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Resumen 

El trabajo que se presenta a continuación considera la comprensión antropológica del hombre en 

la unidad entre alma y cuerpo propuesta por Santo Tomás de Aquino como unidad substancial. 

Intenta ser un aporte filosófico para que tanto la filosofía como la psicología se puedan apropiar 

del pensamiento del Aquinate, quien presenta al hombre como un “ser” en Unidad Substancial. Su 

antropovisión substancialista de carácter ontológico puede favorecer un diálogo enriquecedor con 

las diversas posturas psicológicas que explican una parte del hombre y su conducta. El puesto que 

Santo Tomás asigna al hombre en el universo es central. Él es el microcosmos, no es ni solo cuerpo 

ni sola alma, sino más bien un cuerpo informado por el alma espiritual como su forma substancial. 

Desde esta teoría se logra una comprensión del hombre que supera al dualismo y al pluralismo, 

perspectivas de la explicaciones  antropológicas actuales. La propuesta psicoanalítica, conductista, 

del construccionismo y otras posiciones en la psicología han procurado una comprensión 

antropológica mediada por sus postulados, sin que ello genere una comprensión unitaria del 

hombre y lo vincule directamente con la búsqueda de su identidad teniendo como elemento 

articulador el psiquismo, concepto que integra elementos internos y externos del hombre. La 

propuesta que se desarrolla en este trabajo  establece un diálogo entre la postura tomista y las 

corrientes actuales en torno a la comprensión psíquica del hombre. 

 

Palabras clave: hombre, alma, psiquismo, tomismo, unidad substancial, filosofía, 

psicología, comprensión antropológica. 
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Abstract 

The work presented below considers the anthropological understanding of man in the unity 

between soul and body suggested by St. Thomas Aquinas as a substantial unit. It tries to be a 

philosophical contribution so that both philosophy and psychology can appropriate Aquinas’s 

thought, who presents man as a “being” in Substantial Unity. His substantialist anthropological 

vision of an ontological nature can favour an enriching dialogue with the various psychological 

postures that explain a part of man and his behaviour. The place that St. Thomas assigns to man in 

the universe is central. Man is the microcosm, he is neither only body nor single soul, but rather a 

body informed by the spiritual soul as its substantial form. From this theory, an understanding of 

man is achieved that surpasses dualism and pluralism, perspectives of current anthropological 

explanation. The psychoanalytic, behavioural, constructionist proposal and other positions in 

psychology have sought an anthropological understanding mediated by its postulates, without 

generating a unitary understanding of man and linking him directly with the search for his identity 

having as an articulating element psychism as a concept that integrates internal and external 

elements of man. The proposal establish a dialogue between Thomistic posture and current 

currents around man’s psychic understanding. 

 

Keywords: man, soul, psyche, Thomism, substantial unity, philosophy, psychology, 

anthropological understanding. 
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La beatitud es perfección del alma por su parte intelectual, en que ella trasciende a los 

órganos corporales, más no según que el alma es forma natural del cuerpo. Por esto conserva 

aquella perfección de naturaleza según la cual le es debida la beatitud, aunque no la perfección 

natural en cuanto forma del cuerpo. (ST I-II, q. 4, art. 5.) 
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Introducción 

 

La filosofía contemporánea de la mente plantea el dualismo entre cuerpo -alma y  mente- 

espíritu. Estos dualismos son elementos dispares en esta comprensión de la naturaleza de lo 

humano. Este hecho oscurece en esencia el asumir que el hombre es fundamentalmente uno, y la 

estrategia de postular dos clases de propiedades, puede obviar en el marco del lenguaje la 

constitución del hombre como ser ontológico de alma y cuerpo, que se integran en su ser. Lo cual 

sugiere la estrecha relación de la filosofía con la psicología, o una filosofía de la psicología, en 

donde el elemento integrador o puente de unión metafísico es el hombre y su psiquismo. Esta 

investigación argumenta a favor de la unidad de la naturaleza humana a través de la filosofía de 

Tomás de Aquino. 

Hoy se plantea desde la perspectiva de las teorías de la mente el dualismo de propiedades, 

asumiendo que cuerpo y alma,  o mente y espíritu son elementos dispares en esta comprensión de 

la naturaleza de lo humano. Este hecho oscurece en esencia el asumir que el hombre es 

fundamentalmente uno, y la estrategia de postular dos clases de propiedades, puede obviar en el 

marco del lenguaje la constitución del hombre como ser ontológico de alma y cuerpo, que se 

integran en su ser. Lo cual sugiere la estrecha relación de la filosofía con la psicología, o una 

filosofía de la psicología, en donde el elemento integrador o puente de unión metafísico es el 

hombre y su psiquismo. 

La problemática de esa interacción llevó a Descartes a buscar las explicaciones de la 

relación alma-cuerpo, y más tarde la admisión de que cuerpo y alma son dos substancias hizo 

justicia a la diferencia entre ambas, pero su conceptualización se bifurcó en varias determinaciones 

a lo largo de la historia de la ciencia.  A partir de la relación filosofía-psicología predominó la 
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diferencia idealista (Berkeley), enfrentada con el materialismo o fisicalismo (solo existe lo 

material, Anaximandro, Anaxímenes, Spinoza, Berkeley, Hume, Marx,) y luego, con el 

epifenomenismo, se induce la proyección en la tesis de la diferencia respecto de las cosas mentales 

y físicas abierta a las relaciones causales y de propiedades que oscurece al substancialismo 

(Aristóteles, Wundt, Tomás de Aquino, Bergson). Tanto en un caso como en el otro continúa el 

problema de la interacción, que implica para algunos eficacia mental, para otros exclusividad 

causal; pero sin menoscabo de tales corrientes de pensamiento, la tarea de la comprensión del 

hombre, de modo ontológico, psicológico y quizá real, sugiere la transversalidad de lo substancial 

para inducir una mejor antropovisión. 

Blumenberg (2011) acierta en la mención de diversas concepciones del ser humano que 

contextualizan las posturas de la antropológica actual. El hombre es un animal que hace trampas 

(Edgar Allan Poe). El ser humano es el ser indirecto (George Simmel). Es el ser que se acostumbra 

a todo (Dostoievski). Es un aglomerado de sistemas (Luhman). El hombre se muestra como el ente 

que habla (Heidegger). El ser humano es un salvaje después de haber sido mono (Marx). Es un 

animal que se puede perfeccionar (Kant). Es un animal que tiene permitido prometer (Nietzsche). 

El ser humano es una secuencia molecular determinada de átomos de carbón, hidrógeno, oxígeno 

y fósforo (Ledersberg). El hombre es un ser conceptualizado por la antropología científica, 

filosófica y teológica, pero carente de unidad (Scheler).  

Se problematiza aún más esta comprensión del hombre, si lo distanciamos  del otro  de su 

propia historia y cuando transgredimos los elementos internos y externos del hombre (lo material 

y lo espiritual), desligándolo del conocimiento que se procura del él mismo o del alma como forma 

substancial del cuerpo (Santo Tomás); o cuando se trasgrede tanto su subjetividad que se objetiviza 

su “ser”, en contraposición a la dimensión espiritual que tiene.  
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Hoy no existe una sola manera de comprender al hombre en su totalidad. Las afirmaciones 

de la psicología explican desde una parte el todo y las corrientes filosóficas desde sus postulados 

recogen diversas maneras de ver al hombre. La psicología y la filosofía se han separado en su 

objeto de estudio, pero conservan su correlación intima en el mismo objeto de estudio: el hombre.  

El propósito del trabajo es ofrecer tanto a la psicología como a la filosofía actuales  una propuesta 

unificadora de la comprensión del hombre a la luz del postulado Substancialista en la figura de 

Santo Tomás de Aquino.  

Para el conductismo la comprensión del hombre en términos de materia y movimiento  

implicaba relaciones de causa y efecto. El conductismo no surgió espontáneamente, fue el 

resultado histórico de la convergencia de varias corrientes de pensamiento directas e indirectas 

acerca de lo psicológico, pensando en recuperar los actos y acciones de los organismos 

individuales como objetos de la psicología. La teoría de la evolución se fijó en la filogenia animal 

para visibilizar el origen de la especie humana y estimulo los estudios sobre la naturaleza de la 

adaptación y la inteligencia.  

Como disciplina científica la psicología fue esbozada por Aristóteles en los tratados de 

Acerca del Alma, pero fue Freud en el marco del psicoanálisis quien extiende la formulación del 

mundo interno y externo del hombre que desarrollaba igualmente el conductismo, estratificando 

la conciencia en el yo, el super yo y el ello como niveles o estados de crecimiento y conexión del 

psiquismo del hombre. El constructivismo solo por señalar una de las tantas corrientes psicológicas 

posteriores indicó que la comprensión del hombre y de su psiquismo deben pasar por la 

convergencia del contexto socio-cultural  desde donde el hombre tiene su desarrollo. Sus marcados 

acentos en determinados aspectos y sus desarrollos históricos fueron separando una relación 

metafísica intima de su propio objeto de estudio, el hombre, que hoy cabalga desarticulado de su 
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propia comprensión entre las diversas tendencias o escuelas tanto de la psicología como de la 

filosofía.  

En esta perspectiva contemporánea de comprensión del hombre, dilucidar el concepto 

antropológico del hombre como Unidad Substancial parece importante para el hombre de hoy, y 

el trabajo ofrece una posición  alternativa para hacerlo, recogiendo los postulados de la unidad  y 

la substancialidad  en la antropovisión de Tomás de Aquino.  La sociedad actual ha conocido, 

recogido, heredado de algún modo, las concepciones del hombre mediadas por las nuevas 

formulaciones del existencialismo, la fenomenología, las diversas corrientes de la psicología, la 

sociología y en general por las ciencias del hombre. No obstante, la antropovisión del Aquinate 

puede no solo inspirar, mediar y enriquecer estas nuevas significaciones, devolviendo la unidad 

perdida entre la diversidad de posiciones, sino al mismo tiempo permitir el reconocimiento de una 

visión espiritual del hombre para la sociedad contemporánea, que, entre otras cosas, también se ha 

ido perdiendo. La antropovisión tomista del hombre debe ser una condición de posibilidad para la 

psicología hoy en términos del vinculo cuerpo -alma en reciprocidad con su psiquismo.  

Substancialidad no significa compuesto de substancias incompletas, cuerpo y alma; sino, a 

la manera como la recoge Santo Tomás de los contenidos aristotélicos, de la Substancia que es 

“ente” que existe por sí mismo, sin necesidad de existir en otro del cual recibe su ser. No se puede 

afirmar que el hombre tenga alma y cuerpo, sino que es cuerpo y alma, porque estos dos elementos 

no son extrínsecos, no son instrumentos para el hombre, sino el constitutivo del hombre mismo. 

La Substancia es la esencia a la que le compete un modo de ser por sí o autónomo (per se); 

el accidente es la esencia a la que le compete un modo de ser por otro (per aliud). La Substancia 

tiene un sentido unitario y otro múltiple. Unitaria en sentido que es ente y múltiple en su 

composición, porque se aplica a las cosas.  Pero la Substancia es núcleo esencial que permanece 
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constante, tiene permanencia.  La Substancia en este sentido para Santo Tomás puede ser primera 

(individual) o segunda (universal). El Aquinate hace una ampliación semántica del término y 

usando las palabras de Aristóteles que nada puede decirse del sujeto mientras que de éste se dice 

todo lo demás, asiste que el sujeto es el concepto que debería asirse más para la Substancia, ser 

(De Ver, q. 25, a.5).   El hombre es substancia primera y compuesto de materia prima y forma 

substancial. La Substancia por esto es unidad pura y simple en el ente propiamente dicho, y más 

en el hombre que es substancia primera, enlazadas con categorías como substancia y accidente, 

potencia y acto, materia y forma, que reúne la macroproposición  hombre entorno al hilo conductor 

de la propuesta de un hylemorfismo contenido en la Susbtancialidad.  De modo general Tomás 

habla de lo substancial como aquello que subsiste  en el género de la sustancia. ( S Th I q 29, a.2c) 

En referencia a lo anterior afirma: “Según enuncia el filósofo en Metphys, la Substancia  se 

dice de dos modos. De un modo llamamos Substancia a la quididad de la cosa(…) De otro modo 

es Substancia el sujeto o supuesto que subsiste en el género de la Substancia ( S Th I, q 29, a.2, c 

). Anotando que la nota esencial de la Substancia es la subsistencia.  

Lo que hace específico al hombre es su substancialidad, porque es “ser” (esse) No a la 

manera como lo verde hace la lechuga, sino en cuanto la substancialidad es algo que le compete al 

ente mismo, y en este sentido la substancialidad es el carácter diferencial del hombre. Ontología 

y antropología se juntan en el ente que existe (el hombre) y que es “acto” (actus essendi) por el 

existir mismo de la cosa, que en contexto del hombre para la psicología será psiquismo en potencia 

del acto y se convierte en Santo Tomás en el estar siendo del mismo ente (esse) en una posición 

real y metafísica.  En De substantiis separatis (cap. 6, 67) dirá Santo Tomás: “non si impliciter 

dicimur esse quae sunt in potentia, sed salum quae sunt in actu” (no decimos implícitamente que 

las cosas están en potencia, sino que solo son en acto). 
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Ser hombre es una forma distinta de “ser”, pero representa sobre la actividad del existir su 

actividad substancial. El mundo moderno, o tal vez contemporáneo, ha pasado al hombre de una 

visión antropológica susbtancialista a una concepción, visión y comprensión reducidas a las 

relaciones culturales, sociales, económicas. Por esta razón parece más integradora la antropovisión 

tomasina y posiblemente más acertada en términos de la modernidad, porque no explica al hombre 

desde una parte sino desde su totalidad. Lo expresa de alguna manera Brock al afirmar: “es obvio 

que en algún sentido un hombre tiene partes. Sí, sin embargo, es así una unidad fundamental, debe 

serlo porque el hombre entero disfruta de una prioridad ontológica sobre las partes” (Brock, 2014, 

50 p).   

