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NORMAS DE PUBLICACIÓN

La presente revista constituye la publicación oficial 
de la Asociación Argentina de Psicología Realista Ecce 
Homo. La misma está abierta a contribuciones sobre to-
dos los aspectos de la psicología que pueden ser ilu-
minados desde la sabiduría de la Iglesia y la filosofía 
clásica. Su objetivo es difundir y debatir ampliamente 
a través de las contribuciones originales de los autores, 
los problemas que se plantean actualmente en nuestro 
campo.

Las contribuciones propuestas deben enviarse por 
correo electrónico a asociacioneccehomo@gmail.com. 
Dichas contribuciones serán sometidas a evaluación 
de pares y las autoridades de Ecce Homo notificarán 
oportunamente a los autores acerca de la aceptación, 
aceptación con modificaciones o rechazo de su contri-
bución.

-   Se aceptarán artículos, notas y reseñas en castella-
no, francés, italiano, inglés o alemán.

-  Todo texto deberá presentarse en hoja tamaño A4 
con los siguientes márgenes: superior e inferior: 2,5 cm; 
izquierdo y derecho: 3 cm, en fuente Times New Ro-
man tamaño 12, y un interlineado de 1,5 ptos. Alinea-
ción justificada y sangría en primera línea de 0,63 cm

-  Cada artículo deberá incluir subtítulos. Los datos 
del autor/res deben incluir  nombre y apellido comple-
tos del autor/es y titulación. El nombre del archivo será 
el del título del artículo. 

-  Todos los artículos y notas deberán ser acompaña-
dos de un resumen de no más de 100 palabras. Se de-
berán incluir entre tres y cuatro palabras clave. Tanto 
el resumen como las palabras clave deberán colocarse 
en fuente Times New Roman 11, interlineado 1,15 ptos.
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- Las citas seguirán el estilo Chicago para Humani-
dades sin bibliografía final 

Libro: Nombre y apellido/s del autor, Título de la 
obra en cursiva (Lugar de publicación: Editorial, Año), 
página/s de donde se toma la cita.

Ejemplo: Mario Caponnetto, El hombre y la Medici-
na (Buenos Aires: Scholastica, 1992), 55.

Parte de un libro: Nombre y apellido/s del autor/es 
de la parte, “Título de la parte entre comillas”, en Títu-
lo de la obra en cursiva, editores (Lugar de publicación: 
Editorial, Año), página/s.

Ejemplo: Evan Thompson, Antoine Lutz y Diego 
Cosmelli, “Neurophenomenology: An Introduction for 
Neurophilosophers”, en Cognition and the Brain. The 
Philosophy and Neuroscience Movement, ed. Andrew 
Brook y Kathleen Akins (Cambridge: Cambridge Uni-
versity Press, 2005), 40-97.

Artículo de revista: Nombre y apellido/s del autor, 
“Título del artículo entre comillas”, Título de la revista 
en cursiva volumen de la revista (Año de publicación): 
página/s de donde se toma la cita.

Ejemplo: Alberto Caturelli, “Interioridad y Herme-
neútica”, Ephimeleia V (1996): 259-266.

Cuando la obra se cite varias veces se procederá 
como sigue:

Apellido del autor, forma abreviada del título en 
cursiva, número de página.

Ejemplo: Caponnetto, El hombre, 25.

En el caso de dos notas seguidas pertenecientes a la 
misma fuente, se utilizará Ibid. seguido de coma y del 
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número de página si difiere respecto de la nota ante-
rior.

Ejemplo: Mario Caponnetto, El hombre y la Medici-
na (Buenos Aires: Scholastica, 1992), 55.

Ibid., 60.

Artículos y notas: deberán presentarse con:

— Título en mayúsculas y negrilla (sin punto final), 
centrado, y su traducción al inglés.

— Transcripciones breves (menos de 4 renglones): 
entrecomilladas (“…”), en el cuerpo del texto.

— Transcripciones más extensas: sin comillas, en pá-
rrafo aparte, con sangría adicional de 0,63 en margen 
izquierdo (sin sangría especial en primera línea), fuen-
te Times New Roman 11, interlineado 1,15 ptos.

— Subtítulos en itálicas: La primera letra con ma-
yúscula y el resto con minúsculas, sin punto final, nu-
merados correlativamente, a renglón seguido del texto 
precedente.

— Palabras griegas latinizadas y en cursiva.

— Palabras extranjeras en cursiva.

— Toda palabra que quiera destacarse se escribirá 
en cursiva.

— Números de nota en superíndice, después del 
signo de puntuación. Ej.: texto.1 / texto;”1 / texto),1

— No colocar bibliografía al final del trabajo. Toda 
la bibliografía debe estar citada a pie de página.
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Se entiende que el autor ha revisado el texto; esto 
significa su aceptación para ser impreso en las condi-
ciones en que lo envía. No habrá corrección posterior 
por parte de los autores.

Para mayor información y consulta de números pu-
blicados consultar a asociacioneccehomo@gmail.com
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EDITORIAL 

En aquel inmortal monólogo interior, en ese solilo-
quio vibrante y tornadizo, con que se abre una de las 
obras cumbres de la literatura nacional, el “Adán Bue-
nosayres” de Leopoldo Marechal, el personaje que da 
nombre a la novela, reflexiona, recién despierto, acerca 
del mundo que comienza a despertar junto con él. Los 
vapores de una noche de excesos, no pueden aún as-
fixiar el asombro y la santa nostalgia de aquel melancó-
lico villacrespense que abre los ojos a la realidad de las 
cosas y de sí mismo. Los recuerdos infantiles emergen 
espontáneamente cuando quiere penetrar el significa-
do de aquello que aparece frente a él, y la vibración 
cándida ante el misterio de la propia realidad le hace 
detener la mirada en un Cristo pamplonense, crucifi-
cado, como el hombre, “entre el sol y la luna”. Y así re-
flexiona acerca del hombre cuando se mira a sí mismo: 

Adán resolvió dialogar consigo mismo, y su pregun-
ta inicial fue la siguiente: ¿Quién era él, esa entidad 
absurda, ese nebuloso fumador, ese objeto encerrado 
en un cubo de ladrillos, en una casa de la calle Monte 
Egmont, en la ciudad de Buenos Aires, a las ocho de la 
mañana del 28 de abril de un año cualquiera? Desde 
luego —se respondió—, era «el hombre», la enigmáti-
ca bestia razonante, la difícil combinación de un cuer-
po mortal y un alma imperecedera, el monstruo dual 
cuya torpeza de gestos hace llorar a los ángeles y reír 
a los demonios, la criatura inverosímil de que se arre-
pintiera su mismo Creador. ¿Qué razones había suge-
rido Adán Buenosayres para justificar la invención del 
monstruo humano? El Creador necesitaba manifestar 
todas las criaturas posibles; el orden ontológico de sus 
posibilidades le exigía un eslabón entre el ángel y la 
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bestia; y eso era el monstruo humano, algo menos que 
un ángel, algo más que un bruto.

El calificativo de monstruo podrá no ser grato a las 
musas, pero expresa, en elocuente semántica, la condi-
ción limítrofe del hombre que “con el ojo derecho mira 
en horizontal, / como el buey de paciencia cotidiana” 
y “con el izquierdo mira en vertical, / según la ley del 
ángel, / hacia la flor abierta de todas las alturas” (La 
poética). Se comprende que no sea, entonces, ésta del 
hombre, una monstruosidad trágica que haga de su ser 
una “pasión inútil”. En ella está su dignidad, su cifra 
ontológica: un ser que es misteriosa aleación de ma-
teria y espíritu, confín, como sentenciaba el Aquinate, 
entre lo visible y lo invisible. “¿Qué es el hombre para 
que Tú lo recuerdes?”, se preguntaba asombrado el 
santo poeta David mirando y admirando la realidad 
humana y su lugar en la obra creadora, “Tú lo creaste 
poco inferior a Dios, lo ornaste de gloria y honor. Le 
diste poder sobre las obras de tus manos, y todo lo pu-
siste bajo sus pies: las ovejas y los bueyes todos, y aun 
las bestias salvajes” (Sal. 8, 5-8). 

Adán Buenosayres no ignora, sin embargo, que esta 
cifra única de la sabiduría divina, este monstruo vene-
rable, puede volverse, y se vuelve de hecho, una criatu-
ra espeluznante. De ella se arrepiente hasta su mismo 
Creador, nos dice. Jugando con las evocaciones del tér-
mino monstruo, el héroe marechaliano remite, por un 
lado, a la admirable condición fronteriza del hombre, 
y, por otro, al aspecto espeluznante de su condición 
postlapsaria. Completa así, con el dato revelado, la ver-
dad acerca del hombre. Ecce Homo. He aquí el hombre. 
Coronado de gloria y dignidad, con un cuerpo tejido y 
plasmado en la oscuridad por las manos divinas (Sal. 
138, 13 ss.) y vitalizado por el soplo del Espíritu (Gn. 
2, 7); pero “concebido en pecado y nacido en la iniqui-
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dad” (Sal. 50, 7), completará el santo poeta veterotesta-
mentario.

Pues bien, éste -el que nos trazan el Adán de Mare-
chal y el rey salmista- ha de ser el horizonte antropo-
lógico en el que hemos de situarnos quienes buscamos 
cultivar una ciencia del alma en armonía con la fe cris-
tiana, y, consecuentemente, en armonía con la realidad 
concretísima del hombre. Descender a la consideración 
singular del dinamismo psíquico humano –tal la la-
bor de quienes nos dedicamos a la psicología- implica 
transitar y penetrar parajes muchas veces oscuros que 
solo pueden ser esclarecidos con la luz poderosa de 
esta doble consideración antropológica: la que ve en el 
hombre una misteriosa aleación de materia y espíritu 
como singular condición ontológica que se manifies-
ta en todos los niveles; y la que asume la realidad de 
aquello que los santos padres llamaban la “asthéneia del 
alma”, es decir, las consecuencias psicoespirituales de 
la caída original, responsables del equilibrio inestable 
del psiquismo humano. En otras palabras, ver en dicho 
psiquismo la herida del pecado original sin que esto 
implique identificar su posible funcionamiento mórbi-
do con el pecado. Se trata, en todo caso, de ver en aquel 
descalabro inaugural la condición de posibilidad y la 
causa primera de los posibles estados psicopatológicos. 
Aquella dysmetría, aquellos caballos indómitos, que los 
filósofos paganos veían en el alma humana y acerca de 
lo cual no alcanzaban una explicación que los satisficie-
ra, la revelación nos la descubre como la consecuencia 
de una falta original que rompió la unidad con Aquel 
para quien el hombre fue hecho. No sorprende que los 
filósofos paganos (a los que se los acusa impunemente 
de ser agentes de un logos que con aires revolucionarios 
vendría a derrocar al mito) recurrieran precisamente 
al mito –destello misterioso de una arcana revelación- 
para esbozar alguna explicación.
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La labor de contribuir a la constitución de una psi-
cología realista que, fundada en una antropología cris-
tiana, es capaz de descender a la realidad concreta de 
la configuración psíquica y sus internos “mecanismos” 
(asumiendo para ello, cuando es oportuno, todos los 
aportes que el saber científico hodierno realiza), impli-
ca, una vez establecido cómo cursa el funcionamiento 
normal de los procesos del conocer y del apetecer hu-
manos, intentar comprender qué cosas están alteradas 
en un trastorno psíquico. Para todo ello, la doctrina de 
los sentidos internos, desarrollada con singular pene-
tración por el Doctor Angélico, resulta, como lo hemos 
señalado ya en el primer volumen de Ecce Homo, la cla-
ve de bóveda. Enmarcada en una concepción hilemórfi-
ca, dicha doctrina nos ofrece el código de desciframien-
to al que debe atender una reflexión psicopatológica y 
psicoterapeútica que busque descodificar la especifi-
cidad del trastorno psíquico y proyectar su curación. 
Todo ello integrando y actualizando toda la potencia 
explicativa –despejando el núcleo de verdad que se es-
conde en todo error poderoso, como enseñaba el Padre 
Castellani- que pueden tener muchos desarrollos de la 
psicología y la neurociencia contemporáneas. Aún en 
sus tics reduccionistas y en su inapelable indigencia 
filosófica, la ciencia psicológica contemporánea puede 
realizar aportes a los que una psicología realista que 
se precie de tal debe estar atenta. La realidad es insis-
tente y la fuerza de sus hechos derriba muchas veces, 
cuando media la honestidad, el muro de los prejuicios 
filosóficos erróneos que la psicología acarrea desde su 
presunta independización epistemológica.  

Este segundo volumen de la revista de la Asociación 
Ecce Homo, cuenta con cinco valiosos aportes realiza-
dos, nuevamente, en torno a este fundamental tópico 
de los sentidos internos. Las primeras tres contribucio-
nes nos ofrecen una imprescindible contextualización 
histórica y conceptual de la doctrina de los sentidos 
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internos. Este triple aporte se revela en toda su impor-
tancia cuando verificamos que la noción de trastorno 
psíquico que se deduce de tal doctrina, se enraíza en 
una venerable tradición clásica que distinguía cuida-
dosamente —y desde la distinción integraba— el plano 
moral del psíquico, el espiritual del somatopsíquico, la 
sensibilidad inferior de la superior, los movimientos 
pasionales surgidos de la asthéneia del alma de los ins-
talados habitualmente en ella por mor de las decisiones 
libres, etc. Las dos contribuciones restantes abordan 
con renovada luz, aquella vigencia y aquella proyec-
ción de conceptos como el de cogitativa, en la psicopa-
tología y en la psicoterapia. 

Con todo ello, en suma, continuamos desandando 
el derrotero que Ecce Homo —a la par de labores seme-
jantes que a Dios gracias tienen hoy lugar en distintos 
puntos— se ha planteado seguir: el de contribuir a la 
incorporación de una visión realista —principal pero 
no exclusivamente tomista— en la psicología. Una vi-
sión realista sostenida y enraizada inconmoviblemente 
en una antropología cristiana.

Es, en efecto, en aquel Cristo pamplonense, “traspa-
sado por nuestros pecados” y “vuelto un gusano, que 
no un hombre”, donde Adán Buenosayres detenía su 
mirada como buscando una solución al enigma hu-
mano. Él es, en efecto, el Hombre. Ecce Homo. En Él se 
revela el misterio estremecedor del pecado y el esta-
do en que ha dejado al hombre. Pero en Él se descubre 
también, como dijera Ratzinger, la belleza hiriente del 
amor total y supremo para el que el hombre está hecho. 
Ese amor por el cual Cristo, el Médico y Terapeuta Di-
vino, desciende para curarnos ofreciéndose como fia-
dor nuestro y descubriéndonos su rostro como aquel 
en el que el alma debe mirarse para alcanza su salud.

Lic. Santiago Vázquez
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PRINCIPIOS PARA UNA 
ANTROPOLOGÍA TOMISTA

Dr. Rafael Breide Obeid

 

Resumen: La doctrina de los sentidos internos desa-
rrollada por Tomás de Aquino debe ser entendida en 
el marco de la totalidad de su obra. Pues si ella es in-
terpretada dentro de un esquema  naturalista corre-
mos el riesgo de acceder a una visión fragmentaria e 
incompleta respecto a sus implicancias y posibles pro-
yecciones. En este sentido creemos que es un valioso 
aporte la reconstrucción que el Dr. Breid Obeid ofre-
ce acerca de los principales puntos de la antropología 
cristiana del Aquinate. En el siguiente texto  se anali-
zan, puntualmente, una serie de pasajes de la Prima 
Pars, Questiones. LXXV y CII de la Summa Theologiae.

Palabras clave: Tomás de Aquino, principios antropológi-
cos, hilomorfismo, antropología tomista.  

I.  EL HOMBRE

El hombre es una creatura compuesta de espíritu y 
cuerpo, intermedia entre el ángel y la materia.

El hombre por su inteligencia puede conocer la na-
turaleza de todas las cosas.El alma humana tiene su ac-
tividad propia, que es intelectual, subsiste y es espíritu 
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y por  tanto, incorporal. Tiene necesidad del cuerpo 
para obrar pero puede subsistir sin él.

La vida se manifiesta por el movimiento y el conoci-
miento. El alma es el principio vital, que da al cuerpo 
todo entero su actualidad de viviente. 1

El alma sensitiva del animal no tiene una operación 
propia por sí misma, sino que cada una de sus ope-
raciones requieren del concurso del cuerpo por lo que  
toda operación cesa si los órganos sensibles dejan de 
intervenir o si se disuelve el compuesto. El hombre es 
un compuesto de alma espiritual y cuerpo orgánico.2 

Su alma, a su vez, no está compuesta de materia y 
forma. Es una forma absolutamente inmaterial por el 
hecho de que es intelectual, es decir, capaz de conocer 
la naturaleza de las cosas y de captar su noción formal3. 
Es incorruptible.

Está hecha por su naturaleza para unirse con un 
cuerpo. Es la forma de un cuerpo, al grado de formar 
con él una sola substancia, esto es, el compuesto o su-
jeto o supositum –que por ser de naturaleza racional se 
llama persona–. Ella es el principio de la nutrición, de 
la sensación, del movimiento y de la intelección.

La naturaleza de un ser es conocida por su opera-
ción característica y principal.

Hay una jerarquía de seres  que presentada en senti-
do ascendente sería la siguiente: la forma mineral iner-
te; el alma vegetal; el alma sensible; el alma humana 
intelectual; el Espíritu puro.

1 Tomás de Aquino, Summa Theologiae I, q. 75- 76. 

2 Summa Theologiae, I, q. 75, a. 4.

3 Summa Theologiae, I, q. 75, a. 5.
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RAFAEL BREIDE OBEID

Le es natural al alma humana estar unida a un cuer-
po, cuando es separada de su cuerpo permanece lo que 
es y conserva la aptitud para unírsele de nuevo.4

Cada humano es único con su alma y único con sus 
facultades personales distintas de cualquier otro, aun-
que llena de funciones múltiples y diversas: del alma 
vegetal, animal e intelectual.

El principio de acción es único: la misma alma posee 
las propiedades de la nutrición, la sensibilidad y la in-
teligencia.5 

El alma humana no tiene un conocimiento infuso de 
la Verdad como los ángeles, debe sacarlo de las cosas 
sensibles con el concurso de los sentidos. El alma hu-
mana está dotada, pues, de la facultad de sentir. Debe 
estar por consiguiente unida a un cuerpo y retener las 
sensaciones. Al sentido del tacto se reducen en definiti-
va todos los otros.6 

La inmortalidad del hombre antes del pecado no era 
por naturaleza; sino un privilegio de la gracia divina. 
Si hubiera sido natural no podría quitarla el demonio.

El alma está toda entera en cada parte del cuerpo. 
Anima cada parte tan perfectamente como el conjunto. 
Por el alma el ojo ve y el oído oye.

4 Summa Theologiae, I, q. 75, a.1

5 Summa Theologiae, I, q. 75, a. 3.

6 Summa Theologiae, I, q. 75, a. 5.
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LAS FACULTADES DEL ALMA7

En general: el alma es la forma substancial y el prin-
cipio de vida del hombre. Aquí está su acto primero. 
De ella proceden potencias que permiten cumplir di-
versas operaciones vitales de la substancia misma del 
alma. Las facultades son múltiples lo cual es signo de 
imperfección para el Aquinate.

Los hombres alcanzan la bienaventuranza por eta-
pas sucesivas y multiplicando esfuerzos: lo que supone 
numerosas potencias, variadas y proporcionadas a los 
actos que debe cumplir.8

Potencias coordinadas pero jerarquizadas: intelec-
tuales, sensibles, vegetativas.

Las intelectuales cuyas operaciones se realizan en el 
alma sola se cumplen sin los órganos corporales. Las 
sensibles y vegetativas utilizan los sentidos y las cum-
ple el compuesto.

En el alma separada subsisten las potencias intelec-
tuales y las que residen en el compuesto solo permane-
cen virtualmente como en su principio y raíz.9

1.1  Las potencias del alma en particular10

Hay 5 clases de Potencias: vegetativa, sensitiva, ape-
titiva, motriz e intelectual.

Las potencias, a veces llamadas almas se distinguen 
por sus objetos. A menor universalidad del objeto co-
rresponde mayor superioridad de la potencia.

7 Summa Theologiae, I, q. 77- 78. 

8 Summa Theologiae, I, q. 77 a. 2. 

9 Summa Theologiae, I, q. 77 a. 8.

10 Summa Theologiae, I, q. 78-83
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RAFAEL BREIDE OBEID

La distinción de las potencias subraya los grados de 
vida: vegetal, animal, humana (Intelectual).

La Potencia vegetativa concierne solo al cuerpo al 
que está unida el alma. Tiene tres fases: nutrición, cre-
cimiento y generación. Nutrición y crecimiento: produ-
cen su efecto en el sujeto. Nutrición se ordena a creci-
miento y ambas a la generación. La generación produ-
ce efectos en otro y, por ello, es más perfecta y cercana 
a la sensitiva.

A la potencia sensitiva le interesa todo cuerpo exte-
rior que impresione  los sentidos. Utiliza los cinco sen-
tidos. Vista,  oído, olfato, gusto, tacto. Se trata de poten-
cias pasivas impresionadas por objetos exteriores:

Las impresiones físicas son las que modifican un ór-
gano (calor). Las impresiones intelectuales, en cambio, 
no modifican un órgano (color). Tambien distingue 
aquellas impresiones que alteran la vez el objeto y el 
órgano (vibraciones, sonido). La vista es el más espiri-
tual. No se altera, ni el objeto ni el órgano. La vista es el 
más perfecto por más general.

Los sentidos interiores son: el sentido común, la 
imaginación, la estimativa, la memoria.

El sentido común: percibe y discrimina las cualida-
des  de los diversos objetos sensibles. Por ejemplo, dis-
tingue lo blanco de lo dulce en el azúcar. Además reali-
za una primera integración de las sensaciones aisladas.

La imaginación o fantasía adivina o representa

La estimativa: aprecia utilidad o nocividad

La memoria: es el tesoro de las formas recogidas por 
sentidos, las conserva y reconstruye.
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En el hombre la estimativa da lugar a la cogitativa o 
razón particular, que interviene de prisa para confron-
tar representaciones particulares y desprender aprecia-
ciones más justas.11 

1.2 La potencia intelectiva12

La Potencia intelectiva se aplica al ser en general. 
La inteligencia humana es una potencia pasiva como 
tabula rasa, en la cual todo puede ser escrito. Es apta 
y aspira a conocer toda la verdad.13 Es imperfecta no 
comprende todo y hace un esfuerzo de razonamiento y 
argumentación. El objeto inmediato de su conocimien-
to es el mundo material en el que está sumergido el 
hombre.

La sensibilidad proporciona a la inteligencia las par-
ticularidades de los seres concretos e individuales. La 
inteligencia debe desprender de la sensibilidad, las no-
ciones generales que darán un verdadero conocimiento 
de la naturaleza de las cosas:

Primero, el intelecto agente separa de las imágenes 
que le proporciona la sensibilidad los caracteres par-
ticulares e individuales para descubrir la idea que se 
oculta debajo.

Segundo, el intelecto posible, facultad de compren-
der, recibe ese trabajo.

Hay una memoria intelectual que conserva las ideas 
adquiridas cuando los objetos desaparecen. No es una 
facultad distinta de la inteligencia. La razón tampoco 
es una facultad distinta de la inteligencia.

11 Summa Theologiae, I, q. 78 a. 4.

12 Summa Theologiae, I, q. 79.

13 Summa Theologiae, I, q. 79 a. 2.
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Comprender es aprender la verdad inteligible. Ra-
zonar es argumentar pasando de una noción a otra a 
fin de llegar al conocimiento de la verdad inteligible. El 
razonamiento es a la comprensión, lo que el movimien-
to es al reposo, lo que la conquista es a la posesión.

Los ángeles no razonan.14 La razón inferior y supe-
rior de San Agustín no son facultades diferentes .La 
razón superior se dirige a las verdades eternas para 
contemplarlas  y se le atribuye la sabiduría. La razón 
inferior  es la inteligencia que se aplica a las verdades 
temporales. A ella se le atribuye la virtud de la ciencia. 
La unidad de objeto rebela la unidad de facultad. La 
inteligencia humana conoce las cosas temporales sino 
para descubrir las eternas.

1.3 Aspectos y operaciones de la única inteligencia

La inteligencia especulativa: considera la verdad. La 
inteligencia práctica, en cambio, trata de aplicarla a la 
acción.15

La primera busca los primeros principios o verdad 
teórica. La segunda se ocupa de la sindéresis, a saber, 
del hábito natural que guía la razón para hacer el bien 
y evitar el mal. La conciencia no es sino la aplicación 
de una ciencia a algo. Es la inteligencia la que atestigua 
o estimula en vista de la acción o reprende después de 
ella.

1.4 Potencias apetitivas16

Por la potencia apetitiva el alma toma contacto con 
su objeto como su fin y dirige su intención. Por la po-

14 Summa Theologiae, I, q. 79 a. 8.

15 Summa Theologiae, I, q. 79, a. 11. 

16 Summa Theologiae, I, q. 80- 83
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tencia motriz el alma sensitiva o intelectiva se dirige al 
objeto deseado.

1.5 El apetito en general17

El apetito natural es la tendencia particular que ca-
racteriza a toda criatura consecutiva a su forma natural 
(el fuego a subir).

Las nociones inteligibles y las imágenes sensibles 
enriquecen la forma natural de los seres dotados de co-
nocimiento. El alma humana puede llenarse de todas 
las cosas. Anima quodammodo  omnia.

En el hombre hay: un apetito intelectual que tiende a 
poseer la verdad inteligible, un apetito sensible, que se 
dirige a los objetos conocidos por los sentidos.18 

1.6 La sensualidad19

La sensualidad es el apetito de las cosas que concier-
nen al cuerpo. El movimiento sensual es consecutivo a 
la impresión sensible. El conocimiento lleva el objeto 
en la facultad cognoscitiva.

El apetito lleva la facultad al objeto. El acto de cono-
cimiento se compara a un descanso. El apetito se asimi-
la a un movimiento.20 

El apetito sensible se divide en concupiscible e iras-
cible. El apetito concupiscible busca los elementos úti-
les y huye de los nocivos. El apetito irascible: es fuerza 

17 Summa Theologiae, I, q. 80.

18 Summa Theologiae, I, q. 80, a. 1-2.

19 Summa Theologiae, I, q. 81. 

20 Summa Theologiae, I, q. 81, a. 1. 
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que resiste a los elementos contrarios.21 Ambos están 
sometidos a la razón y a la voluntad.

En los animales el apetito es excitado por la estima-
tiva. En los hombres por la cogitativa o razón práctica 
guiada por la razón universal. Por ello el animal cede 
inmediatamente ante el apetito. En el hombre toma el 
tiempo de la reflexión y el ordenamiento de la volun-
tad por lo que la sensualidad del apetito inferior está 
subordinada al superior.22 

1.7 La voluntad23

La voluntad es el apetito intelectual, cuyo objeto co-
rresponde a la inteligencia. La inteligencia halla su per-
fección en el conocimiento de la verdad.

La voluntad aspira al reposo en la plena posesión de 
la verdad: la bienaventuranza. La voluntad se dirige 
hacia el fin último que es la felicidad. El fin es a las ope-
raciones lo que los principios al conocimiento.

La libre elección, en cambio, no recae sobre el fin úl-
timo, sino sobre los medios.

No siempre la voluntad se determina por necesidad 
pues el hombre muchas veces no tiene conciencia ni de 
que su dicha consiste en la unión con Dios, ni de los 
medios eficaces para ello.

La inteligencia es más simple y más noble que la vo-
luntad en virtud de su objeto. El objeto de la inteligen-
cia es el bien mientras que la voluntad considera al bien 
en su aspecto deseable. Pero, accidentalmente, cuando 
el objeto es más noble que el alma misma, el acto de 

21 Summa Theologiae, I, q. 81, a. 2. 

22 Summa Theologiae, I, q. 81, a.3.

23 Summa Theologiae, I, q. 82. 
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voluntad viene a ser superior al acto de la inteligencia. 
El amor de Dios vale más que el conocimiento de Dios.

El conocimiento de las creaturas vale más que el 
amor a las creaturas. La inteligencia y voluntad se 
atraen recíprocamente. La inteligencia muestra, La vo-
luntad da impulso.

En el apetito superior que es la voluntad no hay lu-
gar para el concupiscible y el irascible, porque el ape-
tito intelectual considera el bien en su aspecto general

1.8 El libre albedrío24

Los seres sin conocimiento obran sin juicio, tal como 
la piedra que cae. Los animales obran con juicio sin li-
bertad, siguen su instinto natural.

El hombre, en cambio, juzga con conocimiento de 
causa, tras un estudio razonado. A razón de las cosas 
contingentes, la razón puede versar sobre los contra-
rios. Y todas las apreciaciones particulares son contin-
gentes. El juicio, pues, permanece libre.

Por el solo hecho de que es racional, el hombre está 
dotado de libre albedrío. El hombre es causa de su mo-
vimiento pero no es causa primera de sí mismo. Dios 
es la causa primera.

Dios obra en cada ser conforme a la naturaleza que 
le ha dado su acción, no suprime la libertad humana, la 
crea y la hace obrar.

El libre albedrío es una potencia permanente de la 
que el hombre puede usar a su gusto.25  Es una potencia 
apetitiva pues prepara el movimiento hacia un objeto 
previamente escogido. Exige el concurso del conoci-

24 Summa Theologiae, I, q. 83. 

25 Summa Theologiae, I, q. 83, a.2.
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miento (art. 3). Es uno de los modos de ejercicio de la 
Voluntad.

Las relaciones entre voluntad y albedrío correspon-
den a las de la inteligencia y razón.

Comprender es conocer la verdad. Razonar es ir de 
un conocimiento a otro. No obstante, se trata de ejerci-
cios de la misma potencia que persigue el mismo obje-
to.26 

1.9 Las operaciones del alma humana referidas a la facul-
tad intelectual27

A continuación sintetizaremos el modo de conoci-
miento del alma humana en unión con el cuerpo.

La ciencia natural estudia el mundo corporal. Todos 
los seres corporales tienen sus formas propias en una 
materia determinada.

La inteligencia recibe las nociones de los cuerpos 
materiales y móviles de manera inmaterial e inmóvil. 
La inteligencia humana no se limita al conocimiento de 
las realidades espirituales. La inteligencia humana no 
posee nociones naturalmente innatas es una tabula rasa.

La acción de los sentidos es indispensable para el 
conocimiento intelectual. Los fantasmas o imágenes 
provienen de los sentidos –gracias al intelecto agente 
que los despoja de sus aspectos individuales– vienen a 
ser inteligibles.

El conocimiento sensible no es la causa formal del 
conocimiento intelectual, es la causa material.28 El alma 
unida al cuerpo nada puede comprender sin recurrir a 

26 Summa Theologiae, I, q. 83, a 4. 

27 Summa Theologiae, I, q. 84- 89. 

28 Summa Theologiae, I, q. 84 a. 6.
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los fantasmas. La inteligencia está obligada a recurrir a 
la imaginación tanto para el conocimiento nuevo como 
para una ciencia ya adquirida.

El hombre para hacerse comprender por otro hom-
bre, le propone comparaciones sacadas de los elemen-
tos sensibles para permitirle a su vez formarse fantas-
mas.29 

La inteligencia humana se sitúa entre la facultad 
puramente sensible (animal) y puramente intelectual 
(ángel). La primera por el ejercicio de los sentidos no 
conoce sino formas materiales y seres particulares. La 
segunda exenta de sensaciones conoce las formas ma-
teriales de modo inmaterial.

El hombre con los sentidos comienza a conocer la 
forma realizada en la materia y los seres individuales. 
Luego, y a partir de las representaciones o fantasmas 
abstrae formas abstractas, ideas análogas a las nocio-
nes de los puros espíritus.30

Semejante a los seres vivos que nacen y se desarro-
llan progresivamente, la inteligencia humana no apre-
hende al primer intento todo por su objeto: sucesiva-
mente estudia los diversos elementos, compara, con-
fronta razona lo cual es su carácter propio.31.Está sujeta 
a error, tiene grados. No puede conocer el infinito, por-
que las cosas son limitadas, pero es infinita en potencia 
porque tiene la posibilidad de saber más.

La inteligencia humana no puede comprender si-
multáneamente sino que engloba en una sola noción y 

29 Summa Theologiae, I, q. 84 a. 7

30 Summa Theologiae, I, q. 85, a. 1.

31 Summa Theologiae, I, q. 85, a. 5.
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no hay noción de infinito porque comprendería la tota-
lidad y la perfección del ser.32

Conoce también los contingentes, cosas que pueden 
ser o no ser.

Los futuros pueden ser discernidos en sus causas 
por la inteligencia humana con una ciencia cierta si se 
trata de acontecimientos constantes que provienes de 
causas invariables, como los movimientos de los as-
tros; o un conocimiento conjetural si las causas son más 
o menos eficaces.33 

La inteligencia humana se conoce a sí misma por su 
propia operación. Toma conciencia de su acto; se cono-
ce a sí misma como facultad pensante. En seguida toma 
conciencia de la inclinación provocada por el conoci-
miento adquirido y conoce así su propia voluntad.34

En vida terrena no se puede conocer las sustancias 
inmateriales en sí mismas. Puede hacerse una idea ana-
lógica de lo que sabe de ellas. No puede comprender a 
Dios. El estudio de la creación solo le permite concluir 
que El existe y luego saber lo que El no es, más que lo 
que es.35

El modo de conocimiento del alma humana en el es-
tado de separación respecto del cuerpo.36 El alma hu-
mana es imperfecta en su naturaleza. No tiene nocio-
nes innatas. No puede adquirir nuevas nociones por sí 
misma. No se contenta con nociones adquiridas antes. 

32 Summa Theologiae, I, q. 86, a. 2.

33 Summa Theologiae, I, q. 86, a. 3-4.

34 Summa Theologiae, I, q. 87.  

35 Summa Theologiae, I, q. 88, a. 1-3

36 Summa Theologiae, I, q. 89. 
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Recibe nuevas de la luz divina, como los ángeles pero 
de una manera inferior.37 

Conoce a las otras almas separadas, conoce a los án-
geles de modo imperfecto en el orden natural.

A los bienaventurados los asiste cognoscitivamen-
te la luz de la gloria.38 Gracias a la luz divina el hom-
bre conoce las cosas de la naturaleza, tanto nociones 
generales como particulares. En el estado de beatitud, 
conserva el saber adquirido en la vida terrena, pero lo 
utiliza sin recurrir a fantasmas.39 

1.10 Almas separadas

Las almas separadas están separadas de todo comer-
cio con el mundo corporal, e introducidas en la socie-
dad de los seres espirituales. Ignoran lo que ocurre en 
la tierra. Pueden ser informados de hechos y palabras 
de los vivos por las almas que dejan la tierra, por los 
ángeles, por una revelación especial de Dios.

Las almas de los santos que gozan de la visión de 
Dios son instruías por Él sobre lo que concierne a los 
vivos en la medida a las justicia divina.40 

II. EL ORIGEN DEL HOMBRE41

2.1 La creación del alma humana

El alma humana es obra directa de Dios, sin interme-
diario y sin materia preexistente. Fue creada al mismo 

37 Summa Theologiae, I, q. 89, a. 1. 

38 Summa Theologiae, I, q. 89, a. 2. 

39 Summa Theologiae, I, q. 89, a. 5-6. 

40 Summa Theologiae, I, q. 89, a. 8. 

41 Summa Theologiae, I, q. 90-92. 
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tiempo que el cuerpo, porque Dios creo los primeros 
seres en estado perfecto de sus naturalezas respectivas. 
El alma racional forma parte de la naturaleza humana, 
no tiene su perfección natural cuando está unida a un 
cuerpo.

No es una partícula de la esencia divina; pues Dios 
es indivisible.

Tampoco es material pues no puede ser sacada de la 
materia, subsiste sin la materia.

2.2 La creación del cuerpo

El cuerpo humano fue hecho de barro (Gen. 2,7) 
para ser intermediario entre las sustancias espirituales 
y corporales. Es directamente formado por Dios.

Por la ley natural un ser vivo proviene de otro ser 
vivo de la misma especie.

Los ángeles cooperaron preparando materiales 
(como lo harían el día del juicio juntando las cenizas) 
pero sin intervenir en la introducción de la forma defi-
nitiva y en la comunicación de la vida.

El pasaje de una especie a otra nueva, requeriría una 
potencia extraña y soberana, De lo menos no sale lo 
más. .No se puede pasar del nivel puramente sensible 
a la vida intelectual.

El cuerpo humano está armónicamente dispuesto en 
atención a las funciones asignadas: proporcionarle al 
alma racional sensaciones e imágenes de donde puede 
sacar nociones inteligibles.42

42 Summa Theologiae, I, q. 91 a. 4
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2.3 La creación de la mujer 43

En Génesis (2.18) dice que era necesario dar un auxi-
liar semejante al hombre. En los seres más rudimenta-
rios la doble potencia activa y pasiva está en el mismo 
sujeto. En los vivientes más perfectos los sexos están 
separados. Los sexos no están constantemente unidos 
sino cuando el instinto provoca el encuentro. 

La mujer tiene su lugar indispensable en el plan 
creador y de una dignidad igual al hombre y fue saca-
da de él. Hizo Él de un solo hombre todo el género humano 
(Hechos 17,26) “la mujer es hueso de sus huesos y carne 
de su carne” (Gen 2, 23). La división de sexos no es solo 
para generación sino para división de tareas, donde 
queda subordinada.

San Pablo ve un símbolo de la Iglesia sacado del cos-
tado de Cristo (Ef. 5, 32 a 2-3).

2.4 Fin o término de la creación del Hombre44

El hombre está hecho a imagen y a la semejanza de 
Dios (Gen. 1,26). La imagen imita la manera de obrar 
del ser que la produce. El hombre es “a” imagen con 
rasgos de semejanza, es decir, una simple aproximación 
a un término lejano. Cristo en cambio “es el primogéni-
to de Toda criatura y la perfecta imagen de Dios (Col. 
1, 15) En esta idea central se funda toda la antropología 
del P. Alfredo Sáenz. La semejanza de Cristo llega has-
ta identificarse con él en la unidad de naturaleza.

