una obra
libre y gratuita, pero que como tiene un fin, requiere de elementos que conduzcan a
él. En este sentido, puede admitirse que hay en ella una cierta necesidad hipotética,
es decir, que no puede transgredir ni los principios basicos de toda l6gica por las que
se rige todo ser intelectual; ni aquellas condiciones que se requiere cumplir para
realizar el plan propuesto. En el caso del universo, éste debe estar formado por una
diversidad de entes ordenados por grados de perfeccién, que forman una unidad
jerarquica. Ademas, estos seres interactlan entre si con cierta independencia, ya que
Dios respeta la accion de las causas segundas. Este mundo jerarquico, en el que
puede haber errores por haber mdaltiples causas segundas, le permite a Dios
manifestar mejor su bondad y su omnipotencia, que un mundo estatico creado

perfecto.

De la creacion de un Dios libre, de un espacio en que la libertad de la criatura
pueda ejercerse y ser respetada sin miedo al error por aquel que lo ha creado todo;
surge otra linea de investigacion: la consideracion del cosmos como un lugar de
encuentro entre dos libertades, la de Dios y la del hombre, que con la dramaticidad
que supone la asimetria entre ambos, protagonizan la historia de la salvacion del
género humanao.
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3. Los trascendentales como vestigios de Dios en las criaturas

Uno de los principios en los que se fundamenta esta investigacion, consiste en
sostener que Dios crea a su semejanza, por lo que transmite algunos de sus atributos
a sus criaturas. Sin embargo, hay que considerar, que Dios es el ser imparticipado y
perfecto, del que todos los entes creados participan en grados distintos, pero siempre
manteniendo una distancia infinita con su Creador. Los atributos a los que nos
referimos aqui son aquellos que se identifican con el ser, por lo que Dios los
comunica a los entes que crea en el mismo acto de la creacion. Cuando esto ocurre,
también en un sentido analdgico, puede decirse que hay un vestigio de Dios en su
obra, o mejor, una semejanza suya. Esta huella de Dios en su obra le permite a un
observador inteligente, un cierto conocimiento de Dios, por medio de la deduccién
de algunas de sus caracteristicas al indagar sobre la causa primera de aquello que
observa. Si la manifestacion de la divinidad es mas confusa, como en el caso de los
animales y las plantas, hablamos de vestigio, pero si se trata de una representacion
mas especifica, como en el caso del hombre que es persona igual que Dios,

utilizamos el vocablo imagen.

La consideracion del cosmos y del hombre como imagen de Dios hace posible dos
lineas de estudio: la primera se refiere al estudio de la historia de las religiones, ya
que en muchas de ellas la naturaleza tiene un caracter simbdlico. Nuestra perspectiva
puede hacer un gran aporte al respecto, ya que Santo Tomas respeta el lugar del
Creador y de la criatura, y la distancia entre ambos; eliminando asi cualquier tipo de
confusion panteista. Sin embargo, destaca la posibilidad de que, por medio de la luz
de la razon, el hombre pueda llegar a la conclusion de la existencia de un Dios

omnipotente y bueno, que es el autor de todo.

La segunda linea de estudio, hace referencia a la creacion artistica: Dios le
transmite al hombre un reflejo de su capacidad creativa: el hombre imita a Dios
creando obras de arte cuya belleza es reconocida universalmente traspasando las
barreras del tiempo y los cambios culturales; y cuyo significado es reconocido por la
mayoria de los observadores. Este consenso muestra una cierta objetividad en el

reconocimiento de la obra de arte, que podria suponer que cuando un objeto actia
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como signo de otro, adquiere en algan sentido, una direccién univoca. Un aporte para
la investigacion estética, consistiria en descifrar como es esto posible, destacando la
unicidad de significado de algunas expresiones artisticas, en cuanto hacen referencia

a un contenido determinado, ya sea una idea, o un sentimiento.