Para Morin (1997) el concepto de hombre está atado a la cultura, es un concepto bio-

cultural  que tiene necesidad de un lenguaje formulado, de alguna manera conveniente para 

expresar las ingenuas apariencias disueltas por el etnocentrismo  y el sociocentrismo en contra de 

la unidad. Y en este mismo sentido quizá Bauman (2019) al referir que la nueva cultura necesita 

de un nuevo orden más sólido incluya al hombre  que en su perspectiva en el tiempo 

contemporáneo es como  los fluidos que se desplazan con facilidad, se derraman, gotean, salpican, 

“ se filtran”.  

 En el mundo de la vida cotidiana, unos y otros entendemos al hombre como un ser dividido 

entre lo material (cuerpo, aspecto biológico) y lo espiritual (alma) que cabalgan separados uno del 

otro. La relevancia antropológica de lo ontológico del hombre supone no solo la substancialidad, 

sino que pone de manifiesto comprender al hombre en su totalidad y en relación consigo mismo. 

Para el caso particular, se intenta no un anacronismo mediado por las diversas posturas 

antropológicas, sino un acercamiento del pensamiento tomista con las ideas modernas, para 

generar un diálogo, no en términos descalificantes sino dialogantes. 
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En relación con esta postura, concluye Schell (2003) en uno de los Congresos Tomistas: 

En efecto, ya en la Edad Media los escolásticos señalaban que muchos se han engañado a 

la hora de investigar la naturaleza del alma. En nuestros días la negación del carácter 

substancial de la persona ha llevado a que el hombre se perciba a sí mismo muchas veces 

de modo desintegrado y caótico, hasta el punto de considerar como violento o represivo 

todo intento por pensar la naturaleza humana y su perfección. (p. 2) 

Schell (2003) afirma que muchas teorías psicológicas con respecto a la comprensión del 

hombre son deficientes en muchos aspectos. En ello pone de manifiesto que conocer al hombre y 

favorecer su pleno desarrollo es una empresa más que difícil y que la suerte de este conocimiento 

ha tenido todo tipo de destinos, desde la ilusión racionalista, pasando por el escepticismo llano, 

hasta la actitud moderna de sospecha, que pone entre comillas cualquier intento de teorización. 

Desde los primeros pasos de la historia del hombre existen diversas concepciones e 

interpretaciones acerca del modo como se aborda la unidad del ser humano, y también diversos 

referentes del tema antropológico, en algunos aspectos en íntima relación con la psicología, 

mencionaré de modo general algunos para argumentar esta proposición.  

Para el pensamiento chino, por ejemplo, el hombre era el centro del gobierno, del arte y de 

la religión, y la concepción del hombre estuvo asociada a la bondad de su naturaleza. Para el neo- 

confucionismo, por ejemplo, el hombre es “yen”, amor a todos y a todo, y esto lo relaciona con la 

naturaleza, con los demás y con Dios, manifestando su unidad como ser (Wilhelm, 1985). En esta 

dimensión del reconocimiento de la bondad de la naturaleza humana, la concepción veda hindú 

considera al ser humano como un caminante, que en la concepción jainista tiene tres caminos: el 

conocimiento, la devoción y la acción. El objetivo del karma es descubrir la naturaleza del yo, que 

lo lleva del mundo exterior al mundo interno (Vélez, 1995). 
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El pensamiento griego, tan amplio en este sentido, pasa por los presocráticos, pero de 

manera mucho más amplia por Platón y Aristóteles, quienes tienen una concepción antropológica 

ligada a la racionalidad y la inmortalidad como los atributos más distintivos del hombre. 

En el pensamiento cristiano patrístico, Agustín y, en la escolástica, Santo Tomás juntaron 

algunos elementos de la cosmovisión cristiana asociando la “Substancia” a los principios 

constitutivos del hombre que habían sugerido los griegos en lo material y espiritual. Intervendrá 

el alma de manera especial para Platón y Aristóteles, pero el hombre será el constitutivo de una 

única substancia. 

El pensamiento moderno cambia la perspectiva, sugiriendo la división cuerpo/alma, al 

hacer pasar al sujeto hombre que no se rige ya por su ser, sino por su pensar (Barragán, 2010). Esta 

ruptura se bifurca en las tendencias empiristas y racionalistas que abrirán los difíciles caminos del 

mundo contemporáneo con respecto al hombre. 

El pensamiento contemporáneo, para Vélez (1995) influido por las concepciones de Kant, 

da un giro antropológico de intención pragmática, que se concreta en seis grandes tendencias: 

materialismo, evolucionismo, existencialismo, personalismo, fenomenología y ontología del 

hombre. 

La corriente materialista sostiene que el hombre es solo materia, constituido de elementos 

materiales, luego toda la vida consciente y espiritual ha de explicarse por leyes físico-químicas 

(Vélez, 1995). El evolucionismo acude a la teoría de la selección natural y de adaptación, y pasa 

por las diversas concepciones materialistas o anti- materialistas como las de Marx, Engels y 

Bergson. El existencialismo capta la profundidad del hombre como un ser contradictorio, 

enigmático y paradójico, que se mueve entre la nada y el infinito, entre la inmanencia y la 

trascendencia. El personalismo, dirá Vélez (1995) igualmente, no considera al hombre como un 
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sujeto aislado en su pensamiento (Descartes) o como una idea (Kant y Hegel), sino como un ser-

en-el-mundo, y entonces es una unidad dialéctica en la que el hombre humaniza al mundo y el 

mundo humaniza al hombre. El hombre es singular e irrepetible, libre y responsable, se relaciona 

con otros, se construye y perfecciona en un molde de intersubjetividad. 

La visión antropológica de la realidad de los grupos tradicionales en Latinoamerica  está 

cruzada por la armonía de las partes que forman un todo. Así por ejemplo alma y cuerpo no son 

realidades escindidas, sino que forman regularmente un mismo tejido celular (Fernández, 1998).  

Para los Mayas que usan el término persona para referirse al hombre, el ser humano es 

descrito como el uinic y este encierra unos elementos en particular: pixan (alma) ik (espíritu) ki 

man (energía) ool  (voluntad) tucul  (pensamiento) uaay (animal) y cuxaan (vida) (Zavala, Olande, 

2011).  Es un todo de compuestos.  

Los Aztecas expresa Figueiras (2020) en la misma opción de persona para describir al 

hombre tienen una comprensión mítica- religiosa del hombre, expresada en los mitos de la creación 

de Cipáctonal y Uxumyco primera mujer y primer hombre, a cargo de los primeros cuatro dioses, 

los hijos de Ometecuhtli.  

Para los Muiscas un tanto más cercanos a las cosmogonías colombianas afirma Correa 

Rubio (2005) como lo hacen otras tantas comunidades ancestrales, el hombre es un poblador, un 

ser nacido y surgido de la madre tierra, que se encuentra en estrecha reciprocidad con ella, bajo al 

arbitrio de los dioses, Bochica para este caso en particular. La cercanía con la tierra, con la 

naturaleza y al mismo tiempo con la trascendencia que se comunica a través de lo natural, refieren 

una antropología integradora y co- natural al medio de vida.  

La fenomenología y la ontología del hombre estructuran las muestras antropológicas y 

recogen los planteamientos de las ciencias empíricas y racionales, para centrase en el fenómeno 
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del existir humano. Sus análisis metafísicos u ontológicos juntan apropiaciones etológicas, 

estructuralistas, espiritualistas o psicológicas, que ofrecen una explicación antropológica del ser 

humano, en donde la filosofía y la psicología son importantes. 

En este sentido, Oviedo (2019), al referirse de manera especial a la historia de la psicología 

en Colombia, afirma que el país confeccionó un modo particular de pensar los fenómenos 

psíquicos a finales del siglo XIX. Se hizo presente una perspectiva conceptual que, a la manera 

criolla, nacionalizó las ideas de la psicología moderna. 

Al respeto de esta nacionalización afirma: 

…debemos considerar la gran importancia que tuvo la fe religiosa y el fervor prodigado 

hacia la tradición católica, sentimientos que encontraron su mejor expresión en la 

Constitución política de 1886 y el Concordato de 1887. El vehículo intelectual que hizo 

posible el ingreso al pensamiento católico colombiano a los asuntos psicológicos lo 

constituyó la filosofía neotomista. (Oviedo, 2019, p. 49) 

A finales del siglo XIX, considera el mismo Oviedo (2019), el catolicismo asumió la 

opción, en medio del enfrentamiento entre creencias y psicología experimental, de hacer científica 

la psicología. La psicología entonces serviría como botón de muestra para demostrar que el 

catolicismo podría fundirse en el desarrollo de la ciencia sin renunciar a su fe. El neotomismo 

aspiraba a engrandecer la psicología, al agregar a la explicación fisiológica y biológica de la 

conciencia la visión del ser humano como un ser trascendente gracias a su dimensión anímica. 

Por esta razón se expresa igualmente: 

El neotomismo tenía el interés de persuadir a la psicología experimental de concebir el 

alma cristiana como un aliado de su proyecto científico. Los acercamientos diplomáticos 

entre el catolicismo y el protestantismo podrían extenderse hasta el escenario de la 
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psicología. El alma y la conciencia no tenían por qué considerarse como conceptos en 

contradicción, sino como elementos complementarios. (Oviedo, 2019, p. 52) 

El neotomismo colombiano se caracterizó “por desarrollar una visión salvífica de la vida 

psíquica” (Oviedo, 2019, p. 59). De manera directa, la mente humana debería estudiarse bajo el 

pleno conocimiento de su origen divino, y por supuesto los estudios de la vida mental deberían 

identificar los propios caminos para la salvación del alma y la felicidad eterna. 

En este mismo sentido, la definición de psicología como ciencia del alma fue una idea, 

según Oviedo (2019), acariciada por el neotomismo en su gran conjunto: 

Si los psicólogos modernos pudiesen ver las virtudes del concepto de alma para la 

compresión de la experiencia humana, abandonarían sus prejuicios en contra del 

pensamiento religioso. El neotomismo, como movimiento filosófico, estaba orientado a 

persuadir a la sociedad de su época de que los prejuicios en contra de la religión atentaban 

contra el desarrollo de la propia ciencia moderna y, en especial, de la psicología (p. 176). 

Los rieles extendidos del neotomismo en la época de Carrasquilla en Colombia y del furor 

del conservatismo en la tradición extendida por Restrepo (1917) en la psicología, permitieron un 

tanto la nacionalización de la disciplina. En la actualidad, un posible ajuste a la comprensión del 

hombre, en modo interdisciplinario por la psicología, tendría igualmente efecto en la compresión 

de la identidad del hombre, hecho al parecer necesario en la elaboración de la comprensión 

antropológica. En este caso, se entiende el neotomismo como una corriente de pensamiento que 

hace presente hoy las afirmaciones definitivas de Santo Tomas con respeto al cuerpo: el cuerpo es 

de la esencia del hombre, es constitutivo de la perfección humana y es, al mismo tiempo, principio 

de limitación e instrumento del alma (Lobato et al., 1994). 
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La narrativa del tiempo ofrece una especie de competencia entre el alma y la conciencia, 

escenificada en Colombia a finales del siglo XIX a través de un parangón mediático entre la 

defensa de la fe y las creencias. La entrada de nuevos conceptos al marco de la secularización 

permite percibir que el protagonismo de los conceptos científicos en la Colombia del siglo XIX y 

XX pierde valentía, y se queda el pensamiento en una especie de péndulo oscilante entre la 

perspectiva de perfección de creencias, incluida la interpretación dualista del hombre, y las nuevas 

propuestas de la ciencia. 

La fragmentación como un rasgo distintivo de la tardomodernidad (Roncallo Dow et al., 

2016) es el marco que configura la identidad contemporánea. El tomismo no es una secularización 

del alma humana (Oviedo, 2019), y la concepción antropológica de Santo Tomás junto con la 

visión de alma como forma substancial del cuerpo pueden orientar otro tipo de comprensión del 

hombre contemporáneo. 

Aclaro en este sentido que invariablemente se usa la palabra alma  para determinar la 

“forma” sin detrimento de otros conceptualizaciones del Aquinate como mente o espíritu 

(Cuestiones Disputadas, 10, a 7) que determina como potencia del alma. Pero razonablemente sin 

acudir a las nuevas conceptualizaciones de “mente” que reportan su uso subjetivo para designar el 

estado de lo mental (conciencia), la inteligencia, o un estado representacional que denota la 

intencionalidad (Silva y Osorio, 2020). La mente designa para Santo Tomás la potencia más alta 

que hay en el alma (Cuestión sobre la mente, a 1), pero sí referida al “acto” en donde el 

entendimiento designa una potencia del alma.  