La imagen de Dios está en Cristo como la de un Rey 
en su hijo y en el hombre como la de un rey en la mone-
da.45 Hay vestigios de Dios en las criaturas irracionales 

43 Summa Theologiae, I, q. 92. 

44 Summa Theologiae, I, q. 93. 

45 Summa Theologiae, I, q. 93, a. 1, ad. 2.
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pero solo los seres intelectuales son “a la imagen de 
Dios”. Más los ángeles que los hombres.46 

La imagen de Dios puede alcanzar tres grados en 
el hombre. El natural que no es sino la aptitud natural 
del alma humana para conocer y amar a Dios, común 
a todos los hombres. El segundo grado es aquel reali-
zado por la gracia. Se concreta en  el conocimiento y 
el amor efectivo que acentúan la semejanza con Dios. 
Finalmente, el estado de gloria en el cual el alma cono-
ce y ama a Dios tan perfectamente como le es posible a 
una criatura.47

El alma espiritual es una verdadera imagen de Dios 
que evoca a la Santísima Trinidad: La inteligencia, emi-
te un verbo interior que se dilata en amor y esta acción 
debe llevar el alma humana a conocer y amar a Dios 
como Él se conoce y ama a sí mismo. La imagen de 
Dios en el hombre es lo que hace que el hombre pueda 
y deba dirigirse a Él.48 

III. EL ESTADO ORIGINAL DEL HOMBRE49

3.1 La condición de su alma

Establecido el hombre en la rectitud de su naturale-
za, los elementos inferiores, no impedían la acción de 
las facultades superiores, sino que le estaban perfecta-
mente subordinados y favorecían la contemplación de 
las verdades inteligibles que él adquiriría por sus luces 
naturales o recibía por iluminación gratuita.50 

46 Summa Theologiae, I, q. 93, a. 2-3.

47 Summa Theologiae, I, q. 93, a. 4. 

48 Summa Theologiae, I, q. 93, a. 5-8.

49 Summa Theologiae, I, q. 94 – 101. 

50 Summa Theologiae, I, q. 94, a. 1.



         PRINCIPIOS PARA UNA ANTROPOLOGÍA TOMISTA                                                                                                                                          
              

34 |EH

El hombre no gozaba de la visión de Dios, la esen-
cia divina, sino excepcionalmente. No estaba fijo en la 
bienaventuranza sino no habría pecado. Tenía un co-
nocimiento intermedio entre la vida presente y el de la 
vida futura.

Fue creado con la edad perfecta corporal de modo 
de poder comunicar la vida física y dotado de la cien-
cia universal de manera de poder instruir y gobernar 
inmediatamente.

No conocía los pensamientos de otros ni los futuros 
contingentes. Aunque desde el origen la humanidad 
estaba llamada a un fin sobrenatural51 su ciencia era in-
completa y sujeta al error mientras duró el estado de 
inocencia.

3.2 Estado de Gracia52

¡El estado de inocencia era igual al estado de gracia! 
Porque la perfecta sumisión del cuerpo al alma y de las 
potencias inferiores a la razón, si es conforme a la na-
turaleza, no puede ser observada por las solas fuerzas 
de la naturaleza.. Esta sumisión de la razón humana 
a Dios no era sino resultado de la gracia sobrenatural 
otorgada desde la creación.53 

El hombre está exento de las pasiones sensibles que 
conciernen al mal, como temor y dolor, pero no de las 
que conciernen al bien como gozo y amor y la esperan-
za de bienes futuros.

La gracia trae consigo todas las virtudes, disposicio-
nes de las facultades, que hacen que las potencias infe-
riores sigan a la razón como la razón se dirige a Dios. 

51 Summa Theologiae, I, q. 94, a. 3.

52 Summa Theologiae, I, q. 95.

53 Summa Theologiae, I, q. 95, a. 1. 
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Adán poseía sin salvedad las virtudes de la caridad y la 
justicia que no consienten ninguna imperfección.  Aun-
que no gozaba de la visión de la esencia divina ni de la 
bienaventuranza final, vivía en la fe y en la esperanza.

Las virtudes cuyo carácter no podía armonizarse 
con la perfección del estado de inocencia –tales como 
la penitencia, el dolor del pecado, y la misericordia–, 
las poseía como disposiciones en estado de reserva.54 

El valor del mérito es proporcionado a la intensidad 
de la gracia y la caridad. Adán merecía mucho más. En 
el estado de inocencia sus obras eran más importan-
tes porque sus facultades eran más vigorosas. Sin em-
bargo, se puede decir que el hombre tiene más mérito 
después del pecado porque las obras buenas le cuestan 
más en razón de su flaqueza. Las dificultades y hechos 
aumentan el valor del mérito proporcional.

3.3 Las relaciones con las demás criaturas55

Adán dominaba a los animales. La rebelión contra 
el hombre de todos aquellos seres que debían estarle 
sujeto es consecuencia de su rebelión contra Dios.

En el orden  de la naturaleza los seres imperfectos 
están al servicio de los más perfectos y la Providencia 
establece que los seres inferiores sean gobernados por 
los superiores. Los animales tienen una estimativa na-
tural, que es una vaga participación de la prudencia, 
para regir sus instintos. El hombre tiene una prudencia 
universal por la que rige todas sus acciones. Luego, es 
normal que sea el Rey de la creación. Tenía autoridad 
sobre toda criatura excepto los ángeles. Dominaba, sin 
trabas las fuerzas de la naturaleza.

54 Summa Theologiae, I, q. 95, a. 3. 

55 Summa Theologiae, I, q. 96.
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Los frutos de los árboles bastaban para su alimento. 
No necesitaba de los animales para sostener su cuerpo. 

Adán reunía en si todos los aspectos de la creación, 
pero sin ser extraño al universo, lo excedía

Entre los hombres existía una jerarquía como conse-
cuencia de la disparidad de sexos, diversidad de eda-
des y progresos más o menos acentuados en la ciencia 
y la virtud. Todo esto sin que hubiera defecto. Pero 
dicha jerarquía no sería de dominación despótica sino 
como la un maestro que dirige al discípulo.56

3.4 Impasibilidad e inmortalidad57

Al tener en el compuesto elementos materiales el 
hombre no era naturalmente incorruptible. Pero por 
un privilegio especial, el alma humana estaba dotada 
de una fuerza sobrenatural para preservar al cuerpo de 
la corrupción mientras permaneciera sometida a Dios.

“Por el pecado la muerte entró en el mundo” (Romo. 
5,12). A Cristo se le reservó reparar los efectos de la 
caída y conferir nuevamente la inmortalidad. El hom-
bre estaba también exento del sufrimiento que es un 
principio de corrupción.

El árbol de la vida tenía la propiedad de asegurar la 
inmortalidad o al menos de impedir la decadencia. Era 
necesario para combatir el envejecimiento y prolongar 
la vida.58

56 Summa Theologiae, I, q. 96, a. 3-4. 

57 Summa Theologiae, I, q. 97. 

58 Summa Theologiae, I, q. 97, a. 4. 
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3.5 La generación59

La propagación del género humano estaba prevista 
desde el origen “Creced y multiplicaos” (Gen. 1, 28). En 
el hombre que es corruptible e incorruptible la genera-
ción es requerida por la naturaleza en lo que concier-
ne al cuerpo y el alma es directamente producida por 
Dios.60 Por ello la distinción y cooperación entre los se-
xos fue querida desde la creación.

El papel de la razón no consiste en reducir el deleite 
de los sentidos, sino en impedir el desorden de dejarse 
absorber enteramente por el placer.61

3.6 La condición de los niños

Los niños habían nacido es estado de justicia original, 
pero ésta no sería inamisible. Se habían desenvuelto 
progresivamente en cuanto al vigor de los miembros, 
el uso de la razón, y la ciencia perfecta.62

3.7 La morada del primer Hombre. El paraíso terrenal

El Hombre debía guardar y cultivar el paraíso terrenal 
(Gen. 2,15) para descubrir y utilizar los recursos natu-
rales, empleando sus fuerzas físicas y cooperando con 
Dios.63

59 Summa Theologiae, I, q. 98. 

60 Summa Theologiae, I, q. 98, a. 1. 

61 Summa Theologiae, I, q. 98, a.2. 

62 Summa Theologiae, I, q. 99,100 y 101. 

63 Summa Theologiae, I, q. 102, a. 3. 
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EL ESTATUTO EPISTEMOLÓGICO 
DE LAS ENFERMEDADES DEL ALMA

 EN LA MEDICINA GALÉNICA

Dra. María Teresa Gargiulo de Vázquez

Resumen: Nos proponemos exponer las distintas 
acepciones que recibe el concepto de enfermedad del 
alma en la obra de Galeno. Particularmente analizare-
mos los fundamentos epistemológicos que legitiman 
la incumbencia de la medicina galénica para tratar 
dichas afecciones. Entre la literatura que se ha ocu-
pado por dilucidar esta cuestión existe una tradición 
hermenéutica que sitúa la doctrina galénica acerca de 
las enfermedades del alma en una dimensión estric-
tamente moral. A nuestro entender dicha tradición 
corre el riesgo de ofrecer una lectura unilateral y frag-
mentaria. Pues, en sus escritos el médico formula múl-
tiples distinciones y definiciones en orden a mostrar 
que las afecciones del alma, no sólo son objeto de un 
interés de tipo moral, sino que tienen estrictamente 
una incumbencia médica. Creemos que este abordaje 
galénico constituye un antecedente directo de la pos-
terior comprensión del Aquinate respecto al estatuto 
epistemológico de lo que, en nuestros días, reconoce-
mos como psicología. 

Palabras clave: Galeno; enfermedades del alma; mo-
ral-fisiología; medicina del alma, ética y medicina.  



  EL ESTATUTO EPISTEMOLÓGICO DE LAS ENFERMEDADES DEL ALMA EN LA MEDICINA GALÉNICA                                                                                                                     

40 |EH

INTRODUCCIÓN 

Recientes publicaciones testifican el florecimiento 
actual de los estudios en torno a la obra de Galeno. 
Cabe destacar el esfuerzo mancomunado de diversos 
especialistas por dilucidar su doctrina acerca de las 
enfermedades del alma atendiendo puntualmente a la 
relación entre moral y fisiología. Se advierte en ello una 
continuidad hermenéutica que erige esta relación como 
el punto medular que permite resolver la cuestión acer-
ca del estatuto epistemológico de la doctrina galénica 
acerca de las enfermedades del alma. Desde este punto 
de análisis se abren interrogantes, tales como ¿las en-
fermedades del alma son entendidas por Galeno des-
de una dimensión exclusivamente ética? ¿su práctica 
médica tiene algún tipo de competencia en su estudio?

Buscando dar una respuesta a estos interrogantes 
objetaremos, particularmente, aquella tradición herme-
néutica que sitúa su doctrina acerca de las enfermeda-
des del alma en una dimensión exclusivamente moral. 

Entre los autores más representativos de esta línea 
moralista de interpretación se inscriben aquellos traba-
jos de García Ballester donde argumenta que cuando 
Galeno aborda la cuestión de las afecciones morbosas 
del alma no lo hace con un interés médico sino desde 
un acercamiento estrictamente moral. Los dos tratados 
acerca de la manera de curar las enfermedades del alma 
–Diagnóstico y tratamiento de las pasiones del alma de 
cada uno; Diagnóstico y tratamiento de los errores del 
alma de cada uno– no son, según Ballester, parte de su 
doctrina médica sino que más bien componen su obra 
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de corte filosófico.1 En continuidad con esta línea de 
lectura, cabe citar los trabajos de López Piñero y Mo-
rales2 quienes aseguran que el Medico de Pérgamo no 
desarrolla propiamente una doctrina acerca de una pa-
togenia psíquica y ello mismo explica la ausencia de 
una verdadera propuesta psicoterapéutica en su obra.

A nuestro entender, este tipo de análisis puede ser 
correcto en la medida que la regulación moral de las 
pasiones es parte constitutiva de la terapia galénica. No 
obstante, supone una lectura incompleta si se advier-
te que las consideraciones galénicas de tipo moral se 
insertan en una concepción aún más compleja de los 
males del alma. Galeno lejos de reducir su propuesta 
psicoterapéutica a una perspectiva moral o psicologis-
ta, la integra en un modelo anatomo-psico-fisiológico 
que excede las coordenadas estrictamente morales en 
los que estaba interesada principalmente la filosofía de 
su época. 

Nuestra investigación se desarrolla en línea con re-
cientes publicaciones que han mostrado suficientemen-
te la continuidad que existe entre los escritos galénicos 
de tono moral y sus obras de carácter clínico. Se trata 
de la tradición hermenéutica inaugurada por Véroni-
que Boudon-Millot quien se ha ocupado de mostrar 

1 Luis García Ballester “Alma y enfermedad en la obra de Galeno. Traducción 
y comentario del escrito Quod animi more corporis temperamenta sequuntur”, 
Cuadernos Hispánicos de Historia de la Medicina y de la Ciencia, (Valencia: Ed. de la 
Universidad de Granada, 1972), pp. 101-102, 133-134; On the Origin of the ‘Six 
Non-natural Things’ in Galen”. En Galen und das hellenistische Erbe, Harig G. and 
Kollesch J (eds.), (Wiesbaden: Sudhoffs Archiv Beiheft 32, 1993), 105-115;“Alma 
y cuerpo, enfermedad del alma y enfermedad del cuerpo en el pensamiento 
médico de Galeno”, Rev. Asoc. Esp. Neuropsiq. Vol. XVI, n. 60 (1996): 705-735; 
“Galen’s medical works in the context of his biography”. En Galen and Galenism. 
Theory and medical practice from Antiquity to the European Renaissance. Jon Arriza-
balaga et al., (eds) (Aldershot: Ashgate Variorum, 2002), 1-53.

2 José Lopez Piñero, José Morales Meseguer, “Los tratamientos psíquicos ante-
riores a la aparición de la Psicoterapia”, Asclepio vol. 18-19, (1966-1967): 457-481; 
Neurosis y Psicoterapia. Un estudio histórico, Madrid: Espasa Calpe, 1970).
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cómo los ideales éticos de Galeno fundan y atraviesan 
tanto sus ideas médicas en torno a la especie humana 
como su misma practica científica.3 Esta misma línea 
de investigación ha sido fortalecida por los trabajos de 
Liliana Molina González4; y por Rosa Moreno Rodrí-
guez5. Nuestro trabajo se desarrollara en comunión con 
el horizonte comprensivo planteado en estos últimos 
trabajos. En este sentido, el valor del presente estudio 
no radica tanto en la originalidad o la novedad de su 
tesis sino, más bien, en la sistematización o precisión 
con la que busca definir el estatuto epistemológico de 
la doctrina galénica acerca de las afecciones del alma. 

El objetivo de nuestro trabajo es postular una parti-
cular sistematización de la doctrina galénica acerca de 
las enfermedades del alma en orden a mostrar que ella 
no es objeto de un interés exclusivamente moral sino 
materia de su misma práctica médica. 

Para ello analizaremos tres tesis que justifican a su 
vez la división del artículo. En primer lugar, argumen-
taremos que en razón de la comprensión hilemórfica 
que tiene Galeno acerca de hombre, pueden predicarse 
al alma aquellas enfermedades mentales que afectan 
primaria y principalmente al cuerpo con una disfun-
ción humoral. Presentaremos al alma como sujeto per 
accidens del enfermar (1). En segundo lugar, estudia-
remos al alma como el sujeto propio de la enfermedad. 
Esta tesis se sustenta en aquellos textos donde Galeno 
concibe las facultades anímicas como los agentes pató-
genos primarios del enfermar (2). Finalmente, analiza-

3 Véronique Boudon-Millot, “Galen´s Bios and Methods: from ways of life to 
path of knowledge”, in Galen and the World of Knowledge, Christopher Gill, Tim 
Whitmarsh & John Wilkins (eds.), (Cambridge: Cambridge University Press, 
2009), 175-189.

4 Liliana Cecilia Molina González, “Fisiología y Ética. Fundamentos Fisiológi-
cos de la Psicología Moral en Galeno de Pérgamo”, Doctorado en Lógica y Filosofía 
de la Ciencia de la Universidad de Valladolid, (2012).

5 Rosa Moreno Rodríguez “Ética y Medicina en la obra de Galeno”, Dynamis 
33-(2), (2013): 441-460.
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remos la naturaleza moral y cognitiva de los agentes 
a-somáticos que se erigen para Galeno en posibles cau-
sas etiológicas de enfermar humano (3). 

El orden expositivo de nuestro trabajo no busca res-
petar un orden estrictamente cronológico. La exposi-
ción es más bien hermenéutica y comprensiva. A saber, 
buscamos que quede patente –en el análisis de estas 
tres tesis– el fundamento del particular abordaje epis-
témico de Galeno respecto a las afecciones anímicas.

EL ALMA COMO SUJETO DEL ENFERMAR PER 
ACCIDENS

Antes de esclarecer los diferentes niveles explicati-
vos de su doctrina acerca de la enfermedad del alma 
mencionaremos, en líneas generales, qué entiende Ga-
leno por enfermedad. 

Galeno define la enfermedad como una disposición 
preternatural del cuerpo (diáthesis para physín) por la 
cual se ven impedidas sus funciones vitales. El orga-
nismo en su condición de enfermedad padece la desti-
tución de su disposición connatural. La enfermedad es 
una pasión. Por pathos el médico entiende aquel mo-
vimiento que es contrario a la naturaleza.6 Ilustra es-
tas consideraciones con los movimientos del corazón. 
7 Explica que la pulsación es el movimiento propio del 
corazón y por eso es su Energeia propia: tiene su ori-
gen en él y es acorde con su naturaleza. Sin embargo, 
no todo tipo de pulsación es Energeia porque este mo-
vimiento puede verse afectado por un cambio en las 

6 Cf. Galeno, De Placitis Hippocratis et Platones, 6.1. 8-9, en On the doctrines of 
Hippocrates and Plato,  Vol. 3, Edition, translation and commentary by Phillip de 
Lacy, Thrid edition, (Berlin: Akademie-Verlag, 2015). En adelante se citara dicha 
obra utilizando la abreviatura PHP. 

7 Cf. PHP 6.1.8-13.
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condiciones fisiológicas del cuerpo. Una pulsación ace-
lerada o muy lenta no es propia del corazón en estado 
normal. En cuanto la pulsación se torna inmoderada 
o excesivamente débil, se convierte en un movimiento 
contrario a su naturaleza. Dicha pulsación, entonces, 
sería pathos y no la energeia propia o el movimiento 
natural del corazón. La pulsación se convierte así en un 
agente patógeno en cuanto que produce una alteración 
tal del organismo o de alguna de sus partes que lo aleja 
de su disposición natural. 

El término pathos en la obra de Galeno tiene una 
doble acepción. Por un lado y de un modo genérico 
con él se refiere a todo aquello que nos sucede o afecta. 
Pero en ciertos pasajes dicho término debe ser traduci-
do como enfermedad o afección, a saber, en la medida 
que se trata de un movimiento contrario a la naturaleza 
propia de una función.  En la enfermedad la facultad 
ya no realiza su función de forma activa sino que su 
movimiento está sometido o es pasivo de los agentes 
morbosos. En el estado morboso hay una cierta per-
manencia por la cual el organismo se ve privado de la 
ordenación propia y regular de su propia naturaleza. 

Ahora bien, la definición de enfermedad como una 
diáthesis para physín ha sido un fuerte argumento es-
grimido por García Ballester para concluir que Galeno 
concibe al alma como el sujeto propio de la enferme-
dad. Traduce la noción de physín de un modo mate-
rialista por lo que sólo resultaría enfermable –en un 
sentido propio– lo somático. Luego, concluye que es 
ilegitimo adjudicar a Galeno una doctrina acerca de las  
enfermedades del alma. El autor8 alega que cuando el 
médico romano en su escrito De differentiis morborum  
distingue los cuatro modos o géneros de enfermedad, 
no hace ningún tipo de consideración respecto a los gé-
neros del enfermar del alma. Luego, el alma no pare-

8 Cf. García Ballester, Alma y enfermedad, 100. 
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cería sujeto pasible de enfermedad. Fuera del cuerpo 
no podría haber enfermedad propiamente dicha. Para 
validar esta misma conclusión el autor cita también el 
epígrafe Sex res non naturales donde se estudian las seis 
cosas no naturales que constituyen las posibles causas 
externas de la etiopatología galénica (aire y ambiente, 
comida y bebida, trabajo y descanso, sueño y vigilia, 
excreciones y secreciones, y, finalmente, los movimien-
tos o afectos del alma. Con el análisis de este epígrafe 
Ballester quiere mostrar que los afectos del alma son 
estudiados por Galeno como una causa exterior del 
enfermar humano. Los afectos y las emociones no son 
sujeto de enfermedad sino que pueden ser causa de un 
movimiento humoral que tiene una repercusión pato-
lógica sobre el cuerpo. 

Dando un paso más, García-Ballester9 termina por 
establecer una dialéctica entre las obras clínicas y aque-
llas de carácter ético. 

Por nuestra parte podemos decir que el primer obs-
táculo que encontramos en la traducción y reducción 
de la physin al soma son todos aquellos escritos don-
de Galeno desarrolla su concepción hilemórfica de la 
naturaleza humana. Esta concepción hilemórfica –que 
ha sido suficientemente explicitada por Moreno Rodrí-
guez10–  nos permite entender que el sujeto de la enfer-
medad no es solamente el cuerpo. Lo que se enferma 
–para nuestro médico– es la physis del hombre, todo el 
hombre: su cuerpo y su alma. 

9 Ibíd., 101-102.

10 Moreno Rodríguez, “El concepto de diáthesis pará phýsin (estado preterna-
tural) en la patología de Galeno”, Dynamis (Acta Hisánica ad Medicinae Scien-
tiarumque Historiam Ilustrandam), Vol. 3, (1983): 7-27; Ética y Medicina. 
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En QAM11 y en De Placitiis12 el médico de Pérgamo 
presenta el alma como el conjunto de facultades y fun-
ciones que depende de la organización estructural de 
los seres vivientes. El alma es la causa formal de la vida 
que se manifiesta en la estructura material del cuerpo. 
Alma y cuerpo son para el médico principios consti-
tutivos de una totalidad indiferenciable.13 Insiste que 
las facultades del alma no pueden ser reducidas a la 
complexión humoral del cuerpo.14 Las facultades se re-
lacionan con las mezclas humorales específicas de cada 
órgano como la forma respecto a la materia. A saber, 
se distinguen aunque guardando siempre una unidad 
ontológicamente funcional.15  

Ahora bien, estos textos donde el médico expone su 
concepción hilemórfica de la naturaleza humana nos 
permiten un acercamiento más profundo a su noción 
de enfermedad; y advertir el recorte ontológico que su-
pone traducir o identificar su concepto de physin con el 
de soma. Pues si el alma constituye una unidad onto-
lógica con el cuerpo entonces debe admitirse que ella 
también es parte integral de la physis y, por tanto, tam-
bién puede ser accidentalmente, sujeto del enfermar. 

Cabe destacar que a pesar de la comprensión hile-
mórfica de la physis humana, Galeno no desarrolla ni 
permite ciertas preguntas que podrían resolverse en 
línea con esta doctrina. Por ejemplo, en numerosos pa-
sajes asegura que no le interesa resolver en absoluto la 
cuestión de si alma, como principio formal del cuerpo, 

11 Galeno, Quod Animi Mores Corporis temperamenta Sequntur 769.11-772. Cf. 
Las facultades del alma siguen los temperamentos del cuerpo. Introd., trad. y notas de 
Juana Zaragoza Gras, (Madrid: Gredos, 2003). En adelante se citara dicha obra 
utilizando la abreviatura QAM .

12 PHP 7.3. 21-27.

13 QAM  785-787.

14 QAM  814-817.

15 PHP 7.3.21.
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es inmortal.16 Galeno podría haber dado un paso espe-
culativo más y sostener no solo que el alma es la forma 
del cuerpo sino también que ella es en sí misma inco-
rruptible e inmune a las corrupciones o mutaciones 
humorales –tal como hizo más tarde la escolástica17–. 
Pero no lo hizo. Evito explícitamente inferir este tipo de 
conclusiones en cuanto que las consideraba irrelevan-
tes para su práctica médica. Y ello –tal como veremos 
más adelante– nos da una pista acerca de dónde quie-
re situar el estatuto epistemológico de su tratamiento 
acerca de las enfermedades del alma.

No obstante, en cuanto que Galeno reconoce al alma 
como la forma de un cuerpo –tesis que ciertamente 
afirma– abre la posibilidad de que ella pueda acciden-
talmente corromperse o enfermarse. En razón de su 
unidad sustancial con el cuerpo puede decirse que ella 
accidentalmente está enferma. Pues a causa de una al-
teración humoral, ella se encuentre impedida a ejercer 
sus funciones o facultades (dynamis).

Ciertamente, hay enfermedades en las que el sujeto 
propio es el cuerpo. Este es el caso de las enfermedades 
mentales las cuales suponen primariamente una lesión 
orgánica. De dicha perturbación –explica el médico– se 
sigue un impedimento para el correcto uso de las facul-
tades del alma, sea de la memoria, la inteligencia o el 
movimiento voluntario. El daño en las funciones o dy-
namis psíquicas tiene un origen físico, es decir, es cau-

16 PHP 7. 7. García-Ballester presta particularmente importancia a estos textos 
donde Galeno es reticente a dar una respuesta en este sentido. Cf. Garcia-Balles-
ter, Alma y cuerpo,  711 y ss.

17 Tomás da este paso especulativo. Explica que el alma en sí misma es in-
corruptible. No puede corromperse en sí misma (per se) ni en función de otro 
corruptible del cual dependa (per accidens). Es imposible la corrupción del alma 
por sí misma puesto que es simple. Además por su misma naturaleza espiritual 
es impasible e incorruptible. Finalmente, tampoco puede corromperse acciden-
talmente porque no depende del cuerpo para existir. Cf. Suma contra Gentiles, 
L, II, C., LV. No obstante, en De Veritate, q 26, a 1, parece continuar la línea del 
razonamiento galénico y admitir que accidentalmente puede hablarse de enfer-
medad mental en la medida que el alma o la mente padecen accidentalmente en 
virtud de su unión con el cuerpo.
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sado por alteraciones en las krasis humorales del cuer-
po: “Una complexión humoral cálida –escribe– vuelve 
irascible y la irascibilidad inflama el calor innato; los 
que tienen una complexión humoral equilibrada tienen 
los movimientos del alma moderados”.18

En Sobre los lugares afectados Galeno dice que “como 
existen muchas diferencias de grado en la humedad y 
el frio, así como en la sequedad y el calor, suceden una 
variedad múltiple de causas que lesionan las faculta-
des psíquicas”.19 En Caus. Symp. detalla de un modo 
aún más específico la etiología de las enfermedades 
mentales según sea la mala krasis de humores que per-
turba funcionalmente a una facultad. Allí explica que la 
demencia (morosis) y la amnesia (lethe) deben ser com-
prendidas como un enfriamiento de la krasis del cere-
bro, así como las apoplejías y las epilepsias como una 
concentración excesiva de flema en las cavidades del 
cerebro. La melancolía, en cambio, tendría por causa la 
acumulación de un humor frio.  La disfunción humoral 
es la causa de la alteración, debilitamiento o pérdida 
de las facultades mentales como la memoria y el enten-
dimiento, tal como sucede en los casos de melancolía, 
frenitis y manía. Kakochimia es el concepto con el cual 
Galeno indica que ciertos males del alma tienen su cau-
sa en una mala mezcla de los humores del cuerpo.20 

La enfermedad mental sin dejar de ser una disfun-
ción humoral afecta per accidens al ejercicio de la facul-
tad correspondiente al órgano afectado. Y en este sen-
tido, es lícito referirse a ellas como enfermedades del 

18 QAM , IV, 807,17-808,12; 821, 2-9.

19 De Locis Affectis. 3.6.163. Cf. Sobre la localización de las enfermedades, Introduc-
ción de Luis Garcia Ballester, Traducción y notas de Andrés Aparicio (Madrid: 
Gredos, 1997). En adelante se citara dicha obra utilizando la abreviatura Loc. 
Aff.

20 Cf. QAM  789.5, 789.18, 814.6-7. Estas enfermedades mentales, como el caso 
de la frenitis, la melancolía y la manía se tratan terapéuticamente con el recurso 
a la dietética. 
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alma. Pero en este caso lo que padece per sé es siempre 
el cuerpo. A la luz de la comprensión hilemórfica que 
tiene Galeno, es legítimo sostener que el alma es sujeto 
pasible per accidens de la enfermedad mental. 

EL ALMA COMO SUJETO PROPIO DE LA EN-
FERMEDAD 

Ahora bien, cabe destacar que el médico-filósofo 
también reconoce como enfermedades del alma a des-
equilibrios que no son primariamente y en cuanto tales 
humorales, sino que tienen una sintomatología orgáni-
ca. En este sentido, predica la noción de pathos a diver-
sos agentes de carácter psíquico, cognitivo y moral que 
pueden significar una disfunción en el organismo hu-
mano. En un lenguaje aristotélico podríamos decir que 
a pesar del carácter a-somático, intencional o anímico 
de estos agentes los reconoce como sujetos pasibles del 
enfermar en cuanto que constituyen la causa propia de 
una concomitante disfunción humoral. Se trata de mo-
vimientos anímicos que están siempre acompañados, 
como de su principio material, por una transmutación 
orgánica que puede provocar una disfunción humoral.  

En el siguiente texto Galeno parece delimitar taxa-
tivamente el objeto epistémico que le compete tanto al 
filósofo como al médico. Mientras el primero debe ocu-
parse de modelar las costumbres del alma, el médico 
debe atender al cuerpo:

Según el filósofo sólo hay que modelar las costumbres 
del alma, pero el médico debe atender el cuerpo (…) 
La ira, el llanto, la cólera, el dolor, una preocupación 
innecesaria o el insomnio desarrollan en los cuerpos 
la fiebre y originan grandes enfermedades. De este 
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modo, se producen pereza del pensamiento y nece-
dad.21

Sin embargo, unas líneas más adelante, explica que 
las mismas pasiones o disposiciones psíquicas pueden 
provocar grandes enfermedades. Esta disquisición es la 
que nos permite inferir el aspecto formal desde el cual 
sería legítimo, según él, que el médico también inves-
tigue lo que en principio es objeto propio del filósofo 
o moralista.  Las disposiciones psíquicas o costumbres 
del alma sea la cólera o la ira también son objeto de 
su incumbencia en tanto y en cuanto ellas pueden ser 
causa de una disfunción humoral que afecta a la salud 
del cuerpo.

En Symp. Diff. Galeno distingue la enfermedad de 
sus síntomas.22 Define la enfermedad como la causa 
que primariamente impide realizar una función. El sín-
toma, en cambio, es el mismo daño o alteración de la 
función. También en Ars. Med. 307-310 asegura que el 
médico debe conocer no solo la composición humoral 
de las partes del cuerpo son también las causas de sus 
disfunciones.23 Luego, al médico en cuanto médico le 
compete estudiar las afecciones del alma  en la medida 
que ellas pueden ser causa primaria de una ruptura de 
la armonía de los componentes humorales del cuerpo 
humano. En este sentido, las pasiones son concebidas 
por él, no como sujetos per accidens sino como sujetos 
propios del enfermar humano.

21 De Sanitate Tuenda VI, 40, 8-17. En adelante se citara dicha obra utilizando 
la abreviatura San. Tu. Cf. Sobre la conservación de la salud, Introducción, Tra-
ducción, Notas e Índices de Inmaculada Rodríguez Moreno, (Madrid: Ediciones 
Clásicas, 2016). 

22 De symptomatum differentiis 50-51K. Cf. On the Differences in Symptoms. Tra-
ducción de Ian Johnston, Galen on Diseases and Symptoms, (Cambridge and 
New York: Cambridge University Press, 2006). En adelante se citara dicha obra 
utilizando la abreviatura Symp. Diff.

23 Ars. Medica 307-310. Cf. Art of Medicine, en Galen: Selected Works, Traducción. 
Introducción y Notas de P. N.  Singer, (Oxford, New York: Oxford University 
Press, 1997). En adelante se citara dicha obra utilizando la abreviatura Ars Med.  
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Las causas procatárticas o agentes morbosos que da-
ñan una determinada función pueden ser –al entender 
de Galeno– de carácter físico o psíquico:

Vamos a estudiar en este tratado las causas de los sín-
tomas siguiendo un orden extraído de las diferencias 
que hay entre ellas. Hay únicamente tres géneros de 
síntomas y el primer razonamiento está basado en el 
primero de estos géneros, que decimos ser el daño de 
la función. Pero las funciones son dos según el tipo de 
su sustancia: físicas y psíquicas.24 

En línea con estos dos textos podríamos decir que 
en la medida que el espíritu y el psiquismo humano se 
comportan como causas primarias del enfermar se les 
puede predicar con propiedad el concepto de enferme-
dad.

En este marco hermenéutico puede entenderse cuan-
do Galeno sostiene que “la ira es una enfermedad del 
alma”25, sin que ello suponga una contradicción con la 
definición de enfermedad expuesta en sus escritos clí-
nicos. Las pasiones producen alteraciones fisiológicas 
en el órgano que tienen como sede y a partir de ese 
movimiento se siguen otros efectos corporales. Las ale-
grías provocan una dilatación del corazón, la tristeza 
una contracción.26 La ira, por su parte produce “una 
gran pulsación en el movimiento de las arterias”.27 En 
cuanto que el alma inicia con sus respectivos movi-
mientos de las pasiones dichas alteraciones, se dice que 
ella padece en un sentido propio una enfermedad. 

24 San. Tu. VII, 85. 

25 De propium Animi Cuiuslibet Affectuum Dignotione et Curatione 5. 24. 4-6. 
Cf. Galen: Selected Works, Traducción. Introducción y Notas de de P. N.  Singer 
(Oxford, New York: Oxford University Press, 1997). En adelante se citara dicha 
obra utilizando la abreviatura Aff. Dig. La traducción castellana se ha tomado de 
Molina González, Fisiología y Ética. También se puede ver PHP, 5, 317,1-318, 10.

26 PHP 3.5. 42-44.

27 PHP 6.1. 14-16. También se puede ver PHP, 5, 270, 9-19.
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Las pasiones pueden llevar a la enfermedad del mis-
mo modo que las pasiones físicas, en la medida que 
ellas suponen con sus excesos una alteración negativa 
y perjudicial de las cualidades sensibles de los órga-
nos.28 La ira y el miedo –explica Galeno- producen una 
alteración en la acción natural del corazón.29 Fisiológi-
camente la primera puede ser descripta como una ebu-
llición de calor del corazón mientras el miedo se mani-
fiesta como un enfriamiento corporal. 

Las pasiones son reconocidas como patológicas en la 
media que suponen una alteración, remoción o pérdi-
da de un orden o proporción. Las emociones son el mo-
vimiento natural, la energeia propia del apetito irascible 
y concupisible. Pero en la medida que éstas son excesi-
vas o inmoderadas constituyen una verdadera afección 
(pathos) de estas facultades del alma y de todo el cuer-
po. Debido a su falta de mesura se tornan movimientos 
contrarios a la naturaleza.30 En esta mísma línea Galeno 
escribe que descubrir cuál es la causa de las afecciones 
del alma “nos ayuda a comprender qué significa vivir 
de acuerdo a la naturaleza”.31

La enfermedad que se explica etiológicamente por 
el desorden de las pasiones tiene como sujeto la misma 
alma. Pues ella es la que propiamente padece el conflic-
to pulsional entre sus partes. La actividad o la dynamis 
exacerbada de una de sus partes supone la afección de 
las otras facultades del alma. Por ejemplo, la fuerza de 
la ira supone una afección de la parte racional. 32 Así lo 
explica Galeno: 

28 PHP 5, 270. 9-16

29 PHP 6.3.2-6.

30 PHP 6.1. 6-7; 6.1. 14-16.

31 PHP, V, 470, 6-12 = CMG V 4,1,2, 328.

32 Cf. PHP 307, 7- 308,2. 
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En muchas ocasiones la razón es tan fuerte sobre la 
parte tímica del alma que nunca se produce un con-
flicto entre ellas, la una dirige, la otra es dirigida. Este 
es el caso de las personas que se han dedicado a la 
filosofía. En otros casos, la ira es tan fuerte en relación 
a la razón que llega a dominar y gobernar todo, como 
es visto que les sucede a muchos bárbaros.33

La comprensión galénica de este tipo de afección su-
pone no sólo la concepción tripartita del alma sino tam-
bién la división anatómica de sus partes o funciones.

Si la salud del cuerpo es la proporción entre sus partes 
simples (…), es decir calor, frialdad, sequedad y hume-
dad, supongo que la salud del alma será la proporción 
entre sus partes más simples. Tú, [Crisipo] si quieres 
cumplir con toda tu promesa [la curación de las afec-
ciones del alma] debes desarrollar cuáles son estas 
partes, cuántas y cómo se relacionan entre sí, pues la 
enfermedad del alma es una desproporción y un con-
flicto mutuo (stásis) entre las partes que mantienen la 
salud del alma.34

Galeno distingue ontológica, anatómica y fisiológi-
camente las partes del alma. A la facultad concupisci-
ble la localiza en el hígado y le adjudica las funciones 
e impulsos que se ordenan a la nutrición, y reproduc-
ción.35 A la tímica, la sitúa en el ventrículo izquierdo del 
corazón pues en este se presentan las manifestaciones 
fisiológicas de las emociones.36 A la facultad racional le 
asigna como sede el cerebro pues de él depende –según 

33 PHP, V, 307, 7-308. En general el libro IX de esta obra recoge esta cuestión: 
PHP, V, 720-805. Aplicado al conocimiento de las enfermedades del alma se pue-
de ver PHP, V, 338, 4-6; 775, 1-777, 6.