4. La estructura del universo

El conjunto jerarquico y armonico del universo, representa mejor a su autor,
porque se trata de un conjunto, que es signo de la unidad de Dios, compuesto por
entes de distinto grado de perfeccion, que interactGan entre si, prestdndose ayuda
mutua. Asi, manifiestan la comunion entre las tres personas divinas, que unidas por
el amor forman un solo Dios. Sin embargo, desde la teologia natural puede llegarse a
conocer algunas caracteristicas del Creador mirando el universo. Una de ellas es su
inteligencia, y que tiene un proyecto cuando crea. Esto es posible gracias al orden de
la creacion, que nos hace suponer la presencia de alguien que ordena. Hay dos planos
en el universo: uno se refiere a la relacion entre los entes; y el otro, a las partes de un
individuo. En el primer caso, todos los entes actian por un fin. La diferencia es que

los entes racionales son conscientes de ello, y los irracionales lo ignoran.

Lo segundo es una prueba de que el ordenador del universo es externo a él. En el
segundo caso, hay estructuras en el hombre que tienen una tarea especifica, su
funcion es la causa de esta estructura. Esto muestra que los érganos de un individuo
fueron disefiados para cumplir una tarea determinada. Asi, el disefiador opera tanto
en la construccién del cosmos en general, como en la de cada uno de los seres que lo
componen. Que Dios crea con un fin, es el fundamento de la quinta via para probar la
existencia de Dios de Santo Toméas de Aquino. Una linea de estudio postdoctoral
consiste en dialogar desde la quinta via con la teoria de la evolucién, y con los
autores del disefio inteligente, buscando las divergencias y las coincidencias con

Santo Tomas, asi como los aportes a la explicacién del origen del hombre que
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puedan hacer ambas perspectivas. Aungue en el tercer capitulo se ha iniciado este

trabajo, seria necesario profundizar en él en una investigacion posterior.

5. La estructura del ser humano

Finalmente, nos preguntamos por qué Santo Tomas sostiene que el hombre es una
imagen mas perfecta de Dios que todo el universo. Se trata de un ser espiritual
encarnado en un cuerpo, que es el més perfecto de todos los animales. Por este
motivo, se dice que el ser humano es un microcosmos, ya que tiene algo de comun
con el universo corporeo, y otro aspecto en comun con los angeles al ser espiritual.
El cuerpo del hombre es un vestigio del Creador, en cambio, su alma es imagen suya.
Esto es asi, porque se trata de un ser personal, que es capaz de conocer por medio de
conceptos, de expresar lo que ha entendido, y de amar aquello que conoce. Estas tres
facultades lo hacen ser espiritual, y, ademas, gracias a la inmaterialidad de su alma,

puede conocerse a si mismo, a Dios y a todos los entes que lo rodean.

Durante la tesis, hemos indicado que las facultades del alma humana son
potencias que requieren de actualizacion. Esta estructura supone su perfeccién
gradual. Es por este motivo que el ser humano va perfeccionando la imagen de Dios
que hay en él, al volverse bueno por medio de una vida virtuosa. Sin embargo,
porque posee libre albedrio, podria rechazar la virtud y elegir los bienes inferiores a
los superiores, para actuar en contra de su propia naturaleza. No obstante, como Dios
que es el gobernador de todo quiere llevar al hombre a su plenitud, lo crea con un
deseo natural de verdad y de bondad que so6lo puede saciarse cuando lo contempla.
Este deseo lo va conduciendo por medio de los bienes particulares, y por el tipo de
satisfaccion que éstos le causan, hacia el bien universal, que es el Unico capaz de
saciar su inteligencia y su voluntad plenamente. Sin embargo, se le propone a la
criatura humana sin violentar su libre albedrio, para que cuando adhiera a su
voluntad, la realizacion de la propia naturaleza humana no se lleve a cabo sin su
consentimiento.
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De aqui surge la ultima linea de estudio post doctoral que propondremos en esta
investigacion. Se trata de indagar en la naturaleza del deseo que lleva al hombre
hacia su plenitud, y de descubrir los rasgos que lo distinguen de otro tipo de deseos.
Este discernimiento puede ayudar al hombre contemporaneo a conocerse mejor a si

mismo, y a orientar todo su quehacer vital en la direccion correcta.
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