Se puede por supuesto afirmar que el alma entendida como pensamiento en el marco de la 

edad Media, se acerca al concepto de mente o intelecto, sin embargo Santo Tomás conserva en sus 
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textos más la cercanía a lo cogitativo, y en este sentido cuando refiero  “la funcionalidad del 

hombre” no me referiré a esta connotación, sino a la integralidad del encuentro entre alma y cuerpo.  

Hoy existe un dinamismo natural de captar la esencia del alma y el hombre en el marco de 

la inteligibilidad. Una condición encarnada del alma que dispone el conocimiento integral del 

hombre a la manera como, por la naturaleza de la potencia al acto en Santo Tomás, se exige un 

modo habitual de acceder a dicho conocimiento. 

En este dinamismo de la configuración metódica  me valgo de la expresión tomasina  

“acto” para juntar lo interno y lo externo del hombre, como lo sugiere de manera mucho más 

específica el conductismo o el psicoanálisis, pero sin menoscabo de perder la visión de la 

comprensión del hombre en su totalidad. Al respecto señala el Aquínate: “ el acto interior de la 

voluntad y el acto externo, en cuanto considerados en el género del obrar moral, constituyen un 

único acto” ( S. T  I-II q 20, a 3, c). Y en relación al hombre indica que la forma sugiere el acto 

supremo y real, que es su orden propio, lo esencial y substancial, mientras que el esse resulta el 

acto supremo de lo real en el orden de lo existencial.  

Lo explica Sanguineti con estas breves palabras que se refieren explícitamente al acto 

moral, pero que validan su postura comprensiva que los actos interno y externos del hombre están 

articulados: “ los moralistas  y juristas siempre han distinguido entre los actos interno (voliciones, 

intenciones) y los actos externos (movimientos significativos del cuerpo humano). Según Tomás 

de Aquino  el acto externo, es el usus o empleo de las potencias físicas del cuerpo como 

consecuencia de un comando voluntario. Lo interno y externo con frecuencia son un único acto  y 

no dos articulados.. estamos nuevamente lejos del dualismo” (Sanguineti, 2007, 89 p).  

El trabajo que se presenta a continuación tiene esta orientación y está inducido en sus 

diversos capítulos a mostrar este desarrollo y esta prueba, que esencialmente se quiere sea un 
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aporte para la psicología en el contexto de la antropología filosófica de nuestro tiempo y de la 

concepción del hombre que tuvo Santo Tomás, que sigue vigente pero tal vez ignorada. Las tesis 

está enmarcada en señalar que es posible proponer un holismo integrador de las diversas posiciones 

entorno al hombre y su psiquismo, mediado por las argumentaciones  y textos de Santo Tomás de 

Aquino en torno a la comprensión Substancialista del hombre.  

Para Brennan (1987), Santo Tomás no escribió sobre psicología porque el 

desenvolvimiento histórico de su época giraba en torno a Dios. Sin embargo, el estudio del hombre 

se le hizo indispensable, admitiendo que el estudio propio de toda la humanidad giraba alrededor 

del hombre; su sistema psicológico es filosófico, creando un fascinante equilibrio entre el 

conocimiento de lo necesario y el conocimiento de lo contingente, en lo que se refiere a la 

naturaleza humana. 

Santo Tomás estaría de acuerdo en que el sujeto de la psicología es el hombre, puesto que 

el alma es la razón misma de su ser; y este cambio de perspectiva proporciona una base filosófica 

que pudiera llevar por caminos más seguros a las corrientes psicológicas, por lo menos en lo que 

tiene que ver con la comprensión del hombre. El alma del hombre es el acto o forma substancial 

de su cuerpo y su forma única. El cuerpo del hombre, en su aspecto básico de materia prima, es 

pura y simple potencia. La unión del alma con el cuerpo (materia prima) convierte esta materia en 

cuerpo viviente y humano, y se establece la perfección acto-potencia. 

Blumenberg (2011) sugiere que, distanciándonos de la antropologización, una verdadera 

antropología de sentido deberá asumir las condiciones del aquí, las condiciones de la corporalidad, 

de la dotación sensorial y de la razón como complemento de las estructuras orgánicas y de la 

realidad del hombre. 
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No se trata de una recuperación totalizante de las propuestas tomistas o un neotomismo 

aplicado a la psicología, sino abiertamente una validación de la manera como Santo Tomás 

comprende al hombre, que permite favorecer la re- construcción de las premisas que los 

psicólogos, desde las diversas escuelas, han usado para interpretar al hombre. Ello unido a las 

categorías y proposiciones del Doctor Angélico, que se vuelven un tanto más explícitas y actuales 

para un mundo que en apariencia está extasiado con la división y no ofrece unicidad a la 

comprensión del ser humano. Se abordan algunas categorías dentro de esta comprensión 

antropológica, como hombre, cuerpo, alma, tomismo, substancia y psiquis, importantes referentes 

para mediar esta comprensión. Las macro-categorías que lleva el texto y la articulación de la 

propuesta están mediadas por hombre-substancialidad-psiquismo-integralidad. 

La unidad del cuerpo-alma es congruente con la identidad y la unidad ontológica del “ser” 

humano. A esta totalidad se le atribuye el acto existencial de “ser”, y aunque la experiencia del yo 

resulte en algunos casos misteriosa, existe una permanente correlación entre la autoconciencia de 

“ser” y la actividad física y neural del hombre, que hace que en la totalidad somática hablemos de 

identidad y, gracias a la presencia del acto formal (alma) en el cuerpo, el hombre se manifieste 

como una totalidad. 

 Lo sugiere en su texto Sanguineti al advertir nuevamente sobre la totalidad,  usando la 

expresión persona. Dice: “la persona es la totalidad unitaria e individual de cuerpo y alma, no una 

parte especial del alma y el cuerpo. Como el alma, acto del cuerpo, hace específicamente humano 

a todo el cuerpo, el alma no puede ser el acto de una parte somática, sino que lo es del conjunto de 

partes integrantes del organismo tomado como totalidad” (Sanguineti, 2007, 131 p). La 

comprensión será una comprensión de totalidad a la manera como Adorno (2017) iluminado por 
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Heidegger concibe que la comprensión del ser, no debe ser un olvido del mismo ser, sino una 

absoluta comprensión del ser en su totalidad.   

La primera parte del texto (el primer capítulo) está referida a la descripción de la 

problemática, junto con la justificación pertinente, que sigue la validación del pensamiento de 

algunos pensadores actuales, otros clásicos, y que permite sugerir el contraste permanente que ha 

tenido el tema desde la percepción histórica de la recepción del tomismo, la figura de Santo Tomás 

y las nuevas posiciones que cabalgan afanosamente por asumir “lo actual” abandonando en el ayer 

lo que pudiera servir de base para una mejor comprensión, bajo el argumento del anacronismo de 

lo pasado. Se utiliza el esquema metodológico seguido por el santo con algunas variaciones, que 

además es un referente usado de manera permanente por la Universidad, en consonancia con el 

facientes veritatem propuesto por el mismo Santo Tomás, y que desglosa la proyección tomista de 

hallar la verdad esté donde esté. 

El segundo capítulo ofrece un referente histórico, un tanto lineal, respecto del tema 

articulador de la perspectiva interna del hombre, como es el alma (psykhé), que tanto en los campos 

de la psicología como de la filosofía generan diversidad de preguntas, así como arbitrariedad de 

soluciones, siempre todas con excelentes propósitos, pero conservando el lineamiento general de 

la comprensión del hombre como columna vertebral de la antropología filosófica. 

En términos de la filosofía, para Santo Tomás, el alma incluye la afectividad (apetito 

irascible y concupiscible), la razón (alma racional) y lo divino (alma inmortal); pero con el paso 

del tiempo tanto la filosofía como la psicología fueron incluyendo otras acepciones, como mente, 

conciencia, voluntad, pensamiento, etc., porque la alusión a alma o psykhé se hacía sospechosa de 

metafísica, religiosa, anticientífica o tal vez poco rigurosa. Lopera (1995) expresa que, cuando se 

perfilaron los fundamentos de la psicología moderna con el psicoanálisis (Freud), la psicología 
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comprensiva (Dilthey), la psicología experimental (Wundt) y el conductismo (Watson), corrientes 

marcadamente positivistas, renunciaron a la expresión alma o psiquismo para nombrar el objeto 

de la psicología. Que, sin embargo, pese a la diversidad de las formulaciones y corrientes, sigue 

siendo el objeto de la psicología: el alma como cultura encarnada (Lopera et al., 2010), la única 

realidad que puede ser estudiada desde su vertiente carnal (organismo) y desde su vertiente cultural 

(discursiva). 

En la visión tomista, el ser humano no puede ser concebido como un sujeto apartado o 

desconectado de su propia alma. La “conciencia”, en el ámbito colombiano de esta extensión de 

la psicología, hacía posible que los sujetos sintieran el alma, sus facultades y múltiples operaciones 

(Oviedo, 2019). Por lo tanto, el alma no era solo una especie de atuendo del hombre, sino una 

vivencia (experiencia) interior que hacía diáfanos los sentimientos, las emociones, los recuerdos, 

etc. Las diversas concepciones del alma igualmente permiten, antes que separar la visión del 

hombre, engrosar su comprensión en torno al hombre actual, como lo hizo antaño con el 

reconocimiento del alma y de la conciencia el tomismo. 

En el tercer capítulo se dedica un buen tramo de la exposición a recuperar y exponer el 

pensamiento del Aquinate que aplica de manera especial a esta comprensión antropológica, que 

viene por supuesto enriquecida tanto por el pensamiento aristotélico como por la doctrina cristiana 

y que favorece una mejor comprensión del término hombre (substancia primera de Aristóteles) e 

ilumina los referentes actuales, para tener una concepción más integradora de la percepción 

antropológica-psicológica del hombre. Cabe anotar que, para el caso, se asume el hombre como 

substancia primera, con relación al seguimiento que hace Santo Tomas de la concepción 

aristotélica de substancia (sub stare), es decir, el ente que está bajo los accidentes o las 
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manifestaciones sensibles de las cosas. La substancia concebida como substrato y sustento de los 

accidentes. 

En este caso y bajo la premisa aristotélica, para Santo Tomás, expone Beuchot (2004), la 

substancia es el ente que existe por sí, sin necesidad de existir en otro del cual reciba su ser. El 

accidente es el ente que existe en otro y sólo de esa manera puede existir. La substancia es el pilar 

ontológico de la realidad, porque también es el pilar epistemológico (Beuchot, 2004). La 

substancia es la esencia a la que compete un modo de por sí o autónomo (per se), y el accidente es 

la esencia a la que le compete un modo de ser por otro (per aliud), como quedó igualmente 

expresado con anterioridad. 

La antropología tomista se distingue por su valoración de la corporeidad como esencia del 

ser humano. El hombre es un ser personal cuya naturaleza está compuesta de materia y espíritu. 

Es el alma la forma espiritual, la medida esencial del hombre, porque ella contiene el cuerpo, y no 

al revés. En el todo humano tiene un puesto singular el entendimiento, por su capacidad para 

conocer la verdad y dar sentido a la vida humana; pero singularmente el entendimiento se sirve de 

los sentidos, que son parte de la corporeidad y son la puerta del conocer humano, el campo de la 

experiencia. 

En este mismo capítulo se hace énfasis especial, desde la orientación filosófica, en la 

comprensión antropológica del hombre articulada por la Substancialidad, que necesariamente 

incluye el alma (dimensión espiritual) como forma substancial del cuerpo y posibilita que el 

psiquismo no se presente como un elemento adicional o mediacional de la existencia del hombre, 

sino que sea la forma del hombre mismo. Y así sepamos de la esencia del hombre no solo por la 

corporeidad, sino por la estrecha unión entre corporeidad y espiritualidad, teniendo como base una 

comprensión holística del psiquismo. Se determina holístico en el sentido de conjugar el organismo 
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biológico individual (el alma humana) con las mediaciones de lo socio-cultural imbricadas por el 

lenguaje y la cultura. 

La tesis sigue metodológicamente lo propuesto por Santo Tomás en la búsqueda de la 

verdad pero con unas variación importante, sin que esto implique un cambio sustancial de la 

propuesta Tomista ni del método teológico medieval. El método sugiere iniciar con la lectio, luego 

la quaestio, la disputatio y finalmente la determinatio. En el caso particular he querido realizar 

solo una pequeña variación en la primera parte invirtiendo la quaestio para hacerla coincidir con 

el planteamiento del problema en el orden de la metodología de investigación científica y solo con 

el propósito de contextualizar a las nuevas generaciones en aquel método que intentamos conservar 

en ámbito académico de la Universidad, pero sin que esto resulte solo un elemento atávico a la 

propuesta.  La ventaja de este camino en lo metodológico  resulta evidente en la correlación que 

se puede establecer con los lineamientos del método  de investigación científica y de la 

recuperación al menos parcial de una manera distinta de abordar el conocimiento incluyendo la 

perspectiva del aprendizaje medieval y de los postulados tomasinos iluminados por  una 

hermenéutica analógica.    