34 PHP, V, 440, 37-441, 10.

35 PHP, V, 519,10-538, 8.

36 PHP, V, 270, 9-271, 7. También se puede ver el libro III los capítulos 2, 3, y 7 
de PHP, V, 293-301; 301-310; 335-348.
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sus observaciones– las funciones motora, sensitiva e in-
telectual.37 

Tal como consta en PHP Galeno establece la disec-
ción anatómica como el método que permite discrimi-
nar la sede orgánica de las facultades del alma junto 
con sus respectivas funciones.  Según éste deben exa-
minarse las propiedades y atributos de las principales 
partes del cuerpo, observando particularmente qué 
sucede con ellas cuando se alteran sus actividades, ya 
sea presionando o infringiendo heridas. De este modo, 
aquella realidad que podría o no, ser a-somática –tesis 
que Galeno no está interesado en resolver y que apa-
rentemente escaparía a la competencia de su estudio– 
se manifiesta y estudia en la organización anatómica y 
funcional del cuerpo.38 

Galeno entiende la salud del alma como una rela-
ción armónica y funcional. El texto recién citado puede 
señalarse como la definición específica de enfermedad 
del alma a la que accede Galeno. Las afecciones aní-
micas no son sino una desproporción y un conflicto 
mutuo entre sus partes. De aquí que cuando exista un 
conflicto pulsional entre sus partes debe predicarse al 
alma, en un sentido propio, el concepto de enferme-
dad. 

LA NATURALEZA MORAL Y COGNITIVA DE 
LAS CAUSAS ETIOLÓGICAS PROPIAS DE EN-
FERMAR HUMANO

En el primer punto explicamos como el alma se 
constituye en sujeto accidental del enfermar humano a 
través de una tesis que Galeno desarrolla ampliamente 
en su tratado Quod animi mores corporis temperamenta se-

37 PHP, V, 348, 10-356,14. 

38 PHP, 5.5.2-8. 
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quntur. A saber, que las manifestaciones psíquicas del 
hombre pueden ser explicadas partir de esquemas fi-
siológicos de su doctrina humoral. En el segundo apar-
tado, hemos visto que los movimientos anímicos tam-
bién son considerados, en ciertos casos, como la causa 
propia del enfermar anímico. El medico trasciende los 
esquemas de un corporalismo naturalista e invierte el 
enfoque de análisis de la patología psíquica: es decir, 
ya no muestra la dependencia de la vida moral y las 
manifestaciones psíquicas del estado humoral, sino 
que abre la consideración de las disposiciones psíqui-
cas, cognitivas y morales como causas etiológicas pri-
marias de las afecciones anímicas. En este último apar-
tado veremos más pormenorizadamente –tal como lo 
muestra en Diagnóstico y tratamiento de las pasiones del 
alma de cada uno; Diagnóstico y tratamiento de los errores 
del alma de cada uno– la naturaleza moral y cognitiva de 
estos agentes a-somáticos que se erigen para Galeno en 
causas etiológicas de enfermar humano.  

Para poder explicar, el origen de la disfunción pro-
vocada por las pasiones Galeno se remonta a una etio-
logía de carácter moral. Señala la akrasía, es decir la fal-
ta de dominio sobre las pasiones como el inicio de este 
tipo de enfermedades.39 O dicho en otros términos: el 
deseo insaciable de dinero, gloria, honores, poder, dis-
cusiones y discordia es reconocida por Galeno “como 
la pasión más vil del alma”40 y la condición fundante 
de su enfermar. Aún más la presenta como la causa de 
todas las tristezas o aflicciones del alma. Pues al tratar-
se de deseos insaciables, es decir, de deseos que por su 
mismo carácter resultan insatisfechos, surge en el alma 
la tristeza. “Los insaciables –escribe– ambicionan siem-
pre lo que está delante de sí, de suerte que si tienen 

39 PHP, 4.5.25. La falta de dominio sobre las pasiones es comparada por Gale-
na con la falta de tonos o fuerza en el alma. En PHP 4.6. 5-8 explica que así como 
se dice que un cuerpo vigoroso tiene buen tono, de modo análogo el alma tiene 
buen tono  si tiene fuerza y dominio sobre sus pasiones y deseos. 

40 Aff. Dig. 5.51.
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el doble ansían adquirir el triple, y si tienen el triple, 
exige el cuádruple”.41  El alma al no poseer la autarquía 
padece las pasiones o afecciones que se siguen de sus 
deseos insatisfechos. 

No obstante, Galeno se aleja de la visión excesiva-
mente moralista que tiene el estoicismo acerca de las 
pasiones. Objeta particularmente la definición de pa-
sión de Crisipo quién desde una visión homogénea del 
alma la entiende como un movimiento excesivo de la 
razón que desobedece la norma y medida propia de la 
racionalidad. No sin cierta ironía el médico le señala a 
Crisipo la contradicción de introducir en el alma racio-
nal un “juicio sin razón y sin juicio”.42 Crisipo –al en-
tender del médico de Pérgamo– no distingue la razón y 
la pasión como dos facultades ontológicamente distin-
tas pues esto podría significar un menoscabo de la res-
ponsabilidad humana sobre las pasiones. En cambio, 
si las pasiones dependen causalmente del ejercicio de 
nuestra razón, entonces cada uno de los movimientos 
de las pasiones supone el libre asentimiento de nuestra 
razón, el cual evidentemente cae bajo nuestra respon-
sabilidad.43 A diferencia de Crisipo, Galeno compren-
de las pasiones en continuidad con el Estagirita: las de-
fine como movimientos que desobedecen los juicios de 
la razón pero su causa reside en la facultad irascible del 
alma, sobre la cual el hombre tiene un dominio político 
pero no despótico.44 

Esto nos ofrece una prueba más de que el foco de 
Galeno no está puesto únicamente en determinar la 
moralidad de los actos humanos sino en analizar fun-
damentalmente la estructura y naturaleza del alma 

41 Aff. Dig. 5. 49.

42 PHP, 4.1.17.

43 PHP, 4.2.2-7. La crítica de Galeno a Crisipo respecto a su comprensión de la 
pasión puede verse en PHP, II-III y IV-V.

44 PHP, 4.2.25-26.
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para la cual recurre constantemente al estudio anató-
mico y fisiológico de sus facultades. 

Pero no solo las pasiones del apetito sino también 
los juicios o creencias del alma son pasibles de enfer-
mar. En PHP el médico admite dos tipos diferentes de 
afecciones del alma: los juicios errados y las pasiones. 
Logos y pathos se le presentan como causas diferencia-
bles de la enfermedad del alma.45 

Ciertamente Galeno en Pecc. Dig. se refiere en un 
sentido amplio a las pasiones como parte de los errores 
morales. Pues las pasiones exacerbadas –sea el amor 
propio, la vanidad, la presunción– son en cierto modo 
errores que conducen al alma a opinar precipitadamen-
te acerca de bienes y males, es decir, sin tener ningún 
tipo de convicción en su opinión. Pero seguidamente 
explica que no es a este tipo de error al que se refiere 
específicamente.46 Él denomina error en sentido estric-
to a aquellos juicios sobre bienes y males que se deben 
no a un desorden de las pasiones sino a una falla en el 
razonamiento del logos.47 Estos juicios erróneos mani-
fiestan una falta de entrenamiento del entendimiento 
para distinguir entre argumentos verdaderos, falsos y 
probables.48

45 “Ahora, es posible comprender claramente en qué se diferencia la pasión 
del error. Imaginemos que un hombre haya elegido como doctrina hacer el bien 
a los hombres, sobre la base de que ese era su verdadero fin. Pero por causa del 
sueño, la pereza, la búsqueda del placer o algún motivo semejante, renuncia a 
ayudar: en este caso es engañado por una pasión. Por otro lado, si uno ha juzga-
do bueno procurarse solamente placer o serenidad y por esa razón se abstiene 
de ayudar a sus conciudadanos o a miembros de la familia cuando son vícti-
mas de una injusticia, esa falla se debe a una opinión desafortunada, no a una 
pasión”. De Animi Cuiuslibet Peccatorum Dignotione et Curatione 5.77. Cf. Galen: 
Selected Works, Traducción. Introducción y Notas de de P. N.  Singer, (Oxford, 
New York: Oxford University Press, 1997). En adelante se citara dicha obra utili-
zando la abreviatura Pecc. Dig. La traducción castellana se ha tomado de Molina 
González, Fisiología y Ética.

46 Pecc. Dig. 5.63.9-5.

47 Pecc. Dig. 5.64.3

48 Pecc. Dig. 5.72.
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Los errores consisten en un mal razonamiento o jui-
cio de valor sobre el bien o el mal de un objeto, per-
sona o circunstancia, pero particularmente se refiere a 
un juicio errado respecto al fin de la vida. “El origen 
de muchos errores es una suposición falsa sobre el fin 
de la vida. En ella se originan los errores individuales 
como de una raíz”.49 Esto es lo que lo lleva a inscri-
bir como una obligación del médico el diagnóstico de 
este tipo de ideas o errores. “El médico –escribe– debe 
considerar como parte de su tarea, no sólo descubrir la 
idiosincrasia del paciente, sino también averiguar qué 
es lo que oprime su mente”.50 

La materia fundante de todos los tipos de errores 
que pueden convivir en un alma enferma es aquel 
error cognitivo que se pronuncia respecto a los “ma-
yores bienes” de la vida. En este sentido, Galeno juz-
ga como indispensable para poder elegir una forma de 
vida conforme a nuestra naturaleza racional instruirse 
en el método lógico o demostrativo.51

Cuando el médico filósofo quiere referirse a “un jui-
cio errado sobre la finalidad de la vida” –es decir, a lo 
que él entiende por error en un sentido estricto– usa 
propiamente el término de hamartemata.52 Con él se re-
fiere a las afecciones que padece el logistikon, es decir, 
errores de tipo intelectual acerca de la finalidad de la 
vida que traen como consecuencia un desorden moral 

49 Pecc Dig. 5.77

50 In Hipp. Epid. VI com. I-VIII. Más adelante escribe: “La cura de una persona 
cuya enfermedad se ha originado en su mente solo puede lograrse mediante la 
remoción de la idea fija, y no por medio de la comida y la bebida, condiciones de 
vida, baños, paseos y cosas por el estilo”. In Hipp. Epid. VI com. I-VIII. 

51 Cf. Pecc. Dig 5.66.91.

52 Cf. Pecc. Dig. 5.85.5; 5.59.5; 5.59.11; 60.5; 60.10; 61.5; 63.9; 63.15; 64.3; 76.12; 
77.2; 77.5; 77.11.12; 77.14; 78.4; 78.11; 91.7; 97.2; 103.15.
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en el sujeto que los padece.53 Por ejemplo, la opinión 
de que el dinero es un bien no es un hamartemata, sino 
la opinión según la cual “el dinero es el mayor bien” o 
“no vale la pena vivir sin dinero”.54 En este sentido la 
avaricia se presenta no solo como un movimiento de la 
pasión sino fundamentalmente como un juicio errado: 
como la falsa suposición de que el dinero es el mayor 
bien. 

Finalmente, Galeno reconoce a los mismos hábitos 
y costumbres humanas como sujetos pasibles de enfer-
medad. Las pasiones pueden ser solo el estado inicial 
de un vicio. Pero si no se curan adecuadamente los ex-
cesos de las pasiones estás devienen con el tiempo en 
hábitos incorregibles, formas de actuar fundadas en 
creencias y opiniones erradas que son reconocidos por 
Galeno como verdaderas “enfermedades” del alma. 
Se trata de un estado morboso del alma o arrostemata 
que no es sino el estado de un vicio moral incurable.55 
Podemos advertir aquí una especie de estratificación 
de los desórdenes pasionales que va de los episodios 
excepcionales de pasión exacerbada a hábitos invetera-
dos de conducta no tratados a tiempo que Galeno reco-
noce como enfermedades incurables del alma.

La posibilidad de curar los excesos de las pasiones 
disminuye en la medida que avanza la edad del pa-
ciente.  En su breve escrito titulado Diagnóstico y tra-

53 También se refiere a ellos con el término παρόρ-ᾱμα, ατος, que se puede 
traducir como equivocación, yerro, cosa mal vista.  Esta palabra está a su vez 
emparentada con el verbo παρόρασις, εως que alude a la acción de ver super-
ficial o confusamente. Παροράω es mirar de reojo, con indiferencia o descuido. 

54 PHP 4.5.25.

55 Esfuérzate en contener su vehemencia (la de la pasión) antes de que aumen-
te y resulte casi invencible. En ese caso, no podrás dominarla aunque lo desees 
y dirás después, como lo he oído de un amante, que quieres suprimirla pero 
que no puedes conseguirlo: nos rogarás en vano, como un hombre desesperado, 
ayuda para erradicar la pasión. Pues debido a su fuerza, algunas de las pasiones 
del cuerpo resultan incurables. En Aff. Dig. 5.28. En 5.37, escribe: “es necesario 
extirparla (a la pasión) antes de que llegue al término de su crecimiento y se 
vuelva incurable”.
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tamiento de los errores del alma el medico insiste en tres 
oportunidades en este aspecto. Al comenzar el trata-
do explica que no se dirige a los ancianos avanzados 
en edad quienes están convencidos de tener un cono-
cimiento seguro debido a su excesivo amor propio y 
a que su alma está dominada por pasiones.56 Muchos 
de los que se proclaman filósofos padecen este tipo de 
enfermedad incurable en el alma llamada ignorancia 
y presunción.57 Sus vicios están validados por juicios 
erróneos, por una falsa sabiduría que es imposible de 
modificar por su misma presunción, cerrándoseles así 
toda posibilidad de curación. Aún más, Galeno esta-
blece los cincuenta años como el límite donde el alma 
perdería la posibilidad de ejercitarse y de liberarse de 
su afición.58 Pues, argumenta que “sino se puede curar 
a alguien que ha tenido un tumor durante tres o cuatro 
años, ¿cómo se pueden curar las almas de tales ancia-
nos cargadas de ignorancia y presunción, ese viejo tu-
mor de treinta o cuarenta años?”59 

El entrenamiento de la parte lógica del alma de-
pende para nuestro médico griego de los hábitos, del 
tiempo e incluso de la complexión humoral del sujeto. 
Hoy en día diríamos que la edad y el reforzamiento de 
una determinada conducta supone la pérdida de cier-
ta plasticidad neuronal. Ciertamente, la terminología 
y la evidencia experimental es inconmensurablemente 
distinta. No obstante, Galeno no deja de ver la íntima 
vinculación que existe entre la funciones orgánicas y 
los hábitos humanos.60

56 Cf. Pecc. Dig. 5.69-70.

57 Pecc. Dig. 5.75.5-9.

58 Cf. Pecc. Dig. 5.54.

59 Pecc. Dig. 5.75.5-9.

60 QAM , IV, 807,17-808,12: “La mayor o menor sagacidad o necedad en la 
parte lógica [del alma] depende de la complexión humoral, la cual, a su vez, 
depende de la primera generación y de una norma de vida que procure un buen 
estado humoral, estando ambas cosas íntimamente unidas”. También se puede 
ver: 821, 2-9.
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CONCLUSIÓN

En Galeno se aprecia el descubrimiento intra-cienti-
fico que la enfermedad humana no puede ser explicada 
exclusivamente desde la realidad corporal. Sin perder 
de vista el objeto delimitado de su práctica médica en-
trevé los dinamismos cognitivos, pulsionales y morales 
que inciden en la physis humana.

En Diagnóstico y tratamiento de las pasiones del alma de 
cada uno y Diagnóstico y tratamiento de los errores del alma 
de cada uno, Galeno aborda lo que en un sentido propio 
entiende como enfermedad del alma. Estudia las pa-
siones, los errores cognitivos, los hábitos y costumbres 
morales; Más no lo hace en tanto condicionantes del 
actuar moral sino como causas etiológicas primarias 
del enfermar humano. Su objetivo en dichos escritos no 
se reduce a “transmitir una enseñanza acerca de cómo 
llegar a ser «hombre de bien» –tal como asegura Garcia 
Ballester61– sino señalar los conflictos pulsionales que 
desencadenan propiamente las afecciones anímicas. En 
este sentido, la tesis que expone en  Quod animi mores 
corporis temperamenta sequntur según la cual las disfun-
ciones humorales son causa per accidens de las afeccio-
nes anímicas, se ve complementada por la tesis pro-
puesta en estos dos últimos tratados; a saber, que los 
movimientos de las facultades del alma –sean esta de 
naturaleza moral o cognitiva– se erigen como la causa 
propia del enfermar anímico. Si se asume su doctrina 
hile-mórfica como el eje antropológico de la medicina 
galénica, entonces es posible comprender la continui-
dad existente entre sus diversos abordajes acerca del 
enfermar humano.

El médico de Pérgamo no se limita a señalar la pa-
tente relación que existe entre la complexión humo-
ral, los rasgos psicológicos y las condiciones morales 

61 Garcia-Ballester, Alma y enfermedad, 134. 
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de un individuo. Le preocupa fundamentalmente que 
la medicina tenga en cuenta estos dinamismos en sus 
mismos procesos curativos. En este sentido, su apela-
ción a lo moral no supone en absoluto un distancia-
miento respecto a las competencias epistemológicas de 
su práctica médica. Si se ocupa de ella es en tanto y 
en cuanto ésta también se comporta como un posible 
agente causal del enfermar humano. 

La medicina hipocrática suministró a la filosofía mo-
ral analogías que nutrieron el desarrollo de su especu-
lación y le permitieron hablar de un alma saludable en 
los términos de virtud, del justo medio o de equilibrio 
entre sus partes. Entre los contemporáneos de Galeno 
esta simbiosis entre moral y medicina seguía evidente-
mente viva. No obstante, ello no es motivo para expli-
car como una mera metáfora la relación profunda que 
existe entre ambas en los escritos de Galeno. La dimen-
sión moral del alma es parte de sus intereses clínicos 
porque ella afecta directamente a la salud del hombre. 
Pero no es la regulación moral de los actos el eje de 
su doctrina  acerca de las enfermedades del alma. El 
exceso de las pasiones afecta al alma porque significa 
fisiológica, anatómica o funcionalmente una despro-
porción entre las facultades del alma. Su investigación 
anatómica-fisiológica de la estructura del alma sitúa la 
cuestión acerca de la salud del alma en límites antro-
pológicos más amplios que las consideraciones estric-
tamente morales. 

Una prueba más de ello es que a Galeno no le inte-
resa resolver una cuestión que se presentaba común-
mente al griego como la fundamentación medular de 
la vida moral. Nos referimos a la cuestión acerca de si 
el alma es inmortal y separable del cuerpo. Este desin-
terés puede explicarse por dos motivos. Primero –y tal 
como lo explica el mismo médico– porque se trata de 
un problema que excede las herramientas conceptua-
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les y metodológicas de la medicina. Segundo, porque 
resolver dicha cuestión en nada contribuye al diagnós-
tico y tratamiento de las enfermedades del alma.62 

Galeno investiga acerca de la naturaleza del alma 
solo aquello que juzga relevante para diagnosticar 
y aplicar los remedios necesarios para restablecer en 
ella la salud. Entre los conocimientos necesarios para 
el ejercicio de la medicina no entra la cuestión acerca 
de la inmortalidad del alma pero si la distinción en-
tre las distintas facultades del alma con sus respectivas 
sedes orgánicas así como la cuestión acerca de la vir-
tud propia de cada facultad. Pues solo si se conocen las 
distintas partes del alma, se puede identificar la fun-
ción lesionada y discriminar la mejor forma de curarla. 
Atendiendo a la naturaleza de cada parte se puede dis-
tinguir la virtud y el tratamiento que le corresponde a 
cada una. El médico debe conocer y diferenciar anató-
mica y fisiológicamente las partes del alma para poder 
diagnosticar y determinar las causas, el pronóstico y el 
tratamiento de este tipo de enfermedades.

Es útil para los médicos conocer el lugar [del alma he-
gemónica] para aplicar los remedios cuando la facul-
tad lógica está dañada; pero los filósofos no utilizan 
este conocimiento ni para descubrir la diferencia entre 
las virtudes ni para el entrenamiento mismo. Porque 
si la parte hegemónica del alma está en la cabeza per-
mitirá que podamos adquirir prudencia y templanza 
y justicia y virilidad (andreían) con una enseñanza y 
entrenamiento distintos que si está localizada en el co-
razón.63

 Esto nos permite sostener contra la tesis de Balles-
ter que las enfermedades del alma no solo son objeto 
de interés de Galeno en cuanto filósofo moralista sino 
también del médico. Aquellos tratados en los que se 

62 QAM , 775.18-776.5; PHP, 9.9.8-9

63 PHP, V, 779, 8-16.
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ocupa del diagnóstico y tratamiento de las pasiones y 
de los errores del alma –a los cuales Ballester adjudica 
un carácter estrictamente moral– pueden revelársenos 
en este contexto como vías efectivas para que el hom-
bre recupere el estado de salud lo cual es ciertamente el 
objetivo de su práctica médica. 
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DE LOS SENTIDOS INTERNOS

Dr. Mario Caponnetto

Resumen: Nuestros conocimientos acerca de los 
llamados sentidos internos son el fruto de una larga 
elaboración de siglos en la que se imbrican numerosos 
autores y escuelas de procedencias diversas. El 
examen del desarrollo de esta elaboración, tanto 
desde el punto de vista histórico como doctrinal, 
permite apreciar la importancia que dichos sentidos 
internos (completamente ignorados por la moderna 
psicología) adquieren a la hora de comprender los 
complejos procesos psicológicos del hombre tanto en 
la esfera cognitiva como en la apetitiva al tiempo que 
abre un amplio y fascinante campo de trabajo para 
futuras investigaciones. 

Palabras clave: sentidos internos; cogitativa; neurociencias.

Nuestros conocimientos acerca de los llamados sen-
tidos internos constituyen el fruto de una larga elabora-
ción de siglos en la que se imbrican numerosos autores 
y escuelas de procedencias diversas. El desarrollo de 
esta elaboración, tanto desde el punto de vista histórico 
como doctrinal, ofrece al estudioso tan extenso y va-
riado material que no podemos sino ceñirnos, en esta 
ocasión, a trazar un panorama sintético y limitarnos a 
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resaltar tan sólo aquellos hitos fundamentales. A fin de 
facilitar la exposición consideraremos, en primer lugar, 
los sentidos internos antes de Santo Tomás; a continua-
ción, examinaremos la doctrina tomista de los sentidos 
internos; luego, los sentidos internos en los autores de 
la neoescolástica; finalmente, pasaremos revista a las 
perspectivas actuales en el campo de los sentidos in-
ternos, específicamente en su relación con las llamadas 
neurociencias.

1. LOS SENTIDOS INTERNOS ANTES DE 
SANTO TOMÁS

Varios y fundamentales nombres jalonan la larga 
etapa previa a la síntesis tomista y que constituyen las 
fuentes en las que abrevó el Doctor Angélico. Entre 
estas fuentes, la primera, sin lugar a dudas, es Aristó-
teles (384-322 a d JC); pero es imposible no tener en 
c uenta los aportes de Avicena (980-1037) y Averroes 
(1126-1198) en el ámbito de la filosofía árabe, como así 
también la llamada “escolástica de la recepción” (sobre 
todo San Alberto Magno), sin omitir cuanto pueda ha-
llarse en la obra médica de Galeno (siglos II y III) y aun 
en la de los estoicos.

1.1 La fuente Aristotélica

Como en tantas otras cuestiones también en esta de 
los sentidos internos el Estagirita tiene el mérito de ha-
ber sido, prácticamente, el primero en ofrecer un corpus 
doctrinal que, si bien se nos muestra como fragmen-
tario e inacabado, contiene no obstante los elementos 
fundamentales que permitieron el desarrollo posterior. 
Estos elementos están dispersos a lo largo del vasto cor-
pus aristotelicum. Las obras más importantes al respecto 
son De anima, los Parva, la Física, la Metafísica y la Ética. 
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La idea central que vertebra toda la doctrina aristo-
télica es la de la continuidad de los procesos en la natu-
raleza. De acuerdo con ello, el conocimiento –el animal 
y el humano– es un proceso que Aristóteles concibe 
como una asimilación. Esta asimilación cognoscitiva, 
que en su consideración primera remite al proceso 
nutritivo (en el final del proceso nutritivo el alimento 
se hace semejante al que se nutre como lo conocido se 
hace uno con el cognoscente) implica un modo de al-
teración. Pero no una alteración físico-corruptiva como 
se ve en el orden corpóreo sino más bien una alteración 
perfectiva propia del orden gnoseológico. Aristóteles, 
pese ciertos reproches de materialismo que le han sido 
formulados, distinguió siempre ambos planos y no 
identificó jamás los procesos cognitivos con las altera-
ciones físicas y corpóreas superando de este modo el 
materialismo de los presocráticos.1

Ahora bien, este proceso cognoscitivo es, de hecho, 
un continuum vital más allá de las etapas que en él pue-
dan discernirse. De esta manera, el inicio del conoci-
miento corresponde a la sensación que podemos llamar 
externa (bien que esta terminología externa e interna no 
está en el Filósofo) en la que operan, como veremos, los 
sentidos propios en relación con los respectivos objetos 
sensibles. En continuidad con esta sensación externa, 
Aristóteles examina una primera serie de funciones 
que reúne bajo la denominación de koiné aisthetiké (el 
sensus communis de los escolásticos) –que está en rela-
ción con una serie de aspectos problemáticos de la sen-
sación– y, avanzando más en el desarrollo del proceso 

1 Cf. De anima, II, 417 b, 5 y siguientes. Al respecto comenta Fabro: “Occorre 
perció distinguere bene due mode di alterazione: l’alterazione fisico-corruttiva 
che è propria del divenire corporeo e l’alterazione «perfettiva», che è caratteris-
tica del divenire gnoseologico. Questa non avviene, come quella, al termine de-
lla vittoria che un contrario riporta sull’altro, ma appartiene all’ascesa naturale 
che fa l’anima conoscente con l’assimilazione oggetiva delle forme, nelle qualli, 
secondo una preordinazione trascendentale, essa è chiamata, nelle condizione 
oportune, a trasformare gradualmente la propria infinità attitudinale e potenzia-
le nella possessione reale di atti e forme”. Cornelio Fabro, Percezione e pensiero, 
Opere Complete 6 (Segni: EDIVI, 2008), 43-44. 
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cognitivo, toma en consideración una segunda serie de 
funciones que se vinculan con actividades superiores 
reunidas bajo el rótulo de fantasía y de mnemé o memo-
ria.2 A todo esto se ha de sumar que en la Ética, en el 
libro primero y, posteriormente, en el libro sexto, al tra-
tar de las virtudes reformula la clasificación de las par-
tes del alma que había realizado en el De anima. Hacia 
el final del libro primero, el Filósofo, después de haber 
concluido que la felicidad es una acción del alma según 
la virtud más perfecta, se propone considerar cuál es la 
naturaleza de la virtud humana. Dice, claramente, que 
dicha virtud no es del cuerpo sino del alma. Para eso 
introduce una distinción del alma en dos partes: una 
irracional, otra racional. En la primera, a su vez, hace 
una nueva división, a saber, una parte totalmente irra-
cional, la vegetativa, que en manera alguna comunica 
con la razón, y otra, la desiderativa o concupiscible que 
participa de la razón a cuyo imperio se somete. La par-
te racional del alma también, a su vez, se subdivide en 
dos partes, a saber: una, la propiamente racional que 
tiene en sí misma la razón (a la que Santo Tomás llama 
“racional por esencia”); otra, que es racional por parti-
cipación que es la que obedece a la razón y la escucha 
como quien escucha el consejo de un padre o de los 
amigos. De acuerdo con esto se asignan las virtudes: 
las intelectuales corresponden a la parte racional por 
esencia; las morales a la racional por participación.3 En 
cuanto al libro VI, Aristóteles trata allí de las virtudes 
intelectuales y hace una nueva división del alma que, 
en parte es la misma que acabamos de ver y en parte 
no. Porque ahora la parte racional del alma (la parte ra-
cional por esencia, según vimos) la va a dividir en dos: 
una “científica” y otra “razonadora”; la primera trata 
de lo necesario, la segunda de lo contingente; asigna 
a cada una distintas virtudes intelectuales: a la cientí-
fica, corresponden el entendimiento, la ciencia y la sa-

2 Cf. De anima III, 424 b, 22 -429 a, 10. 

3 Cf. Ética Nicomaquea, I, c. 13; In Ethicorum I, lectio XX, n. 12 y 13. 
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biduría; a la razonadora, la prudencia y el arte. En su 
comentario, Santo Tomás, menos atento a la literalidad 
del texto aristotélico que a la intentio auctoris, interpreta 
que hay un modo universal de conocer lo contingente; y 
esto corresponde a la parte “científica” (que así cono-
ce lo necesario y lo contingente) y un modo particular 
que corresponde a la parte “razonadora” la cual para 
conocer lo contingente particular necesita la mediación 
de las potencias sensitivas. Por eso se pone (dice Tomás, 
no Aristóteles) en la parte sensitiva del alma una razón 
particular llamada cogitativa.4 De esta manera quedan 
esbozados, en la obra del Estagirita, bien que de modo 
fragmentario e impreciso, los que hoy conocemos como 
sentidos internos: sentido común, fantasía, memoria y 
cogitativa. 

Para Aristóteles la aprehensión de los sensibles co-
munes5 (el movimiento fundamentalmente) se realiza, 
de un lado, por medio de cada sentido exterior; pero, 
por otro lado, dicha aprehensión es común a todo sen-
tido, es una función común de la sensibilidad, la ya 
mencionada koiné aisthesis.6 Es esta percepción del sen-
sible común lo que lo lleva a postular el sentido común 
como una suerte de sentido interno. También encon-
tramos una expresa mención a este sentido común en 
uno de los Breves tratados de historia natural (conocidos 
como Parva); en efecto, en Acerca del sueño y la vigilia 

4 Cf. Ética Nicomaquea, VI, c 1, 1139 a 1 y ss; In Ethicorum VI, lectio1, n. 15. Un 
esbozo de la facultad estimativa puede hallarse, también, en la exposición acer-
ca de la imaginación discursiva en De anima III, 433ª, 15 -20 y 433b, 29-30. Allí 
el Estagirita establece el papel de la imaginación en la relación entre el apetito 
desiderativo y el raciocinio práctico. El apetito desiderativo, sostiene, no existe 
sin la imaginación la que puede ser racional o sensible; esta última se encuentra 
también en los animales.

5 Aristóteles clasifica los sensibles en sensibles per se que son los que inmutan 
los sentidos (estos sensibles, a su vez, se distinguen en propios, los que corres-
ponden a cada uno de los sentidos, y comunes, principalmente el movimiento, 
que son percibidos por todos los sentidos) y sensibles per accidens que no inmu-
tan los sentidos (por ejemplo, si veo al hijo de Cleón no le veo en cuanto tal sino 
en cuanto es blanco y esto blanco acontece que es el hijo de Cleón; cf. De anima 
III, 425 a 25).

6 Cf. De anima III, 425 a 27 y ss. 
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menciona un sentido común que acompaña a los de-
más sentidos merced al cual uno se da cuenta de que ve 
porque no es por la vista que uno ve que ve ni es por la 
vista ni por el gusto ni por ambos a la vez que alguien 
discierne en un mismo objeto que lo blanco no es lo 
dulce7. Esta sensibilidad común junto con los sentidos 
propios representa, para el Filósofo, una suerte de es-
trato cognoscitivo inferior, de naturaleza sensorial; no 
obstante la función propia del sentido común es captar 
el sensible común que se reduce al movimiento. 

Respecto de los procesos cognitivos superiores (la te-
kné, la frónesis, la episteme) Aristóteles estudia otra serie 
de funciones sensitivas que si bien se benefician de las 
funciones inferiores y contribuyen a ellas son capaces, 
empero, de superar el condicionamiento de la singula-
ridad. En este estrato cognitivo superior establece una 
facultad puente que es la fantasía a la que describe como 
un cierto movimiento que no se produce sin sensación 
puesto que ella se encuentra en los seres dotados de 
sensación y acerca de cosas sensibles.8 Ocurre que el 
sentido propio en cuanto actúa bajo el aspecto de sensi-
bilidad común deja en el sujeto una huella que perdura 
y que es capaz de reaparecer en ausencia del estímulo 
externo. El producto de este nuevo sentido (la fanta-
sía) es el fantasma que se ordena al intelecto. Sin em-
bargo, pese a estas consideraciones bastante amplias, la 
fantasía como facultad cognoscitiva resulta imprecisa. 
Aristóteles la divide y subdivide en diversas especies 
cuya distinción entre sensible y racional no surge del 
todo clara.9 Otro sentido interno al que Aristóteles 
dedica un tratamiento especial es la memoria. La con-
ciencia sensorial deja su huella en el sujeto en forma de 

7 Cf. De somno et vigilia, 455 a, 15-21.

8 Cf. De anima III, 428 b, 10 y ss. Más adelante, Aristóteles propone su clásica 
definición de la fantasía como un movimiento producido por la sensación en 
acto: motus factus a sensu secundum actum (De anima III, 429 a, 1-2). 

9 Cf. Ibid.
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recuerdo que puede ser espontáneo (memoria sensitiva) 
o discursivo (reminiscencia). La gnoseología aristotélica 
se completa con la noción de intelecto agente e intelec-
to posible cuya naturaleza es absolutamente inmaterial 
pues opera sin órgano corpóreo.10 

En resumen, la doctrina aristotélica de los sentidos 
internos postula, en primer término, una sensibili-
dad común que se distingue de los sentidos propios 
o exteriores; el objeto de esa sensibilidad común, en-
tendida como una especie de sensibilidad inferior, es 
el sensible común que se reduce al movimiento; esta 
sensibilidad común opera, además, como una suer-
te de “conciencia” sensitiva pues por medio de este 
sentido el alma no sólo siente sino que, concomitante-
mente, siente que siente a la vez que distingue las di-
versas cualidades que se dan en un mismo objeto. En 
segundo término, Aristóteles reconoce, además de la 
anterior, una sensibilidad superior centrada en dos po-
tencias fundamentales, a saber: la fantasía cuyo fruto 
es el fantasma ordenado al intelecto y la memoria, sea 
sensible o discursiva. Por otra parte, y este es un punto 
fundamental en la gnoseología aristotélica, se afirma la 
absoluta inmaterialidad del intelecto que requiere, no 
obstante, el concurso de los sentidos en una suerte de 
contigüidad entre lo sensible y lo intelectual. Hallamos 
también, como dato relevante, que para el Filósofo la 
sensación, aun cuando sea siempre la aprehensión de 
algo singular, concreto, con todas sus características 
materiales e individuales, conlleva siempre un grado 
de desmaterialización: en efecto, el singular sensible no 
está en el alma según su ser real sino a modo de una re-
presentación intencional a la manera, según el célebre 
ejemplo, que un anillo es recibido en la cera sin el oro 
ni el hierro11: es decir que por medio de la sensación las 
formas de las cosas sensibles permanecen sin su mate-

10 Cf. De anima III, 429 a, 10 y siguientes.

11 Cf. De anima, II, 12, 424 a 17.
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ria en la cera de nuestra alma. Esto señala, reiteramos, 
un paso de gigante respecto del materialismo de los 
presocráticos. 

La doctrina aristotélica de los sentidos internos es 
fragmentaria, por cierto, y determinados aspectos no 
alcanzan un desarrollo completo; pero es valiosísima 
pues, como ya adelantamos, ha establecido histórica 
y doctrinalmente el fundamento para los posteriores 
avances y desarrollos.

1.2 La doctrina de Avicena

En el desarrollo de la filosofía posterior a Aristóte-
les encontramos una extensa serie de autores, extre-
madamente diversos en cuanto a su procedencia y a 
su significación histórica, que de alguna manera se 
han ocupado de nuestro tema. El médico griego Ga-
leno de Pérgamo (130-216), como sabemos, renovó la 
Medicina hipocrática (fundada sobre la filosofía de la 
naturaleza jónica) al fusionarla con los principios de la 
Física aristotélica. Sus contribuciones en el campo de la 
psicología fueron más que importantes y en sus obras 
pueden hallarse consideraciones acerca de la memoria 
y la imaginación y de su relación con el sistema ner-
vioso.12 Autores posteriores, como Alejandro de Afro-
disia (comentador de Aristóteles del siglo II) o Plotino 
(siglo III) llegaron a elaborar una teoría un tanto más 
completa del “sentido interno”, el que correspondería 
al “común” de Aristóteles, siempre siguiendo las hue-
llas del Filósofo; no obstante no es posible descubrir en 
ellos elementos todavía suficientes para la elaboración 
de una teoría más desarrollada de los sentidos inter-
nos. Una elaboración semejante aparecerá, siglos des-
pués, en los autores árabes en los que, por vez primera, 
aparece la expresión “sentidos internos” para designar 

12 Cf. Pedro Laín Entralgo, Historia de la Medicina (Barcelona, Salvat, 2006).
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un conjunto de facultades cognoscitivas distintas de los 
sentidos externos y de las facultades intelectuales. 