 Se parte de la questio (pregunta), que señala de modo general la problemática, con la 

mención de las diversas perspectivas antropológicas en relación con el psiquismo; luego se pasa a 

la lectio (lectura), que muestra el status quaestionis (estado de la cuestión) referido a la psykhé, 

para continuar con la disputatio (discusión), en referencia por supuesto al Doctor Angélico, para 

finalmente entrar en la demostratio (demostración), donde se presenta la novedad de la propuesta. 

Por supuesto, el recorrido de la exposición tiene una base documental en la hermenéutica analógica 

como evidencia de los textos del Aquinate, que validan no solo la propuesta, sino son un intento 
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por visibilizar su rico pensamiento. Brevemente desarrollo algunos algunas de las características 

esenciales del método para su mejor comprensión y sensibilidad, en contexto con lo propuesto:  

La lectio marcaba el sistema del aprendizaje de las escuelas medievales de los siglos VI al 

XI y esencialmente consistía en la lectura literal y su posterior comentario extraído del comentario 

bíblico, de los autores patrísticos, de los compendios, florilegios, o sentencias. Cotidianamente 

tenía tres momentos que comenzaban con una introducción en donde se presentaba al autor y se 

contextualizaba su intención. Luego venían tres etapas de la expositio:  la littera (lectura y 

explicación de frases) por lo que el profesor era llamando lector: el sensus, o interpretación de la 

littera  y la sententia  que sugeria la interpretación más profunda del texto ( Mendoza Rivera, 2021, 

73 p)  

La lectio tenía un carácter un tanto más teológico porque se hacía a “partir de textos  que 

se leían “ y empleaba de acuerdo a Senado (1970) la alegoría  y el simbolismo en correlación 

regularmente a los textos bíblicos.  

La quaestio era no solo una etapa sino un método filosófico formado en el  siglo XIII no  

usado solo por Santo Tomás, sino que se utilizaba para asumir o tratar las dificultades surgidas  de 

los textos leídos. En castellano significa pregunta, interrogante, cuestión, y en lo sugerido por 

Mendoza Rivera (2021) los niveles epistemológicos de la cuestión como método son 

fundamentalmente: “el título que tiene cada cuestión en general, que ordinariamente comienza con 

la expresión consequeter considerandum est; la cuestión es dividida en tres partes: et primo 

secundo  y cada una de estas partes está subdividida  en preguntas que son enumeradas  y 

comienzan con la expresión latina  circa primum quaeruntur , secundo, tertio, etc “ (p 68).  

Mientras que la cuestión en particular surge de las divisiones hechas en la “cuestión en general”, 

aunque allí también se enumeran las preguntas en que se encuentran dividido.  
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Cada pregunta  y la “cuestión en particular” es enumerada  y comienza con la palabra latina  

utrum, que puede significar “cuál de las dos cosas”, “derivar de otro”, o  también “ “hacia uno 

de los dos lados” ( Rivera Mendoza, 2021).  

De otra parte y como complemento a la quaestio  se aplicaban algunos términos latinos que 

ampliaban el pensamiento o dilucidaban la verdad: articulus, significaba articulación; sed contra, 

por otra parte; respondeo dicendum quod, respondo diciendo que; dicendum quod  es respuesta a 

cada una de las opiniones  y respondeo dicemdum quod, la respuesta demostrativa  que se configura 

más a la verdad.  

El método de la quaestio tiene como punto de partida la experiencia sensible, nivel donde 

se origina el conocimiento y la pregunta problemática. Las respuestas son diversas  dependiendo 

de la percepción individual de la realidad; luego las diversas opiniones son contrastadas para 

conocer el grado  de veracidad con otra opinión  o un argumento diferente.  A las opiniones  

diversas  se ponen en un nivel de equivocidad y a las opiniones contrastadas se ponen en un nivel 

de univocidad.   

De esta manera en la búsqueda de la solución al problema, la inteligencia es conducida a 

criterios de verdad sólidos.  

Con la lectio y la quaestio surgía la disputatio  en donde el interprete  se separaba del texto  

y se sometía a posterior debate lo que ha sido dilucidado por la autoridad magisterial . A esto 

normalmente se llamaba quaestio disputada.  

Sedano (1970) refiere que en la disputatio los medievales daban una importancia suprema 

al diálogo entre diversas mentalidades, porque no solo implicaba la “intervención directa del 

estudiante  de manera activa y personal” sino además en el vinculo con la verdad objetiva, que se 

revela ordinariamente  en la confrontación dialéctica de los contrarios.  



30 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

Expresa el mismo Sedano  González (1970)  que  fervientemente se utilizaba más en la 

predicación popular en los centros de estudio, “era un ejercicio escolar  donde el Maestro  recoge  

los argumentos en pro y en contra, introduce principios de solución, los aplica a los distintos 

elementos descubiertos en la controversia  y luego determina como se dice, cierra el debate, dando 

la sentencia en forma autorizada “ (p 35).  

 En consonancia con el método de aprendizaje en lo medieval se distinguía la sub ratione 

Dei y la sub ratione entis como evidencia del sabor de la sabiduría que venia de Dios o de la razón 

y permitía especialmente a los frailes expresar la verdad, esta expresión se validaba a la 

determinatio, lo determinado, lo concluyente.  Para este caso en particular la determinatio 

corresponde a dejar el entrecruce de algunas ideas y pensamientos surgidos de la reflexión, sin que 

estas sean evidencia de la absolutez de la verdad, no es la sententia,  sino solo el abrebocas de 

posteriores reflexiones teniendo a Santo Tomás como iluminador de la propuesta de dialogo en 

una mejor comprensión del hombre que se usó para referir la metodología  y para continuar con la  

contextualización del  uso del latín, finalmente en la propuesta se acudió a la expresión 

demostratio, que indica un poco la indicación de lo propuesto.  

El quinto capítulo propone de manera argumental al pensamiento psicológico la sugerencia 

de establecer elementos holísticos que permitan ver y percibir al hombre de manera integral, 

usando la antropovisión tomista como referente de esta mediación. En este capítulo recojo algunas 

propuestas desde la psicología, lo educativo, lo filosófico y lo constructivista que intentan proponer 

o sugerir que se hace posible juntar elementos de ciencia, de pensamiento, o categorías de 

conocimiento para afirmar visiones distintas de ver al hombre, y lo hago con el propósito de 

contextualizar y probar mi propuesta entorno a la Substancialidad. 
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 Capítulo 1 

Questio (Cuestión): Descripción de la Problemática 

 

1.1 Planteamiento del Problema 

La psicología moderna nos ha enseñado a medir, a observar, a evaluar. Tanto la psicología 

como la filosofía han roto su cercanía con la metafísica, en detrimento de la antropología; por esta 

razón se puede afirmar que la especialidad de ambas ciencias deja al hombre sin mucho espacio 

de reflexión sobre sí mismo. La cultura antropológica de nuestro tiempo, así mismo, nos ha 

enseñado que metodológicamente la idea científica del hombre, como toda idea recogida por la 

ciencia experimental, se separa todo lo posible de los contenidos ontológicos. Preguntarse por el 

hombre es tarea de siempre, pero como tarea actual ponerlo en relación con la psicología implica 

retomar la transversalidad de diversos contenidos, que para el caso se asumen en perspectiva de 

las siguientes categorías: hombre, substancialidad, psiquismo (psykhé, alma) e integralidad. Y por 

supuesto, en esta misma lógica relacional, el énfasis en el psiquismo como punto de encuentro 

entre lo externo e interno del hombre, que al parecer marca sesgos arbitrarios en la comprensión 

substancial de este. 

La idea científica del hombre tiende a relacionar datos mesurables, cuantificables, 

observables, usando como principio el no considerar nada similar a la esencia, al ser. Preguntar 

por el alma, el ser, el existir, pareciera del no alcance de la ciencia, al menos metodológicamente 

hoy. Por esto la pregunta por el hombre en la unidad alma-cuerpo, en términos de substancialidad, 

será la base del contenido que se presenta en esta propuesta investigativa, iluminada por los 

argumentos antropológicos de Santo Tomás. 
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Una de las manifestaciones del pensamiento moderno, respecto al modo de comprender al 

hombre, pasa por la apreciación de las diversas concepciones teóricas que evalúan al ser humano 

desde diversas perspectivas; pero en algunos momentos, en lugar de juntar elementos para 

comprender su unidad, generan mayor división a esta expectativa. Esta posición general permite 

sugerir que hoy, de modo popular, se hable del hombre en términos de desarraigado, angustiado, 

estresado, alienado, masificado o determinado simplemente por las circunstancias particulares de 

un momento histórico. 

El alma, que era expresión de la psiquis del hombre en otros tiempos, se diversificó en 

mente, pensamiento, conciencia, autoconciencia en la época moderna y no solo se fue perdiendo 

la pretensión de entender al hombre desde esta única perspectiva, sino que la oscuridad del 

positivismo negó lo ontológico del hombre y su unidad integradora de cuerpo y alma. Ello sugiere 

no solo repensar el tema antropológico, sino volver a las propuestas integradoras antiguas que 

permitan visiones mejores elaboradas quizá desde los contenidos biopsicoculturales. 

La antropología filosófica es la filosofía del hombre, y en general la primera presunción de 

su objeto de conocimiento es la vida del hombre en toda su integralidad (Vélez, 1995). Existen por 

supuesto diversas perspectivas del modo como se aborda el estudio del hombre, y por ende se 

habla de la antropología teológica, social, religiosa, pero también de la antropología psicológica 

como una expresión importante dentro de la comprensión de la psiquis del hombre. En el marco 

de la correlación con la filosofía, se define la antropología filosófica como la “ciencia que nos 

muestra las causas o principios con los que se hace inteligible el ser que llamamos hombre (p. 30). 

Martínez (2011) comenta que con el término antropología se designa genéricamente el 

estudio o saber sobre el hombre; con el de psicología, el correspondiente a los seres que poseen 

psique, es decir alma, principio vital. 
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Para el mismo Martínez (2011), la antropología poliana, de origen español, es la 

consideración temática del acto de ser humano y de la esencia del hombre correlativa al método 

del abandono del límite mental, en donde es factible hablar de una antropología trascendental y 

otra predicamental, y lo refiero en consonancia con lo que más tarde se enfatizará en el contenido 

del acto en Tomás de Aquino.  

Sin menoscabo de conceptos actuales, la psicología filosófica la define Donceel (1969) 

como la ciencia de los cuerpos vivientes, que interpreta los datos de la experiencia a la luz de los 

principios metafísicos o trascendentales (ens, res, unum, aliquid, verum, bonum), teniendo dos 

fuentes: los datos de la experiencia que surgen de los referentes de la biología, de las funciones 

sensitivas, racionales y de la experiencia cotidiana; y los principios metafísicos, proporcionados 

por la ontología o la metafísica (ente y ser), que entran en estrecha relación con la antropología 

filosófica, pues es el hombre su objeto de conocimiento. 

En este mismo sentido exponen Korsbaek y Bautista (2006), refiriéndose al vínculo de la 

antropología y la psicología, que ambas tienen como objetivo el estudio del hombre, en las 

diferentes manifestaciones de su conducta y su vida en interacción con el mundo. Para ellos, en el 

desarrollo de la antropología filosófica, con relación a la psicología, se pueden destacar tres 

escuelas: “la antropología social británica”, que revela una íntima relación con la psicología social; 

“la antropología cultural norteamericana”, en la que se ha incorporado el psicoanálisis; y la 

“orientación de la etnología francesa”, conocida como etno-psiquiatría. 

El principal objeto de la psicología es estudiar al hombre en lo que lo distingue típicamente 

como tal, es un tanto el estudio de sí mismo. Coyunturalmente, es la ciencia en la cual el objeto 

coincide con el sujeto de estudio, de un modo más amplio que en otras ciencias del hombre. La 

psicología filosófica, como lo reporta Donceel (1969), será entonces la combinación de la ciencia 
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y de la metafísica aplicada a los cuerpos vivientes, a los organismos, al hombre. Entonces la 

antropología entra en un vínculo relacional con la psicología (antropología psicológica), en cuanto 

estudia al hombre como objeto en la naturaleza y como sujeto inmerso en un yo, pero un yo que 

es hombre en esencia. 

Los trabajos que exploran un tanto la relación entre antropología y psicología lo hacen 

desde la perspectiva cultural, exponiendo al menos dos problemáticas: el desarrollo de la 

personalidad considerado desde el efecto social y la explicación de esquemas de desarrollo de la 

personalidad individual con relación a la colectividad (Korsbaek y Bautista, 2006). 

Abiertamente, tal estudio reflexivo del hombre implica al hombre mismo, y su abordaje 

reflexivo y de ciencia coincide con su propio objeto de estudio, lo que parece convertir a la 

psicología filosófica en una especie de combinación de ciencia y de metafísica aplicada a los 

organismos, cuerpos vivientes, pero principalmente al hombre, en donde su psykhé requiere de una 

aproximación más contextual. 

Tal abordaje de la psicología del hombre implica la connotación antropológica, que 

sustenta la estrecha relación existente entre la esencia y la existencia, la materia y la forma, u otras 

formas de hilemorfismo, pero que permite considerar al hombre en términos de unidad, de 

integralidad y no solo verlo como un problema o como un “misterio” como lo propone Marcel 

(1978). 

Sin embargo, la aparición de la psicología introduce una nueva relación dialéctica entre la 

teoría psicológica y aquellos elementos de la realidad subjetiva que pretende definir y explicar. 

Las psicologías pertenecen a una dimensión de la realidad que posee la mayor parte y más continua 

relevancia para todos los individuos. Son adecuación, en alguna medida, porque reflejan la realidad 

psicológica que pretenden explicar; pero en medio de las propuestas se fue perdiendo lo esencial 
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del hombre, lo cual es su Unidad Substancial. Se encuentra en las formulaciones tanto de la 

psicología como de la filosofía un juego del lenguaje que cabalga ansiosamente por defender 

postulados, y en medio de la diversidad de saberes, la irreductibilidad del ser humano resulta 

abyecta al mismo juego de los lenguajes, sin que esto permita entrar en consonancia con una 

comprensión unitaria del hombre y menos a esa misma comprensión iluminada por la cultura desde 

donde el hombre se mueve. Tanto es así que el psiquismo como elemento mediador se fue 

abstrayendo de la misma compresión humana, de contenido y de sentido del hombre. Frente a eso 

dirá González (2004): “Concebimos que el objeto de la psicología es el estudio del psiquismo 

humano en su auto- movimiento ideal y subjetivo, pero en unidad dialéctica con el mundo externo 

natural y social” (p. 174). 

Algunos autores cercanos a este vínculo relacional entre filosofía y psicología fijan sus 

posiciones de acuerdo a sus perspectivas académicas y de modo general vale la pena exponer 

brevemente estas posiciones, como parte del estado del arte y en complementariedad con la 

problemática en la compresión antropológica, que abarca el psiquismo. 

Bunge y Ardila (1988) afirman, por ejemplo, que la filosofía y la psicología actúan con un 

largo desfase temporal y que la filosofía se introduce en la psicología a través de las hipótesis 

relativas a la naturaleza de la mente y de los principios generales subyacentes a la investigación 

científica en cualquier campo. Pero de manera general el modo como esta injerencia es más 

explícita se nota a partir del psiquismo del hombre. 

En relación con la psique, para Bunge y Ardila (1988), las filosofías de la mente pueden 

agruparse en dos familias: el monismo y el dualismo psicofísicos. Ninguna de las dos explicaría 

satisfactoriamente la substancialidad del hombre comprendido como un solo ser, como unidad, en 

su aporte a la psicología filosófica. La forma substancial y la materia prima (cuerpo) no son meras 
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abstracciones, son condiciones reales de la existencia. El monismo desde su propia concepción 

afirma que la materia y la mente son una sola cosa; el dualismo sostiene en cambio que la materia 

y la mente son substancias de distinta clase. Lo interno-externo en el hombre tiene una relación 

dialéctica que implica la formación de lo psíquico, como objeto de estudio de la psicología. 

Ninguna de estas propuestas es totalmente homogénea y cada una de ellas propone unas 

posibles soluciones al problema mente-cuerpo, interno-externo, y es posible que cada una de estas 

soluciones desglose otros problemas que no reportan la unidad antropológica del hombre, porque 

están especialmente referidas a las características de la relación mente-cuerpo que estructuran el 

psiquismo de lo humano, o están mediadas funcionalmente por las perspectivas metodológicas de 

sus posiciones. 

De manera también muy general, Bunge y Ardila (1988) mencionan algunos de estos 

problemas que vale la pena enfatizar, como antecedente a esta posterior exposición. 

El primero de los problemas expuesto es que la división monista-dualista no coincide con 

la dicotomía clásica idealismo-materialismo. En este campo se incluyen las dos, tanto monistas 

como dualistas. Platón y Hegel eran idealistas, pero mientras el primero era dualista (separaba 

alma y cuerpo de manera real), el segundo era idealista (solo lo sugería como posibilidad 

razonable). Parece oportuno para el caso traerlos a colación por la referencia explícita de su 

posición filosófica respecto al tema del alma, que se expondrá más adelante. 

Para Platón (Fedón 65), el alma reflexiona mejor cuando no la turba el oído ni la vista, ni 

la pena ni el gozo, sino cuando independientemente, separada del cuerpo, en lo posible se adhiere 

al ser dentro de sus propios límites. 

En el mismo Fedón (80), sin tener en cuenta el elemento considerado con antelación que 

es el conocimiento, Platón expresa: “Cuando el alma y el cuerpo andan juntos, la naturaleza 
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impone al uno la esclavitud y la obediencia, a la otra el señorío… el alma se asemeja a lo divino, 

al paso de que el cuerpo es de naturaleza de lo mortal” (80-81). 

En contraposición, para Hegel (1974) el alma no es inmaterial solamente por sí, sino que 

es la inmaterialidad universal de la naturaleza, su simple vida ideal. Dirá en la Enciclopedia de las 

ciencias filosóficas: 

Es la substancia y, por consiguiente, el fundamento absoluto de toda particularización e 

individuación del espíritu; de modo que el espíritu tiene en el alma toda materia de su 

determinación y el alma es la idealidad idéntica y permanente de esta. (p. 273) 

Para Hegel (1974) la comunión del alma y el cuerpo debe ser admitida como un hecho; se 

trata solamente de cómo entenderlo, y tal comunión constituye un misterio incomprensible, alma 

y cuerpo son supuestos como absolutamente independientes entre sí. 

En esta relación el filósofo alemán, en referencia al pensamiento griego, concluye: 

El alma, en su corporeidad, formada y hecha suya propia, está como sujeto singular por sí, 

y la corporeidad es, por tal modo, la exterioridad en cuanto predicado en el cual el sujeto 

se refiere solo a sí; esta exterioridad no representa así sino el alma, y es el signo de esta. 

(Hegel, 1974, p. 275) 

Traer a colación a Platón y Hegel parece arbitrario, sin embargo, es oportuno considerar 

sus posiciones porque sus dualismos afrontan radical o dialécticamente la compresión del hombre 

y se vuelcan sobre el “Yo” como constitutivo esencial de esta comprensión. 

Para Platón esa comprensión del hombre es dualista y poco totalizante, en cambio para 

Hegel el Yo es la pura posibilidad en general, el elemento del proceso histórico, el desvelamiento 

de la sustancia espiritual, a la que Hegel también llama “Absoluto a la espalda” (Cencillo y García, 

1973). 
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Lo segundo que se puede sostener con base en la propuesta de los mismos autores es que 

la dicotomía monista-dualista tiene independencia de las cuestiones epistemológicas (Bunge y 

Ardila, 1988), y esto sugiere igualmente que la mayoría de las filosofías de la mente surgidas de 

estas posiciones epistemológicas incluyan controversias funcionales o topográficas, que en 

muchas ocasiones no aclaran nada y no permiten la comprensión de la unidad del hombre. 

Una tercera característica de esta familia de doctrinas es que la mayoría de sus miembros 

y posiciones críticas son aislados, raramente forman visiones generales del mundo o de sistemas 

ontológicos. En la opinión de Bunge y Ardila (1988), el aislamiento de la filosofía de la mente, 

respecto de un cuerpo general de hipótesis filosóficas acerca del mundo, tiene la desventaja de dar 

rienda suelta a la mera especulación y estar condenado a la vaguedad y la debilidad. 

Frente a esto Bunge (2002) considera que el “animal humano” puede ser estudiado desde 

diversas perspectivas: como una entidad física, como un sistema químico, como un organismo, 

como un animal pensante o como un componente de diversos sistemas sociales (pandilla, familia, 

empresa, escuela, etc.). Cada uno de estos enfoques tiene sus virtudes y sus defectos, como por 

ejemplo los referidos a sus métodos, pero sin embargo inducen a la formulación de modelos 

diversos de hombre. 

El primer modelo es el religioso animista, considerado de manera especial por Platón, la 

teología cristiana y la filosofía idealista. El hombre para este modelo es un ser espiritual, que utiliza 

su cuerpo como instrumento, durante su permanencia temporal en la tierra. La perspectiva en 

general es que pertenece a un mundo que, luego de eventuales tránsitos por otros, un nuevo mundo, 

o el primero, le devuelve su absoluta perfección. 

El segundo modelo propuesto por Bunge (2002) es el maquinista o tecnológico, en donde 

el hombre es considerado como un “complejo” procesador de información y su sistema nervioso 
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funciona como una computadora que ayuda a establecer los nexos entre las entradas y las salidas 

de información, conectado todo el proceso por una especie de cajas negras que “biologizan” la 

información para que el hombre tenga la absoluta comprensión de la información recibida. 

El tercer y cuarto modelo que expone Bunge (2002) son los modelos fisicista y el quimista. 

Para esta sugerencia, en lo propuesto de hombre, los elementos físicos y químicos establecen su 

configuración, y al final el ser humano está dentro de la concepción de un reactor químico, 

equipado con subsistemas químicos que le aportan el equilibrio y el control necesario para el 

metabolismo, la reproducción, la auto- reparación, la huida y la defensa. 

Un quinto modelo antropológico pasa por la concepción biologicista del hombre. Para 

Bunge y Ardila (1988) esta posición exagera el peso de la herencia y de las connotaciones 

biológicas y menosprecia de algún modo la importancia de la cultura y de las aptitudes y 

condiciones de lo humano. Pasa por alto los rasgos mentales y sociales de los individuos y 

determina lo biológico como la máxima totalidad del ser humano. 

Bunge (2002) igualmente propone el modelo antropológico que denomina sociológico o 

culturalista. Para este modelo el hombre es lo que la sociedad hace del nosotros. La sociedad es la 

totalidad indivisible y, por supuesto, los desórdenes del sistema nervioso o de los comportamientos 

inadecuados provienen de los otros o del influjo desequilibrante de estos. 

El séptimo modelo propuesto por Bunge (2002) es el sistémico. Para este caso en particular, 

el hombre es un compuesto de varios subsistemas, cada uno de los cuales posee sus propias 

funciones específicas, como componente de sistemas supra- biológicos sociales como la familia y 

los negocios. Esta última concepción incluye todo lo que resulta valioso de los restantes modelos. 

De otra parte y teniendo en cuenta de manera igualmente amplia para la orientación de esta 

exposición las explicaciones psíquicas según Reeder (2008), en una ponencia del XII Congreso 
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Internacional de Filosofía Latinoamericana expone que la compresión intercultural del hombre 

latinoamericano, desde el ámbito psíquico, se ha movido en el contexto de algunos paradigmas 

conceptuales a nivel histórico. El primero de ellos, sin que esto implique una proyección temporal, 

lo denomina el paradigma del yo o del ego cartesiano. Este ego tiene que construir argumentos e 

inferencias para conectarse con el mundo y con la sociedad humana. El resultado de este hecho es 

la multiplicación de teorías contemporáneas que construyen argumentos paralelos entre los 

argumentos escéptico-relativistas y los argumentos solipsistas del yo. 

Otro paradigma (positivismo) dentro de esta comprensión se suma a la condición de hechos 

fijos o estables. En este caso los hechos son objetivos y la comprensión del hombre tiene un marco 

positivista, en donde solo es posible comprenderle a partir de sus condiciones objetivas en el 

mundo. Desde allí se elaboran como reacción a este paradigma, según Reeder (2008), la teoría de 

la falsación (Popper), el cambio de mundos no mensurables (Kuhn) o la división del mundo vivido 

y el mundo de los hechos posibles (Bacon). 

Entre esta subjetividad de los individuos y la cultura, el tercer paradigma (Reeder, 2008) 

es el de los sentidos objetivos. En tal caso los sentidos del hombre funcionan como especie de 

arquetipos platónicos y sincrónicos aislados de los cambios de la cultura y del mundo, y el hombre 

y su comprensión quedan inmersos en las valoraciones o conclusiones de las ciencias naturales. 

Y un cuarto paradigma, en el marco de la filosofía moderna, afirma que existe una relación 

inmediata entre los actos psíquicos y los sentidos platónicos, en donde el ego individual tiene un 

contacto inmediato con los sentidos objetivos, siempre y cuando estos estén valorados por los 

métodos científicos. En este caso la filosofía del lenguaje es una mezcla ingenua que trata de mirar 

al hombre en toda su integralidad (Reeder, 2008). 
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Desde la perspectiva sociológica cabe para el caso de esta extensión antropológica traer a 

colación lo propuesto por Ibáñez (1991), en el sentido de afirmar que, en el traslape de la 

investigación de corte objetivo, el matiz subjetivo asume que el sujeto ha sido sucesivamente 

absoluto, relativo y reflexivo. 

De tal forma, piensa Ibáñez (1991), que sujeto y objeto son efectos de orden simbólico: el 

sujeto está sujetado y el objeto objetivado, por el orden simbólico. Sujeto entonces será el que 

intercambia, objeto es lo que se intercambia. El orden simbólico pre- existe a los sujetos y a los 

objetos, cuando vienen a la existencia tienen señalado allí su lugar. 

Dice Ibáñez: “Al ser sujeto todo por el orden simbólico, el sujeto queda dividido en sujeto 

de la enunciación y sujeto de lo enunciado. El sujeto es representado en la cadena hablada por un 

significante” (1991, p. 29). De este modo, en la investigación social de segunda generación, se 

considera que los modelos o perspectivas desde donde se evalúe la comprensión antropológica del 

hombre de algún modo sesgan tal comprensión, por sus representaciones sociales y la 

interpretación subjetivista que le quita poder al concepto hombre y puede parcializar su 

concepción, al volverse enteramente lingüística. 