Entre los filósofos árabes se ha de nombrar, en pri-
mer lugar, a Avicena (filósofo persa, que vivió, como ya 
consignamos, entre 980 y 1037) quien estudió los senti-
dos internos en su libro Líber de anima seu sextus de natu-
ralibus, consagrándoles el capítulo cuarto de esta obra. 
Sus ideas significan un gran avance respecto de Aris-
tóteles y podemos resumirlas en los siguientes puntos. 
Por empezar distingue claramente entre sentidos ex-
ternos e internos. El criterio de distinción de los pri-
meros respecto de los segundos es el lugar que ocupa 
lo aprehendido por cada uno de ellos: así, los sentidos 
externos, aprehenden lo que está fuera de la mente en 
tanto que los internos aprehenden lo que está dentro 
de la mente sea como una forma sensible, sea como una 
intención o valoración, como enseguida explicaremos. 
De este modo, según Avicena, los sentidos que captan 
cosas a foris son los llamados sentidos externos de los 
cuales ofrece una descripción detallada y muy elabora-
da; en efecto, gracias a la neta influencia de la medicina 
galénica, Avicena no se limita a describir los órganos 
de los sentidos sino que, perfeccionando en esto cla-
ramente a Aristóteles, establece con notable aproxima-
ción sus terminales nerviosas y sus respectivas cone-
xiones con el cerebro. Por otra parte, los sentidos que 
captan cosas ab intus, sean éstas formas o intenciones, 
son los sentidos internos cuyo números y funciones es-
tablece como también, siempre bajo la influencia ga-
lénica, su localización anatómica en el cerebro.13 Para 
Avicena existe una íntima relación entre unos y otros 

13 Avicena, según se toma de las traducciones latinas, distingue cinco sentidos 
externos, a saber, sentido común, imaginación, fantasía o imaginación composi-
tiva, memoria y estimativa. Ésta numeración es la referida por Tomás de Aquino 
en Summa Theologiae, I, q 78, a 4, corpus. Tiene, además, otras clasificaciones se-
gún las cuales el sentido común no figura entre los sentidos externos sino como 
la fuente de los sentidos externos; también varían las localizaciones cerebrales 
Cf. Joan D. A. Juanola, Inteligencia animal y vis estimativa en Avicena y Santo Tomás 
de Aquino, en https://dialnet.unirioja.es/descarga/articulo/5244651.pdf.
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pues la forma captada por el sentido externo es ofreci-
da al sentido interno y, de este modo, se realiza una or-
ganización sensorial de complejidad creciente. En este 
punto, Avicena otorga una importancia fundamental 
al sentido común a cuyo cargo está, precisamente, la 
organización sensorial primaria. A diferencia de Aris-
tóteles, para el filósofo persa los sensibles comunes no 
constituyen el objeto del sensus communis ya que todos 
ellos pueden ser aprehendidos por cualquiera de los 
sentidos externos. 

El segundo aspecto importante de la doctrina de Avi-
cena es su distinción de los sentidos internos en senti-
dos formales (sentido común y fantasía) que captan las 
formas sensibles y sentidos intencionales (estimativa 
y memoria) que aprehenden las intenciones. Esta dis-
tinción es fundamental y señala una nueva superación 
respecto de Aristóteles. En efecto, la noción de intención 
(esbozada, en cierto modo, en el Filósofo), es claramen-
te definida y precisada por Avicena. Intentio es aquello 
que el sentido interno capta en el objeto sensible aun 
cuando no lo haya previamente aprehendido el senti-
do exterior. Por ejemplo, el miedo del cabrito cuando 
ve venir el lobo y huye de él. Recordemos el conocido 
pasaje:

La intención es lo que el alma aprehende del sensible 
aunque no lo aprehenda antes el sentido exterior, 
como, por ejemplo, la oveja aprehende la intención 
que tiene respecto del lobo, es decir, aquello por lo que 
debe temerlo y huir aun cuando esto no lo aprehenda 
el sentido de ningún modo. Aquello que aprehende 
del lobo el sentido exterior primero y luego el interior 
se denomina propiamente con el nombre de forma; y 
aquello que aprehenden las potencias ocultas sin el 
sentido se designa propiamente en este lugar con el 
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nombre de intención14.

La intención y la forma se distinguen pero se vin-
culan estrechamente  toda vez que hay una dependen-
cia directa de la intentio respecto del phanstasma puesto 
que la intentio sólo puede ser conocida en las cualida-
des formales captadas por el sentido formal que es so-
lamente un sentido aprehensivo en tanto que el sentido 
intencional es, además de aprehensivo, operativo en la 
medida que mueve al animal a modo de una inclina-
ción natural ínsita en él. 

Hemos mencionado el hecho de que Avicena –que 
era médico y autor de la obra médica que mayor y más 
dilatada influencia ejerció sobre la teoría y la praxis 
de la medicina, el Canon Médico o Canon Medicinae– se 
ocupó de establecer las localizaciones cerebrales de 
los sentidos internos. Santo Tomás refiere, en alusión 
a Avicena, que los médicos asignan a la razón parti-
cular (la cogitativa) un determinado órgano que es la 
parte media de la cabeza.15 En efecto, Avicena tomó y 
amplió la doctrina galénica de la localización cerebral 
tripartita de las funciones psíquicas. Según Galeno, los 
procesos sensoriales y la imaginación se localizaban en 
el llamado ventrículo anterior del cerebro, la cogitativa 
tenía su sede en el ventrículo medio en tanto que la 
memoria en el ventrículo posterior.16 Estas ideas galé-
nicas pasaron, ampliadas, a Avicena quien mantuvo la 
localización de las mencionadas funciones en los tres 
mencionados ventrículos. Afirmaba, en efecto, que el 
sensus communis se localiza en la parte anterior del ven-

14 Avicenna Latinus. Liber de anima, seu sextus de naturalibus IV-V (86). Édition 
critique de la traduction latine médiévele, par S. Van Riet, Louvain, 1968. 

15 Cf. Summa Theologiae I, q 78, a 4, corpus.

16 Cf. Galeni, De usu partium corporis humani: magna cura ad exemplaris Graeci 
veritatem castigatum, universo hominum generi apprime necessarium/ Nicolao Re-
gio Calabro interprete, Parisiis, 1528. Véase también, la obra de Ch. Deremberg, 
Oeuvres anatomiques, physiologiques et médicales de Galien (Paris, 1858); contiene la 
traducción francesa, comentada, del De usu partium. 
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trículo  anterior del cerebro, la imaginación retentiva 
en la parte posterior de dicho ventrículo, la imagina-
ción compositiva en el ventrículo medio del cerebro, 
la estimativa en la parte extrema del mismo ventrículo 
medio del cerebro, y la memoria en el ventrículo poste-
rior del cerebro.17 Recientemente se ha revalorizado el 
pensamiento de Avicena como verdadero precursor de 
la hoy llamada “ciencia de la mente”.18

1.3. El aporte de Averroes

Otro filósofo árabe que contribuyó a la elaboración 
de la doctrina de los sentidos internos fue el cordobés 
Averroes, gran figura de la filosofía árabe que dominó 
el siglo XII y cuyas doctrinas tuvieron una enorme in-
fluencia a la par que desataron encendidas polémicas 
en el siglo XIII.

En líneas generales, puede afirmarse que Averroes 
significó un cierto retroceso respecto de los avances 
de Avicena. En lo que se refiere al sentido común, por 
ejemplo, estableció, volviendo a Aristóteles, que su ob-
jeto propio son los sensibles comunes dejando de lado 
la rica doctrina aviceneana respecto del sentido común 
como integración sensorial primaria. También es cono-
cida su doctrina acerca del intelecto agente separado, 
único y común para todos los hombres. Respecto de 
esto, como es sabido, suele plantearse si el Aristóteles 
histórico está más cerca de la interpretación averroísta 

17 Cf. Avicenna Latinus, o, c., p. 1 a, c. 5 (5rb). Cf., además, F. Rahman (trad.), 
Avicenna’s Psychology, (Londres, Oxford University Press, 1952), 31. Para un es-
tudio de las diferencias entre Aristóteles y Avicena en la doctrina de los sentidos 
internos puede consultarse el trabajo de Luís Xavier López-Farjeat, “El conoci-
miento animal en Aristóteles y Avicena”, en Acta Phlosophica, Fascicolo I, Volu-
me 19 (Roma 2010), 125- 143; la cita precedente de F. Rahman la hemos tomado 
de este trabajo. 

18 Cf. Luís Xavier López-Farjeat y Jorge F. Morales Ladrón de Guevara, “El 
contenido cognitivo de la percepción: Avicena y McDowell”, en Themata, n. 43 
(2010).
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que de la expuesta y defendida por Santo Tomás en su 
vehemente disputa con los averroístas latinos. Pero este 
tema no nos ocupa ahora. Digamos, no obstante, que 
esta teoría del intellectus separatus lo llevó a Averroes 
a elaborar al máximo las posibilidades de la sensibili-
dad humana (ya que la conexión del alma individual 
con el intelecto separado se realiza, de acuerdo con la 
doctrina de Averroes por medio de las imágenes de la 
fantasía) legándonos, de este modo, un estudio muy 
completo de los sentidos internos y, en especial, de la 
cogitativa como cima de la sensibilidad. Santo Tomás, 
pese a su firme oposición al averroísmo, incorpora e 
integra en su síntesis esta doctrina averroísta de la co-
gitativa. 

Al igual que Avicena, Averroes establece las locali-
zaciones cerebrales de los sentidos internos. En térmi-
nos actuales, diremos que la facultad imaginativa tiene 
su sede en lóbulo frontal (que denomina proa del cere-
bro), la cogitativa, en las regiones pre frontal, temporal 
y parietal (la denominada cámara o ventrículo medio), el 
sentido común y los sentidos externos tienen su sede 
en el lóbulo occipital (la popa del cerebro), en tanto la 
memoria se ubica en el lóbulo parieto-occipital (corres-
pondiente, también, a la denominada popa o parte pos-
terior del cerebro). Como se ve, Averroes no fue ajeno 
a la influencia de la medicina galénica al punto de co-
mentar los textos de Galeno en su obra Comentarios a 
Galeno.19

Como puede observarse, estos filósofos árabes sig-
nificaron un avance decisivo respecto de Aristóteles; a 
nuestro juicio tal avance fue posible, entre otras cosas, 
principalmente, gracias a la feliz integración de la psi-

19 Esta obra ha sido traducida al castellano y comentada por María Concep-
ción Vázquez de Benito, La Medicina de Averroes. Comentarios a Galeno (Salaman-
ca: Editorial Universidad de Salamanca, 1987). 
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cología aristotélica con la medicina galénica; ésta úl-
tima, en efecto, estableció, con la precisión propia de 
la época, a las facultades sensoriales internas del alma 
un correspondiente soporte orgánico ya supuesto pero 
no precisado por Aristóteles. Este hecho constituye un 
auténtico modelo de integración científica cuya impor-
tancia y valor actual tendremos ocasión de ver en la 
última parte de este trabajo. 

2. LA SÍNTESIS TOMISTA

La doctrina de los sentidos internos ocupa un lugar 
importantísimo en la psicoantropología del Aquinate. 
Esta doctrina ha corrido, a lo largo de los siglos, suerte 
dispar. Prácticamente olvidada durante mucho tiempo 
o relegada exclusivamente al ámbito de la filosofía es-
colástica, en las últimas décadas ha sido revalorizada y 
puesta en cotejo con algunas expresiones y corrientes 
de la psicología actual. De esto hablaremos enseguida.

Resumiremos la doctrina tomista de los sentidos in-
ternos en tres aspectos que trataremos a continuación.

2.1 Las potencias del alma como marco de la doctrina de 
los sentidos internos. Distinción, objeto y número de los 
sentidos internos.

La exposición más detallada y sistemática de los sen-
tidos internos se encuentra en la Suma de Teología, en el 
conjunto de cuestiones dedicadas al hombre que abar-
ca desde la cuestión 75 a la 89 de la Pars Prima. Allí el 
Aquinate trata de los sentidos internos dentro del mar-
co general de las potencias del alma. Resulta de funda-
mental importancia tener en cuenta esta incardinación 
de los sentidos internos en el marco del tratamiento 
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de las potencias o facultades del alma; esto, como in-
tentaremos demostrar, permite una comprensión más 
adecuada de la síntesis lograda por el Angélico en una 
materia caracterizada hasta ese momento por la frag-
mentación, la imprecisión y aún la confusión.

Lo primero que se ha de precisar es la noción mis-
ma de potencia o facultad del alma no siempre clara 
en los escritos de los autores anteriores. Destacándose 
claramente de sus predecesores, Tomás sostiene que 
las potencias o facultades del alma, si bien emanan de 
su esencia, se distinguen de ella: la esencia del alma no 
es sus potencias. Para demostrarlo le basta al Aquinate 
recordar que sólo en Dios su obrar es su misma esencia; 
en cambio, en todo ente creado, compuesto de acto y 
potencia, es necesario que el uno y la otra estén referi-
dos a un mismo género y puesto que la operación del 
alma no pertenece al género de substancia tampoco la 
potencia, que es principio de la operación, pertenece 
al género de substancia. En una palabra: si la opera-
ción del alma no es su misma esencia tampoco lo es la 
potencia que es el principio de esa operación. Por otra 
parte, el alma es acto primero del viviente por el cual 
éste vive y ejerce siempre el acto de vivir; pero la expe-
riencia más elemental evidencia que así como siempre 
vivimos no siempre ejercemos en acto todas nuestras 
operaciones vitales. En consecuencia si el vivir proce-
de de la esencia del alma (acto primero) dicha esencia 
no puede ser el principio inmediato de nuestras opera-
ciones pues de lo contario, dice Santo Tomás, “todo el 
que tiene alma tendría en acto todas las operaciones de 
la vida”. Es necesario, por tanto, postular unos princi-
pios próximos de operación, distintos de la esencia del 
alma; tales principios son las potencias o facultades del 
alma.20

20 Cf. Summa Theologiae I, q 78, a 1; Quaestiones disputatae De anima, q 12; Quaes-
tio disputata de spiritualibus creaturis, a 11; In Sententiarum I, d 3, q 4, a 2; Quodlibeto 
X, q 3, a 1. 
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Como se puede apreciar la noción de potencia del 
alma resulta muy clara y precisa en la doctrina del 
Aquinate y descansa sobre un doble fundamento: me-
tafísico (la no identidad de esencia y operación en el 
ente finito en razón de su composición de acto y poten-
cia) y psicológico (el alma en tanto acto primero de un 
cuerpo orgánico que tiene la vida en potencia no está 
ordenada a otro acto ulterior, es decir, la operación, se-
gún su esencia, es decir, en cuanto es forma, sino en 
cuanto potencia). Es a partir de esta noción que Santo 
Tomás elabora toda una arquitectura del orden de las 
operaciones del alma (o mejor, del compuesto que es el 
hombre que opera por el alma), de sus principios, de 
sus relaciones y causaciones recíprocas.

El examen atento de los textos en los que Tomás 
expone esta arquitectura psicológica y, dentro de ella, 
los sentidos internos, nos permite descubrir una doble 
consideración: una primera que llamaremos analítica y 
otra a la que denominaremos dinámica. 

a. Consideración analítica de las potencias del alma

En la parte analítica, hallamos, en primer término, 
la ya mencionada noción general de potencia del alma; 
a continuación, se distingue el número de las poten-
cias en relación con el grado de perfección del viviente: 
en Dios no hallamos potencia alguna en razón de la 
sobreabundancia de su ser e infinita perfección; en los 
animales más imperfectos hallamos muy pocas poten-
cias pero en razón de su indigencia de ser; a medida 
que avanzamos en perfección el número de las poten-
cias va variando hasta llegar al alma humana que por la 
misma perfección de su naturaleza y el lugar que ocu-
pa en la escala de las substancias espirituales necesita 
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de varias potencias y operaciones en tanto que el ángel 
requiere menos diversidad de potencias21. 

Una vez establecido el número y la diversidad de 
las potencias, Santo Tomás procede a su distinción to-
mando como criterios distintivos los actos y los objetos. 
La potencia como tal se ordena al acto y por eso, es 
necesario que esté determinada por el acto al que está 
ordenada; de aquí que la diversidad de las potencias se 
establezca en razón de la diversidad de los actos; pero, 
a su vez, la diversidad de los actos se establece en razón 
de la diversidad de los objetos. Por tanto, las potencias 
se diversifican o distinguen tomando en cuenta sus ac-
tos y los objetos de estos actos. Sin embargo, así como 
lo que es accidental no diversifica la especie, de igual 
modo lo que es accidental respecto del objeto propio de 
cada potencia no diversifica a la potencia; así, la vista 
y el oído se distinguen porque sus objetos son esen-
cialmente diferentes; en cambio, no cabe admitir una 
diversidad de potencia allí donde se dé una diferencia 
accidental: por ejemplo, una y la misma es la potencia 
visiva que ve el color sea que lo vea en un cuerpo gran-
de o en un cuerpo pequeño, en una piedra o en un ani-
mal.22 De esta manera, ciñéndose estrictamente a estos 
criterios, la distinción y diversidad de las potencias re-
sultan adecuadas y precisas evitando, de un lado, una 
innecesaria multiplicación de las potencias y, de otro, 
el riesgo de su indistinción y confusión.

21 Cf. Summa Theologiae I, q 77, a 2. La argumentación del Angélico se funda 
en los grados de perfección de los entes y su capacidad de alcanzar la bondad 
perfecta. El argumento está tomado de un principio expuesto en del De caelo et 
mundo, de Aristóteles (II, 292 a 22): los entes inferiores sólo pueden alcanzar una 
bondad imperfecta mediante pocos movimientos en tanto que los superiores 
alcanzan una bondad más perfecta con muchos movimientos; de éstos hay algu-
nos que alcanzan mayor bondad con pocos movimientos mientras que la suma 
perfección se encuentra en aquellos que sin movimiento alcanzan la perfecta 
bondad (quae sunt in rebus infima, non possunt consequi perfectam bonitatem, 
sed aliquam imperfectam consequuntur paucis motibus; superiora vero his adi-
piscuntur perfectam bonitatem motibus multis; his autem superiora sunt quae 
adipiscuntur perfectam bonitatem motibus paucis; summa vero perfectio inve-
nitur in his quae absque motu perfectam possident bonitatem).

22 Cf. Summa Theologiae I, q 77, a 3; Quaestiones disputatae De anima, q 13.
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Tomás ha establecido, además, un orden en las po-
tencias del alma. Si el Aquinate ha sido llamado, con 
justo título, maestro del orden, en pocos lugares como 
este de las potencias del alma se acredita tal título. En 
principio, allí donde exista una multiplicidad de cosas 
que se reducen a una unidad, se encuentra un orden. 
La noción de orden es análoga, como sabemos; por eso 
el orden se dice respecto de cosas diversas y diferentes 
aunque unidas por una cierta semejanza. En el caso de 
las potencias del alma, se da un triple orden, a saber, 
dos que proceden de la dependencia de una potencia 
respecto de la otra y otro que proviene del orden de los 
objetos. En cuanto a la dependencia de las potencias 
adquiere, en primer lugar, particular relevancia el or-
den de la naturaleza conforme con el cual las potencias 
se jerarquizan y se ordenan: así, según este orden, las 
potencias intelectivas preceden y rigen a las sensitivas 
y éstas a las vegetativas pues lo que es más perfecto se-
gún la naturaleza es anterior a lo menos perfecto. Pero 
hay un segundo orden, el orden de la generación y de 
la precedencia en el tiempo, y de acuerdo con este or-
den sucede a la inversa pues primero se generan las po-
tencias vegetativas, luego las sensitivas y, por último, 
las intelectivas; y esto es así porque la generación en 
tanto es un movimiento hacia la forma implica un pro-
ceso de adquisición progresiva de la perfección y va de 
lo imperfecto a lo perfecto. El tercer orden es el orden 
de los objetos y de acuerdo con él algunas potencias se 
ordenan entre sí; de esta manera según la naturaleza 
de los objetos, primero es la vista pues lo visible por 
ser común a los cuerpos inferiores y superiores es na-
turalmente anterior al sonido –objeto del oído–  que se 
hace audible en el aire que es naturalmente anterior a 
la combinación de los elementos de la que se produce 
el olor.23 En esta ordenación de las potencias aparecen 
claramente, a modo de claves ordenadoras, la reduc-
ción de la pluralidad de las potencias a la unidad del 

23 Cf. Summa Theologiae I, q 77, a 4; Quaestiones disputatae De anima, q 13, ad 10
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alma, la dependencia recíproca y la ordenación jerár-
quica entre sí en razón de la perfección de su natura-
leza, el fin y la dignidad entitativa de la realidad de 
los objetos de las operaciones que corresponden a cada 
potencia.

La consideración analítica de las potencias culmina 
con lo que podemos denominar el cuadro o esquema 
de su clasificación. Para comprender adecuadamente 
cómo ha elaborado Tomás el cuadro o esquema clasi-
ficatorio de las potencias hay que tener en cuenta que 
dicho cuadro o esquema resulta de la combinación de 
un doble criterio: uno, según el grado de perfección 
vital que corresponde a cada potencia; otro, según las 
operaciones y los objetos.24 

Si nos atenemos al primero de estos criterios, el gra-
do de perfección vital, las potencias se clasifican de me-
nor a mayor perfección, en: potencias vegetativas, poten-
cias sensitivas y potencias intelectivas o racionales. 

Pero si se tienen en cuenta las operaciones y los obje-
tos, las potencias se distinguen en: potencias vegetativas 
cuyas operaciones corresponden a los actos de nuestra 
vida vegetativa y tienen por objeto vivificar y sostener 
el cuerpo (nutrición, crecimiento, reproducción); poten-
cias cognitivas cuya acción es conocer, por tanto tienen 
por objeto la aprehensión no sólo de la propia forma 
sino de la forma de los otros seres25; potencias apetitivas 
o tendenciales cuyo acto propio es el apetito cuyo objeto, 
a su vez, es la posesión real de otros seres a los que 

24 Cf. Summa Theologiae, I, qq 78 y siguientes.

25 Conocer, en efecto, significa aprehender las formas de las cosas conocidas. 
Estas formas están en el alma que conoce a modo de una representación. “La 
piedra no está en el ojo sino una representación de la piedra”, decían los clásicos. 
Hoy diríamos, la piedra no está en el área cerebral correspondiente a la visión; 
lo que está en nuestro cerebro es una representación de la piedra que se  forma 
mediante los datos que provienen de una piedra real a través del ojo.
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se tiende como fines.26 Por otra parte, tanto el conocer 
como el apetecer pueden darse en un doble plano: el 
sensible y el intelectual o racional.27 A cada uno de estos 
niveles o planos de conocimiento corresponden poten-
cias cognoscitivas diversas, a saber, potencias cognosciti-
vas sensibles (los llamados sentidos) y potencias cognosci-
tivas intelectuales o racionales, respectivamente. Del mis-
mo modo, las potencias apetitivas admiten, también, 
una distinción entre potencias apetitivas sensitivas, que 
corresponden al apetito sensible o sensualidad28, y una po-
tencia apetitiva racional o espiritual que corresponde al 
apetito racional o voluntad.29 Resta, todavía, distinguir 
otro género de potencias: en los seres dotados de apeti-
to sensible es necesario que el viviente se mueva hacia 
aquello que apetece; por tanto, requiere de unas poten-
cias llamadas locomotoras o locomotrices cuyo acto es el 
movimiento local. 

La combinación de ambos criterios permite com-
poner un cuadro completo de todas las potencias del 
alma que podemos resumir así: en primer lugar, las 
potencias vegetativas que son tres, a saber, nutritiva, 
crecimiento, generativa; luego, las potencias cognos-
citivas las que, a su vez, se subdividen en potencias 
cognoscitivas sensitivas entre las que se incluyen los 
sentidos externos o propios (vista, oído, olfato, gusto 
y tacto) y los sentidos internos (de los que hablaremos 

26 El apetito es una actividad tendencial por la que se busca la posesión real 
de alguna cosa. En esto se distingue el apetito del conocimiento: mientras el co-
nocimiento se consuma en una posesión representativa (también llamada inten-
cional) el apetito se consuma en la posesión real de lo apetecido en el apetente.

27 El conocimiento se dice de dos modos: uno, sensible y otro intelectual o 
racional según que se trate de un conocimiento de algo singular, concreto ceñi-
do a la inmediatez de los datos sensibles y materiales del objeto conocido, o de 
un conocimiento de algo universal despojado de toda referencia inmediata a su 
singularidad o materialidad, respectivamente.

28 Apetito sensible, esto es, el apetito de un bien sensible, singular, particular 
y concreto.

29 En tanto es una potencia racional o intelectual (appetitus rationalis) la vo-
luntad tiene por objeto el bien universal apetecido en su misma razón universal 
de bien por fuera y más allá de cualquier singularidad concreta.
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más adelante) que para Santo Tomás son cuatro: dos 
formales, sentido común e imaginación, y dos intencio-
nales, memoria y cogitativa: vienen, a continuación, las 
potencias cognoscitivas intelectuales o racionales que 
son dos, a saber, el intelecto agente y el intelecto po-
sible. Tenemos, luego, las potencias apetitivas que, al 
igual que las cognoscitivas admiten una subdistinción 
entre potencias apetitivas sensitivas, que comprenden 
el apetito sensitivo concupiscible (cuyo objeto es el bien 
deleitable) y el apetito sensitivo irascible (cuyo objeto 
es el bien arduo). La potencia apetitiva racional o inte-
lectual es una sola, la voluntad cuyo objeto es el bien 
universal. Cierran el cuadro las potencias locomotrices 
encargadas del movimiento local del viviente.

Como puede observarse en este esquema, los senti-
dos internos se hallan integrados en el marco general 
de las potencias del alma en el que ocupan un lugar 
bien preciso: se trata de potencias cognoscitivas de ni-
vel sensible lo que en la doctrina del Aquinate equivale 
a sostener que son principios por los que el alma opera 
unida al cuerpo. Esto último es de enorme importan-
cia pues nos permite advertir que el Santo Doctor se 
ubica, en cierto modo, más en la línea aviceniana que 
en la aristotélica.30 El Aquinate establece con precisión, 

30 “En Aristóteles las denominadas facultades internas o sentidos internos no 
están asociados a la actividad mental. Ésta es una diferencia radical entre Aris-
tóteles y Avicena. Avicena está hablando específicamente de ‘facultades de la 
mente’; éstas tienen una ubicación cerebral y se explican incluso desde la ciencia 
médica […] cada facultad interna posee un soporte orgánico y, por ello, Avicena 
afirma que los conceptos universales no se conocen a través de aquéllas (Luís 
Xavier López-Farjea, El conocimiento animal, 133). Santo Tomás sostiene que las 
facultades sensibles nos permiten un cierto conocimiento pero nunca alcanzan 
la esencia de las cosas: Nomen intellectus quandam intimam cognitionem im-
portat, dicitur enim intelligere quasi intus legere. Et hoc manifeste patet consi-
derantibus differentiam intellectus et sensus, nam cognitio sensitiva occupatur 
circa qualitates sensibiles exteriores; cognitio autem intellectiva penetrat usque 
ad essentiam rei, obiectum enim intellectus est quod quid est, ut dicitur in III de 
anima (Summa Theologiae II-IIae, q 8, a 1, corpus). También es taxativo en cuanto 
a la dependencia intrínseca del conocimiento sensitivo respecto del cuerpo: cog-
nitio sensitiva sine organo corporeo esse non possit (cf. Summa Contra Gentiles 
II, 96, 2, et pássim).
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concisión y sobriedad expositiva la distinción, el objeto 
y el número de dichos sentidos internos. El texto fun-
damental en el que se halla contenida esta exposición 
es el artículo 4 de la cuestión 78 de la parte primera de 
la Suma de Teología. 

b. Consideración dinámica de las potencias del alma y el 
papel de los sentidos internos en el dinamismo psicológico.

El cuadro que acabamos de trazar puede llevar a 
pensar que Santo Tomás reduce su doctrina de las po-
tencias del alma a una mera descripción taxonómica de 
dichas facultades. Nada más lejos, sin embargo, de la 
verdad. La atenta lectura de sus textos permite com-
prender el rico dinamismo que trasunta la exposición 
tomista de la actividad psíquica y el papel especial que 
juegan en ese dinamismo los sentidos internos. 

Varias claves ayudan a entender la naturaleza de ese 
dinamismo psicológico. Una de ellas es el orden del fin. 
Para Santo Tomás cada potencia existe en razón de un 
fin cuyo logro resulta necesario a la perfección del vi-
viente. Pero en cada viviente existen grados de perfec-
ción vital y aún dentro de un mismo grado de perfec-
ción el fino realismo tomista descube, a su vez, un esca-
lonamiento perfectivo de tal modo que se distingue un 
ínfimo y un supremo en cada género; y en este punto 
aparece una nueva clave, ésta de inequívoca proceden-
cia dionisiana: lo supremo de un género inferior limita 
con lo ínfimo del género superior. La potencia gene-
rativa, por ejemplo, representa lo supremo del género 
vegetativo sobrepujando en dignidad a las otras dos, 
la nutritiva y la de crecimiento, porque en tanto estas 
dos últimas ejercen su acción sobre el mismo cuerpo al 
que procuran su nutrimiento y tamaño, la generativa, 
en cambio, ejerce su acción sobre otro cuerpo puesto 
que nadie se genera a sí mismo. Esta dignidad de la 
potencia generativa la aproxima a la dignidad del alma 
sensitiva; de este modo, de las tres potencias vegeta-
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tivas, la generativa es la que posee un fin más alto, la 
más principal y la más perfecta puesto que lo propio 
de algo perfecto es producir algo semejante a sí mis-
mo. Esto mismo explica la mutua ordenación dinámica 
entre ellas: las potencias de nutrición y de crecimiento 
están al servicio de la potencia generativa, en cambio, 
la nutritiva sirve a la de crecimiento.31 Esta misma clave 
aparece en la exposición sobre las potencias sensitivas: 
cada sentido tiene su fin propio, un sentido sirve a otro 
y lo supremo del género sensitivo limita con lo ínfimo 
del género intelectivo; es así como la cogitativa, por 
ejemplo, suprema en el orden de los sentidos internos, 
se aproxima a la dignidad de la razón a la que sirve y 
de la que participa.32 El examen de las potencias ape-
titivas nos pone frente a otra clave: existe entre estas 
potencias una suerte de recíproca moción entre sí de 
manera que, en el plano del apetito inferior, el deseo 
de lo deleitable mueve a buscar lo arduo en razón de 
vencer todo lo que se opone a la consecución de lo pri-
mero; el apetito inferior mueve a la voluntad y ésta, a 
su vez, mueve al apetito inferior. Por otra parte, es bien 
manifiesta la ordenación de la vida apetitiva inferior 
a la razón por mediación de la cogitativa y la unidad 
cuasi formal material entre la voluntad y el intelecto.

Pero la primera y fundamental clave que permite en-
tender en toda su profundidad el dinamismo psíquico 
es la unidad del psiquismo: a la unidad substancial en 
el plano entitativo se corresponde una unidad funcio-
nal en el plano operativo. Con esto queremos decir que 
ninguna potencia actúa aisladamente sino integrando 
siempre una unidad funcional o síntesis operativa. El 
orden que guardan las potencias entre sí con base, se-
gún se vio, en su recíproca dependencia y ordenación 
jerárquica en razón de la perfección de su naturaleza, 
del fin y de la dignidad de los objetos de sus actos se 

31 Cf. Summa Theologiae I, q 78, a 2, corpus.

32 Cf. Summa Theologiae I, q 78, aa 3 y 4. 



 DESARROLLO HISTÓRICO DE LA DOCTRINA DE LOS SENTIDOS INTERNOS                                                                                                                                        

88 |EH

corresponde, precisamente, con esa unidad dinámica 
de la que hablamos. De hecho, lo que Santo Tomás nos 
presenta es una auténtica psicología dinámica pero no 
de un dinamismo caótico sino de un dinamismo sig-
nado por una unidad de orden y de fin. En la realidad 
de nuestro psiquismo lo que se advierte es que en cada 
esfera operativa se da la actividad conjunta, recíproca 
y simultánea de todas nuestras potencias configurando 
de este modo auténticas unidades funcionales o sínte-
sis operativas en las que queda de manifiesto –y esta 
es otra clave fundamental para entender el dinamismo 
de la psicología tomista– la contigüidad y continuidad 
entre lo vegetativo, lo sensitivo y lo racional. 

¿Qué son estas unidades funcionales o síntesis ope-
rativas? Como el mismo nombre indica son complejos 
funcionales unificados en orden a un fin. Existe, así, 
una síntesis o unidad operativo-funcional vital primaria 
que tiene que ver con la actividad de las potencias ve-
getativas. La llamamos primaria porque implica el pri-
mero y más elemental grado de operación vital. En esta 
síntesis vemos actuar de manera integrada y simultá-
nea todas las potencias vegetativas: crecimiento, nu-
trición, reproducción; tal unidad funcional operativa 
se refleja en la admirable complejidad de los procesos 
que mantienen la unidad orgánico funcional de nues-
tra vida vegetativa. Hablamos, también, de una unidad 
funcional o síntesis operativa cognitiva en la que aparecen 
integradas la totalidad de las potencias cognoscitivas. 
Ya vimos que el conocimiento puede ser sensible o in-
telectual; pero eso es una visión estática; en la realidad 
siempre que conocemos, conocemos simultáneamente 
con todas nuestras potencias y así se da una integra-
ción sintético-funcional de nuestras sensaciones y pen-
samientos. Los clásicos enseñaban, y Santo Tomás se 
hace eco de ello, que nada hay en el intelecto que antes 
no esté en los sentidos. Podemos agregar; nada hay en 
nuestros sentidos que no se ordene a nuestro intelec-
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to.33 Podemos, por último, hablar de una unidad o sínte-
sis operativa funcional apetitiva en la que se integran las 
actividades de todas nuestras potencias apetitivas. Al 
igual que en el conocimiento, también en el apetito se 
da una continuidad integradora de apetito sensible y 
apetito racional. Dónde aparece con toda claridad esta 
síntesis funcional apetitiva es en la doctrina tomista 
del acto voluntario. Analizando el dinamismo de este 
acto es posible observar de qué modo nuestras poten-
cias apetitivas actúan de manera simultánea e integra-
da. Pero no solamente actúan las potencias apetitivas, 
también en la unidad sintética del acto voluntario se 
pone de manifiesto la integración de lo apetitivo y lo 
cognitivo. Aparecen, además, unos fenómenos muy 
característicos vinculados con el apetito sensitivo, las 
pasiones; de este modo, nuestros apetitos sensitivos y 
las pasiones que los acompañan se ordenan a la razón 
por medio, especialmente, de la cogitativa. Todo, por 
tanto, se halla integrado en nuestra actividad psíquica. 
Las grandes unidades o síntesis funcionales operati-
vas que hemos mencionado, la síntesis vital primaria, 
la síntesis cognoscitiva, la síntesis apetitiva, las pasio-
nes, se ordenan unas a las otras y se relacionan entre 
sí constituyendo una verdadera arquitectura unitaria, 
trasunto, reiteramos, en el plano operativo de la uni-
dad sustancial del viviente en el plano entitativo.

c. El sensus communis en Tomás de Aquino: raíz y 
principio de la sensibilidad y facultad integradora de las 
sensaciones. Primera integración perceptiva.

Tomás hace toda una reelaboración de este senti-
do, pieza clave de su doctrina de la sensibilidad. Por 
empezar, al igual que para Avicena, el objeto del sen-
tido común no son los sensibles comunes. Estos sensi-
bles comunes (que para Santo Tomás, a diferencia de 

33 Donde se observa y objetiva plenamente esta unidad funcional cognitiva es 
en la percepción; tal como ha demostrado definitivamente Cornelio Fabro, ella 
es una síntesis viva de sensación y pensamiento.
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Aristóteles, no se reducen al movimiento sino que son 
cinco, a saber, número, movimiento, reposo, magni-
tud y figura) son captados por los sentidos externos: 
por ejemplo, el tacto es capaz de percibir los cinco.  El 
sentido común, en la doctrina del Aquinate, es como el 
principio y la raíz de los sentidos especiales, una suer-
te de sensibilidad fontal e integradora; su relación con 
los sentidos externos es una relación de tipo radial; en 
efecto, los sentidos externos convergen en el común al 
modo de los rayos de una rueda.

Hay un texto muy significativo que permite enten-
der la naturaleza y la función del sentido común en 
Santo Tomás. No se trata, curiosamente, de un texto 
que se refiera propiamente al tema sino a la relación 
de la teología respecto de las otras ciencias: a modo 
de ejemplo, el Santo Doctor compara la relación de las 
ciencias particulares con la teología con la relación de 
los sentidos particulares con el sentido común. Dice:

Nada impide que las potencias o hábitos inferiores se 
diversifiquen respecto de las materias que, de modo 
general, caen bajo una potencia o hábito superior por-
que la potencia o el hábito superior considera al ob-
jeto bajo una razón formal más universal como, por 
ejemplo, el objeto del sentido común es lo sensible 
que comprende en sí lo visible y audible. Por tanto, 
el sentido común, puesto que es una sola potencia, se 
extiende a todos los objetos de los cinco sentidos ex-
ternos.34

De este texto se desprende con toda claridad que el 
sentido común tiene por objeto los mismos sensibles, 
per se y comunes, que tiene cada uno de los sentidos 
particulares. Pero esos objetos son aprehendidos de un 
modo más universal y bajo una razón formal más uni-
versal. Cabe, pues, preguntarse, ¿qué diferencia hay 
entre el modo como aprehende un determinado sensi-

34 Summa Theologiae, I, q 1, a 3, ad 2.
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ble un sentido particular y el modo en que lo aprehen-
de el sentido común? Que el sentido común lo capta 
bajo una razón formal más universal. Es decir que el 
sentido común capta la luz o el sonido no bajo la razón 
formal de luz y sonido sino bajo la razón formal de sen-
sible y como parte de un complejo sensible integrado: 
de aquí que se diga que por el sentido común, sentimos 
que sentimos, tenemos conciencia de sentir (el sentido 
común es una conciencia sensitiva) y, además, somos 
capaces de realizar una primera integración perceptiva 
de las sensaciones asiladas de los sentidos particula-
res.35 

En cuanto a las funciones de este sentido, Tomás las 
enumera con precisión: corresponde al sentido común 
percibir la actividad de los demás sentidos, discriminar 
las cualidades sensibles de los diversos sentidos exter-
nos (por ejemplo, distinguir lo blanco de lo dulce) y 
actuar a la manera de una conciencia actual de la sen-
sación36.

35 Respecto de este carácter de universalidad del sentido común, véase tam-
bién, In Sententiarum III, d 33, q 1, a 1, qua. 1, corpus: “Et inde contingit quod 
quanto aliqui habitus vel potentiae sunt inmaterialiores, tanto sunt universalio-
res, et minus distinguuntur, quia attendum universaliorem rationem objecti, si-
cut quinque sensibus propriis correspondet unus sensus communis et una ima-
ginatio”. En Contra Gentiles, I, 61, 5: “Quanto aliqua vis congnoscitiva est altior, 
tanto eius proprium obiectum est universalius, plura sub se continens: unde 
illud quod visus cognoscit per accidens, sensus communis aut imaginatio appre-
hendit ut sub proprio obiecto contentum”. En cuanto a la función integradora 
del sentido común, cf. Contra Gentiles, II, c. 100, n. 3: Unde virtus inferior opera-
tur per multa, virtus superior operatur per unum tantum. Virtus enim, quanto 
est superior, tanto magis colligitur et unitur; e contario vero virtus inferior di-
viditur et multiplicatur; unde videmus quod diversa genera sesnsibilium, quae 
quinque sensus exteriores percipiunt, una vis sensus communis apprehendit.