 Habrá que decir que ninguna de estas posiciones ni los diversos autores que a ellas se 

juntan descubren aquella realidad que, en sí misma, encierra la totalidad de la comprensión del 

hombre. La realidad y el hombre mismo son tan ricos en dimensiones, en toda su experiencia de 

conocimiento, que las coordenadas doctrinales pueden resultar disímiles. De tal forma, parece 

plausible avanzar en la siguiente categoría de relación, cual es el psiquismo, y desde la cual la 

comprensión del hombre quizá resulte más totalizante. 

En el marco del psicoanálisis, especialmente para Freud, el hombre es un organismo, cuya 

energía surge del “ello”, la provincia o la instancia más antigua del aparato psíquico, en donde su 



42 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

contenido más importante son los instintos, como causa última de toda actividad. Para García 

(1999), el hombre y su psiquismo se definen operativamente como exigencias somáticas 

planteadas a la vida psíquica, y funcionan en virtud inexorable del principio de placer, cuya 

característica es buscar inmediata e incondicionalmente la satisfacción, sin tener en cuenta las 

consecuencias futuras. 

Las exigencias de la realidad van convirtiendo un sector del ello en el yo. El yo se rige por 

el principio de realidad y trata de resolver los conflictos entre el ello y las exigencias sociales. Para 

Freud nuestras reacciones están determinadas inconscientemente, y tal determinismo haría de 

cualquier característica de la conducta algo carente de significado. La psiquis para Freud no puede 

estar al margen de las exigencias impuestas a la realidad. Los estados mentales deberán tener un 

antecedente explicativo que permita dar cuenta de estos. Por esto afirma en la explicación de su 

postura: 

El determinismo psíquico freudiano debe entenderse ante todo como la tesis que sostiene 

la existencia de causación en toda forma de fenómeno psíquico, aún en los más ínfimos e 

insignificantes, ya que la nimiedad del acto psíquico no rompe con el encadenamiento del 

acaecer de la psique. (Freud, 1982b, p. 110) 

Freud denota la psiquis como un entramado de hilos asociativos, comparable a las 

ramificaciones de un árbol y no a las cuentas de un collar. Por eso concluye: “ningún síntoma 

histérico puede surgir de una vivencia real sola” (Freud, 1982a, p. 196). 

Para Tortosa (1999), el enfoque del psicoanálisis enfrenta entonces los hechos psíquicos 

como resultantes de un conjunto de fuerzas en su acción recíproca y contraria, que el mismo Freud 

llamó “origen pulsional”. 
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El psiquismo está más orientado en el hombre por el inconsciente, que es un sistema 

psíquico en el que no hay ni sentido, ni tiempo, ni orden, ni lógica y las contradicciones coexisten 

perfectamente entre ellas; sus leyes de funcionamiento están regidas por la condensación y el 

desplazamiento. Para esta teoría, entonces, el psiquismo del hombre es un aparato diferenciado 

entre el ello, el yo y el superyó, pero dotado de sistemas de funcionamiento, de forma similar a la 

organización del sistema nervioso central, pero simultáneamente distinto y diferenciado de aquel, 

al estar ubicado con cierto orden con relación a otros sistemas psíquicos. 

Para Tortosa (1999), en el artículo “El inconsciente”, de 1915, Freud explica que este 

inconsciente puede entenderse en tres sentidos: en sentido descriptivo, que quiere decir con valor 

adjetivo o cualitativo; en sentido dinámico, cuando hace referencia a una forma de funcionar 

producto de presiones, regularmente por la presión ejercida del yo, en el mecanismo de defensa de 

la represión; y en sentido tópico, que significa la comprensión del inconsciente como un lugar o 

sistema de funcionamiento psíquico. 

Vanzago (2011) expone que, para Freud, el Yo realidad es la instancia que se forma en 

contacto con las desilusiones que la realidad externa le impone a la persecución del placer, y está 

a su vez dotado de una pulsión propia que se vincula a la conciencia. Esto implica una re-

adaptación del aparato psíquico y, al mismo tiempo, la formación de residuos destinados a 

mantenerse silenciosos. De tal manera que la función de la conciencia es la de permitir una 

evolución del aparato psíquico, para unificar lo que inicialmente aparece como separado y en 

conflicto. 

El yo debe introducirse en el sistema inconsciente, integrándolo y volviéndolo más plástico 

a través de la adquisición de la capacidad de juicio. Para que esto suceda es necesario que el pasaje 

a la conciencia se efectúe por medio de un sobre- investimiento que re-organice la estructura 
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libidinal. La unificación de las instancias psíquicas y la transformación del principio de placer, por 

medio del contacto con la realidad, van a la par (Vanzago, 2011). 

Entonces la personalidad (el hombre) es el resultado evolutivo de la estructuración psíquica 

del individuo, de la interacción de determinantes biológicos y de determinantes psicosociales, 

regularmente más del entorno familiar, que es un agente transformador de la educación y la cultura. 

En el ámbito de continuidad del mismo psicoanálisis, Jung (1940) considera que el yo es 

una fiel imagen de todo lo que llamamos materia, como un epifenómeno totalmente dependiente 

de substrato físico, pero añade que la conciencia sería la conditio sine qua non de lo psíquico. En 

síntesis, su planteamiento bordea la posibilidad de considerar una psicología con alma, pero 

partiendo de la suposición de que exista un espíritu autónomo. Por esto concluye: 

Como no tenemos ni la más remota idea de cómo lo psíquico puede derivarse de lo físico, 

y lo psíquico sin embargo existe, estamos en libertad de suponer también como verdadero 

el proceso inverso, o sea que la psiquis está generada por un principio tan inaccesible como 

la materia. (Jung, 1940, p. 67) 

Freud se convence de que a nivel profundo de los recuerdos conscientes ha quedado 

registrado el contexto vital completo de los sujetos, sobre todo en lo que se refiere a sus 

experiencias y vinculaciones eróticas, y en este contexto la conciencia se resiste a recordar y todo 

se pasa al plano del consciente y del inconsciente. El hombre entonces se convierte en un 

constituido desarticulado desde dentro. El Ello se identifica con el inconsciente, el Yo con la 

conciencia y el Superyó se constituye en una instancia artificialmente adquirida que media la 

relación entre el Ello y el Yo. 

Para Cencillo y García (1973), este modo de comprender al hombre en relación con la 

conciencia complica aún más la dinámica de dicha comprensión, pues, desde el juego de las 
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identificaciones que el niño asume a temprana edad, al identificarse con el personaje a quien teme 

(el padre por lo general), acaba por censurar severamente y por reprimir inconscientemente los 

impulsos agresivos dirigidos contra él, y así se castiga y se “castra” a sí mismo, danto lugar a la 

neurosis. 

En cambio, Adler, discípulo de Freud, al analizar la contextura y los contenidos del 

inconsciente, en orden a explicar las anomalías de la vida erótica, acude a la competitividad 

humana en el seno de la familia y de la sociedad. En lugar del principio de placer, es la voluntad 

de poder nietzscheana la que orientará fundamentalmente el inconsciente y esto pondrá en juego 

las tácticas irracionales o compensatorias de sus propias frustraciones (Cencillo y García, 1973). 

Siguiendo los postulados de la corriente psicoanalítica, Cencillo y García (1973) piensan 

que el inconsciente colectivo de Jung le quita preminencia al contenido libidinal de Freud y se lo 

pasa a los arquetipos de la experiencia ancestral de la especie, y la libido deja de ser fuerza sexual 

y pasa a ser energía psíquica. Lo que en últimas el inconsciente pretenderá será la más plena 

realización del hombre y de la especie, en consonancia con el dinamismo total y su sentido 

universal. 

Por ejemplo, Cencillo y García (1973) atinan al afirmar que, si diversos autores desde 

puntos de vista divergentes descubren aspectos de una misma realidad, eso da pie a concepciones 

opuestas o a una densidad pregnante de dialécticas, que pueden llegar solo afirmar o negar los 

aspectos de la realidad estudiada. Como una forma particular de demostrarlo, sugieren que, para 

el caso antropológico, la manera de asumir la conciencia ha traído para la ciencia algo de estos 

desbarajustes, que recaen sobre una forma desfigurada de ver al hombre. 

Para los freudianos norteamericanos (Fromm, Horney y Sullivan, principalmente) la 

compresión del hombre y de su inconsciente tiene unas “vecciones” sociales que influyen 
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hondamente en la configuración de la mentalidad y el carácter de cada sujeto. Las neurosis 

procederían de una inadaptación fundamental en concomitancia con el miedo a la libertad, que 

obligaría a los sujetos a refugiarse en una especie de estaticidad del pasado por temor a los riegos 

del futuro (Cencillo y García, 1973). 

En esta misma perspectiva, el inconsciente discursivo de Lacan, para Cencillo y García 

(1973), asume una posición estructuralista porque supone Lacan que la realidad del hombre está 

imbuida por la dinámica de una combinación de significantes. Entonces, el discurso del otro está 

constelado por un discurso interpersonal que se vuelve constructivo o deconstructivo para el 

hombre, en la medida en que el Yo se presente como una sombra, una malla o un locutor anónimo 

para el otro. 

Pero pensar en el otro en términos de cultura también implica pensar en que no resulta del 

todo comprensible el hombre, sino que es en el marco del contexto y del medio social que configura 

su ser y su quehacer. Este contexto configura la objetividad y la subjetividad relacional que puede 

ser puesta como evidencia de vida en los marcos propios de la identidad. “La identidad evidencia 

el yo del hombre en relación con los otros dentro de un marco general que objetiviza su ser o 

subjetiviza su quehacer, que es puesto regularmente en el marco de la identidad” (Cencillo y 

García, 1974, 46 p). 

En contraposición a ello aparecerán los psicobiólogos y las designaciones de los predicados 

de lo mental, lo neuronal y lo físico, que simbolizan cuantificadores apropiando diversas 

expresiones de las filosofías de la mente: el emergentismo, en donde los fenómenos mentales son 

fenómenos nerviosos; la identidad débil, en donde los fenómenos mentales son físicos (neurales); 

el paralelismo, en donde todo fenómeno mental está acompañado de un fenómeno nervioso 

sincrónico; para el epifenomenismo, los fenómenos mentales son causados por fenómenos 
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nerviosos; en el animismo, los fenómenos mentales causan procesos nerviosos o físicos; para el 

interaccionismo, los fenómenos mentales son causados por procesos físicos o nerviosos; en el 

autonomismo, lo mental y lo nervioso no guardan relación entre sí; para el idealismo, todo es 

mental; en cambio, para el materialismo eliminativo nada es mental; y en el monismo neutro lo 

mental y lo físico son otras manifestaciones de una sustancia neutral incognoscible (Bunge y 

Ardila, 1988). 

Como brevemente se describe, solo en la posición de Bunge y Ardila (1988) existen tantas 

posiciones al respecto del estudio del hombre y sus perspectivas psicológicas, como filósofos y 

psicólogos que las asumen no siempre imbuidos por la garantía de una unidad de enfoque y de 

tema. No es una responsabilidad de los filósofos, tampoco de la psicología, pero demuestra en 

parte la complejidad de las interpretaciones que se han entretejido alrededor del hombre y su 

psiquismo y que problematizan aún más su comprensión psíquica, distanciándose de la 

substancialidad. 

La coherencia lógica de los postulados, el uso de herramientas epistemológicas, el poder 

heurístico de las diversas hipótesis o las argumentaciones usadas para sostener la pertinencia o la 

profundidad de cada una de ellas, en donde confluyen componentes de la psicología y la filosofía, 

obligan a asumir no solo la consecuencia teórica de lo complejo que resulta la comprensión del 

hombre y su psiquismo, sino también la desarticulación que de esta han causado la diversas 

posiciones al respecto. Cada tendencia argumentativa de los pensadores, tendencias ontológicas, 

gnoseológicas, o incluso morales, quedan a la postre reducidas a disímiles formas de pensar, que 

no explican al hombre mismo en su unidad. 

De otra parte, algunas posiciones psicológicas respecto a la comprensión del hombre y su 

psiquismo resultan un tanto deterministas. Determinismo, en sentido amplio, equivale a necesidad 



48 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

rigurosa, contrapuesto a lo contingente y la libertad. Sin embargo, para el caso expuesto, parece 

prudente afirmar que debe haber una intromisión consciente de la subjetividad de los hechos con 

la objetividad que encierran los hechos examinados. Lo objetivo y lo verdadero, dirán Cencillo y 

García (1973), es algo dentro del hombre, por lo que toda mente humana es un campo de 

experiencia entre lo objetivo y lo subjetivo, que se vinculan de manera permanente en una solución 

estructuralista de comunicación de ideas universales. 

De alguna manera, todo lo que ha sucedido está de antemano determinado, fijado, 

condicionado, establecido. Para el determinismo el universo se encuentra sometido rigurosamente 

al imperio de las leyes, es decir, al orden de los fenómenos, sin dejar margen al azar o la libertad. 

La misma historia de la psicología está llena de posiciones unilaterales. El introspeccionismo solo 

tiene en cuenta la conciencia, pero ignora la conducta y el inconsciente. El conductismo de Watson 

reconoce la conducta, pero ignora la conciencia (Watson, 1961), la Gestalt niega los elementos y 

solo reconoce la estructura (Vélez, 1995), el psicoanálisis media por el inconsciente y sobre él 

explica todo y el humanismo destaca la auto-realización, pero  niega la determinación externa, que 

enfatiza por ejemplo el conductismo (Novoa, 2004). A grandes rasgos estas posturas se apartan de 

una comprensión unitaria del hombre y de su psiquismo. 