36 Cf. Summa Theologiae I, q 78, a 4, ad 1, 2. Ver también, Summa Theologiae I, q 
57, a 2, corpus: “Hoc enim ordo rerum habet, quod quanto aliquid est superior, 
tanto habeat virtutem magis unitam et ad plura se extendentem, sicut in ipso 
homine pateto quod sensus communs, qui est superior quam sensus proprium, 
licet sit unica potential, ommnia cognoscit quae quinque sensibus exterioribus 
cognoscuntur, et quaedam alia quae nullus sensus exterior cognoscit, scilicet 
differentiam albi et dulcis”.
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d. La cogitativa en Tomás de Aquino. Cima de la sensibi-
lidad. Doble función puente: en el plano sensoperceptivo, 
entre lo cognitivo y lo apetitivo; en el plano de la acción 
(conducta) entre lo sensitivo y lo racional

La cogitativa, tratada por Santo Tomás en múltiples 
lugares de su obra, constituye una pieza clave tanto 
de la psicología como de la moral.37 Su objeto es apre-
hender las llamadas intentiones insensatae. Siguiendo 
la línea de Avicena, Tomás distingue entre formas e 
intenciones; estas últimas pueden definirse como una 
suerte de discriminaciones o relaciones particulares de 
valor, de conveniencia o no conveniencia, de utilidad 
o no utilidad, percibidas a partir de los objetos o con-
juntos perceptivos, inmanentes a las mismas formas 
sensibles pero que no son captadas por ningún sentido 
formal (de ahí lo de intentiones insensatae, esto es, no 
sentidas, y por ello distintas de las llamadas formae a 
sensu accepate o contenidos formales). La aprehensión 
de estas intentiones se vincula directamente con mo-
vimientos de la afectividad, sean de huida y rechazo, 
sean de atracción y búsqueda, esto es, se relacionan con 
necesidades instintivas o primarias psicomotrices del 
sujeto. Lo propio de la cogitativa es, por consiguiente, 
aprehender las mencionadas intentiones a fin de que el 
apetito huya de ellas o se dirija a su encuentro.

Esta intrínseca relación de la cogitativa, que es un 
sentido cognitivo, con la esfera apetitiva es la que hace 
de ella una potencia puente entre la cognición y el ape-
tito. Esta función puente es doble. Por un lado, en el 
plano sensoperceptivo, es la cima de la sensibilidad; 
opera en relación con la fantasía y la memoria comple-
tando la elaboración del fantasma y del recuerdo en los 
que percibe las intenciones. Representa la máxima ca-
pacidad integradora de los sentidos internos. El fruto 

37 Cf. In Sententiarum III, d 1, q 1, qua 2, ad 2; d 23, q 2, qua 1, ad 3, d 26, qua 2; 
Summa Theologiae I-IIae, q 74, a 4, ad 1; De Veritate, q 14, a 1, ad 9, et alibi.
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inmanente de la cogitativa se “ofrece” a las potencias 
apetitivas estableciéndose, así, un puente, en el plano 
mismo de lo sensible, entre lo cognitivo aprehensivo y 
lo apetitivo tendencial. Todo se realiza según una es-
tructuración compleja, no lineal. Por ejemplo, el tacto 
percibe una lesión y de allí, un dolor pero no bajo la 
razón formal de bueno o malo, útil o nocivo; el sentido 
común percibe la operación táctil pero no su carácter 
nocivo o conveniente; sólo la cogitativa percibe el ca-
rácter nocivo o conveniente. Por eso, por la cogitati-
va, la lesión dolorosa se hace dolor humano (correlato 
afectivo del dolor). Lo mismo pasa con las demás pa-
siones. Por otra parte, en el plano de la acción, la co-
gitativa realiza un juicio sintético singular acerca del 
obrar, por lo que se la llama razón particular, haciendo 
de este modo de puente entre lo sensible y lo racional. 
De allí su papel en el acto libre, su estrecha relación con 
la razón práctica y con la prudencia. Es racional por 
participación y la clave de la contigüidad en el orden 
del obrar entre lo sensible y lo racional.

Otro aspecto, fuertemente destacado en la doctrina 
tomista de la cogitativa, es la diferencia entre ella y la 
estimativa animal.38 Mientras la estimativa animal: es 
estable, fija, uniforme percibe el singular en cuanto tér-
mino o principio de una acción o pasión y regula el 

38 En el ya citado artículo 4 de la cuestión 78 de la Prima Pars de Summa Theo-
logiae, Santo Tomás establece que en orden a la percepción de las formas no hay 
diferencia entre el sentido animal y el sentido humano dado que en ambos esa 
percepción formal importa la misma inmutación del órgano del sentido. Pero en 
lo que respecta a las intenciones sí se da una esencial diferencia pues mientras 
en el animal dichas intenciones son percibidas mediante un instinto natural en 
el hombre se realiza por medio de una cierta comparación (per quandam co-
llationem). “Et ideo quae in allis animalibus dicitur aestimativa naturalibus, in 
homine dicitur cogitativa quae per collationem quandam huismodi intentiones 
adinvenit”. De esta manera, la cogitativa recibe el nombre de razón particular 
pues compara y valora las intenciones individuales en tanto el intelecto lo hace 
respecto de las universales. El Aquinate extiende esta diferencia entre el hombre 
y los otros animales también a la memoria (el otro sentido interno intencional). 
El hombre, en efecto, no sólo tiene memoria como los demás animales por la 
que recuerda las cosas pretéritas sino, además, reminiscencia que a modo de un 
silogismo inquiere la memoria de cosas pretéritas según las intenciones indivi-
duales (cf. Summa Theologiae I, q 78, a 4, corpus, in fine). 
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comportamiento animal dirigiendo el apetito, la cogi-
tativa humana es plástica, progresiva, percibe lo singu-
lar en cuanto éste es parte de una naturaleza común, 
es silogística, compara (collatio), “razona”, condiciona y 
modula las acciones del hombre las que, sin embargo, 
permanecen siempre abiertas al juicio del libre albe-
drío. De este modo, la cogitativa es una suerte de clave 
de bóveda de la conducta humana, de su unidad y con-
tinuidad, trasunto en el plano de la acción de la unidad 
substancial del hombre en el plano entitativo.

3. LOS SENTIDOS INTERNOS EN LOS ESCOLÁS-
TICOS CONTEMPORÁNEOS

3.1 Aspectos generales de la Escolástica contemporánea

A partir de la Encíclica Aeterni Patris de León XIII, 
publicada en 1879, los estudios tomistas recibieron un 
gran impulso y dieron lugar a un vigoroso movimiento 
que se conoce, en general, con los nombres de neoes-
colástica, neoescolasticismo, neotomismo, etc. En reali-
dad, este movimiento ya había hecho su aparición an-
tes de la publicación de la Encíclica de León XIII como 
un intento de dar una respuesta cristiana a los desafíos 
que suponía el dominio casi absoluto de las diversas 
versiones del racionalismo cartesiano, del idealismo 
kantiano y del empirismo en sus múltiples formas. El 
Papa, con su encíclica no sólo dio, como dijimos, el gran 
impulso a ese movimiento sino que estableció la filoso-
fía tomista como modelo y paradigma de la filosofía 
cristiana. Este apoyo pontificio fue decisivo en orden a 
asegurar el éxito y la expansión del nuevo movimiento. 
Lo esencial, pues, de la neoescolástica, más allá de to-
das las precisiones, matizaciones y observaciones que 
puedan formularse, constituye el decidido intento del 
pensamiento cristiano de restablecer la tradición filosó-
fica de la escolástica y de salir al encuentro del mundo 
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contemporáneo en busca de nuevas síntesis e integra-
ciones. Fueron numerosas las figuras que dieron vida 
a este movimiento promoviendo una auténtica renova-
ción de la doctrina de Santo Tomás a la que, en cierto 
modo, sacaron de los círculos estrictamente eclesiásti-
cos para proponerla, en actitud de diálogo, al mundo 
científico de nuestro tiempo.

Dentro de esta neo escolástica se destaca, a su vez, 
un grupo importante de autores que dedicó una espe-
cialísima atención a la Psicología procurando, sobre 
todo, integrar los aportes de la llamada Psicología Ex-
perimental o Psicología Científica con las categorías 
de la que llamaron Psicología Filosófica o Racional de 
cuño tomista. No obstante las consideraciones críticas 
que puedan formularse respecto de ciertos aspectos 
epistemológicos y metodológicos de la obra de algunos 
de estos autores (por ejemplo el dualismo científico de 
objeto y de método en detrimento, en cierto modo, de 
la unidad de la Psicología) es incuestionable que ellos 
abrieron un camino que nos toca a nosotros continuar 
y perfeccionar.39 Son auténticos pioneros de un más 
que necesario trabajo de integración y síntesis.

3.2 Principales autores de la Neoescolástica en el área de 
la Psicología

Numerosos son los autores neoescolásticos que se 
abocaron al estudio de la Psicología. Hay nombres ilus-
tres que no pueden dejar de mencionarse: en primer lu-
gar al que, sin duda, ha de considerarse el precursor en 
esta materia, el Cardenal D. J. Mercier, de Lovaina; los 
padres jesuitas Huber Gruender, de S. Luis, Missouri, 
José Föbres, de Friburgo, y Paulo Siwek, de la Grego-
riana de Roma; en Italia, Agostino Gemelli y Cornelio 

39 Para un examen crítico del modo en que la Neoescolástica recibió los apor-
tes de la llamada Psicología Científica, véase mi trabajo “Las dificultades de la 
psicología científica”, en Revista electrónica E-Aquinas, Año 3 (Barcelona: febrero 
de 2005), 2 a 23. 
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Fabro; y en España los padres dominicos Manuel Bar-
bado Viejo y Manuel Úbeda Purkiss.

Désiré Félicien-François-Joseph Mercier (1851-1926), 
Cardenal Arzobispo de Malinas, Primado de Bélgica y 
Rector de la Universidad de Lovaina, fue una figura 
importante en la renovación del tomismo; en 1899 fun-
dó el Alto Instituto de Filosofía en la Universidad Cató-
lica de Lovaina y en 1906 creó la Revue Néoscholastique. 
Fue creado cardenal de la Iglesia Católica el 15 de abril 
de 1907. Desarrolló una intensa labor de docencia y de 
investigación e incursionó en el área de la Psicología. 
Su obra Los orígenes de la psicología contemporánea, pu-
blicada en 1897, hace una exposición crítica de la psico-
logía cartesiana (a la que califica como “espiritualismo 
exagerado” unido a un mecanicismo en el estudio del 
cuerpo) y de su evolución histórica lo que incluye el 
examen de las diversas corrientes idealistas, mecani-
cistas, empiristas, etc., todas ellas, sostiene, incapaces 
de resolver los problemas fundamentales de la psicolo-
gía. En esta importantísima obra, Mercier opone a esas 
corrientes las ideas que sobre psicología formularon, 
primero, Aristóteles y luego la Escolástica Medieval. 
Examina, además, la llamada psicología experimental, 
con especial referencia al fundador de la Escuela de 
Leipzig, W. Wundt, y concluye exponiendo “el movi-
miento neo tomista” e “insistiendo sobre la importan-
cia actual de los problemas criteriológicos, y sobre el 
empleo de las ciencias experimentales en psicología40” 

En relación con la psicología experimental de Wun-
dt, escribe Mercier:

En el terreno de la psicología es muy cierto, que la fi-
losofía aristotélica se presta mejor que ninguna otra 
a la interpretación de los hechos, que forman el ob-
jeto de la psicología experimental. Recuérdese, a este 

40 D. Mercier, Los orígenes de la Psicología contemporánea, traducción castellana 
por el P. M. Arnáiz, Agustino (Madrid, 1901),  XIX. 
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propósito, la conclusión de los Principios de psicología 
fisiológica del fundador del laboratorio de Leipzig. Los 
resultados de mis trabajos no se avienen ni con la hi-
pótesis materialista ni con el dualismo platónico o car-
tesiano; únicamente el animismo aristotélico, que rela-
cionó la psicología con la biología, es el que se deduce, 
como conclusión metafísica plausible, de la psicología 
experimental.41 

Notable texto de una actualidad incuestionable toda 
vez que expresa el genuino espíritu de síntesis y de in-
tegración que es nota esencial del pensamiento tomista. 
Más adelante, en la misma línea de apertura, sostiene:

Y en efecto, si los materialistas estuvieran en lo cierto, 
si el alma, como ellos pretenden, no es más que un 
mecanismo dinámico o fisiológico, se seguiría como 
consecuencia que la psicología fisiológica no es ya una 
ciencia aparte, sino un capítulo de la mecánica o de la 
fisiología. Por el contrario, si el alma es tal que toda 
su naturaleza se reduce al pensamiento (conciencia), 
si subsiste independiente del cuerpo viviente, siendo 
observable directa y exclusivamente por la conciencia, 
es evidente que en tales condiciones ni siquiera se con-
cibe un laboratorio de psicología experimental; por-
que éste supondría la pretensión de experimentar el 
alma y de someterla a aparatos de medida, de peso, de 
fuerza, etc.; en otras palabras: todo esto presupondría, 
en  el mismo hecho, la naturaleza material del alma. 
Pero, si con Aristóteles y todos los maestros de la Es-
colástica se admite que el hombre es una substancia 
compuesta de materia y de un alma inmaterial; que 
las funciones superiores tienen respecto de las inferio-
res una relación de dependencia real; que no se da en el 
hombre un solo proceso interior que no tenga su correlativo 
físico; que no hay idea sin imagen, ni acto de la voluntad 
sin emoción sensible: resulta entonces que el fenóme-
no concreto que se ofrece a la conciencia presenta el 
carácter de un complexus psicológico y fisiológico a la 
vez; siendo accesible, por tanto, a la observación de la 

41 Ibíd., 391.
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conciencia por una parte, y por otra a la observación 
biológica y fisiológica; en una palabra: la razón de ser 
de una ciencia psico-fisiológica está aquí bien indica-
da. Y tan indicada, que, en la filosofía aristotélica, la 
psicología y la fisiología no formaban dos ciencias dis-
tintas, cuanto menos dos ciencias opuestas, sino una 
ciencia única.42 

Lo subrayado en el texto original es nuestro; y lo he-
mos hecho porque entendemos que guarda una directa 
relación con el tema de los sentidos internos: en efecto, 
Mercier deja bien en claro el nexo entre lo sensible y lo 
racional, tanto en el plano cognitivo cuanto en el plano 
apetitivo, con lo que se sitúa, hace más de un siglo, en 
la dirección de las orientaciones experimentalistas con-
temporáneas que de pocos años a esta parte han incur-
sionado en el tema de los sentidos internos a través del 
estudio de los problemas de la percepción y de los di-
versos procesos mnemónicos, imaginativos y de apren-
dizaje como también lo concerniente a las emociones.

Y concluía el Cardenal con palabras de una enorme 
vigencia al día de hoy:

La antropología aristotélica y tomista responde, pues, 
admirablemente a las necesidades y a las tendencias 
de la psicología contemporánea […] ya por la seme-
janza, ya por su contraste con las enseñanzas de Aris-
tóteles y de la Escuela. Los psicólogos que siguen 
inspirándose en el dualismo cartesiano asignan como 
objeto exclusivo á los estudios psicológicos los hechos 
internos, observables por la conciencia; de donde lógi-
camente se sigue esta conclusión: la ciencia psicofisio-
lógica es imposible o impracticable. La antropología 
de Aristóteles y de Santo Tomás, al contrario de esta 
psicología estrecha, y por lo mismo que se apoya so-
bre la experiencia interna a la vez y externa, asienta las 
bases de la psicofisiologia.43

42 Ibíd., 391, 392.

43 Ibíd., 393. 
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El cardenal Mercier, como puede apreciarse, abrió 
un camino de auténtica integración de la filosofía to-
mista con las expresiones más caracterizadas de la psi-
cología de su tiempo dejándonos no sólo el ejemplo 
de su obra sino, además, las líneas maestras que nos 
permiten continuar una tarea que en la actualidad se 
hace más necesaria si cabe. Tras la huella de Mercier, 
siguieron otras figuras de no menor relevancia. De las 
muchas que pueden nombrase (y que ya más arriba he-
mos mencionado) vamos a detenernos, brevemente, en 
tres de ellas por el particular interés que reviste su obra 
respecto de nuestro tema.

En primer lugar, el Padre Manuel Barbado Viejo, O. 
P. (1884-1945). Este ilustre dominico se incorporó muy 
joven a la Orden de los Predicadores dedicándose a lo 
largo de toda su vida a los estudios filosóficos y cientí-
ficos. En la década de 1920, radicado en Roma en cali-
dad de profesor de Psicología Experimental del Colegio 
Angelicum, Barbado publicó en revistas como Angeli-
cum, Xenia Thomistica, o La Ciencia Tomista una serie de 
artículos dedicados a cuestiones relativas tanto a la psi-
cología experimental como a la denominada por enton-
ces “psicología racional”, trabajos que merecen ser leí-
dos aunque sólo sea por su brillantez verdaderamente 
envidiable, su enciclopédica erudición y su profundi-
dad. Su primera obra sistemática fue Introducción a la 
Psicología experimental que, concebida a la manera de 
manual generalista y propedéutico, salió a la luz origi-
nalmente en 1928 siendo traducida inmediatamente al 
inglés, al francés y al italiano. En 1943 la obra conoce, 
en atención a su éxito, una segunda edición en lengua 
española convenientemente aumentada, que aparece 
como una referencia fundamental en la materia supe-
rando con creces las pretensiones que podrían derivar-
se precisamente de su condición de manual. En 1946, 
sus discípulos publicaron su obra póstuma, Estudios de 
psicología experimental, que recoge, en tres volúmenes, 
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una serie de estudios que el Padre tenía en elaboración 
al momento de su muerte. En esta obra, el autor dedica 
amplio espacio al estudio de los sentidos internos fun-
damentalmente en lo que respecta al sensus communis y 
a la cogitativa.44

Otra figura significativa es el Padre Manuel Úbeda 
Purkiss (1913-1999) también perteneciente a la Orden 
de Predicadores. Purkiss ha sido uno de los grandes 
maestros de la psicología española. Licenciado en Me-
dicina por la Universidad de Madrid, pronto orientó 
sus intereses hacia la investigación en el campo de la 
neurofisiología y de la psicológica en el comportamien-
to humano. Tras una breve estancia en el Ejercito de 
su país (obtuvo el grado de Teniente Médico) decide 
su ingreso a la vida religiosa dando comienzo, de este 
modo, a una interesante tarea de integración y síntesis 
de la filosofía tomista con la psicología, la neurología 
y la neurofisiología. Mantuvo un provechoso contacto 
con el grupo dirigido por José Germain en el Centro 
Superior de Investigaciones Científicas, promovió la 
creación de la Escuela de Psicología y Psicotecnia de la 
Universidad de Madrid e impulsó los estudios psicoló-
gicos en la Universidad Autónoma de esta ciudad. Sus 
contribuciones se plasman de un modo sobresaliente 
en el ámbito de la Psicología Fisiológica, materia que 
impartió en las varias instituciones universitarias por 
las que fue requerido a lo largo de su vida.45 En lo que 

44 Respecto de la figura y de la obra del padre Barbado puede consultarse 
“Los dominicos de Andalucía en la España contemporánea”, Antonio Larios Ra-
mos, O. P. (Coord.), Colección Monumenta Histórica Iberoamericana de la Orden de 
Predicadores, Volumen XXVI, (Salamanca, 2014), 1070 y ss. 

45 Cf. José C. Loredo, Enrique Lafuente, Alejandra Ferrándiz, “Psicofisiologia 
y Escolástica: la contribución de Manuel Úbeda (1913-1999) a la psicología espa-
ñola”, Revista de Historia de la Psicología, (2000, Vol. 21, n° 2 3), 119-140. 
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concierne a los sentidos internos, sus estudios versan 
principalmente sobre el sensus communis.46

Por último, nos queda por mencionar el Padre Cor-
nelio Fabro (1911-1995), eminente filósofo y teólogo ita-
liano, sacerdote estigmatino y uno de los más profun-
dos conocedores y expositores de la filosofía moderna 
y del pensamiento tomista. Graduado en la Pontificia 
Universidad de Santo Tomás, realizó estudios de biolo-
gía y fue profesor universitario en diferentes institucio-
nes italianas. Formó parte de varias sociedades acadé-
micas y fue consultor de la Segunda Congregación de 
la Doctrina de la fe. Su vasta obra se desarrolla en tres 
grandes líneas: la metafísica a la que ha dado un nuevo 
y notable impulso con su doctrina de la participación; 
la teología en la que ha desplegado una valiosísima la-
bor crítica respecto de ciertas desviaciones teológicas 
actuales; la psicología, respecto de la que entre los años 
1938 y 1939 publicó una serie de cuatro estudios sobre 
el problema de la percepción sensorial que fueron el 
núcleo de sus célebres obras sobre la percepción, La Fe-
nomenologia della Percezione47 y Percezione e pensiero.48 Di-
chos estudios, según expresa el mismo autor, son una 
serie de investigaciones realizadas por exigencias de la 
enseñanza en torno del problema de la percepción. Los 
trabajos son los siguientes: Il problema della percezione 
sensoriale, aparecido en el Bolletino Filosofico (Ateneo 
Lateranense), IV, 1 (1938), páginas 5-63; Knowledge and 
Perception in Aristotelic - Thomistic Psycology, publicado 

46 Puede consultarse Manuel Úbeda Purkiss, O. P., “El ‘sensus communis’ en 
la psicología aristotélica”, en Salmanticensis, 3, (1956), 30-66. También es de re-
comendar la atenta lectura de la Introducción al Tratado del Hombre de la Suma 
de Teología de Santo Tomás de Aquino, edición bilingüe, editada por la BAC, 
tomo IV. 

47 Cornelio Fabro, La fenomenología della Percezione, Opere Complete, Volu-
me 5, a cura di Christian Ferraro (Segni, EDIVI,  2006). Prima edizione, Milano, 
1941; Seconda edizione, Brescia, 1961. 

48 Cornelio Fabro, Percezione e Pensiero, Opere Complete, Volume 6, a cura di 
Christian Ferraro (Segni, EDIVI, 2008). Prima edizione, Milano, 1941, Seconda 
edizione riveduta, Brescia, 1962.
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en la revista The New Scholasticim (Washington), XII, 4, 
1938, páginas 237-266; Idealismo e realismo nella percezio-
ne sensoriale, recogido en la Rivista di Filosofia Neosco-
lastica, XXXI, 2, 1939, páginas 117- 135; y La percezione 
intelligibile dei singolari materiali que vio la luz en Ange-
licum, Vol. XVI, fas. 4, ottobre 1939, páginas 429- 462.

Posteriormente, hacia 1941, sobre la base de estos es-
tudios publicó sus ya mencionadas dos grandes obras 
fundamentales, La Fenomenologia della percezione y Per-
cezione e Pensiero. Hacia el final de su vida abordó el 
proyecto de una nueva edición de las dos obras, fundi-
das en un solo volumen; pero sólo alcanzó a redactar 
el prólogo (que tuvimos ocasión de traducir) pues lo 
sorprendió la muerte.49

Fabro es el más importante de los autores escolás-
ticos contemporáneos en relación con el tema de los 
sentidos internos. Los ha estudiado y reformulado en 
el contexto del problema de la percepción. Lo ha hecho 
en diálogo crítico con las principales corrientes moder-
nas y contemporáneas, sobre todo, con la Gestalt, pero 
también en confrontación con las corrientes sensistas, 
asociacionistas, watsonianas, piagetianas y neurocien-
tíficas. 

Tres son los aspectos centrales que pueden apreciar-
se, a nuestro juicio, en la doctrina fabriana de la per-
cepción en cuyo marco, repetimos, el maestro italiano 
considera los sentidos internos. En primer lugar, la 
metodología a la que Fabro describe como una “feno-

49 Cf. Cornelio Fabro, “Prólogo fenomenológico”, versión española de Mario 
Caponnetto, en Revista Gladius VIII, 23, (1992), 107-122. La traducción se hizo 
sobre una fotocopia del original italiano mecanografiado que nos fue proporcio-
nada por el Padre Alfredo Sáenz. El texto italiano fue publicado incluido en el 
libro Appunti di un itinerario (Segni, EDIVI, 2011). 
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menología material”,50 no formal; conforme con ella, el 
punto de partida son siempre los hechos descubiertos 
en el curso de una experiencia; es a partir de esta feno-
menología material que es posible plantear el proble-
ma de la percepción: la fenomenología de la percepción 
nos lleva al problema de la percepción. El problema de 
la percepción nos conduce a la búsqueda de soluciones 
sistemáticas; tal el avviamento alla metafísica que consti-
tuye para Fabro el momento resolutivo en el que los fe-
nómenos alcanzan su explicación; en efecto, un hecho 
como tal es irrecusable y puede ser un punto de parti-
da o un punto de llegada; lo que no puede ser nunca 
es una explicación. En segundo término, para Fabro la 
percepción consiste en la aprehensión de un complejo 
unificado, configurado y cualificado; esto permite re-
conocer y distinguir los llamados “planos objetales” y 
que cada uno de ellos, en su orden, son heterogéneos 
e inderivables; sin embargo, resulta innegable que ta-
les planos no se hacen presentes como extraños unos a 
otros sino a la manera de una unificación objetiva que 
no puede sino venir dada por el intelecto por lo que a 
partir de aquí los dualismos son puestos a prueba.51 
La percepción, por tanto, es una síntesis viva de sensa-
ción y pensamiento. En tercer lugar, por último, se ha 
de destacar el papel central de los sentidos internos en 
los procesos de organización e integración sensorial y 
perceptiva, tanto en lo que respecta a los contenidos 
formales cuanto a los contenidos intencionales.52 

50 “La nostra fenomenología non si compie nella “visione del’essenza”, ma 
piuttosto nell’analisi della preparazione soggetiva e dei gradi d’assimilazione 
oggetiva; è una fenomenología materiale e non formale, che mette in relievo gli 
Urphänoema, che stanno a fondamento sperimentale della apprensione inteli-
gibile dell’essenza, e le Urfunktionen per cui è possibile tale apprensione non in 
astratto, ma in concreto, cioè in relazione alla esistenza attuale” (La Fenomenolo-
gia,. 51).

51 Cf. Cornelio Fabro, Percezione, 5 y ss.

52 Ibíd., 153 y ss.
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4. PERSPECTIVAS ACTUALES

4.1 Caracterización de la situación actual

Después de pasar revista al desarrollo histórico de 
la doctrina de los sentidos internos debemos examinar 
en qué situación nos hallamos actualmente respecto de 
este tema. En otras palabras, ¿es posible, hoy, en el con-
texto de la psicología contemporánea, plantear la perti-
nencia de una teoría como la que venimos analizando? 
Nuestra respuesta es no sólo afirmativa respecto de la 
pertinencia de proponer en el marco actual de la psi-
cología y de la psiquiatría la antigua doctrina de los 
sentidos internos sino que va más allá y sostiene la ne-
cesidad de tal propuesta como la única posibilidad de 
salvar todo cuanto la investigación científica contem-
poránea ha puesto y pone constantemente ante nuestra 
mirada. 

Ahora bien, ¿en qué sentido decimos salvar lo que 
es fruto del sorprendente desarrollo de la investigación 
científica hodierna? No en otro que en un sentido es-
trictamente científico, es decir, salvar la validez cien-
tífica de la enorme masa de información a la que hoy 
tenemos acceso gracias al avance de las neurociencias 
y de los progresos realizados por disciplinas como la 
psicología, la psicoterapia, la psiquiatría, etc., a ellas 
ligadas.

Resulta evidente que tales conocimientos en su es-
tado actual carecen no sólo de un sólido fundamento 
epistemológico sino que, pese a su declamada inter-
disciplinariedad, no logran ponerse al abrigo de un 
reduccionismo materialista y biológico que acaba por 
conducirnos a nuevos solipsismos científicos sin sali-
da: los mismos a los que nos llevaron, en su momento, 
la llamada “psicología científica”, la psicofisiologia, el 
conductismo, el psicoanálisis, la gestaltheorie y otras 
expresiones similares. Es nuestra convicción, por otra 
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parte común a numerosos autores mucho más autori-
zados, que tanto a las actuales neurociencias cuanto a 
las mencionadas expresiones que las han precedido les 
son debidos –en medida dispar, por cierto– significati-
vos aportes y avances incuestionables en lo que respec-
ta a nuestros conocimientos en el área de la psicología, 
de la neurología, de la psiquiatría y demás disciplinas 
afines; incluso, no negamos nuestro reconocimiento al 
hecho de que, en no pocos casos, les son debidos des-
cubrimientos o redescubrimientos de territorios cien-
tíficos desconocidos u olvidados. Sin embargo, pese 
a todo esto, no han podido sustraerse a cierto fracaso 
toda vez que a la hora de validar sus descubrimientos 
y sus aportes nos encontramos con extensas lagunas, 
vacíos imposibles de colmar y una insalvable fragmen-
tariedad de los conocimientos aportados. 

Por tanto, nos hallamos hoy ante una situación que 
podemos resumir en los siguientes términos: por un 
lado, somos herederos de una larga tradición de siglos 
de reflexión filosófica y antropológica como la que aca-
bamos de reseñar en estas páginas y que es necesario 
recibir, explorar y estudiar con la máxima seriedad y 
diligencia; por otro, nos encontramos con un incesante 
aporte de las ciencias actuales que ponen ante nosotros 
una masa de información sin precedentes en la historia 
de las ciencias; pero es una información “informe” que 
debe ser “informada” a la manera de una materia pri-
vada de forma pero apta para recibirla; y esa forma no 
puede ser otra que la venerable ciencia del alma de la 
tradición filosófica y, dentro de ella, particularmente, 
la doctrina de los sentidos internos. Esta doctrina no 
sólo se ve hoy plenamente confirmada por los datos 
de las modernas neurociencias sino que, además, en no 
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pocos casos ella es capaz de complementarlas y otor-
garles su fundamento último.53

4.2. Líneas maestras de trabajo

A modo de conclusión señalamos algunas líneas de 
trabajo que, a nuestro juicio, deben desarrollarse a fin 
de afrontar los desafíos científicos ya apuntados.

La primera línea es, sin dudas, la epistemológica. Se 
trata, en efecto, de examinar los límites epistémicos, 
el nivel de certeza y la legitimidad de sus respectivas 
conclusiones de las distintas disciplinas involucradas, 
en particular, la llamada psicología científica, la psi-
cología cognitiva y el conjunto un tanto heterogéneo 
de disciplinas reunidas bajo el rotulo común de neu-
rociencias. Este examen se ha de extender, también, 
a otras corrientes del pensamiento psicológico actual 
(psicoanálisis, psicología simbólica, logoterapia, etc.). 
En todos los casos se ha de procurar reconducir los 
aportes particulares al tronco común de la Ciencia del 
alma conforme a lo que hemos dicho más arriba res-
pecto de su condición de saber integrador y arquitec-
tónico. Esta línea de trabajo epistemológica nos parece 
fundamental si de lo que se trata es de llevar adelante 
un proceso de integración del conocimiento científico 
en los términos antes planteados.

Una segunda línea de trabajo ha de ser la correspon-
diente a una recta fenomenología a la que, siguiendo los 
pasos de Fabro, adjetivamos como fenomenología ma-
terial, no formal. Esto significa un incuestionable ape-
go a los datos que la experiencia va poniendo a nuestra 

53 Respecto del papel que puede jugar la doctrina de los sentidos internos en 
orden a superar las dificultades de las neurociencias actuales para analizar el 
funcionamiento global del cerebro, cf. José Manuel Giménez Amaya, Cerebro y 
alma: nuevas formas de mirar un viejo problema, disponible en la web de la Uni-
versidad de Navarra, Grupo Ciencia, Razón y Fe. También puede consultarse el 
caso Phineas Gage y la localización de la cogitativa en Mario Caponnetto, Jordán 
Abud y Ernesto Alonso, ¿Qué es la Psicología? Acerca del estatuto epistemológico de 
la Psicología (Buenos Aires: Gladius, 2016), 167 y ss.  
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consideración; pero, al mismo tiempo, la clara concien-
cia de que esos datos procedentes de la experiencia son 
un punto de partida o un punto de llegada pero nunca 
una explicación. En todo caso, y esto se conecta con la 
anterior línea de trabajo ya referida, la epistemológica, 
los datos de la experiencia han de ser problematizados 
para, a partir de tales problemas, iniciar la vía que nos 
conduzca a las ciencias que poseen en sí mismas los 
principios resolutivos de dichos problemas y puedan, 
ellas sí, ofrecer las explicaciones sistemáticas que los 
datos de experiencia per se no pueden brindar. Se trata 
de aquello que Fabro denomina el avviamento alla meta-
física pero que nosotros estimamos ha de ser precedido 
de un paso anterior, a saber, el avviamento a la Ciencia 
del alma, cumbre, a su vez, de la Filosofía de la Natu-
raleza. 

Una tercera línea de trabajo ha de consistir en pro-
fundizar la noción de unidad funcional o síntesis ope-
rativa como ya ha sido explicada al tratar de la síntesis 
tomista. Esta noción, verdadera clave arquitectónica 
que nos permite entender la unidad de las operaciones 
del hombre, correlativa en el plano operativo de la uni-
dad substancial del compuesto humano en el plano en-
titativo, constituye, tal vez, el aporte más significativo 
de cuantos puedan formularse. En el ya mencionado 
trabajo de José Manuel Giménez Amaya, el autor seña-
la como una de las mayores limitaciones de las neuro-
ciencias su dificultad a la hora de explicar el funciona-
miento global del cerebro. Señala el autor que uno de 
los retos de la actual neurobiología de la percepción 
sensorial es la búsqueda de redes neuronales que per-
mitan constituir unitariamente los procesos percepti-
vos y su integración con la información emocional pro-
cedente de las áreas límbicas o con los circuitos de la 
memoria. Acerca de esta cuestión las neurociencias no 
ofrecen hoy una respuesta convincente por lo que se 
propone una tarea interdisciplinar que permita acudir 
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“al concepto de sentido interno de la tradición filosó-
fica aristotélico tomista”.54 Se impone, por tanto, res-
catar esta noción de síntesis funcional: la percepción 
como síntesis funcional cognoscitiva y el acto volunta-
rio como síntesis funcional apetitiva. En ellas se da la 
puesta en acto conjunta y simultánea de todas las po-
tencias, las sensitivas y las intelectivas, particularmente 
los sentidos internos que son la clave de bóveda en la 
elaboración de estas síntesis funcionales que, además, 
se vinculan y articulan entre sí al tiempo que patenti-
zan la perfecta contigüidad entre lo corpóreo sensible 
y lo racional, asegurando, de este modo, la  superación 
radical del dualismo.

Como cuarta línea de trabajo, proponemos una revi-
sión de las organizaciones psicopatológicas a la luz de 
dichas síntesis funcionales a efectos de otorgar un só-
lido fundamento realista a la psicopatología procuran-
do superar las visiones monistas o dualistas que con 
frecuencia obstaculizan una adecuada comprensión 
del hecho psicopatológico o mal llamada “enfermedad 
mental”.55

Por último, y en continuidad con lo anterior, una 
quinta línea de trabajo deberá orientarse hacia el im-
portante campo de la psicoterapia: qué es la psicotera-
pia, cuál es su estatuto epistemológico, cuál el sujeto, 
esto es, la “zona antropológica” (si se nos permite la ex-
presión) sobre la que específica y principalmente opera 
y de sus relaciones con la totalidad del hombre.

Como puede verse se abre un amplio y fascinante 
campo de trabajo por lo que cabe augurar el desarrollo 

54 José Manuel Giménez Amaya, Cerebro y alma.

55 La expresión “enfermedad mental” es equívoca; en efecto, la mente, enten-
dida como las potencias espirituales del hombre (inteligencia y voluntad) no 
puede enfermar en sentido propio pues por su misma naturaleza espiritual es 
impasible e incorruptible. La enfermedad es una pasión en la que el alma padece 
accidentalmente en virtud de su unión con el cuerpo (cf. Tomás de Aquino, De 
Veritate, q 26, a 1). 
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de nuevas investigaciones cuyos resultados aguarda-
mos. 
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LA CAPACIDAD DE EXPRESIÓN SIMBÓLICA. 
APUNTES PARA SU CONCEPTUALIZACIÓN.

Lic. Gonzalo Javier Ruiz Díaz

Resumen: Nuestra investigación parte de dos 
supuestos de carácter semiológico y antropológico. 
Primero, que en la capacidad de expresión simbólica 
existe una relación analógica intrínseca al símbolo 
entre significante y significado. Segundo, esta relación 
supone, a su vez,  una relación analógica anterior y 
fundante del símbolo con la experiencia personal. 
Pues bien, estos supuestos nos permiten explicar 
el dinamismo psíquico unificado por la estimativa-
cogitativa, que consigue expresar vivencialmente 
en un símbolo la experiencia que el paciente tiene y 
vive respecto a un objeto virtualmente consciente. 
Nuestra intención en este trabajo será discriminar tres 
momentos en este dinamismo, a saber, la reacción 
afectiva y su advertencia cognoscitiva, la intensificación 
analógica y la configuración del símbolo.