Para el conductismo, el hombre es fundamentalmente un organismo (Watson, 1961), una 

maquina controlada mediante normas aprendidas que necesariamente reacciona a la situación 

estimular, y, en la posición de Skinner (1971), estos estímulos que actúan sobre el contexto 

inmediato pueden ser manipulados, generando diversos tipos de aprendizaje en los sujetos. 

Para Watson (1961) la postura psicológica del hombre, y por ende su comprensión, no 

puede ser libre, porque la conducta es función exclusivamente del condicionamiento. El hombre, 
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al no ser libre, no puede responder por sus actos ante los demás, y su comprensión queda ligada a 

la evaluación funcional de la conducta que, en contexto cultural, está permanentemente reforzada. 

Pérez (2004) expresa que para el conductismo la noción de hombre o de psique pareciera 

hipotecada por las concepciones substancialistas y mentalistas, tal como si la conducta se explicara 

por alguna suerte de crecimiento interior. El mundo interior sería una especie de reflejo del mundo, 

cuya estructura y procedimientos son sin duda complejos. Por esto para el conductista es mejor 

ahorrarse la duplicidad interior y estudiar directamente el comportamiento de la persona de 

acuerdo a la estructura del mundo exterior (Novoa, 2004). 

Para el mismo Pérez (2004) el conductismo admite al hombre en su psiquis en tres formas 

reconocidas: como sistema organizado de respuestas funcionalmente unificado, como locus de la 

conducta y como sujeto operante, en la orientación de Skinner. Para los conductismos de tercera 

generación la relación entre los eventos privados y públicos se establecerá en el vínculo 

contingente de los estímulos y las respuestas presentes físicamente o con la existencia de relaciones 

en eventos relacionados, que configuran el acto psíquico (Bueno, 2010). 

Como sistema organizado de respuestas, la personalidad sería el conjunto de repertorios 

acumulativo-jerárquicos que definen el funcionamiento de un individuo, persona o personalidad. 

Dependiendo de la situación, funcionarían unos u otros repertorios y se darían unas u otras 

conductas de la persona, de acuerdo con su historia de aprendizaje o su historia de reforzamiento. 

En principio, entonces, el yo no será una experiencia auto- originaria, sino el resultado emergente 

de una serie de prácticas sociales (Pérez, 2004). 

El hombre, como locus de conducta, designa el lugar donde confluyen las variables del 

pasado (historia de reforzamientos) y del presente (contingencias actuales) de las que depende la 
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conducta en el organismo. Para el caso que se expone, la psiquis surge de la relación que el hombre 

ha tenido con el ambiente y de las condiciones del aprendizaje anterior (Watson, 1961). 

En el marco del hombre como sujeto operante, el sujeto se vuelve historia personal y la 

historia personal un proceso de socialización, por el cual el individuo va asumiendo o 

interiorizando el control social de su conducta (Pérez, 2004). 

En este marco conceptual, el cuerpo no es un mero soporte físico, sino una base fenoménica 

en que la identidad del yo y la trascendentalidad del cuerpo está gobernada por las contingencias 

sociales, que operan tanto en el plano objetivo del control público, como en el subjetivo del control 

privado, y de esta forma, como lo sugería más tarde Skinner (citado por Mondragón, 2002), se 

avanza sobre la comprensión del hombre. Si Copérnico había sacado al hombre de su egocentrismo 

cosmológico y Darwin de su egocentrismo biológico, entonces a la psicología conductista le había 

tocado dar el golpe definitivo, al cambiar la atención a los determinantes externos para explicar no 

solo la conducta del hombre, sino al mismo hombre (Mondragón, 2002). 

La estrecha relación del conductismo con las condiciones del aprendizaje posibilitó en 

adelante el análisis de las condiciones antropológicas para el construccionismo social, que 

permiten ver al hombre no solo en relación a otros, sino en su vínculo con estructuras más amplias 

como la cultura, los grupos, los roles, etc., enmarcados en la perspectiva de la identidad y de la 

comprensión antropológica de lo social. 

Para el construccionismo social es irremediable no pasar por las formulaciones de 

Vygotsky, quien defiende el principio de la interiorización (1987), pero que resulta consecuente 

con la funcionalidad de la exteriorización. De tal forma que lo que está afuera se internaliza y lo 

interior se externaliza. Desde el punto de vista lógico dialéctico, quizá lo intra-psíquico no puede 

existir primero que lo inter-psíquico, como tampoco lo intra-psíquico puede tener lugar después 
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de lo inter-psíquico. De tal forma que, en la sugerencia de una nueva categoría (lo psíquico), lo 

interno-externo se interrelacionan y permiten ver al hombre como auto-determinado por lo interno 

o determinado por lo externo, pero en una conjunción que valora lo contenido en los dos planos. 

Lo psíquico encuentra sentido en la manera simultánea como se co-existe en el plano 

interno. En este caso, Bermúdez y Rodríguez (2001) piensan que lo interno-externo es solo la 

forma que adquiere el objeto psíquico al manifestarse, pues el contenido es siempre él mismo, lo 

psíquico. Ellos expresan: 

La apología al determinismo social de la psiquis, encerrado en el principio de 

interiorización, es tan frágil como el principio en sí mismo, por el que defender las 

condiciones de vida y educación como el factor determinante de desarrollo psíquico, de 

modo tal que lo externo por un proceso de interiorización se transforma en lo interno, solo 

puede ser admitido por Vygotsky en el mismo sentido apologético con que la concepción 

materialista de la historia de Marx y Engels aceptaría el factor económico. (Bermúdez y 

Rodríguez, 2001, p. 71) 

Desde el ámbito de este determinismo de lo psíquico, parecen oportunas las palabras de la 

teoría psicológica general que, según González (2004), plantea el interrogante por las leyes o 

categorías que pueden ser comunes a todas las formas o dimensiones de la psiquis. Ello, para hacer 

certera evaluación de lo psíquico, sabiendo que en todo momento del desarrollo natural, biológico 

o social del hombre participan las contradicciones externas e internas y la unidad del determinismo 

externo con el interno; y esta dialéctica al estilo hegeliano marca el desarrollo de la unidad del 

hombre en su psiquis. 

Un punto de vista teórico es que la psiquis humana adulta es una síntesis, una negación de 

la negación, de todo desarrollo previo físico o biológico, pero que necesariamente lo incluye: es 
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un reflejo de la cultura y surge solo en virtud de esta determinación externa, y constantemente es 

influida por ella (González, 2004). 

Para Leontiev (1974), el psiquismo surge en la evolución animal, cuando el ser vivo es 

capaz de reaccionar a estímulos que en sí mismos son indiferentes, pues no afectan las funciones 

biológicas de este, pero sirven de señales de otros estímulos que sí lo afectan. 

Wertsch (2001), siguiendo a Vygotsky, afirma que la complejidad de la acción psicológica 

real no podía explicarse en términos de funciones psicológicas aisladas. Reconoció la necesidad 

de realizar estudios objetivos (fisiológicos) de la actividad psicológica compleja y asumió la 

complejidad de los procesos inter- funcionales en el microcosmos de la actividad cerebral. Al final, 

igualmente como sucede con las diversas corrientes de pensamiento, se quedó con una de estas 

partes, de manera especial con el estudio de la conciencia. 

Tortosa (1999), por su parte, concluye que uno de los elementos fundamentales que 

dominan el pensamiento de Vygotsky es que la psiquis manifiesta un sistema inter- funcional que 

emerge como consecuencia del encuentro dialéctico entre dos procesos materiales: el cerebro y el 

mundo, incluyendo, por supuesto, el mundo social. Su naturaleza se puede definir históricamente 

y está condicionada por la actividad instrumental. 

La única propiedad objetivamente definible, dice Vygotsky (citado por Wertsch, 2001), 

cuando un niño nace, es la de sus actos reflejos. El perfeccionamiento de estos movimientos y las 

primeras adquisiciones se dan por asociación, que como mecanismo ayuda a la configuración de 

la estructura de las acciones del niño. 

En este caso y en la mediación que ofrece la perspectiva psicológica soviética, la evolución 

del psiquismo se da por una mediación entre el determinismo interno propio del mundo biológico 

y el determinismo externo-interno, propio un tanto del medio cultural como del desarrollo 
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científico de la humanidad. Esta posición se enriquece con la siguiente afirmación de González 

(2004): 

El desarrollo psíquico del ser humano resulta del encuentro del desarrollo natural y de las 

especies, con el desarrollo histórico de la sociedad y del psiquismo que ha cristalizado en 

su medio social; y ese encuentro opera en la interacción del individuo con su medio social, 

que va sedimentando en su experiencia vital, y que por ello se va convirtiendo cada vez 

más en un factor interno del mismo. (p. 171) 

El sujeto, dicen López et al. (2016), se reconoce a sí mismo diferenciado del otro, pero 

también como parte de un colectivo. En este sentido, López et al. (2016) expresan que, si bien la 

velocidad, la multiplicidad, la fragmentación, la ambigüedad, la crisis de las instituciones, 

característica del mundo contemporáneo, están presentes en esta contextualización, el psiquismo 

tiende a organizarse y a buscar estabilidad sobreviviendo como unidad y conformando de manera 

dinámica su identidad, en estrecha relación con lo social. 

Expresan los mismos autores: 

…lo social opera como una apoyadura múltiple, en relación con la configuración de la 

identidad y el mecanismo central que también es la identificación. A través de este proceso 

el sujeto se hace parte de, siendo depositario o apropiándose de aspectos o características 

de las personas de su entorno y siendo también depositante. (López et al., 2016, p. 78) 

Entonces, el psiquismo se manifiesta igualmente como discursivo de la subjetividad, 

engloba las acciones y las prácticas, los cuerpos y las intensidades, que se producen con otros y en 

el nudo de las inscripciones (representaciones) históricas, políticas, económicas, simbólicas, 

sexuales, etc. 
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El sujeto no solo está sujetado a esta dimensión social, de los grandes circuitos culturales 

o económicos, sino que estos delimitan, determinan o ejercen una sujeción a nivel molecular intra- 

o infra- psíquico, produciendo efectos a nivel de las cogniciones, de los comportamientos, de los 

gustos y de las fantasías (López et al., 2016). 

La vida cotidiana se presenta como una realidad interpretada por los hombres, en conexión 

con la intencionalidad de la conciencia y el rescate del sujeto, porque es el hombre quien determina 

el acto o evento que le resulta valioso o tiene el significado subjetivo de un mundo coherente; pero 

es un mundo que se origina en los pensamientos y acciones. “La realidad de la vida se organiza 

alrededor del ‘aquí’ del cuerpo y el ‘ahora’ de mi presente” (Berger y Luckman, 2003, p. 37). 

De otra parte, y dentro de la perspectiva cognitiva, Piaget (1991) expresa que el desarrollo 

psíquico que se inicia con el nacimiento y termina en la edad adulta es comparable al crecimiento 

humano, e igualmente lo pone en estrecha relación con el equilibrio humano; y sugiere: 

De igual forma, en efecto, que el cuerpo evoluciona hasta un nivel relativamente estable, 

caracterizado por el final del crecimiento y por la madurez de los órganos, también la vida 

mental puede ser concebida como si evolucionara en la dirección de una forma de equilibrio 

final, representado por el espíritu adulto. (p. 11) 

El psiquismo, al igual que el desarrollo mental, es una construcción continua, comparable 

a la edificación de un gran edificio que con cada “adjunción” (Piaget, 1991) sería más sólido. En 

ese crecimiento del equilibrio, Piaget introduce una importante distinción entre los estados 

sucesivos y las estructuras variables. Para él, las estructuras variables son las formas de 

organización de la actividad mental, bajo su doble aspecto motor e intelectual, por un lado, y 

afectivo por otro, así como sus dos dimensiones individual y social (interindividual). 
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Los estados sucesivos son las seis etapas o periodos de desarrollo que señalan, para Piaget 

(1991), la aparición de estas estructuras construidas sucesivamente: etapa de reflejos, primeras 

costumbres motrices, inteligencia sensorio-motriz o prácticas, inteligencia intuitiva, operaciones 

intelectuales concretas y luego abstractas. 

El psiquismo está determinado por el desarrollo; el individuo tiende a asimilar 

progresivamente el medio ambiente, y lo lleva a cabo mediante estructuras u órganos psíquicos, 

cuyo radio de acción está en la percepción y los movimientos elementales. Para Piaget, dice 

Tortosa (1999), todo ser vivo está impulsado hacia el equilibrio entre él y su entorno. La 

organización interna es el éxito de la adaptación de los organismos al medio. 

El proceso de equilibración desde el exterior se resume en el equilibrio, siempre inestable 

pero suficiente, para la supervivencia, entre un proceso de asimilación de la realidad exterior a las 

estructuras del organismo y otro proceso de signo contrario, pero correlativo, de acomodación a 

las estructuras del medio (Tortosa, 1999, p. 181). Los términos de asimilación y adaptación 

expuestos en su teoría aparecen como elementos funcionales de las sucesivas formas de 

incorporación de la percepción y el movimiento hasta las operaciones superiores. “Se puede 

denominar ‘adaptación’ al equilibrio de esta asimilaciones y acomodaciones: esta es la forma 

general del equilibrio psíquico, y el desarrollo mental aparece entonces, en su progresiva 

organización, como una adaptación siempre más precisa a la realidad” (Piaget, 1991, p. 17). 