Palabras clave: Analogía, símbolo, capacidad de expresión 
simbólica, experiencia. 
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1. ANALOGÍA Y EXPERIENCIA

El dinamismo de la capacidad expresiva ha sido 
descripto por Ennis en su estructura general: 

El sentido común tiende a que una determinada ima-
gen tenga cierta significación y que a determinada ac-
titud o situación se responda con una reacción deter-
minada. Y esto porque en esa analogía que establece 
la relación entre la imagen y el significado que expre-
sa, existe una correlación, una correspondencia entre 
lo que ontológicamente es el objeto que representa la 
imagen, y la realidad que está simbolizando.1

En esta apretada síntesis se describe la expresión 
simbólica en sus componentes estructurales y desde su 
aspecto objetivo. Se presenta al símbolo como consti-
tuido por una imagen y un significado, aunados en una 
relación de analogía. La relación analógica es esencial 
al símbolo, como advierte De Ruschi: “la simbolización 
será explicada como la aprehensión de un sentido es-
piritual en una materia manifestativa, merced a la ana-
logía”.2

Relación analógica entre significante y significado 
que, a su vez, se establece sobre una relación prece-
dente, también analógica, entre el objeto al que la ima-
gen remite y el valor significado. Hay entonces, una 
relación analógica intrínseca al símbolo mismo y una 
relación analógica anterior, que lo fundamenta desde 
la experiencia. Por esto, la expresión simbólica no es 
autónoma, respeta una analogía anterior y real, adver-
tida desde la experiencia, entre el valor y el objeto de 
la imagen.

1 María Ana Ennis, Psicoterapia Simbólica. Bases y conceptos (Buenos Aires: EDU-
CA, 2008), 92.

2 Mariana De Ruschi, Hacia una Psicología de la Simbolización (Buenos Aires: 
EDUCA, 2004), 9.
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Esta analogía fundamental solamente es posible en 
y desde la experiencia; ya que, por un lado, el valor 
dice relación a ella y sólo puede ser advertido desde es-
tas significaciones intencionales, es decir, que esta ma-
terialización del significado en un significante procede 
únicamente desde los criterios valorativos personales; 
y, por otro lado, la misma imagen expresiva es tomada 
desde la experiencia, y halla su sentido desde ella. Tan-
to el valor como la imagen son análogos en cuanto que 
en la experiencia encuentran sus similitudes y corres-
pondencias desde las configuraciones que han adquiri-
do en la red de significaciones personales. 

Resaltando el valor subjetivo de la analogía simbó-
lica al proponer el sustento experiencial de la misma, 
no queremos caer en la exageración de afirmar que las 
relaciones entre las imágenes atesoradas y los valores 
sean reducidas a un ámbito fantástico que no encuen-
tre asidero en el orden de las cosas. Dicho solipsismo 
simbólico excluiría la posibilidad siquiera de interpre-
tación. Por eso, bien afirma Ennis que “los rasgos de la 
personalidad de un sujeto no se representan normal-
mente como contradictorios al orden natural y cultural, 
sino que profundizan ese orden o lo extienden cualita-
tiva o cuantitativamente. Hay un elemento de intensi-
ficación pero no de total contradicción con respecto a 
las cosas”.3 La experiencia se forma ante la realidad y 
en la realidad.

Las imágenes y los valores dicen relación a una his-
toria personal. No es lo mismo “el mar” (imagen) para 
un marino que para alguien que nunca lo conoció. Del 
mismo modo “la amistad” (valor) puede ser valorada 
positivamente de manera diferente según los sujetos, 
amparados en la riqueza de virtualidades que este va-
lor permite. La misma analogía con el significado se 
ve comprometida y cualificada por la historia que la 

3  Ennis, Psicoterapia Simbólica. Bases, 93.
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imagen comporta y por la modalidad de las valoracio-
nes en la experiencia. La unidad que presenta el signi-
ficante y el significado (primera analogía) se deben a 
esta analogía anterior y fundante (segunda analogía) 
establecida en la experiencia. De esta manera se com-
prende mejor por qué una imagen puede no suscitar la 
simbolización en todos los pacientes, y porque también 
una misma imagen suscita significados diferentes.4

El dinamismo expresivo es el que posibilita la mani-
festación de la vivencia del valor en una imagen, sólo y 
desde la experiencia. Movilizando las facultades para 
plasmar la unidad de significante y significado en una 
imagen simbólica, amparada y atraída por esta rela-
ción analógica fundamental y experiencial entre las 
características del objeto que representa la imagen y 
el valor. La primera analogía entre significante y sig-
nificado se mantiene en cuanto permanece la segunda 
analogía entre objeto y valor. En cuanto el objeto o el 
valor cambien, la relación entre estos se rompe, el valor 
deja de ser análogo con el objeto, y, por ende, dejan de 
atraerse significante con significado, desaparece el sím-
bolo. Sin embargo, la experiencia no es un marco fijo 
desde el cual se regulan las imágenes y valores de una 
vez y para siempre. Al contrario, si bien guarda cierta 
habitualidad y estabilidad, es una red viva de significa-
ciones que puede cambiar. Movilidad de la experiencia 
que no hace del símbolo un signo de fluctuación con-
tinua, ya que la flexibilidad de la imagen atempera los 
cambios que se producen en el símbolo, adaptando la 
representación hasta cierto punto. 

La primera analogía advertida en el símbolo es ex-
presión de esta “analogía más esencial”5 que se estable-
ce en el seno de la experiencia personal. No se puede 
forzar la construcción de un símbolo, ni siquiera por el 

4 Ibíd., 99.

5 De Ruschi, Hacia una Psicología, 9.
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mismo sujeto, si no se altera primero la experiencia que 
sustenta la relación. 

La analogía permite transitar un camino desde el 
símbolo a la experiencia. “Mediante una correspon-
dencia, una proporcionalidad entre los términos, lleva 
los gestos conocidos al terreno de lo desconocido, para 
ligarlos a ellos”.6 El dinamismo de la expresión descri-
be el camino inverso y fundante, de la experiencia ha-
cia el símbolo, donde se realiza la manifestación “de un 
sentido espiritual (valor) en una materia (imagen)”.7

2. DESCRIPCIÓN DE LA CAPACIDAD DE EXPRE-
SIÓN SIMBÓLICA

Proponemos –para avanzar en el análisis que nos 
ocupa– partir de la siguiente definición de la expresión 
simbólica: dinamismo psíquico en el que confluye la 
actividad de los sentidos internos, los afectos y la di-
mensión espiritual, unificada por la estimativa-cogita-
tiva, para lograr expresar vivencialmente en un símbo-
lo la experiencia que el paciente tiene y vive respecto a 
un objeto, en parte desconocido y virtualmente cons-
ciente. Desglosemos esta descripción:

“Dinamismo psíquico en el que confluye la actividad de 
los sentidos internos, los afectos y la dimensión espiritual, 
unificada por la estimativa-cogitativa…”

La imagen y el significado, que guardan una relación 
de analogía, sólo existen como símbolos en el dinamis-
mo de los sentidos internos. No hay símbolos fuera del 
psiquismo humano sino, simplemente, ocasiones para 
simbolizar (las llamadas imágenes iniciales). El símbo-
lo es la expresión sensible de una captación espiritual. 

6 Ibíd., 111.

7 Ibíd, 9.
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Sensibilidad y espíritu confluyen en la creación o ex-
pectación del símbolo. No hay una preponderancia de 
un orden sobre otro, el símbolo no es ni una fantasía 
sobre la cual se anexa una razón, ni es tampoco una 
alegoría. Lo sensible y lo espiritual cooperan desde el 
centro de la persona, desde su vértice, desde su cora-
zón, para conocer y apetecer la imagen simbólica. Co-
nocimiento y apetencia que encuentran en la cogitativa 
su facultad propia.

“… para lograr expresar vivencialmente en un símbolo la 
experiencia…”

La vivencia es el modo que presenta la experiencia 
ante la asunción del valor. El objeto del símbolo es la 
experiencia bajo su modalidad vivencial. El símbolo es 
la manifestación de la unión amorosa entre la persona 
y el valor, que ocurre en el seno de la experiencia. Sin 
sostener un psicologismo, afirmamos que el valor se 
descubre en la realidad gracias al determinado e indi-
vidual recipiente experiencial. La particular configura-
ción de una experiencia es lo que permite asumir o no, 
un valor específico. 

Es por eso, que el símbolo no es una expresión del 
valor sin más, ni de la experiencia sin más; es la ex-
presión de la experiencia del valor. Esta experiencia es 
una de las más altas e íntimas a la que se pueda tener 
acceso, ya que los valores implican la participación por 
parte de todo el hombre. Es por eso que esta clase de 
experiencia se patentiza en modo vivencial, como en 
una efusión afectiva. La vivencia es en este sentido “la 
plenitud del acto experiencial”.8

 “… de un objeto, en parte desconocido y virtualmente 
consciente”. 

8 Ibíd., 103
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Afirmamos que el valor es en parte desconocido y 
virtualmente consciente9 porque lo que se conoce como 
más patente es la afección en el sujeto antes que el ob-
jeto afectante. En este caso el amor es mayor que el co-
nocimiento y esto no presenta ninguna contradicción 
con la supremacía operativa del conocimiento sobre 
el amor. No negamos la condición absoluta del cono-
cimiento para el amar, sino que destacamos que hay 
“algo que se requiere para la perfección del conoci-
miento que no se exige para la perfección del amor”.10 
Como estos actos pertenecen a potencias distintas es 
posible “que a una cosa se la ame más (de lo) que se la 
conoce, porque puede ser amada perfectamente aun-
que no se la conozca bien”.11

En esta distinción de potencias radica la posibilidad 
de que un objeto virtualmente consciente pueda susci-
tar afectos. Desde esta diferencia de facultades se expli-
ca la asimetría entre un conocimiento escaso y un afec-
to abundante, desequilibrio propio de la simbolización. 
Sin embargo, este objeto consciente debe ser advertido 
en algún grado cognoscitivo, aunque su totalidad y 
completa identificación permanezca sólo virtualmente 
consciente. Desde la experiencia se deben advertir los 
rasgos mínimos y necesarios del símbolo, para poder 
llegar a alcanzar la vivencia del valor desconocido.

Esta advertencia afectiva junto a la inadvertencia de 
un objeto velado, puede darse por una doble limitación 
en la capacidad cognoscitiva del sujeto: Por una incapa-
cidad debida a la estrechez de las disposiciones expe-
rienciales personales, sean estas limitadas en sí mismas 
en su proceso de maduración o limitadas por hábitos 

9 Abelardo Pithod, El alma y su cuerpo. Una síntesis psicológico-antropológico, 
(Buenos Aires: Grupo Editor Latinoamericano, 1994).

10 Juan Cruz Cruz, Ontología del amor en Tomás de Aquino, (Navarra: EUNSA, 
1996), 84.

11 Ibíd., 84.
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patológicos (mecanismos de defensa); o por una inca-
pacidad general de la experiencia de recibir un objeto 
valioso que en sí es inefable. Es decir, las limitaciones 
pueden estar condicionadas por la estrechez del sujeto 
o por la magnitud del objeto.

Creemos que la primera limitación, en su aspecto pa-
tológico, se debe a que la cogitativa genera una imagen, 
a partir de ciertas disposiciones de la experiencia, que 
vuelven más tolerable de por sí, una experiencia dolo-
rosa suscitada por la presencia de un desvalor, o mejor 
dicho por la ausencia de un valor. Imágenes sustitutas 
que son producto de las disposiciones perniciosas de la 
experiencia (mecanismos de defensa para el psicoaná-
lisis) y que soportan (amenguando) las intenciones ne-
gativas correspondientes al desvalor. Es un remiendo 
del dinamismo psíquico que contiene la angustia hasta 
que ésta desborda y destruye la imagen sustituta, es 
decir, hasta que la advertencia de la vivencia revele el 
desequilibrio y desmesura entre el afecto angustiante y 
la imagen que lo soporta.

Ferrante postula que estas imágenes son de carácter 
negativo, afirma que “si logramos entrar en contacto 
con el contenido que envuelven esas experiencias, nos 
encontramos con un mundo de imágenes distorsiona-
das ocupado por sitios y figuras peligrosos, persecuto-
rios y desvalorizantes”.12 Pero, pese a su negatividad, 
sirven a la economía adaptativa del psiquismo “gra-
cias a la imaginación, los pacientes vuelven tolerable 
una experiencia que se ha vuelto disfuncional y resis-
ten esperando hallar una solución para su dolor”.13 Su 
funcionalidad consiste en “darle forma al dolor, a su 
terror, a su perplejidad [...] para sustituir un orden di-
fícil de soportar por una historia más tolerable [...] para 

12 Graciela Ferrante, El concepto de Estimativa (Inconsciente) en psicoterapia y en 
la clínica general de la neurosis. Tesis de Licenciatura en Psicología, (Pontificia Uni-
versidad Católica Argentina, Buenos Aires, 2001), 27.

13 Ibíd., 27.
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construir una nueva realidad que resulte más plausible 
para las posibilidades de supervivencia psicológica (y 
hasta física) para personas que corren riesgo de verse 
fragmentadas frente a ciertas contingencias”.14 La apa-
rición y permanencia de estas imágenes depende de la 
respuesta afectiva que generan estas experiencias per-
turbadoras, “el deseo insatisfecho de “realidad”, mue-
ve a la imaginación a representar, ilusoriamente ya, en 
sustitución del diálogo con la realidad. Estas represen-
taciones, en tanto placenteras consiguen mayor vigen-
cia y presencia que las anteriores, que quedan en esta-
do de inconciencia por privárselas de actualidad”.15

De Ruschi describe el dinamismo de este estanca-
miento experiencial o “clisés” de la siguiente manera: 
“los síntomas (imágenes sustitutas) son producto de 
los sentidos internos con escasa o incompleta partici-
pación de la inteligencia, significativos de “algo más”, 
pero carentes de sentido, e incluyen la ilusión de ha-
ber logrado una intelección suficiente”.16 Como la per-
cepción de estas imágenes comprende una valoración 
afectiva de las mismas, podemos asegurar –por lo que 
hemos visto– que su producción se realiza desde la co-
gitativa. Pero en este caso, dicha potencia no habilita 
la actuación intelectual, sino que se aferra a las dispo-
siciones de intenciones experienciales nocivas. De tal 
manera que “las potencias espirituales quedan inha-
bilitadas para su función específicamente espiritual: la 
inteligencia se limita a racionalizar o justificar un esta-
do de cosas, la voluntad sólo impera, y su “querer” está 
plegado a alguna pasión (sensible) o ejerce un volunta-
rismo ciego”.17 Esta recurrencia patológica de las dis-
posiciones perniciosas, consumada en el producto de 

14 Ibíd., 28.

15 De Ruschi, Hacia una Psicología, 116. 

16 Ibíd., 115-116.

17 Ibíd., 115.
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la pseudo-imagen, “deviene habitual”18. Ennis sostie-
ne que lo característico de estos hábitos de autodefen-
sa es el autoengaño y la deformación.19 Característica 
que distingue la limitación patológica de la limitación 
madurativa de la experiencia. En una se distorsiona la 
realidad mientras que en la otra se la respeta aunque lo 
real advertido sea menor y limitado.

Aunque implique la expresión en una (pseudo) ima-
gen, este proceso no puede denominarse expresión 
simbólica, como bien distingue De Ruschi: 

El uso de la imaginación en la sustitución de estas 
imágenes, es “fantasía” o “mitificación” [...]  “distin-
guimos así, un “nivel imagínico” de un “nivel simbóli-
co”. El nivel imaginario, ilusorio, “neurótico”, implica 
empobrecimiento de la conciencia, privación de la ilu-
minación intelectual (simbólica) y de los afectos con-
secuentes. Sólo la simbolización permite la subordina-
ción armoniosa de las potencias sensibles, a la luz es-
piritual por la mediación del conocimiento analógico. 
Sin simbolización no se produce este encuentro íntimo, 
dialogal con la realidad.20

Estas imágenes sustitutas, a pesar de su funcionali-
dad, son frágiles, podrían dejar de cumplir esta econo-
mía psíquica dando paso a la vivencia del desvalor. En 
este sentido Mariana De Ruschi, afirma que “Nuestra 
conciencia puede verse de esta manera, privada de un 
registro simbólico de la experiencia, la cual permane-
ce limitada y empobrecida.21

La primera limitación cognoscitiva, en su faz patoló-
gica, se debe a las disposiciones perniciosas que estre-

18 Ibíd., 116.

19 Ennis, Psicoterapia Simbólica. Bases, 54.

20 De Ruschi, Hacia una Psicología, 115.

21 Ibíd., 116.
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chan la experiencia ocultando y distorsionando el des-
valor. En cuanto a la segunda limitación, sostenemos 
que es una constante de toda simbolización. El símbolo 
es “una viva y momentánea revelación de lo inescru-
table”.22 La inefabilidad de los valores superiores e ín-
timos significados en el símbolo es una característica 
esencial a ellos. Se simbolizan, entre otros motivos, 
porque no pueden abarcarse ni explicarse. La simboli-
zación vislumbra lo más claro y diáfano desde lo más 
oscuro y opaco, llega a gustar de un valor espiritual en 
la imagen análoga gracias a la “semántica de la parti-
cipación”.23 Pero este ascenso desde lo participado al 
participante, desde lo analogado al analogante, se rea-
liza sólo y desde el peso tangible de la imagen partici-
pada. De tal limitación no se libra ninguna experiencia 
que simboliza,  ya que en este sentido, la incognoscibi-
lidad no depende tanto de la menor o mayor riqueza y 
amplitud de esta, como de la inabarcabilidad del valor.

Cabe una aclaración más para delimitar el lugar que 
ocupa el dinamismo de la expresión simbólica en el 
marco de la psicoterapia. La capacidad expresiva se in-
serta dentro de una finalidad más amplia.

La capacidad expresiva se cuenta dentro del proceso 
de simbolización como la primera etapa de dos: “Esta 
capacidad expresiva no es la única característica ni la 
exclusiva función que tiene el símbolo. Lo más pecu-
liar y lo más notable es el dinamismo que se logra en 
la actividad psíquica mediante la actividad simbólica 
[...] por su alta efectividad terapéutica”.24 Vemos cla-
ramente en esta cita que trae a colación Ennis, que la 
simbolización se desarrolla en dos etapas: el orden de 
la representación, por un lado, que se identifica como 

22 María Ana Ennis, Psicoterapia Simbólica. Fundamentación y metodología. (Bue-
nos Aires: López Libreros Editores, 1981), 92-93.

23 De Ruschi, Hacia una Psicología, 83.

24 Ennis, Psicoterapia simbólica. Bases, 94.
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dinamismo expresivo; y por otro, una situación afecti-
va a la que se alude como “dinamismo”.

El dinamismo de expresión que nos ocupa represen-
ta una fase necesariamente anterior de la simbolización, 
en donde “además del descubrimiento cognoscitivo 
(expresión simbólica), se puede llegar a una vibración 
afectiva, un movimiento de las tendencias y de la vo-
luntad, y una simultánea valoración”.25 El símbolo no 
solo le permite al paciente “conocer su realidad” sino 
que además “le permite a esa misma persona revivir 
una experiencia”.26 

La expresión simbólica es una manifestación de la 
experiencia, mientras que el dinamismo simbólico bus-
ca la modificación de esa experiencia.

Este dinamismo simbólico en psicoterapia, posibi-
lita al paciente “ponerse en contacto con su realidad 
más profunda para conducirla a su realización más 
plena”.27 Dicho contacto experiencial posibilita “modi-
ficar su actitud frente a los símbolos” y de este modo, 
cambiar la forma de afrontar lo que los símbolos signi-
fican. Esta estrategia terapéutica parte del principio de 
que “la imagen siempre precede al acto”28, por lo que 
“todo lo que (el paciente) pudo realizar en la actividad 
imaginativa es punto de partida de una fuerza interior 
que moviliza para vivir lo análogo correspondiente en 
la realidad personal y en la misma vida”.29

25 Ibíd., 93.

26 Ibíd., 93.

27 Ibíd., 94.

28 Ibíd., 94.

29 Ibíd., 94.
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3. MOMENTOS DEL DINAMISMO PSICOLÓGICO 
DE LA CAPACIDAD DE EXPRESIÓN SIMBÓLICA

A partir de las observaciones precedentes podemos 
inferir distintos momentos de la capacidad de expre-
sión simbólica. En esta descripción procederemos se-
gún una abstracción temporalmente secuencial de un 
dinamismo que de suyo no lo es, ya que como bien nos 
advertía Fabro el desarrollo psicológico posee un ca-
rácter espiralado.30

La descripción de la capacidad expresiva del símbo-
lo está contenida en la siguiente cita de De Ruschi: 

Las respuestas apetitivas inician un “ascenso viven-
cial” en el que la respuesta afectiva (emocional o pa-
sional) conduce a las potencias cognoscitivas sensibles 
(imaginación, memoria, cogitativa) en la producción 
de una configuración representacional que comienza 
el acercamiento al valor espiritual, por la respuesta 
que promueve. Ella marca un “territorio experiencial” 
y señala una dirección de manera tal que la inteligen-
cia, (capaz de reunir aspectos afectivos contrarios), 
producirá una configuración imagínico-intelectual 
nueva, análoga al valor espiritual que manifiesta.31

Creemos que en estas líneas se presentan tres mo-
mentos  que describen el dinamismo de la expresión 
simbólica, a saber: la reacción afectiva y su advertencia 
cognoscitiva; la intensificación analógica o búsqueda 
afectiva de la imagen simbólica, y la configuración del 
símbolo.

3.1 Reacción afectiva y su advertencia cognoscitiva

El primer contacto con la imagen simbólica tiene 
que ser cognoscitivo. Antes de producir una reacción 

30 Cornelio Fabro, Percepción y Pensamiento (Navarra: EUNSA, 1978), 291.

31 De Ruschi, Hacia una Psicología, 93.
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afectiva, la imagen debe ser captada como “algo” de-
terminado. En la escuela de Psicoterapia Simbólica 
esta imagen primogénita es llamada “imagen inicial”. 
En este momento inicial la imagen no es más que una 
simple imagen, para convertirse en símbolo necesita 
transformarse en referente de un significado que de 
por sí aún no porta.32 Un mismo objeto imagen puede 
realizar distintas funciones en el dinamismo psicoló-
gico, según el grado en que este lo asume. “El camino 
de la simbolización se retoma en estas representaciones 
analógicas de la realidad, a veces muy lejanas aun del 
símbolo mismo”.33 La advertencia inicial y cognoscitiva 
de la imagen no llega a formar parte del dinamismo de 
expresión, ya que el contacto con dicho signo es parcial 
y la determinación de la significación simbólica no es 
captada.

El dinamismo expresivo comienza, por el contrario, 
a desarrollarse con la respuesta afectiva ante la ima-
gen.34 Tal respuesta es el único indicio de que la imagen 
comienza a transformarse en símbolo para la persona. 
La imagen inicial despertará, sin motivo aparente, re-
acciones afectivas, siempre y cuando lo permita la sin-
gularidad de la experiencia con su personalísima red 
de intenciones estimativas. Por eso afirma Ennis que 
los símbolos tienen un “intenso y peculiar matiz indi-
vidual”.35 Una misma “imagen inicial” puede favore-
cer la simbolización en unos y no despertarla en otros, 
dada las distintas configuraciones experienciales.

La “advertencia cognoscitiva” sigue a este despertar 
afectivo. La cogitativa es la que advierte dicha reacción 
en esta red experiencial, se percata de que se experi-
menta una afección. Tal advertencia va acompañada, 

32 Ennis, Psicoterapia simbólica. Bases, 91.

33 De Ruschi, Hacia una Psicología, 91.

34 Ibíd., 93-94.

35 Ennis, Psicoterapia simbólica. Bases, 92.
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en el caso del símbolo, de un sentimiento de perple-
jidad, ya que, como afirma Pérez, “el símbolo respeta 
con reverencia lo inaccesible del misterio que lo supe-
ra y se contenta con dejarnos gustar sólo una parte de 
su riqueza infinita”.36 En efecto, a diferencia de otras 
estimaciones, la imagen estimada no justifica la reac-
ción afectiva en cuestión, la misma resulta inadecuada. 
Desequilibrio que tiene su explicación en el hecho de 
que la imagen no despierta el afecto por lo que tiene de 
significante, sino por lo que comienza a sugerir como 
significado. 

Y esta perplejidad no surge solamente por la aparen-
te inadecuación entre objeto y reacción, sino también, 
por la intensidad de esta reacción. No solo se reconoce 
como inadecuada sino, que además, como desmesura-
da. La respuesta afectiva puede llegar incluso a conver-
tirse en “vivencia” ante una imagen que, sin embargo, 
permanece velada en su cabal significación. 

El valor o desvalor es reconocido afectivamente pero 
no se lo puede determinar cognoscitivamente. La co-
gitativa se limita a reconocer la afectación que “algo” 
valioso (o su ausencia) ocasiona en la intimidad de la 
experiencia. 

Esta alteración afectiva se advierte claramente y 
puede distinguirse en sus especificaciones. Puede re-
conocerse como una afección en orden a la atracción o 
al rechazo. 

El valor afecta de una manera y el desvalor de otra. 
En psicoterapia el desvalor es lo que a menudo se ma-
nifiesta. Éste, en realidad, es una imposibilidad de asu-
mir un valor, y se define –como por contraste– en rela-
ción referencial al valor. No hay desvalores sin valores.

36 Eduardo Pérez, “El símbolo desde una óptica realista”, Revista de la Funda-
ción Argentina de Psicoterapia Simbólica, volumen 1, (1997), 122.
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Ahora bien, surge un interrogante ante esta cons-
tatación empírica: ¿cómo puede el significado de una 
imagen suscitar una respuesta afectiva sin ser conoci-
do? Al responder a este interrogante, habremos des-
cripto la fase inicial del dinamismo que nos ocupa.

En primer lugar, afirmamos que la reacción afectiva 
ante el significado-valor velado es reconocida en la red 
experiencial, tanto la imagen como el valor son relati-
vos a la experiencia personal. La analogía que existe 
entre ellos sólo ocurre en el seno de la experiencia que 
los ampara. Por tal motivo, la reacción afectiva ante 
una imagen sugerente dependerá de esta experiencia 
que valida su significación. La imagen afectará, en tan-
to y en cuanto, la particular experiencia que la reciba 
esté dispuesta a ella. Los afectos dependen de la signi-
ficación que la imagen porte, y esta, a su vez, depen-
de de la relación analógica que guarde con la imagen 
significante en el marco referencial de la experiencia 
personal. La experiencia es el núcleo desde el cual los 
fenómenos psíquicos adquieren significancia, por eso 
se ubica a esta experiencia personal como el ámbito 
propio de la psicoterapia.37

Los específicos contornos de la red experiencial tien-
den a ser persistentes en cada persona, por lo cual esta 
puede reconocerla como propia, a través del tiempo, y 
puede juzgar lo que le rodea, bajo criterios similares. 

Advertimos en esta relativa persistencia experien-
cial, la presencia de hábitos o disposiciones. Como la 
experiencia se conforma de estimaciones valorativas 
que tienen su causa en la cogitativa, dichas disposi-
ciones serán hábitos de estimación que guiarán a di-
cha potencia para que valore de una manera o de otra. 
Éstas facilitarán o entorpecerán el reconocimiento de 

37 Cf. Santiago Vázquez, “La noción medieval de cogitativa y sus posibles 
proyecciones en psicología y psicoterapia”, Scripta Medievalia vol. 5 (2012), 109.
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lo valioso, como así también la mayor o menor cons-
ciencia del mismo. No obstante, esta persistencia de las 
disposiciones experienciales no son rígidas y pueden 
sufrir transformaciones.

En esta primera fase, la cogitativa se limita a advertir 
los afectos reactivos ante la imagen; tarea que realiza 
gracias a las determinadas disposiciones experiencia-
les que son sensibles al significado que la imagen su-
giere. Las disposiciones sirven de referencia y de guía, 
para que la cogitativa encuentre en este signo un objeto 
análogo al valor que moldeó la fisonomía de las dispo-
siciones. Por eso, podemos decir que se reconoce un 
valor actual, por analogía con un valor precedente, es 
decir, las intenciones de la cogitativa vibran al vislum-
bre del valor ya poseído en cuanto disposición.

Esta comunión entre la imagen portadora de signi-
ficado y la red de disposiciones experienciales que la 
recibe, tiene la característica de ser, en principio, in-
completa. Por ello debe producirse un intercambio en 
términos de sucesivas adaptaciones y acomodaciones. 
El símbolo va actualizando distintos aspectos de la ex-
periencia, de ahí la expresión tan apropiada de que este 
signo “opera” un cambio en el paciente.38 

Dada la amplitud de virtualidades de un valor y la 
variedad de matices de la experiencia, no es osado afir-
mar que la experiencia como “órgano” receptor, recibe 
el valor al modo de una constelación de receptores. Va-
riadas disposiciones de estimación captan a su modo 
las distintas virtualidades de valor. Parecería que la 
experiencia resulta como fragmentada en su conocer, 
pero no es así, ya que el despertar unificado de estas 
disposiciones sugiere la unidad del significado simbó-
lico. Es un mismo símbolo que va actualizando distin-
tas disposiciones.

38 Ennis, Psicoterapia simbólica. Bases, 95.
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Esta constelación de disposiciones mueve a la cogi-
tativa a estimar algunas virtualidades del valor, orien-
tándola a juzgar como está habituada a hacerlo. Esta 
potencia sensible puede verse envuelta, como dijimos, 
en la incertidumbre cuando la sugerencia de las dispo-
siciones es múltiple y, en algunos casos, contradictoria. 

La incapacidad de conocer el valor se debe a la limi-
tación de la cogitativa que no puede advertir en la ex-
periencia su figura determinada, y por ende, no puede 
presentarlo como “potencia puente” ante la luz de la 
inteligencia que es la razón última de la consciencia.39 
Esta incapacidad de advertencia cognoscitiva es causa-
da a su vez, por la limitación de la experiencia, como 
apuntábamos más atrás, en su doble faz: la constitutiva 
(determinadas constelaciones de disposiciones) y la de 
inadecuación total con el objeto (inabarcabilidad del 
valor). En ambas limitaciones el valor supera la capa-
cidad de la experiencia que no puede abarcarlo desde 
sus disposiciones. Cuanto más inabarcable sea el valor 
mayores son las disposiciones de la experiencia que 
reaccionan, de modo que la cogitativa puede percibir 
una reacción afectiva, al mismo tiempo, intensa e indi-
ferenciada.

Podemos postular que existen distintos niveles de 
aprehensión en la misma potencia, de una menor a una 
mayor actualidad y, por tanto, de una menor a una ma-
yor consciencia.40 En esta línea podemos sugerir que 
la cogitativa estima la imagen –en un primer nivel– en 
dependencia casi absoluta de estas disposiciones ex-
perienciales, estableciendo un cierto automatismo en 
donde la advertencia cognoscitiva del significado no 
es consciente. A esta primera captación sigue el afecto 
que –en un segundo nivel de consciencia– es advertido 
por la cogitativa que ejercería ahora en su acto una ma-

39 Pithod, El alma y su cuerpo, 279.

40 Ibíd., 279.
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yor dependencia con la inteligencia. A partir de aquí la 
cogitativa movida por la inteligencia, buscará activa-
mente las razones de esa afección que parece desmesu-
rada. Creemos que esta postura de la gradualidad en el 
acto de advertencia de la potencia explica la aparente 
paradoja de una potencia que advertiría un afecto que 
ella misma provoca.

Esta particular relación que establece la cogitativa 
con el valor a través del conjunto de sus disposicio-
nes experienciales –donde la advertencia del valor es 
casi en su totalidad de carácter afectivo– tiene muchas 
similitudes con lo que la tradición aristotélico-tomis-
ta ha denominado como conocimiento afectivo o por 
connaturalidad. Pithod no duda en equipararlos: “hay 
un conocimiento afectivo que abarca a todo el hombre, 
conocimiento experiencial (vivencial), el más profundo 
al que nuestra humana existencia llega”.41

La principal característica de esta modalidad del 
conocer es su dependencia de los datos afectivos: “el 
conocimiento afectivo es una forma de aprehensión 
de la realidad de manera experimental, intuitiva e im-
pregnada de datos afectivos, que precede y acompaña 
a los actos de la razón y a los actos de la voluntad”.42 
Maritain sintetiza aún más distinguiendo que en este 
tipo de conocimiento la afección es su vehículo instru-
mental indispensable,43 y agrega De Ruschi, precisan-
do: “a) lo anteceden y preparan valoraciones sensibles 
y las emociones concomitantes; b) se sigue y acompaña 
de auténticos sentimientos alcanzando una verifica-
ción vivencial”.44

41 Ibíd., 222.

42 Miguel Acosta López, Dimensiones del conocimiento afectivo. Una aproximación 
desde Tomás de Aquino, (Navarra: EUNSA, 2000), 10.

43 Cf. Jacques Maritain, Cuatro ensayos sobre el espíritu en su condición carnal, 
(Buenos Aires: Club de Lectores, 1980).

44 De Ruschi, Hacia una Psicología, 10.
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Esta impregnación afectiva del conocer atribuida a 
la cogitativa, genera a partir de su actuar, las disposi-
ciones experienciales. Acosta López explica que “me-
diante la connaturalidad pueden producirse en el hom-
bre algunos efectos como el de los “hábitos” 45. Estos 
hábitos influyen naturalmente en el conocer: 

Esta afectividad que actúa en un sujeto puede ad-
quirir en él la forma de hábito. Cuando lo consigue 
tiene un gran influjo en el conocer de dicho sujeto. El 
alcance de estos hábitos afectivos inciden, por ejemplo, 
en el modo de elaborar ciertos juicios prácticos, ya que 
proporcionan un verdadero conocimiento que van más 
allá de ser meros “preconceptos” o juicios afectivos sin 
base en la realidad.46 

Se trata de hábitos o disposiciones que en el conoci-
miento simbólico reaccionan en conjunto o como una 
constelación, dado que el valor excede la receptividad 
de una disposición en particular.

Estas disposiciones permiten a la cogitativa, en una 
primera etapa, actuar con un cierto automatismo, re-
conociendo el valor de manera inconsciente. Mediante 
las disposiciones el sujeto “reacciona de modo previsto, 
como por reacción, siguiendo un comportamiento casi 
automático que al principio ha sido consciente pero 
que puede volverse casi totalmente inconsciente”.47 
Las disposiciones operan autónomamente ante la apa-
rición de alguna virtualidad del valor, análoga a la que 
las ha formado. De aquí que decíamos que la cogitativa 
se encuentra, en este conocimiento, más cercana a la 
experiencia que a la luz intelectual. “Cuando se llega a 
este momento (el de la costumbre), los hábitos permi-
ten operar casi automáticamente [...]. Esto significa que 

45 Acosta López, Dimensiones del conocimiento afectivo, 11.

46 Ibíd., 17.

47 Ibíd., 49.
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uno va actuando cada vez con menos intervención de 
la inteligencia –tal como lo dice Aristóteles–”.48

El conocimiento afectivo obedece a una connaturali-
dad entre el valor y las disposiciones de la experiencia. 
Éstas vibran ante aquel, lo reconocen inmediatamente 
sin necesidad de análisis. Pithod lo resume claramente: 

En el caso del conocimiento afectivo, la afectividad 
queda impresionada, modificada, por el objeto que la 
mueve con movimiento de identificación (el amor es 
unitivum sui, de por sí unitivo) o de rechazo y huida 
(passio, pasión, pathos). Esta inmutación es percibida 
por los sentidos y/o por la inteligencia de manera in-
tuitiva, sin discurso o proceso [...]  La naturaleza del 
hombre puro de corazón vibra con afección positiva 
o negativa frente a lo puro o lo impuro. Simplemente 
sabe, quizá sin saber por qué, sabe intuitiva y afectiva-
mente, mediante una visión dotada de fuerte certeza.49 

Acosta López reconoce que este tipo de conocimien-
to encuentra en las imágenes un vehículo apto para 
su expresión: “La metáfora tiene especial relevancia 
para poder expresar los conocimientos adquiridos por 
connaturalidad; esto se debe a que muchas veces no 
se encuentran los términos apropiados, o tal vez no se 
los conoce, y entonces se apela al recurso metafórico y 
comparativo”.50 Aclaramos que si “no se los conoce”, el 
recurso no puede ser metafórico sino simbólico.

Este diálogo entre imagen y experiencia prosigue en 
ascenso, y llega en su culmen a convertirse en la “vi-
vencia” de un valor por parte del sujeto; y en un “sím-
bolo” vivenciado por parte de la imagen. El dinamismo 
expresivo viene a ser, a partir de esta primera etapa de 

48 Ibíd., 30.

49 Pithod, El alma y su cuerpo, 221.

50 Acosta López, Dimensiones del conocimiento afectivo, 43.
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advertencia afectiva, una búsqueda del valor afectante 
en la manifestación de su rostro simbólico.

3.2 Intensificación analógica o búsqueda afectiva de la 
imagen simbólica

Advertido el afecto que la imagen ocasiona, la inteli-
gencia a través de la cogitativa buscará las causas de di-
cha afección, teniendo como premisas el afecto presen-
te y la imagen evocada. En esta constatación, la imagen 
se irá transformando según la clarificación del afecto, 
adaptándose en orden creciente a los valores análogos 
que se suscitan desde la experiencia. “Cuando un pa-
ciente busca una imagen, este proceso de búsqueda es 
el proceso por el cual el afecto conduce a la inteligencia 
hacia la forma que pueda dar cuenta de la apetibilidad 
espiritual en su realidad”.51

Este proceso ha sido llamado por De Ruschi como 
“intensificación analógica”.52  Se trata de un ascenso vi-
vencial hacia la conformación del símbolo, en donde la 
imagen, refiriendo análogamente a un significado, des-
pierta un afecto desde la red intencional de la experien-
cia. Esta imagen por sí misma no obliga una estimación. 
Para que ésta se produzca debe integrarse necesaria-
mente en la experiencia, debe ser concentrada “por la 
intencionalidad de la cogitativa y la memoria”.53 Debe 
confrontarse con red experiencial que ha sido formada 
por las estimaciones sobre valores análogos preceden-
tes. El sustento de la vivencia afectiva ante la imagen 
se encuentra en la relación análoga que se da entre el 
significado-valor de esta imagen y los valores perso-
nales. De ahí que la intensificación analógica recurra a 
la semejanza entre sujeto (valor personal ya asumido) 
y objeto (valor objetivo por asumir). En este juego de 

51 De Ruschi, Hacia una Psicología…, 98.

52 Ibíd., 90.

53 Ibíd., 116.
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reconocimiento los valores personales se funden con el 
nuevo valor, presentándolo como una unidad. En este 
sentido, afirma De Ruschi: “la analogía condicionó su 
asociación en torno a un valor”.54 La persona reacciona 
ante el significado valioso que la imagen ofrece porque 
lo reconoce como propio. Por eso, la búsqueda del sig-
nificado simbólico debe ser entendida como una clari-
ficación de sí mismo, en donde examinamos los valores 
que conforman la experiencia personal.

El significado de la imagen hace referencia a un va-
lor personal. Expresa lo que la persona considera como 
valioso y, sólo en esta sintonía con la experiencia per-
sonal, puede la imagen suscitar una conmoción. Esto 
no quita, que la imagen simbólica comporte un carácter 
epifánico. En efecto, el valor personal que se simboli-
za en la imagen no es necesariamente una copia de un 
valor previamente asumido. Pero si, necesariamente, 
el nuevo valor presentado debe ser análogo a las valo-
raciones experienciales ya conformadas. Éstas pueden 
presentarse en su faz negativa, como desvalores o “au-
sencias” de valor, en donde la imagen sugiere un signi-
ficado perdido, ausente. 

El proceso de intensificación analógica consistirá 
pues, en un depurar progresivo del significado simbó-
lico en virtud de la analogía que éste presenta con va-
lores pretéritos y análogos latentes en las disposiciones 
experienciales. 

En esta sucesiva comparación la imagen –que hace 
de sustento al significado– se transforma de acuerdo 
al progresivo descubrimiento afectivo del valor. En 
otras palabras, el significante simbólico se modifica de 
acuerdo a la mayor consciencia que se tenga del signifi-
cado. En estas modificaciones el significante crece y se 
amplía en su capacidad de sustentar la analogía con el 

54 Ibíd., 116.
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significado. La adaptación no se realiza solamente ha-
cia el polo objetivo del valor, sino que también la “ima-
gen inicial” se adapta al valor suscitado en la red de 
disposiciones experienciales. Es por eso que la intensi-
ficación analógica se define en términos de una crecien-
te correspondencia entre significante y significado, y 
entre significado y experiencia, como bien lo ha expre-
sado De Ruschi: “los diversos grados de conocimiento 
se corresponden a diversos grados de aprehensión del 
valor y culminan en una respuesta afectiva espiritual 
por una creciente manifestación del valor analogado en 
los analogantes formales”.55

Este proceso de intensificación analógica tiene las 
características de ser una búsqueda autónoma, moti-
vada por los afectos y que procede de lo accidental a lo 
esencial.

Es un dinamismo por sí mismo autónomo, ya que no 
depende directamente de la libertad del sujeto. La in-
tensificación hace referencia a un proceso creciente que 
se rige por un dinamismo propio. La presentación de la 
imagen desencadena las comparaciones sensibles ana-
lógicas entre afectos e imágenes, sin necesidad de que 
la persona ejerza fuerza para suscitar su dinamismo. 
La inteligencia se contenta con contemplar la transfor-
mación que va aconteciendo sobre la imagen.

Esta incrementación de comparaciones se caracteri-
za por su motivación afectiva. La tensión que ejerce el 
bien o valor vislumbrado en la imagen, sobre las inten-
ciones personales, moviliza el proceso de intensifica-
ción analógica.

Y, por último, este proceso es ascendente y finalista 
porque la fuerza afectiva no es ciega. Está amparada, 
por un lado, en las disposiciones experienciales que 

55 Ibíd., 92.
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han sido formadas por la cogitativa en la persecución 
de fines-valores análogos; por otro, busca el valor ac-
tual en el símbolo, por la analogía que sugiere el sig-
nificante. Es una búsqueda que procede al principio 
desde las características accidentales de la imagen y se 
dirige hacia el develamiento del significado esencial, 
causante del dinamismo expresivo. Por eso se afirma 
que “la imaginación está participada de la búsqueda 
espiritual de lo esencial”,56 en donde “la analogía como 
proceso se despliega superando la semejanza acciden-
tal, tendiendo hacia las más específicas relaciones entre 
analogado y analogante, favoreciendo la connaturali-
dad espiritual con las realidades en cuestión”.57

La intensificación analógica es, en definitiva, una 
búsqueda afectiva del símbolo. Una búsqueda que se 
realiza en y desde la experiencia, motivada por el va-
lor y guiada por las disposiciones intencionales de la 
misma experiencia que, como punto de comparación 
personal, brinda la base afectiva atesorada por las pre-
téritas valoraciones.

A raíz de estas descripciones podemos sugerir que 
la intensificación analógica se compone de dos mo-
mentos. En primer lugar, al advertir el afecto, la cogita-
tiva procede en la búsqueda del objeto que lo motiva, 
cotejando los valores que han formado las distintas dis-
posiciones experienciales. En segundo lugar, a mayor 
clarificación de las disposiciones experienciales suce-
dáneas de los valores, la imagen simbólica va especi-
ficando su fisonomía en orden a ser mejor analogante 
del analogado que comporta el significado. 

56 Ibíd., 117.

57 Ibíd., 118.
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3.3 Conformación del símbolo

Una vez que la imagen simbólica ha adquirido cierta 
estabilidad y la persona encuentra, en su contempla-
ción, la estimación afectiva de un valor, hemos llega-
do al último momento del dinamismo de la expresión 
simbólica. En efecto, el símbolo se ha constituido en 
expresión de la experiencia, y por ende, en una “vía 
regia para acceder a las modalidades significantes de 
la cogitativa [...] al territorio y clima experiencial con-
figurado por la cogitativa”.58 Podemos afirmar –por el 
desarrollo precedente– que esta expresión tiene como 
causa principal “el valor” (en su doble faz de valor pre-
sentado y de valor contenido en la red experiencial), en 
cuanto móvil de la afectividad y en cuanto instrumento 
expresivo de la “la imagen”.

En esta consideración del símbolo como expresión 
de una experiencia significativa, caben algunas objecio-
nes: ¿es el símbolo una producción o un descubrimien-
to? ¿Una elaboración personal o un hallazgo de algún 
valor hasta entonces desconocido? Respondemos que, a 
pesar de la aparente contradicción, el dinamismo de la 
expresión es ambas cosas. La sugerencia de que pueda 
ser una producción, se desprende necesariamente ante 
la descripción del dinamismo que hemos realizado, en 
donde la participación de las disposiciones personales 
es central. Pero, por otro lado, cabe suponer este di-
namismo como un descubrimiento, ya que el símbolo 
revela progresivamente, por vía afectiva, lo inescruta-
ble. La respuesta a esta dialéctica la encontramos en la 
analogía que sustenta toda la simbolización. En efecto, 
el valor “descubierto” en el símbolo es análogo a los 
valores que han configurado la red experiencial, y des-
de los cuales se “producirá” la imagen simbólica. Por 
un lado, entonces, el descubrimiento del valor nuevo 
depende de la analogía con los valores propios; y, por 

58 Vázquez, La noción medieval de cogitativa, 111.
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otro lado, la producción desde lo propio depende de la 
analogía con el valor nuevo que, como polo objetivo, 
imanta el proceso de expresión.

Describamos ahora cómo se realiza la conformación 
de este símbolo, expresión de un valor a la vez propio 
y a la vez desconocido. 

Partamos de que el significante del símbolo debe ser 
una imagen establecida, resultante del proceso de as-
censión vivencial. Es decir, de aquel proceso en donde 
el significante no ha quedado exento de transformacio-
nes sucesivas sino que sufre una serie de cambios en 
orden a una mayor adaptación al significado, con el fin 
de ser analogante más perfecto del analogado. Supera-
da esta instancia de las adaptaciones, la imagen alcan-
za cierto equilibrio.

En cambio, el significado al que refiere el significan-
te, ha sido siempre el mismo, a pesar de que sus contor-
nos sean poco definidos al principio y más identifica-
bles después. No se da una adaptación del significado, 
como en el caso de la imagen, sino una adaptación de 
la experiencia al significado. Es la experiencia que se 
adapta, logrando mayor claridad acerca del significa-
do. El valor no muta, lo que puede suceder es que la 
simbolización cambie su referencia hacia otros valores. 
Pero, insistimos, en la expresión de un valor, la identi-
dad del mismo es imprescindible.

 La prueba de esta persistencia del significado la en-
contramos en el hecho de que la modalidad afectiva 
reacciona de forma constante y regularmente análoga 
ante la imagen. La afectividad es un indicador segu-
ro de la presencia idéntica del valor. El afecto es quien 
moviliza este dinamismo, haciendo que el significado 
sea visto en el significante, manteniendo la atención 
del psiquismo sobre esa imagen misteriosa y cautivan-
te. A su vez, guía la imaginación para que transforme 
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la imagen en un significante más exacto y acorde a su 
particular reacción afectiva. La afectividad toma su 
fuerza de la identidad y persistencia del valor que se 
presenta como norte de todo el proceso.

El otro elemento que participa en la conformación 
del símbolo es la red experiencial. Esta, por un lado, 
proporciona el material para producir el significante 
(las imágenes conservadas en la experiencia); y, por 
otro, mantiene la red de intenciones estimativas que, 
como recipiente sensible, hacen posible la afectación 
del significado. Tanto el significante como el significa-
do, se constituyen como tales sólo desde esta red. 

En el dinamismo expresivo, todo el conjunto de po-
tencias y disposiciones se centra sobre el símbolo ya 
constituido. Un signo en donde la imagen significante 
y el valor significado se encuentran íntimamente uni-
dos. Afirma De Ruschi: “en el caso de la simbolización, 
la imagen y su sentido espiritual permanecen unidos, 
tenderán siempre a reencontrarse intelectualmente 
como una unidad sustancial”.59 El símbolo expresa to-
dos aquellos elementos que participan en su conforma-
ción y en su sostenida mantención ante el psiquismo. Si 
alguno de estos elementos desaparece, el símbolo deja 
de ser: sin vivencia no hay símbolo, sin afecto no hay 
vivencia, sin valor no hay afecto, sin disposiciones ex-
perienciales el valor se desconoce. Todos los elementos 
son necesarios para que el símbolo se mantenga unido 
y pueda contemplarse. 

Ante el símbolo constituido, la respuesta de la per-
sona es una contemplación afectiva del valor amado. 
“Bien” que es, al mismo tiempo, expresión y descubri-
miento.

59 Mariana De Ruschi, Hacia una Psicología…, 103.
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Llegados  a este punto habría que aclarar que la ima-
gen simbólica no es el valor. El símbolo expresa aquel 
valor sin reemplazarlo. De otro modo, no sería signo. 
Pero el valor se conoce en el signo: la persistencia del 
valor desconocido permite que el afecto persisten-
te mantenga una imagen evocadora. Y ésta, a su vez, 
posibilita mantener el afecto sobre ella. El símbolo es 
la permanencia de una referencia que los analogantes 
emprenden sobre el analogado. La referencia significa-
tiva es lo característico. 

Por iguales motivos tampoco se debe confundir sím-
bolo con imagen inicial. Esta última se ordena al sím-
bolo, pero puede que no llegue a transformarse en él. 
La imagen inicial es solo un motivo para simbolizar. La 
noción de referencia significa, es decir, ayuda a distin-
guir el símbolo del valor significado, como de la ima-
gen significante.

Si bien ante el símbolo constituido, el dinamismo de 
simbolización busca develar el significado, este pro-
ceso no culmina con su develación. Si el significado 
queda desnudo sin imagen, el símbolo desaparece. La 
búsqueda del significado se ordena a una mejor repre-
sentación de la imagen para mejor contemplarla, y no a 
una abstracción de la imagen. El significado simbólico 
no alcanza su plenitud cuando se transforma en con-
cepto. Esto no es lo propio del símbolo, “su humilde 
ambición no es agotar la fuente de la que bebe, sino 
sólo gustarla”.60 Tal nivel de abstracción lo destruiría 
ya que la imagen le es constitutiva. En las “transposi-
ciones imagínicas” de la simbolización, dirá De Ruschi 
“nada se pierde”.61 

La finalidad de la conformación del símbolo, no se 
resuelve bajo ningún criterio utilitarista, a pesar de que 

60 Eduardo Pérez, El símbolo desde una óptica realista, 122.

61 De Ruschi, Hacia una Psicología, 116.
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su conformación comporte indirectamente numerosas 
utilidades. El dinamismo de expresión simbólica se or-
dena a la contemplación del símbolo.
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LA VIGENCIA DE LA COGITATIVA EN 
LA LLAMADA “NUEVA CIENCIA DE LA 

MENTE”. ENTRE EL HILEMORFISMO Y LAS 
NEUROCIENCIAS

Dr. Jordán Alejandro Abud

Resumen: Es suficiente realizar un somero recorri-
do por la situación actual de la psicología para detectar 
en ella un olvido generalizado de los sentidos internos 
y en particular de la cogitativa. Trataremos entonces, 
en primer lugar,  de captar la esencia y dinamismo de 
este sentido “bisagra”.

Como contracara de esta verificación, si reparamos 
en el papel de la cogitativa, no podemos menos que 
sospechar su incesante reaparición en hallazgos neu-
rocientíficos, en apreciaciones clínicas y en propuestas 
terapéuticas. Todo, claro, alejado y extraño a la termi-
nología clásica-tomista o a un corpus general antro-
pológico que permita un sólido y pronto aprovecha-
miento de estos hallazgos.

Pues bien, así las cosas, creemos ver la necesidad 
de una recepción crítica de las recientes propuestas 
psicoterapéuticas de corte cognitivo-constructivista, 
de las novedades neuroquímicas  y aún de los nuevos 
modelos explicativos en psicología (todos aportes que 
agruparemos en el trazo general de “nueva ciencia de 
la mente”, sujeto desde luego a convenientes precisio-
nes y distingos) a la luz de la vieja ciencia del alma. En 
acotados trazos, en esto consistirá nuestro recorrido 
del presente artículo.

Palabras claves: cogitativa, neurociencias, dualismos, 
hilemorfismo.
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INTRODUCCIÓN

A modo de justificación previa, nos podemos pre-
guntar por qué unificar a las neurociencias y a la psi-
cología cognitiva en la misma crítica. Es que entre las 
neurociencias y la llamada psicología cognitiva existes 
matrices comunes y estrechos vínculos. “Una y otra 
constituyen objeto de especial interés para nuestra 
investigación; y esto por una doble razón, histórica y 
epistemológica. Histórica, porque, sin lugar a dudas, 
ambas representan las corrientes dominantes que im-
ponen, en cierto modo, su sello y su influencia a las de-
más expresiones de la psicología actual; son, además, 
las que exhiben un desarrollo más vigoroso [...] Episte-
mológica, puesto que la moderna neuropsicología y la 
psicología cognitiva con sus imprecisiones epistémicas 
y sus límites no siempre claros respecto de las neuro-
ciencias (las que, a su vez, pretenden invadir y aún sus-
tituir a la psicología) ponen a prueba la posibilidad de 
la psicología como ciencia [...]”.1

Vayamos, ahora sí, al desarrollo de nuestro tema.

1.  SOBRE LA IMPORTANCIA (Y DESCUIDO) DE LOS 
SENTIDOS INTERNOS. ¿QUÉ ES Y CÓMO OPERA LA 
COGITATIVA?

Sin lugar a dudas, una clave interpretativa insusti-
tuible de las psicopatologías es la  gnoseología enten-
dida con rigor científico. Hagamos más amplio aún el 
planteo: de falsas concepciones en el modo de entender 
el conocimiento humano se siguen, con inevitable con-
tinuidad, distorsiones en los demás ámbitos del hom-
bre: en su noción de la afectividad, en la del obrar y en 
la moral misma.

1 Mario Caponnetto, Jordán Abud y Ernesto Alonso, ¿Qué es la psicología? 
Acerca del estatuto epistemológico de la psicología (Buenos Aires: Gladius, 2016),  53.
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Tan luego Aristóteles, a quien tanto debe la psicolo-
gía realista, se valió de esta ´vía regia´ para llegar nada 
menos que a la naturaleza del alma. Si el alcance del 
yerro empirista fuera tener que aceptar que el conoci-
miento humano es sólo especie sensible (o menos) y 
el núcleo autolimitado del error racionalista consistie-
ra sólo en aceptar una cierta ruptura ideacional con el 
mundo exterior, si esto fuera todo –decimos–, tal vez 
no sería tanto. Pero las consecuencias son de mayor al-
cance.

En este contexto, podríamos decir que los sentidos 
internos (pero particularmente la cogitativa) confor-
man la divisoria de aguas entre la concepción hilemór-
fica y un dualismo irreductible más allá de infecundos 
intentos unitivos. Es decir, entre la idea de hombre 
como una misteriosa comunión de cuerpo y alma (mix-
tura del ser que se extiende al obrar) y la de hombre 
sumido invariablemente en lo fenoménico y exterior, 
o bien (que es lo mismo visto por el otro lado) cerrado 
herméticamente sobre la propia subjetividad inmanen-
te.

Nada hay en el intelecto que no haya pasado por los 
sentidos, dice el principio aristotélico-tomista. Esto sólo 
ya sería suficiente para entender que una comprensión 
psicológica del razonamiento humano, sin tener algu-
na noción del dinamismo cognoscitivo-sensible, es des-
estimar casi todo lo necesario para un correcto inicio.

¿Qué quiere decir, al fin de cuentas, que nada hay en 
el intelecto que no haya pasado por los sentidos? Entre 
otras cosas, que nuestra captación de lo universal, de 
la esencia, de la idea, requiere como presupuesto para 
poder realizarse, del dato sensible, de lo individual y 
concreto.

Es fundamental por tanto conocer cómo se va de-
sarrollando el proceso perceptivo, la captación de los 
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sensibles propios y comunes, la primera elaboración de 
la imagen, la instancia valorativa, la participación de la 
vida espiritual en la captación de lo individual.

Entonces, a efectos de evitar espiritualismos y sen-
sismos (unidos ambos por la nota común del dualismo) 
la comprensión de la cogitativa es clave –por lógica 
continuidad de su importancia en gnoseología– para 
el objeto de la psicopatología y de la psicoterapia. Es 
decir, los psicólogos tenemos una deuda de estudio y 
profundización con este capítulo fundamental de la 
ciencia del alma.

Para tener, por ejemplo, una idea general de pater-
nidad, necesito conocer (y vivir) algo de esto concre-
tamente. Requiero del conocimiento y la vivencia de 
este padre concreto, preciso de este acto particular de 
paternidad, del afecto experiencial que me vincula en 
la relación filial, con la imagen específica que me he 
hecho de tal o cual padre. Y todo esto se va elaborando, 
enriqueciendo, perfeccionando, nutriendo en el miste-
rioso proceso perceptivo.

Ahora bien, en este ascenso cognoscitivo de este mi-
crocosmos particularísimo que es el hombre, ¿qué po-
demos decir de la cogitativa?

En primer lugar, que su objeto propio es la figura, la 
cual linda con la esencia (que es el objeto propio de la 
inteligencia). Pero al decir “figura”, no debemos ima-
ginarnos una simple representación gráfica, fría y neu-
tra, sino más bien todo lo contrario. Esa figura está ya 
cargada de una propísima valoración personal (en fun-
ción de los recuerdos, de la nocividad o utilidad para la 
propia existencia, de ciertas asociaciones de imágenes, 
de la particular carga afectiva). Por eso se habla aquí de 
intentiones insensatae. Se trata de la percepción no senti-
da por los sentidos físico-exteriores ni por los internos 
puramente formales (sensorio común e imaginación), 
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sino de la “valoración intencional de las cosas por la 
cual estas se constituyen en principio o término del 
movimiento del apetito sensitivo”.2 Y por eso también, 
aún siendo un sentido interno, se lo ha denominado 
“cogitativa”. Es decir, con raíz etimológica en el pen-
sar, la cogitativa es cierto pensamiento de lo particular, 
como un razonamiento experiencial y comparativo de 
las cosas concretas.

Pero también debemos decir que, aun cuando exis-
ta alguna legítima similitud en el proceso cognosciti-
vo sensible con el animal, las diferencias de naturaleza 
marcan claras particularidades en el obrar humano. La 
fuerza estimativa percibe las intenciones para lo cual 
los sentidos no alcanzan, pero en el animal se da por 
natural instinto; en el hombre, según una cierta con-
frontación, cierta comparación (las experiencias son 
valoradas por la cogitativa a la luz de experiencias pa-
sadas).

Esta diferencia, entre el animal y el hombre, tiene 
enormes implicancias en la realidad psicopatológica y 
clínica. La cogitativa es por antonomasia una potencia 
bisagra, entre la dimensión sensible y la espiritual. 

Por eso, los clásicos siempre han dicho que por su 
nivel de elaboración y por su cercanía con la vida es-
piritual, la cogitativa es la facultad más perfecta, y es 
también la gran divisora de aguas en la psicología mo-
derna, porque obliga a poner a punto la noción hile-
mórfica en la estructura del ser y del obrar humanos. 
La cogitativa tiene en sí cierto poder de síntesis (y de 
símbolo) de lo que es el hombre todo.

Santo Tomás muestra cómo las funciones de la cogi-
tativa distinguen las capacidades del conocer y tender 
humano y a la vez unifican en su principio inmediato 

2 María Teresa Gargiulo de Vázquez, “Algunas implicancias psicoterapéuticas 
de la doctrina tomista de la cogitativa”, Kairós 4, (2015): 17.
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de acción esas mismas capacidades  y permiten la re-
lación de lo sensible a lo intelectual y del orden teórico 
al práctico. En suma unifican la totalidad del operar y 
actuar humanos y no en un plano de meras relaciones 
formales sino justamente partiendo, llegando y usan-
do de la realidad total.3 

Aquí tenemos entonces la explicación de porqué 
tanto crasos organicismos como espiritualismos ange-
listas deformarían la verdadera imagen del hombre, en 
su ser y en su obrar.

Ahora bien, ¿cómo es esta conmoción, esta afección 
que genera la cogitativa? Porque… “el juicio de la co-
gitativa despierta un concomitante movimiento en las 
pasiones [...] Pero, evidentemente, no cualquier apre-
hensión despierta en nosotros un movimiento afectivo. 
La simple aprehensión formal de un objeto no moviliza 
la afectividad. Es el juicio de la cogitativa el que des-
pierta un concomitante movimiento en las pasiones”.4

Por eso, para Santo Tomás no basta la aprehensión 
de la pura forma (lo cual es propio de la fantasía) para 
mover el apetito, sino que es necesaria una estimación 
de un valor afectivo, útil o deleitable. Así es que, de la 
mano de la psicología clásica sabemos que en el hom-
bre la regulación de la afectividad es función propia y 
exclusiva de la cogitativa.

Y ¿cuál es la teleología de ese movimiento? Recuerda 
el padre Ubeda Purkis en su Introducción al Tratado del 
hombre: Santo Tomás señala insistentemente como ob-
jeto de la estimativa las intentiones insensatae. ¿Qué son 
tales intenciones? Se trata de valores o, si se prefiere, 
de discriminaciones de valor, utilidades concretas, re-
laciones particulares y concretas, fundamentalmente 
percibidas de los objetos o conjuntos perceptivos con 

3 Lila Blanca Archideo, “La actualidad de la cogitativa tomista” Estratto da 
Atti dell´VIII Congresso Tomistico Internazionale VII (1982): 79-88.

4 Gargiulo de Vázquez, Algunas implicancias, 27.
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las necesidades instintivas o primarias actividades 
psicomotrices del sujeto.5

Por eso es que la cogitativa tiene una función en el 
campo valorativo-activo. Cuánto deberíamos reparar 
en esto los psicólogos dedicados a la práctica clínica. 
No estaríamos mal encaminados si ubicamos en la co-
gitativa ese núcleo, ese objeto propio a iluminar, detec-
tar, encausar, sanar, en el ambiente psicoterapéutico. 
Cómo no entenderlo así, si “la cogitativa como conse-
cuencia de sus funciones, tiene una causalidad formal 
extrínseca sobre el apetito y resulta así el ‘lugar’ de ges-
tación de valoraciones, decisiones, tomas de posición 
(…) que son a la vez concretas y racionales”.6

Al decir concreto y racional se está haciendo mención 
a esa misteriosa tensión del ser y del obrar humano. Es 
en la cogitativa donde se ahíncan los condicionamien-
tos corporales y todo el correlato orgánico, en íntima 
comunicación con las potencias cognoscitivas superio-
res con las cuales interactúa “por participación”. Por 
eso, dice Santo Tomás “que la estimativa, en cuanto 
potencia animal, regula inmediatamente los ‘primi-
tivismos’ propios de la actividad biológico-instintiva 
del hombre; pero, en cuanto potencia sensorial per-
teneciente a una naturaleza racional, posee algo de la 
superior condición de todo acto humano participando 
–quodammodo– del modo discursivo, característico de la 
razón”.7

En su función “adaptativa”, la cogitativa soporta 
sobre sí la multiplicidad del operar, porque  “juzga 
de dos extremos: los datos sensibles, tales como son 
presentados por la imaginación –sola o integrando el 

5 Manuel Ubeda Purkiss, O. P., “Introducción  a la Suma de Teología”, I, q 78, 
Suma Teológica, III (2º), (Madrid, BAC, 1959), 55.

6 Archideo, La actualidad, 79-88.

7 Tomas de Aquino, De verit. Q. 14 a I ad 9.
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acto perceptivo total–, y el estado subjetivo, biológico y 
afectivo del sujeto”.8 Y a tal punto la cogitativa dispara 
esta captación propísima del sujeto concreto que “esta 
valoración ‘estimativa’ constituye el punto de partida 
de la actividad apetitiva emocional con su doble cons-
titutivo: actitud psíquica, de deseo, fuga, tristeza, y ex-
presión corporal, con su sintomatología vegetativa”.9

Veamos pues, cuán lejos estamos de una verdade-
ra antropología tomista cuando concedemos cierto 
desdén por el correlato orgánico o por el cuerpo como 
tal en tanto materia del alma unido sustancialmente a 
ella. No sólo es urgente recuperar una sana teología del 
cuerpo (y verlo, ciertamente, como templo del Espíritu 
Santo) sino que también urge rescatar una antropolo-
gía del cuerpo que evite dualismos dislocantes. “Sien-
do potencia sensible, la cogitativa no puede conocer, a 
no ser que sea inmutada orgánicamente  para adquirir 
la actualidad necesaria para poder conocer”.10 

El descuido de la cogitativa corre paralelo al hecho 
de que psicologismos y biologicismos siguen su cami-
no firme en las modernas facultades de psicología.

Ahora bien, si hemos entendido y aceptado la im-
portancia de la cogitativa en todo este planteo gnoseo-
lógico, es perfectamente aceptable aquello de que en la 
psicoterapia no alcanza con saber cómo son las cosas, e 
incluso cómo deben ser las cosas. Es fundamental tam-
bién saber y conocer en detalle cómo ve las cosas este 
paciente, cómo las siente él, en su experiencia concreta 
y vivencial. Justamente porque la psicoterapia es cierta 
psicagogía, cierto compadecimiento educativo del hom-
bre sufriente y no una clase de introducción a la psico-
logía.

8 Ubeda Purkiss, Introducción, 66.

9 Ibid., 68.

10 Ibid., 67.
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El Angélico atribuye a la cogitativa la experiencia so-
bre cosas y hechos concretos. De esta experiencia parti-
cular hecha por la cogitativa, abstrae el entendimiento 
las ideas y leyes generales. Y en esta mutua influen-
cia es la misma razón universal que puede influir en 
la afectividad sensitiva pero por medio de los sentidos 
internos, especialmente de la razón de lo particular. 
Vaya vigencia para un encuadre humano de la psico-
terapia y para un plan de investigación de estrategias 
terapéuticas.

¿Dimensionamos el alcance de esta operación? La 
cogitativa convierte la realidad en experiencia vivida 
y valorada. Y es aquí donde la psicología moderna in-
gresa mil veces sin poder dar con la clave explicativa.

Nuestra vida cognoscitiva está impregnada de la 
dimensión sensible, el conocimiento humano no es un 
frío cúmulo de razonamientos ni equiparable sin más 
a un programa informático, sino que las imágenes, los 
afectos, los recuerdos, la dimensión perceptiva juegan 
un papel fundamental. Claro, sin entender la dimen-
sión espiritual caeríamos en el conductismo o en plan-
teos remozados como puede ser el cognitivismo en sus 
diferentes versiones.

La cogitativa es la clave explicativa para que el 
hombre se sienta “afectado”. Es decir, el roce del alma 
humana con el mundo se da por medio de la valora-
ción de lo concreto que hace la cogitativa. O como dice 
Louis Lavelle: ser afectado es reconocer que el yo ha 
sido “alcanzado”.11 

La imagen vivencial y valorativa de la cogitativa nos 
dirá, no ya el ser de las cosas, sino cómo las percibo yo, 
como las veo yo, cómo las experimento yo. Aquí en-
contramos una de las diferencias fundantes entre una 

11 Louis Lavelle, Las potencias del yo (Buenos Aires: Sudamericana, 1954), 70.
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clase de psicología y la psicoterapia. En la segunda es 
esencial sondear en el alma del paciente, pero particu-
larmente en ese ladero sensible-espiritual, donde el te-
rapeuta deberá descubrir qué vive en él, más allá de la 
idea abstracta o conceptual.

Claro, aquí es donde el psicólogo debe reconocer 
cómo opera la cogitativa, cómo se vincula con el razo-
namiento, cómo son los afectos. Porque la cogitativa (a 
diferencia de la estimativa) se ve obligada a elaborar 
mediante indagaciones, experiencias, analogías y de-
ducciones su actividad propia.

Reparemos en la importancia, tal vez inadvertida, 
de este término: la cogitativa realiza una verdadera 
elaboración. Y no sólo porque va captando, según su 
particular complexión corporal, los datos sensibles 
propios que serán unificados en primera instancia por 
el sensorio común (y esto ya es todo un rico proceso) 
sino también porque esa especie sensible (esa imagen) 
se convertirá en experiencia valorativa particularísima, 
que tendrá la intervención de –por lo menos– tres ele-
mentos que podemos, en rigor, sacar de las enseñanzas 
clásicas:

Primero, ese objeto conocido (situación, persona, 
cosa…) pasará por el instinto natural del sujeto, y lo 
inclinará afectivamente sin ningún tipo de neutrali-
dad. Un niño que esté cerca de ahogarse en una pileta 
recordará luego el hecho de modo angustioso, y posi-
blemente las piletas le generen inicialmente temor, no 
porque haya leído en un manual de primeros auxilios 
cuáles son los riesgos de una piscina en invierno sino 
sencillamente porque en una pileta casi pierde la vida.

Segundo, el objeto conocido, ese objeto particular, 
será valorado también en confrontación o a la luz de 
un interjuego con los principios dados por la razón. La 
afirmación universal (sea correcta o no) dará un con-
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texto general al hecho particular. Entonces el niño que 
sacó dinero del pantalón de sus padres, en situación 
gnoseológica y afectiva normal, lo recordará alguna 
vez con tristeza, arrepentimiento o al menos con cons-
ciente sentido picaresco, pero no como un logro virtuo-
so, ya que en su momento le habrán enseñado como 
regla general que robar está mal. Podría no suceder 
esto si el niño tuvo la desgracia de crecer en un entorno 
socio-ambiental donde desde la cuna le hayan enseña-
do que robar es bueno.

En tercer lugar, la valoración de la cogitativa se dará 
por una cierta comparación o collatio. De algún modo, 
los dos elementos anteriores están incluidos aquí, pero 
también podemos agregar o subrayar esto: siempre lo 
vivido o pensado se da desde un recipiente. Desde un 
sujeto cognoscente que para ubicar valorativamente 
esta última elaboración cognoscitiva de la vida sensi-
ble necesita confrontarla, compararla, tener un desde 
donde vivirlo, apoyarse en similitudes, contrastes o 
comparaciones anteriores.

De ahí la importancia de lo aprendido y vivido en la 
niñez, que en el decir de los clásicos adquiere fuerza de 
naturaleza.

Por eso la Dra Ennis, poniendo el acento en este sen-
tido clásico y hablando de la dinámica psicológica y 
psicoterapéutica, afirma que inmediatamente de perci-
birse (la realidad) por los sentidos externos y el sentido 
común, se lo estima, es decir, se lo considera inconcien-
temente como bueno o malo, agradable o desagradable 
en relación con experiencias anteriores. Como conse-
cuencia de esta estimativa sigue una emoción por la 
cual se tiende a la acción.12

12 María Ana Ennis, Psicoterapia simbólica (Bs As: Hachette, 1974), 10-11.
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Según Ennis, la característica inconsciente de la es-
timativa puede generar diversos traumas psicológicos 
inconscientes, orígenes de síntomas neuróticos13. Esta, 
tal vez, sea una causa explicativa del orden de la razón 
natural, para entender la severidad de Nuestro Señor 
para quienes pervierten a los niños, porque es como 
“programarlos” a sus espaldas y posiblemente dejarles 
una bomba que a su tiempo posiblemente estallará.

Sigue la autora: “Los hechos traumáticos primarios 
o de los primeros años de la vida tienen una incidencia 
mayor sobre el sujeto pues no los puede elaborar en el 
momento en que ocurrieron. Es decir, porque la esti-
mación es inconsciente”.14

También, en la misma línea realista, el Dr. Martín 
Echavarría habla (al referirse a la psicoterapia) de un 
experimentum morboso de la memoria sensitiva.15

Lo que Santo Tomás llama experimentum, que es el 
resultado de las operaciones de la cogitativa y de la me-
moria sensitiva, permite dar respuesta a algunos con-
ceptos centrales de la psicología contemporánea; tales 
como el de ‘complejo’ –que en el fondo es un conjunto 
de intenciones–.16 Acertadísima aplicación de nociones 
clásicas al mundo de la psicoterapia.

Hasta aquí lo que podemos esbozar de la cogitativa 
y su importancia. Ahora bien, este hecho “experimen-
tal-valorativo” irrumpe incesantemente en el mundo 
de la psicoterapia de corte cognitivo-constructivista. Y 
otro tanto en las neurociencias, que se encuentran con 
un misterioso entramado de cognición, afectos, valora-

13 Ibid., 11.

14 Ibid., 30.

15 Cf. Martín Echavarría,  La praxis de la psicología. Y sus niveles epistemológicos 
según Santo Tomás de Aquino (La Plata: UCALP, 2009), 595.

16 Ibid., 682.
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ción y alteraciones orgánicas que no terminan de poder 
calibrar con categorías de la tradición tomista.

2. ACTUALIDAD Y AUGE DE LAS NEUROCIEN-
CIAS Y DE LAS TERAPIAS COGNITIVO-CONS-
TRUCTIVISTAS

Las neurociencias, y con ellas la psicología cognitiva, 
e incluso antes que ella el conductismo, han tenido –sin 
dudarlo– islotes de realismo. No es la nuestra una afir-
mación demasiado original. Por un lado, porque la ver-
dad irrumpe incesantemente en las  hipótesis aún de 
los más variados colores. Así como decimos que Dios 
no se esconde sino que, por el contrario, se muestra a 
quien está dispuesto a encontrarlo, también la creación 
(y la verdad latente en esa creación) está siempre pron-
ta a ser redescubierta por el intelecto humano que esté 
dispuesto convenientemente a acogerla. Por otro lado, 
en nuestra ciencia, alcanza con que se realicen obser-
vaciones honestas, estudios de campo con rigor meto-
dológico o simples aplicaciones de los principios an-
tropológicos llevados al ámbito psicoterapéutico para 
detectar rápidamente que el puñado de verdades de la 
filosofía perenne puja persistente por manifestarse. Y 
así ha sucedido con los sentidos internos. Es llamativa 
la irrupción de la cogitativa en su esencia y dinamismo 
pero se suele captar el fenómeno en otras claves con-
ceptuales.

Es lógico que así suceda, porque un punto siempre 
crítico (aunque fundante) es definir con precisión cuál 
sea el objeto de la psicología. Desde luego, deberá pre-
cisarse también en qué consiste la psicopatología y des-
ligarlo de nociones mecanicistas o voluntaristas. Aquí 
es donde la “experiencia patológica” toma fuerza y al 
decir “experiencia”, nos remitimos al desorden pade-
cido por el paciente y que es vivido como una conmo-
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ción a su integridad. Es allí donde la cogitativa se con-
vierte en la potencia clave y distintiva. Qué más sino 
la cogitativa es la que entra en escena cuando se dice 
que existe una “dimensión tácita de los procesos de 
ordenamiento nucleares (PON)”. Y que son “procesos 
profundamente abstractos que resultan centrales para 
la experiencia a nivel psicológico. Encuentro útil pen-
sar en estos procesos nucleares en términos de cuatro 
esquemas que se superponen parcialmente:

1. Realidad: la construcción de regularidades per-
ceptuales 

2. Valor: la construcción de juicios emocionales

3. Identidad: la construcción de un sentido de uni-
formidad y de continuidad personal

4. Poder: la construcción de un sentido de ser un su-
jeto de la acción”17

Y más adelante: “Llegar a conocer los PON consiste 
en presenciar totalmente las propias acciones y emo-
ciones en el proceso de examinarlas. Podríamos deno-
minarlo movimiento epistémico: el acto sentido de co-
nocimiento, mientras éste se despliega”.18 Citamos a 
terapeutas de clara cosmovisión constructivista.

Desde luego entonces, apremia la criba conceptual 
y la reformulación de los nuevos hallazgos a la luz de 
las viejas categorías. Ante una afirmación tal como que 
es “un supuesto básico del constructivismo que los se-
res humanos son participantes activos en la organiza-
ción y creación de sentido (significado) en sus propias 
vidas”19, no podemos menos que detectar la  valora-

17 Michael Mahoney, Psicoterapia constructiva. Una guía práctica (Barcelona: 
Paidós, 2005), 87.

18 Ibíd., 89.

19 Ibíd., 92.
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ción de un sentido interno que hace propia la realidad 
circundante, la conciencia o participación de la inteli-
gencia que hace posible un cierto elevarse por sobre la 
linealidad de la lógica afectiva y ser capaz de dar un 
sentido suprasensible, y rompiendo además con falsas 
polaridades sujeto/objeto que suelen atribuirse al rea-
lismo.

Volvemos a la necesaria noción de “experiencia” al 
hablar de psicoterapia, y a la cogitativa en su centro. 
Lo conocido no se convierte en algo experiencial por el 
sólo contacto físico ni por la exclusiva captación del in-
telecto. Por eso, cuando la psicología moderna intenta 
definir la experiencia terapéutica dice que “los proble-
mas personales se sienten como discrepancias. Son, en 
otras palabras, contrastes: se siente un conflicto entre 
cómo son las cosas y cómo deberían ser”.20

Y como la psicología moderna conoce los elementos 
que componen el dinamismo humano, ven preciso ha-
blar de una reestructuración cognitiva, ya que:

1. Gran parte de lo que vivimos lo experimentamos 
“en y desde nuestra cabeza”

2. Los pensamientos influyen en los sentimientos y 
en las acciones

3. La conversación con uno mismo es un campo im-
portante para el conocimiento y el cambio.21

Cuánto realismo en dar al movimiento cognitivo la 
llave de acceso a la concomitante inclinación apetitiva 
y tendencial.  Es que el enfermar humano no es un frío 
concepto ni un cruce de variables que no sintonizan. 
Existe algo así como una “lógica afectiva”, todo un di-
namismo perceptivo donde la cogitativa cumple un 

20 Ibíd., 119.

21 Ibíd., 130.
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rol preponderante. Ahora bien, ¿cómo es esta relación 
con implicancia terapéutica entre la realidad sensible 
y la espiritual, donde la cogitativa es gozne y bisagra? 
Lo que existe clausurado a nivel sensitivo, aquello que 
pertenece a la realidad puramente individual y con-
creta –cognoscitiva y pasional– tiene cierta dureza. 
Podríamos decir que tiene la “dureza de lo necesa-
rio” (necesario en sentido filosófico). Lo que se percibe 
como mal despierta necesariamente odio y aversión, lo 
apetecible enciende el amor, lo peligroso el temor, y el 
bien posible la esperanza.

Por un lado, sólo la inteligencia –evolutivamente 
hablando, dadas ciertas condiciones de edad y madu-
ración– puede descubrir un orden y una jerarquía que 
está por encima, o más allá de lo que pueden percibir 
los ojos físicos o la pasión de la ira. Así, el agua fría en 
invierno seguirá generando una natural reacción de re-
chazo, pero hay “algo” que me dice que de esa decisión 
de soportar la prueba se sigue un bien mayor al mero 
hecho de higienizarme cálidamente. Ese algo es el es-
píritu humano apto para captar el orden total. Incluso 
la noción de sentido, tan cara a la logoterapia, está ínti-
mamente ligada a este descubrimiento suprasensible, a 
esta toma de conciencia, capaz de elevarse por encima 
de los condicionamientos físicos y afectivos.

Pero volvamos a la raíz de este cuestionamiento: la 
distinción inicial pasa por entender que en psicoterapia 
es una instancia insoslayable el conocer cómo vivencia 
el sujeto las cosas, más allá de cómo sean ellas en sí 
mismas (ciertamente, el norte orientador). Porque po-
dría ser que esa vivencia esté condicionada, y muchas 
veces deformada, por una lógica sensible que aún no 
ha logrado ser asumida por la razón.

Y todo esto, la psicología cognitivo-constructivista 
lo ha detectado a un nivel de detalle llamativo, pero no 
logra cerrarlo, al carecer de claves conceptuales realis-
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tas, de orden antropológico, y aún metafísico. Y así os-
cila, por ejemplo, entre una mecanicista analogía de la 
mente con un procesador de la información, y una idea 
excluyentemente neuroquímica de los estados emocio-
nales.

Los primo primi, por ejemplo, tan necesarios de co-
nocer para cualquier terapeuta realista, son actos del 
apetito sensitivo, y por tanto, deben ser originados 
por alguna percepción. Pero su diferencia respecto de 
los motus secundo primi está precisamente en el punto 
desde donde parte la iniciativa: en los primeros, la ini-
ciativa está en la disposición orgánica del apetito, en 
los segundos, la iniciativa corresponde a la cogitativa. 
Los primeros son somatógenos. Los segundos psicóge-
nos.22 Son movimientos sensitivos involuntarios, según 
el temperamento, según la complexión orgánica, según 
los propios movimientos apetitivos, los recuerdos del 
pasado y el instinto. Qué más sino esto detecta la psi-
cología moderna al advertir que “cuando un cliente se 
encuentra enganchado en un patrón de experiencia, 
puede ser muy útil seguir el rastro de ese patrón en el 
tiempo”.23

Y hay aquí, incipiente, la raíz de todo un proceso 
educativo y preventivo, atravesado de realismo. Por-
que esta valoración, que comienza siendo instintiva en 
el hombre, esto es, dependiente por entero de las tensio-
nes orgánicas, poco a poco se va racionalizando, inde-
pendizándose en cierta medida del estado fisiológico.24 
Podríamos decir que lo inferior debe ir siendo asumido 
por lo superior. En este sentido, hay –o debe haber– un 
terapéutico recorrido de lo vivencial a lo cognoscitivo. 
Por eso, la psicología cognitiva y las neurociencias, aún 
insertas en los callejones sin salida del dualismo ad-

22 Cf. Ubeda Purkiss, Introducción, 68.

23 Mahoney, Psicoterapia, 149.

24 Cf. Ubeda Purkiss, Introducción, 68. 
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vierten que hay una doble faceta en el alma humana: 
la realidad sensible, pero abierta a una realidad supe-
rior. Por eso, dirán que “el objetivo no es tanto revivir 
simplemente el sufrimiento como recoger el nuevo sig-
nificado y enmarcarlo en una perspectiva nueva. Las 
experiencias tempranas pueden haberse fosilizado en 
la memoria con unos significados exclusivos o innece-
sarios. El proceso del cambio de los significados es en 
sí mismo un proceso emocional”.25 Enorme realismo. 
Qué es sino que “estas emociones provocadas por valo-
raciones prácticas, fruto de la experiencia, son ya motus 
secundo primi, y sólo estos son imperables y libres con 
libertad participada. Es decir, no dejan de tener cierto 
automatismo, pero emerge, como posibilidad, la capa-
cidad relativa de reflexión y de orden”.26 Insistamos, 
siguiendo a Echavarría, en que los movimientos de los 
apetitos siguen un estímulo de tipo sensitivo (¿‘lógica 
sensible’ podremos llamarla? –nos preguntamos noso-
tros–), proveniente de los sentidos interiores o de los 
exteriores, y pueden adelantarse a la razón o aún no 
ser captados por ella. Se trata de lo que Santo Tomás 
llama “primo primi” de la sensualidad. Una vez que la 
razón los percibe, los puede encaminar a sus fines, pero 
antes que ello suceda a veces se dirigen a sus objetos en 
contra del orden de la razón.27

Esta lógica sensible se entiende a la luz de la cogi-
tativa y su carácter histórico (por un lado) y abierto al 
sentido (por otro). Reparemos en estas notas tan pre-
ciadas para la comprensión psicoterapéutica, que son 
la historicidad hecha experiencia actual y patente en el 
hombre sufriente, y su posibilidad de apertura al vérti-
ce superior del alma, que son las potencias espirituales, 
reconociendo a veces, aceptando otras, reencausando, 
dando un sentido al dolor o a la angustia que suele ser 

25 Mahoney, Psicoterapia, 150.

26 Ubeda Purkiss, Introducción, 68.

27 Cf. Echavarría, La praxis, 201.
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para el alma algo así como la temperatura para el cuer-
po. Dos notas claves, pues, la historicidad y la concien-
cia. Por eso, la Dra Gargiulo observa que 

El psicoanálisis tuvo, indudablemente, el mérito de 
re-conocer o redescubrir en la persona complejos con 
contenido biográfico y afectivo, no conciente pero con 
una posible expresión simbólica: un no conciente ac-
tualizable, que puede tornarse inteligible mediante 
un largo trabajo de desciframiento. Aquella olvidada 
doctrina de los sentidos internos, que se remonta a los 
orígenes griegos del pensamiento adquirió en aquel 
entonces y ha adquirido en nuestros días, una insos-
pechada vigencia. Innumerables corrientes y/o técni-
cas psicoterapéuticas hacen referencia de algún modo 
u otro a aquella realidad psíquica que el Aquinate de-
nominó phantasma.28

Como venimos subrayando, esta instancia valorati-
va, este dinamismo afectivo, parece no lograr romper 
el positivismo neurocientista que hace que considerar 
que “las cimas de la biología se hallan en la ética, las 
leyes, la ciencia, la tecnología, el afán de las musas, la 
bondad humana”.29 No se trata de impugnar la obser-
vación, masivamente y a secas, porque el dato como tal 
es inexcusable. Claro, que la unión sustancial del cuer-
po con el alma se refleja en un entramado operativo 
“mixto” es indudable. Por eso, no debemos rechazar de 
plano las afirmaciones tales como que “los desarrollos 
tecnológicos recientes nos permiten analizar las lesio-
nes mediante reconstrucciones tridimiensionales del 
cerebro de un paciente vivo, llevadas a cabo en para-
lelo con observaciones conductuales o cognoscitivas”30.

28 Gargiulo de Vázquez, Algunas implicancias, 13.

29 Antonio Damasio, Sentir lo que sucede. Cuerpo y emoción en la fábrica de la 
consciencia (Santiago de Chile: Andrés Bello, 2000), 45.

30 Damasio, Sentir, 53.
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De hecho, este autor al que hemos citado (Antonio 
Damasio) ha dedicado parte de su prolífica obra a ma-
nifestar que la realidad humana que viene estudiando 
no coincide con el planteo cartesiano.

Enhorabuena si su aporte contribuye a profundizar 
el intento de salvataje de la unidad del ser. Dice Da-
masio que le “maravilla la sabiduría antigua pues de-
nominaba lo que hoy conocemos por mente con la voz 
psyché, que también designaba el aliento y la sangre”.31

Y veamos algo más de su aporte al respecto: La hipó-
tesis del “marcador somático” muestra la vinculación 
íntima entre las emociones, el cuerpo y la razón. En su 
libro afirma: “No sugerí, empero, que las emociones 
fueran un sustituto de la razón o que las emociones de-
cidan por nosotros. Es obvio que los trastornos emo-
cionales pueden desaguar en decisiones irracionales. 
La evidencia neurológica simplemente sugiere que la 
ausencia selectiva de emociones es un problema”32.

Hay un sentido y un contexto somatopsíquico de la 
cogitativa, una inicial teleología adaptacionista en la 
captación valorativa. “Los patrones neurales que cons-
tituyen el substrato de un sentimiento surgen de dos 
clases de cambios biológicos: cambios relativos al es-
tado corporal y cambios relativos al estado cognosciti-
vo”.33 Pero no hay en esto (no debe haberlo) una acepta-
ción de la ideología evolucionista ni de sus fundamen-
tos pseudocientíficos. Aún en la afirmación de que “…
la función global del cerebro es estar bien informado 
acerca de lo que sucede en el resto del cuerpo propia-
mente tal, acerca de lo que acaece en sí mismo y acer-
ca del entorno que rodea al organismo, para lograr así 
una acomodación adecuada y visible entre organismo 

31 Ibid., 46.

32 Ibid., 58.

33 Ibid., 97.
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y medio ambiente”34 no rompe con una antropología 
realista y cristiana donde tenga un sólido fundamento 
el hilemorfismo aristotélico, la noción de alma como 
sustancia y forma del cuerpo a la vez, la distinción de 
potencias vegetativas, sensitivas y espirituales, y una 
naturaleza abierta y necesitada de la gracia, en tanto 
naturaleza caída y signada por el pecado original.

Es fascinante que se rompa el dualismo y que se 
pueda decir que “entender los mecanismos biológicos 
que hay tras las emociones y los sentimientos es per-
fectamente compatible con una noción romántica de su 
valor para los seres humanos”35 (pero claro, queda para 
la filosofía perenne ¿qué es “tras”?, ¿causa, condición, 
factor…?) 

¿Cuál sería el “error de Descartes” en la opinión de 
Damasio? Sencillamente, plantear un divorcio entre las 
operaciones más refinadas de la mente y la estructura 
y operación de un organismo biológico. Pero el riesgo 
es suturar este dualismo con una neurociencia que no 
termina de ajustar su rol epistémico. De hecho, el mis-
mo autor no duda en develar su pretensión que es nada 
menos que encontrar los comienzos de una neurobio-
logía del conocimiento.36

3. ENTRE LA NUEVA CIENCIA DE LA MENTE Y 
LA VIEJA CIENCIA DEL ALMA

Para llevar a cabo una recepción crítica de los nue-
vos aportes -y tal parece ser el genuino espíritu del to-
mismo- debemos saber que todo lo que pueda conside-
rarse sobre la cogitativa sobrevolando en la psicología 

34 Ibid., 121.

35 Ibid., 190.

36 Cf Antonio Damasio, El error de Descartes (Barcelona: Crítica, 2004). 
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de corte cognitivo-constructivista y aún en los hallaz-
gos neurocientistas debe entenderse y enmarcarse en 
las categorías antropológicas fundantes. Y por ende, a 
la luz justamente de los problemas no resueltos de la 
ciencia moderna.

Es que “con Descartes, en efecto, la psicología co-
mienza a perder su unidad como ciencia del alma, y se 
fragmenta en dos grandes divisiones que marcarán la 
tendencia de toda la subsiguiente psicología científica”.37

La nueva ciencia de la mente (y en ella incluimos 
–abusando de la generalización– todo el bagaje concep-
tual de este enorme movimiento) no ha podido tensar 
correctamente los principios fundantes del ser y del 
obrar humanos (es decir, con criterio hilemórfico), y 
cae inevitablemente en la imprecisión, en la ambigüe-
dad o directamente en conclusiones equívocas.

Las neurociencias, en la mayoría de sus referentes,  
toman permanente nota de dos variables que parecen 
alterarse correlativamente. Y así advierten, por ejem-
plo, que la neurociencia va identificando circuitos ce-
rebrales que podrían ser el origen y la huella de las ex-
periencias religiosas: por un lado, ciertos cambios en 
la actividad eléctrica de ciertas áreas pueden dar por 
resultado experiencias de orden espiritual y, por otro 
lado, algunas actividades espirituales son capaces de 
dejar una estampa característica en nuestras mentes.38 

Y dicen más todavía: la ciencia aporta pruebas de 
que la religión nos hace sentir bien (por ejemplo, libe-
rando endorfinas, como ya veremos). Atrapantes ob-
servaciones, pero que han de entenderse en clave aris-
totélica para no sucumbir en el callejón cartesiano.

37 Caponnetto, Abud, Alonso, ¿Qué es la psicología?, 34.

38 Diego Golombek, Las neuronas de Dios. Una neurociencia de la religión, la 
espiritualidad y la luz al final del túnel (Buenos Aires: Siglo veintiuno Editores, 
2014), 87.
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Desde luego que el correlato orgánico detectado 
cada vez con mayor precisión y sutileza en las acciones 
que el hombre realiza, en su sentir, padecer e imaginar, 
es un golpe implacable a la concepción racionalista en 
psicología. Por acá pasa la clave explicativa del ser y el 
obrar humano: por la correcta comprensión del hombre 
como compuesto, como unidad sustancial de cuerpo y 
alma racional. Desde siempre se ha querido  definir esta 
relación –ciertamente espinosa–  entre cuerpo y alma, 
entre materia y espíritu, e incluso, como consecuencia 
de esto, entre enfermedad y pecado. Laín Entralgo dice 
que “de afirmar míticamente que la enfermedad tiene 
una expresión ética (Homero) se ha venido a sostener 
técnicamente que la física –la fisiología– constituye el 
solo fundamento de la ética”. Y sigue el autor, buscan-
do evidenciar esta oscilación que no parece encontrar 
su justipreciación: “para el asirio, el enfermo es, ante 
todo, un pecador. Para el galeno, el pecador es, ante 
todo, un enfermo”.39

Nos parece necesario insistir en esta dimensión o 
más propiamente en esta realidad corpóreo-sensible. 
En rigor, no tenemos cuerpo, somos cuerpo, unido e 
informado por el alma. Y hasta el pensamiento más 
abstracto, hasta el razonamiento más sutil, hasta la 
idea más depurada, es reflejo de la naturaleza humana 
como tal, hecha de carne y espíritu.

De hecho,  Santo Tomás hace depender la perfección 
de las operaciones intelectivas, no sólo de la perfección 
de las facultades que las ejecutan, sino también del aca-
bamiento con que funcionan las facultades orgánicas 
que influyen objetivamente en las espirituales. 

Lo que queremos decir con esto es que lo novedoso 
no es descubrir la maravilla de nuestro cerebro y sus 

39 Pedro Lain Entralgo, Enfermedad y pecado (Barcelona: Toray, 1961), 48.
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inagotables sorpresas sino ser capaz de anclarlo en ca-
tegorías realistas.

Pensar con categorías realistas es afirmar que “vigo-
rosamente radicada en la metafísica del acto y la poten-
cia y su correlato la distinción real de materia y forma, 
la psicología de Aristóteles da un verdadero salto his-
tórico al superar tanto el materialismo de los presocrá-
ticos cuanto el idealismo realista de Platón”.40

Es la unión de una forma a su materia. Es, por tan-
to, una unión substancial (el ente vivo es una sustancia 
compuesta): sólo el compuesto de materia (potencia) y 
de forma (acto) es propiamente un ser animado. 

Pero aprovechemos aún más las finas observaciones 
de las neurociencias. Hay toda una línea neurocientista 
que, tomando lo que son datos y mediciones empíricas 
–no sólo legítimas sino también apasionantes– ha acu-
ñado la ya aludida noción de “marcadores somáticos”. 
Lejos aún de desembocar en una concepción aristoté-
lica, sí ha supuesto un valioso acierto en el rescate de 
la unidad del hombre. Según lo plantean, los “marca-
dores somáticos” desencadenan reacciones físicas a los 
estímulos emocionales. El término “somático” se rela-
ciona con la palabra soma, que significa “del cuerpo”. 
Cuando una persona siente una emoción particular, 
un marcador somático hace que el cuerpo seleccione la 
opción biológicamente más ventajosa para la situación. 
Antonio Damasio, neurólogo de renombre, se hizo co-
nocido por su hipótesis que muestra que a través de 
los marcadores somáticos, la emoción está indisoluble-
mente unida a la toma de decisiones racionales.

Cuánto recorrido queda aquí por realizar, buscando 
la vinculación entre la noción de marcadores somáticos 
y el operar de la cogitativa.

40 Mario Caponnetto, carta personal al autor.
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En su hipótesis del “marcador somático”, Damasio 
investigó a personas que tenían dañado el sistema lím-
bico. El sistema límbico, o la corteza prefrontal del ce-
rebro, es el órgano vinculado a las emociones. Aunque 
las personas con sistemas límbicos dañados calificaron 
bien en la inteligencia y el lenguaje, hicieron repeti-
damente errores de juicio y se comportaron indebida-
mente en situaciones sociales. Esto, afirma Damasio, 
demostró la incapacidad de la mente emocional com-
prometida para utilizar marcadores somáticos, demos-
trando su teoría de que el pensamiento y las emociones 
racionales están intrínsecamente ligados.41 

Por eso es que el Dr. Mario Caponnetto –a quien he-
mos seguido en estas reflexiones– destaca esta hipótesis 
del “marcador somático” señalando que ha sido muy 
relevante al momento de comprender el papel que jue-
ga la emoción en la toma de decisiones. Se plantea que 
ante las consecuencias de una decisión se produce una 
determinada reacción emocional que es subjetiva, es 
decir se puede “vivenciar”, y a la vez somática, es decir 
se traduce en reacciones musculares, neuroendócrinas 
o neurofisiológicas. Esta respuesta emocional a su vez 
se puede asociar con consecuencias (ya sean negativas 
o positivas) o conjuntos de estímulos que definan algu-
na situación, que se repitan con cierta constancia en el 
tiempo y que provoquen dicha respuesta. Este meca-
nismo de asociación es el que produce lo que Damasio 
llama “marcador somático” y que queda definido como 
“un cambio corporal que refleja un estado emocional, 
ya sea positivo o negativo, que puede influir en las de-
cisiones tomadas en un momento determinado”.42 

En su empeño por comprender la maquinaria cogni-
tiva y neuronal que hay detrás del razonamiento y de 
la toma de decisiones, Damasio estudia los sentimien-

41 Cf. Antonio Damasio, Op. cit.

42 Caponnetto, Abud, Alonso, ¿Qué es la psicología?, 112 y sigs. 
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tos, demostrando que un sentimiento no es una cua-
lidad mental escurridiza ligada a un objeto, sino más 
bien la percepción directa de un lenguaje específico: el 
del cuerpo. Desde esta perspectiva y de acuerdo con su 
hipótesis del marcador somático, los sentimientos son 
los sensores del encaje (o de la falta del mismo) entre 
la naturaleza y la circunstancia.43 Cuánto se aproxima 
a las observaciones del P. Ubeda Purkis tomando nota 
de la proximidad entre el correlato orgánico y el operar 
de la cogitativa.

 De inapreciable valor resulta la Introducción al Tra-
tado del Hombre del citado dominico, pero también es 
llamativo su descuido de parte de quienes pretenden 
encolumnarse detrás de una psicología realista. Lejos 
de asentar allí un planteo angelista del obrar humano, 
constatamos una reflexión profunda de nuestra con-
dición de espíritus encarnados, con todo el peso del 
condicionamiento que esa encarnadura supone. Sus 
comentarios vinculados a la percepción, al obrar y a 
la cogitativa son de un valor inestimable. Afirmaciones 
como “las tensiones fisiológicas condicionan y alimen-
tan los instintos, estos condicionan y dan sentido a las 
emociones y pasiones; las pasiones condicionan y sir-
ven a los sentimientos y decisiones de la voluntad, y en 
cada nivel hay una cierta correlación entre receptores 
y efectores, de información y descarga, de potencias 
cognoscitivas y apetitivas”.  O aquella de que “la co-
gitativa en su función práctica (la cogitativa carece de 
función especulativa) juzga de dos extremos: los datos 
sensibles, tales como son presentados por la imagina-
ción –sola o integrando el acto perceptivo total– y el 
estado subjetivo, biológico y afectivo del sujeto” dan 
cuenta de  un asentado principio hilemórfico que con-
firmado en el ser se hace extensivo al obrar. Sin caer 
en determinismos conductistas ni en biologismos (tan 
propios de las neurociencias actuales). 

43 Ibid.
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Por eso, enseña mi querido maestro Mario Capon-
netto que: “[...] la deliberación de nuestra razón y la 
elección subsiguiente de la voluntad no pueden actuar 
sin el juicio de la cogitativa, juicio que se llama también 
“razón particular”. Se realiza entonces una compara-
ción, un cotejo entre la razón particular (cogitativa) y la 
razón universal (razón y voluntad); y en ese cotejo que 
puede ser dramático, en el que entran a jugar otras co-
sas como la experiencia, la memoria, las virtudes, etc, 
el hombre decide en una decisión tomada con el alma 
y con el cuerpo.44

Seamos claros: el planteo de Damasio no es aristoté-
lico, pero se acerca. 

Suele admitirse que Renato Descartes (1596 – 1650) 
es la figura más relevante de la filosofía moderna. Pero 
no tanto por lo que hizo sino por lo que dejó de hacer; 
no tanto por lo que construyó sino por lo que destruyó. 

Descartes inaugura una profunda división entre la 
sustancia inextensa, esto es la res cogitans (el alma) y la 
sustancia extensa, res extensa (el cuerpo). Ahora bien, 
en el cuerpo reinan soberanas las leyes de la física y 
de la química; en el alma solo tienen vigencia las le-
yes de la conciencia. Por tanto, la esencia del alma es 
el pensamiento y la esencia del cuerpo (materia) es la 
extensión en el espacio. Conocida es la sentencia car-
tesiana “el cuerpo es una máquina perfectísima” que 
no deja de ser tal aún por el hecho de estar controlado 
por el alma. El equilibrado hilemorfismo de Aristóteles 
que, aún distinguiendo el alma del cuerpo, con todo 
los hacía partes de una sola sustancia, en Descartes 
queda definitivamente roto y se resuelve en términos 
antitéticos. Con Descartes, en efecto, la psicología co-
mienza a perder su unidad como ciencia del alma y se 

44 Cf..Mario Caponnetto, Santo Tomás. Aproximación a su pensamiento. Cap. III: 
Antropología (Paraná: Staurós, En prensa).
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fragmenta en dos grandes divisiones que marcarán la 
tendencia de toda la subsiguiente psicología científica. 
Esas dos divisiones, irreconciliables, son, por una par-
te, una suerte de espiritualismo o, si se prefiere, un con-
ciencialismo radical para el cual solo puede pensarse y 
formularse una psicología de los “fenómenos conscien-
tes” reductibles al pensamiento, “claro y distinto”. Por 
otra parte, y en razón de la idea que el filósofo francés 
se hace del cuerpo, un mecanicismo que deja en manos 
de la físico-química una serie de fenómenos psicológi-
co-somáticos que los antiguos hubieran considerado, 
con todo derecho, como parte de la ciencia del alma 
(filosofía natural del ente vivo).45 

La epistemología neurocientista es en realidad una 
víctima más de esta ruptura con la psicología aristo-
télica. Y a lo sumo, oscila –tal vez sin saberlo– entre 
un crudo mecanicismo biológico de corte netamente 
materialista y una postura más moderada, cercana por 
momentos al planteo damasiano.

Una pena que a veces se conozca de neurociencia, 
pero no siempre se apruebe el examen inicial de an-
tropología filosófica. Tiene razón J. Searle cuando dice 
que el precio del desdén por la filosofía son los errores 
filosóficos.

Y habría algo más que conviene señalar en este as-
pecto:

Ajenos a la fina noción aristotélica del hilemorfismo, 
y consustanciado con la idea cartesiana de hombre, es 
imposible distinguir causa de condición. 

Las neurociencias dan cuenta de la maravilla del 
misterio humano: se ha corroborado que, en situacio-
nes o experiencias de índole espiritual, aumenta la ac-

45 Caponnetto, Abud, Alonso, ¿Qué es la psicología?, 31 y ss.
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tividad de neurotransmisores como la serotonina o la 
dopamina. Y más: al igual que la respuesta del cuerpo 
en el amor o la bronca, una parte es totalmente incons-
ciente, hasta automática (cambios en la frecuencia car-
díaca, en la respiración, en la piel o en las sensaciones 
que pueden sentir los fieles en el momento de mayor 
comunión con el “algo más”).46

Hasta aquí estamos en la sutil captación de una corre-
lación. A determinada conducta se sigue determinada 
alteración orgánica. Cuando x sube, y baja (desde lue-
go, con todas las precisiones y recaudos que nos brinda 
la estadística). Pero si se acepta la genialidad aristoté-
lica, bien podemos (y debemos) distinguir el compro-
miso corporal de la causa explicativa. ¿Qué obstáculo 
hay para aceptar que la liturgia genera algún compro-
bable cambio químico o cerebral? O más todavía: ¿que 
las alteraciones cerebrales son similares por ejemplo en 
el canto gregoriano, en la lectura de una novela o en 
el yoga? Así es el operar humano. Trascendencia del 
espíritu –ya los paganos lo notaron– y a la vez, sutil 
y permanente comunión existencial con el cuerpo. Por 
eso, explica Juan José Sanguineti que los actos espiri-
tuales trascienden completamente al cuerpo y, a la vez, 
están ligados de modo esencial a una base sensorial de 
naturaleza neurológica y, a veces, también relativa a la 
conducta.47

La inteligencia es inmaterial y subsistente, desde 
luego, pero requiere como condición necesaria de cierta 
indemnidad de órganos corporales. La idea –aún en su 
universal inmaterialidad– requiere de la imagen, por-
que nada hay en el intelecto que no haya pasado por 
los sentidos. Pero la imagen es producto de la imagina-
ción, y la imaginación se nutre de los sentidos internos. 

46 Golombek, Las neuronas, 182-183

47 Cf. Juan José Sanguineti, El conocimiento humano. Una perspectiva filosófica 
(Madrid, Palabra, 2005), 64. Para el fundamento antropológico de esta tesis, el 
autor propone Cfr. Tomás de Aquino, S. Th, I, q. 75, a 2 y 3; q. 76, a 1.
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Y los sentidos internos tienen localización orgánica y 
todo un mundo de cualidades físicas. 

Citemos a Víctor Frankl en este punto donde hemos 
de reconocer que el fundador de la logoterapia tiene 
párrafos preciosos:

Nunca son localizables determinadas actividades 
psíquicas; quizá cuando más, ciertas condiciones so-
máticas de su curso. Menos aún que los procesos psí-
quicos se puede localizar como tal: o bien hablamos del 
alma, y entonces no la podemos localizar, o bien ha-
blamos de localización, y entonces podemos decir a lo 
sumo que el estado intacto de determinadas partes del 
cerebro es hasta cierto punto el presupuesto para las 
funciones psíquicas que se coordinan con ellas, pero no 
están localizadas en ellas.48

Y para ratificar esta distinción, en el mismo libro, 
Frankl traspasa el concepto al ámbito patológico y te-
rapéutico:

Lo corporal es una condición, más no la causa de lo 
psíquico-espiritual. La enfermedad corporal limita las 
posibilidades de desarrollo de la persona espiritual, y 
el tratamiento somático se las devuelve, le brinda de 
nuevo ocasión de desarrollarlas; pero la realidad de los 
espiritual sólo podemos comprenderla desde el plano 
metaclínico.49 

Por todo lo expuesto podríamos decir que las neuro-
ciencias –como todo intento científico– tienden a uni-
ficar, a encontrar principios causales. Pero el riesgo es 
que lo hagan explicando lo más por lo menos, y no lo 
menos por lo más. Es decir, más allá de los avances tec-
nológicos y de las novedades de laboratorio, que no se-

48 Victor Frankl, El hombre doliente (Barcelona: Herder, 1994), 119-120.

49 Ibíd., 130.
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pan sobreponerse a la fuerza del materialismo y termi-
nar siendo otro exponente de lo que Mario Caponnetto 
llama “el  retorno de los presocráticos”. 

Es lícito, por tanto, desde el hilemorfismo objetar 
que sin la presencia de un principio formal no pueden  
explicarse los fenómenos en cuestión; y resulta plena-
mente lícito, también, sostener que ese principio for-
mal no puede ser corpóreo. 

La argumentación de Santo Tomás tiene, a nuestro 
entender, plena vigencia. Oigamos al Doctor de Aquino 
cuando responde a la pregunta de si el alma es cuerpo:

“Para analizar la naturaleza del alma, es necesario 
tener presente el presupuesto según el cual se dice que 
el alma es el primer principio vital en aquello que vive 
entre nosotros, pues llamamos animados a los vivien-
tes, e inanimados a los no vivientes. La vida se mani-
fiesta, sobre todo, en una doble acción: la del conoci-
miento y la del movimiento.

El principio de tales acciones fue colocado por los 
antiguos filósofos, que eran incapaces de ir más allá de 
la fantasía, en algún cuerpo, ya que decían que sólo los 
cuerpos eran algo, y lo que no es cuerpo es nada. Así, 
sostenían que el alma era algún cuerpo. Aun cuando 
la falsedad de esta opinión puede ser demostrada con 
muchas razones, sin embargo, tan sólo mencionaremos 
una por la que, de un modo más general y seguro, re-
sulta evidente que el alma no es cuerpo. 

Es evidente que el alma no es el principio de cual-
quier operación vital. Pues, de ser así, el ojo sería alma, 
ya que es principio de visión. Lo mismo puede decirse 
de los otros instrumentos del alma. Pero decimos que el 
primer principio vital es el alma. Aunque algún cuerpo 
pueda ser un determinado principio vital, como en el 
animal su principio vital es el corazón. Sin embargo, un 
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determinado cuerpo no puede ser el primer principio 
vital. Ya que es evidente que ser principio vital, o ser 
viviente, no le corresponde al cuerpo por ser cuerpo. 
De ser así, todo cuerpo sería viviente o principio vital. 
Así, pues, a algún cuerpo le corresponde ser viviente o 
principio vital en cuanto que es tal cuerpo. Pero es tal 
cuerpo en acto por la presencia de algún principio que 
constituye su acto. Por lo tanto, el alma, primer princi-
pio vital, no es el cuerpo, sino, el acto del cuerpo. Suce-
de como con el calor, principio de calefacción, que no 
es cuerpo, sino un determinado acto del cuerpo”.

Hemos subrayado la referencia que hace Tomás de 
los antiguos filósofos que no imaginaron otra cosa que 
cuerpos. ¿Los neurocientíficos de hoy representan, aca-
so, un salto hacia atrás nada menos que de veintisiete 
siglos? ¿Regresan los presocráticos?

Ni dualismo de sustancias ni reduccionismo bioló-
gico. La actividad mental desde sus aspectos más sim-
ples a los más sublimes, requiere a la vez del cerebro y 
del cuerpo. El cuerpo tal como está representado en el 
cerebro proporciona algo más que el mero soporte y el 
marco de referencia para los procesos neuronales: pro-
porciona la materia básica para las representaciones ce-
rebrales. En la perspectiva del “marcador somático”, el 
amor, el odio y la angustia, las cualidades de bondad y 
crueldad, la solución planeada de un problema cientí-
fico o la creación de un nuevo artefacto, todos se basan 
en acontecimientos neuronales del cerebro, a condición 
de que el cerebro haya estado y esté ahora interactuan-
do con su cuerpo.50

50 Caponnetto, Abud, Alonso, ¿Qué es la psicología?, 113 y ss.
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4.  LA COGITATIVA Y LOS APORTES DE LA “NUE-
VA CIENCIA DE LA MENTE” ANTE EL PANORA-
MA EPISTEMOLÓGICO DE LA MODERNIDAD

Sin ninguna duda, la psicología cognitiva merece 
una especial consideración cuando se emprende hoy la 
indagación antropológica. En particular, desde media-
dos del siglo pasado hasta la actualidad, el desarrollo 
vertiginoso de sus especulaciones científicas y en par-
ticular de la (mal llamada) investigación experimental 
hace que sea un capítulo  inevitable de la situación ac-
tual de la psicología.

Pero se impone, más que nunca, un criterio ordena-
dor que pueda recibir críticamente todo su desarrollo. 
Como se ha presentado en este artículo, la psicología 
cognitiva ha nacido inserta en el contexto del desquicio 
epistemológico de la modernidad. Y por eso, estamos 
ante un cúmulo de aportes sin un principio configura-
dor ni mucho menos una sana arquitectura del saber.

En psicología, tal vez la peor herencia que atraviesa 
todo el pensamiento moderno sea la falta de unidad, y 
la psicología cognitiva no ha podido superar el dualis-
mo cartesiano. Acompañada por el avance permanente 
de las neurociencias podríamos decir que a lo sumo ha 
logrado un materialismo remozado en el cual la con-
sideración de la inmaterialidad de las potencias supe-
riores del hombre y una consideración completa del 
dinamismo humano le son ajenos. El dilema mente-ce-
rebro es tal vez el más claro ejemplo de este dualismo 
insoluble.

Por la crisis epistemológica instalada también en la 
psicología cognitiva es que ésta se encuentra ante in-
evitables planteos de fondo de los cuales no puede des-
entenderse. Puesta frente a estos dilemas filosóficos, 
habría dos notas que vale la pena señalar.
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Si bien es irrefutable no sólo la pertinencia sino  tam-
bién la inevitabilidad de los planteos clásicos en el de-
sarrollo doctrinario de la nueva ciencia de la mente, no 
parece cierto que exista en todo y en todos, un deli-
berado descuido por la filosofía y por los problemas 
clásicos. Dice al respecto J. J. Sanguinetti que sería una 
falsa etiqueta, proveniente a veces de los ambientes 
hermenéuticos, considerar que el movimiento contem-
poráneo de la filosofía de la ciencia más vinculado con 
las ciencias naturales y la matemática, es positivista. 
Hay en él filosofía y en grado muy elevado, una filo-
sofía compleja y. por momentos, incierta, crítica y poco 
sistemática, escudriñadora y con pocas soluciones cla-
ras, pero que al fin y al cabo es testimonio de que un 
análisis exigente de las teorías detecta en ella nidos de 
problemas filosóficos.51  

No se pretende con esto realizar una aceptación acrí-
tica de los planteos filosóficos de la modernidad, sino 
tan solo dar cuenta de su existencia. 

En textos de suma vigencia científica nos encontra-
mos con una demanda de fundamentos. Se percibe una 
inquietud, una pregunta, de tenor filosófico en contem-
poráneos insospechados de preferencia por la metafí-
sica. (J. Fodor; A. Wells; J. Searle, por citar algunos). 
Tal vez esto tenga relación con el inevitable recorrido 
de las ciencias, las cuales  no pueden fundamentarse a 
sí mismas. En este aspecto, es el mismo Wundt quien 
dirá en sus Principies de Psychologie phisiologique que los 
resultados de sus trabajos no cuadran con la hipótesis 
materialista, ni con el dualismo platónico o cartesiano; 
solamente el animismo aristotélico, que enlaza la Psi-
cología con la Biología, se desprende como conclusión 
metafísica plausible de la Psicología experimental. Ta-
rea válida y conveniente entonces, recurrir a las raíces 

51 Juan José Sanguinetti, Ciencia y modernidad (Buenos Aires: Carlos Lohlé, 
1988), 201.
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antropológicas porque, finalmente, de ellas se nutre el 
vasto cúmulo de investigaciones en psicología.

En segundo término, un claro ejemplo de la tarea 
de revisión crítica que es preciso abordar es la vigen-
cia y actualidad de la cogitativa, en su dinamismo y 
en su expresión a la luz del hilemorfismo aristotélico. 
En toda la antropología cognitiva y las neurociencias 
está pendiente  la relación entre el cuerpo y el alma. En 
verdad, su gran riesgo es desarrollar una psicología sin 
alma.  

       