En la propuesta del cognitivismo, Neisser (1967), uno de los pioneros de esta orientación, 

expresa que el hombre está un tanto más desarrollado y es más libre si posee esquemas cognitivos 

de la realidad más ricos. Los esquemas son estructuras pre-existentes que dirigen la actividad 

personal y se modifican en el transcurso de la existencia. El conocimiento tiene la mayor 
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información para la situación estimular y, de una manera objetiva, quien tiene más esquemas 

cognitivos está mejor dirigido interiormente. 

La propuesta de Neisser (1967) se centra por supuesto en la cognición como conjunto de 

procesos que generan una serie de acontecimientos los cuales, en virtud de estas representaciones 

que se guardan en la memoria, el sujeto organiza para dar respuesta de manera adecuada a los 

estímulos que el contexto le presenta, pero que él previamente ha organizado usando la memoria 

y los procesos inherentes al sistema nervioso. De ahí un tanto la concepción de la psiquis asociada 

al plano neuronal y mental. 

Asociados asimismo a la cognición, aparecen en esta concepción psicológica términos 

como la atención, el reconocimiento de patrones, la memoria, la organización del conocimiento, 

el lenguaje, los razonamientos, la computación que, asociados a las diversas formas de abordar la 

cognición, como la teoría del procesamiento de la información o la teoría conexionista, enfatizan 

el constitutivo psicológico en lo mental y en la entremezcla singular de sistemas. Estos no permiten 

una descripción clara del psiquismo salvo que, en la “metáfora del cerebro” (Best, 2002), todo está 

relacionado por los sistemas neuronales. El psiquismo del hombre será una parte de esta 

constitución cerebral pero no su todo. 

En este mismo sentido, Popper y Eccles (1985), en un ámbito más de orientación neuro-

psicológica, consideran que la vida surge de la no vida, la conciencia procede de la vida y la mente 

humana emerge de la vida animal. Para Popper y Eccles, los niveles superiores (conciencia, 

libertad) ejercen un control sobre los niveles inferiores (cuerpo). Entre la mente y el cuerpo surgen 

verdaderas interacciones, pero se conserva un cierto rasgo dualista. Los pensamientos, las 

opiniones, los deseos, el yo no son cosas materiales. El psiquismo del “mundo 2” es diverso del 

“mundo 1”, que es el mundo material. 
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En general, en una primera aproximación frente a la comprensión del hombre y su psiquis, 

y desde una perspectiva un tanto funcional, se concibe la mente (cerebro-cognición) como una 

especie de ámbito interno, en contraposición con el medio externo del universo físico. 

Las presentaciones previas parecieran juntar lo real con lo mental, pero la frontera de lo 

psíquico no coincide con lo que existe entre lo interno y lo externo del hombre, sino que es mucho 

más que ello. La exploración de la mente (sentido cognitivo) y del psiquismo humano exigen el 

definir con extremo cuidado las facultades mentales, como el intelecto y la voluntad, estudiar las 

relaciones entre los sentidos y el intelecto, subrayar el contraste entre los sentidos externos e 

internos y definir el intelecto como facultad para operar mediante signos la obtención de fines 

racionales. De igual modo, el estudio del psiquismo implica explorar la relación mente-cerebro-

cuerpo, trazando las fronteras entre las distintas facultades cognitivas y la voluntad, en el ejercicio 

del vínculo y de la acción humana; pero, por encima de todo presupuesto, implica el abordaje de 

una mejor comprensión de la condición psicológica humana. 

Allport (1985) consideraba en su momento a la psicología como una disciplina que 

impulsaba el desarrollo de la creatividad, la producción de opciones y de métodos apropiados para 

la comprensión del hombre; y no estaba por demás asumir una posición unitaria, o como lo llamó 

el mismo Allport (1988), un “pluralismo sistemático” que permitiera elaborar una concepción del 

ser humano que no excluya nada de lo que tenga validez para el hombre y pueda ofrecer 

consistencia racional a todo lo que sirva para admitir que este no es un sistema cerrado en una sola 

interpretación, sino un ser que debe ser comprendido juntando las posiciones de manera integral, 

máxime cuando se trata de verlo en la propia realidad, en la vertiente de su identidad. 

Todo lo anterior muestra a grandes rasgos que, desde diversas posturas, la ciencia se ha 

esforzado por la comprensión del hombre y su psiquismo, por esto cabe preguntarse: ¿cuáles son 
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los aportes de la antropovisión tomista del hombre como Unidad Substancial a la comprensión del 

hombre  en el  pensamiento psicológico? 

 

1.2 Justificación 

Como se ha descrito, la concepción antropológica abierta a las perspectivas filosóficas y 

psicológicas ha llevado casi siempre a evaluar, considerar y asumir la comprensión del hombre en 

términos de división o, por lo menos, a considerar antropológicamente al hombre como un ser 

dividido. La perspectiva antropológica es la más común en la historia de la filosofía y posiblemente 

ha descuidado la perspectiva psicológica filosófica, que hoy vale la pena recuperar o traducir en la 

orientación que impone la necesidad del hombre de comprenderse a sí mismo y de comprender su 

puesto en el mundo. Las “psicologías populares”, el influjo de las tendencias y sincretismos 

orientales en el comportamiento cotidiano y la radicalidad de las posiciones de las escuelas 

psicológicas obligan a un examinar cómo las posiciones o posturas de antaño favorecen el recabar 

en sus cimientos para obtener principios o criterios valiosos, tal vez olvidados, que permitan 

visualizar mejores expectativas a la hora de juzgar y de comprender al hombre en esta época de la 

historia. Santo Tomás pensó y escribió para su tiempo, pero el hombre de hoy, al igual que el 

medieval, tiene psiquis, cuerpo, espiritualidad y un contexto que posiblemente resulte, para el ser 

mismo del hombre, más integrador. 

Es factible pensar que el hombre ocupa siempre un puesto central en la especulación 

filosófica, pero en la modernidad se adquirió conciencia de cierta independencia de la antropología 

con respecto a disciplinas como la ética, la psicología, la medicina o la metafísica, por ejemplo, 

pero con el riesgo de desapropiar al hombre de su contenido. De tal forma que en algunos casos se 
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gana en sistematicidad, pero se pierde en contenido y su base metafísica (constitución) y unidad 

(alma-cuerpo) desaparecen por la diversificación de saberes.  

La filosofía griega se desvió de algún modo por elucidar la pluridimensionalidad del 

hombre en la totalidad de lo real; la filosofía medieval, sin descuidar la unidad, puso estrecha 

atención a la estructura metafísica del hombre, y Santo Tomás elevó hasta altísimos niveles el 

espíritu, conjugándolo con la presentación de la realidad del homo en su unidad, complejidad y 

singularidad. El Doctor Angélico asumió doctrinas integradoras, visiones de conjunto y la 

armonización de la conceptualización de la entidad personal en una síntesis superior, que parece 

prudente y oportuno recuperar, para dar plenitud de sentido a los varios descubrimientos de la 

filosofía moderna y contemporánea. 

Las dos grandes posiciones filosóficas respecto a la relación mente-cuerpo, interno-

externo, han sido la posición dualista y el monismo desde su perspectiva espiritualista y 

materialista (Sanguineti, 2007). 

La corriente o posición dualista sostiene la distinción real entre alma y cuerpo en términos 

ontológicos o como actos psíquicos, o al menos entre los actos físicos (dualismo de propiedades). 

También puede sugerirse que existe un dualismo popular, frecuente en las tradiciones culturales y 

religiosas, que responde a la percepción corriente de separar lo espiritual de lo material, que las 

personas manifiestan cotidianamente en sus expresiones, afirmando que existe, como en Platón, 

un mundo para el alma y otro para el cuerpo. 

En la tradición occidental, en general, se evidencia un dualismo espontáneo (Sanguineti, 

2007) influido por la educación moral, religiosa o filosófica de las diversas épocas de la historia, 

pero marcado por el dualismo ontológico moderado de la concepción hebrea y cristiana del 

hombre. En este la mayor preeminencia está en que el cuerpo es visto de modo positivo, 
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desprovisto del dualismo radicalizado platónico, que para esta cultura occidental marca dos 

perspectivas en la comprensión antropológica del hombre: un dualismo que considera el cuerpo y 

al alma como dos substancias en una relación inter- activa y un dualismo radicalizado, en donde 

el cuerpo es una especie de domicilio provisional del alma. 

Entre los dualismos moderados, la postura de Descartes abandona la noción aristotélica de 

alma como forma o como acto substancial del cuerpo, señalando que el ser humano es resultado 

de la unión de dos substancias: una pensante, inmaterial, llamada mente o espíritu (mens) y una 

substancia extensa, material, el cuerpo (Pineda, 2012). El alma es tomada como presencia 

fenomenológica de la conciencia (lo que explica la relación físico-mental) y más adelante es 

sustituida por la mente. El cuerpo ya no está informado por el alma, sino que ahora es una máquina 

autónoma que funciona de acuerdo a las leyes de la naturaleza. 

Para Descartes, el término que usó Aristóteles, psykhé, traducido al latín como ánima, no 

se identifica con la mente, sino con el principio de organización de la materia. La psykhé de un ser 

vivo es lo que lo identifica a través de los cambios que experimenta hasta su muerte, lo que le 

hacer ser lo que es, al permitirle desarrollar las funciones biológicas vitales. Es un proceso de 

organización de la materia para que esta cumpla sus funciones (Pineda, 2012). 

El dualismo moderno tiene un carácter más epistemológico. En algunos casos pone en 

contraposición al hombre con la filosofía de las ciencias y otras veces las distinciones fluctúan 

entre las concepciones de las ciencias naturales y las ciencias del espíritu, como lo propone Dilthey 

(citado por Sanguineti, 2007). La psicología moderna, al respecto, mantuvo una metodología 

incierta entre la visión espiritualista de los fenómenos psíquicos y una concepción naturalista 

subordinada a los criterios de las ciencias naturales. Las corrientes cientificistas y la neurobiología 
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sugieren una recuperación monista, y el paralelismo psicofísico tiende a ver la relación de lo físico 

y lo mental en condiciones de coordinación recíproca (Ribes y Burgos, 2006). 

De tal manera, la postura monista equipara alma y cuerpo en una sola identidad. El 

monismo espiritualista, por ejemplo, tiende a una concepción unitaria de toda la realidad 

(Sanguineti, 2007). En el contexto de la psicología, la escuela conductista es la que más se acerca 

a una verificación real y epistémica de este vínculo relacional, desde la postura del funcionalismo 

(Block, 1978), y a partir de ello surgen diversas teorías relacionales de un monismo que pudiese 

llamarse funcional. 

Bajo un monismo marcado, la teoría de la identidad (Searle, 1985) ofrece una explicación 

en relación vinculante con la actividad mental. El descubrimiento de las localizaciones cerebrales, 

de las funciones cerebrales, por ejemplo, favorece no solo la idea de los fenómenos psíquicos, sino 

las condiciones dinámicas de la relación de aquellas con las trasmisiones neurales, donde la mente 

se convierte en un conjunto de funcionamiento entre el cerebro y el sistema nervioso (Sanguineti, 

2007). 

El biologismo naturalista (Sanguineti, 2007) es una postura un tanto más volcada a la 

interpretación neurológica de la funcionalidad, que encuentra sus fundamentos en lo biológico y 

las indicaciones al respecto del lenguaje, la conciencia y las emociones, logradas por la 

neurociencia, como sus aportaciones más significativas y que son compatibles con la visión 

funcionalista computacional que estuvo algún tiempo en boga en el último siglo. 

En el marco de los funcionalismos, el computacionalismo, como desarrollo posterior de las 

ciencias cognitivas, asume la mente como analogía de un software, y así el input equivaldría a la 

llegada de datos, luego seguirían las percepciones, las inferencias, la memoria, que obligarían a la 

condición de una especie de hardware hasta llegar a las salidas de la información recibida, el 
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output (Sanguineti, 2007). En adelante, los desarrollos de la inteligencia artificial fuerte reducirán 

los estados o actos mentales al funcionamiento similar de una máquina, sin llegar a reconocer los 

actos del sujeto. 

El funcionalismo implica la reducción de los estados mentales a las funciones de una 

máquina, sin reconocer la realidad de los actos de los sujetos, y para el caso del computacionalismo 

estos estados son informáticos o simbólicos. El ordenador pareciera tener una mente (calcula y 

deduce) porque elabora la información a partir de lenguajes figurados y categorías representativas. 

En evocación a los ordenadores que siguen la arquitectura de Turing para el simbolismo de las 

reglas que constituyen el programa, la computación artificial sigue la arquitectura conexionista de 

las redes neurales a fin de defender en este sentido la tesis de la múltiple realizabilidad de los 

estados mentales que de algún modo le dio soporte a la concepción del hardware mental 

(Sanguineti, 2007). 

El computacionalismo (Murphy, 1999), el emergentismo (Bunge, 1980) o el biologismo 

naturalista (Gazzaniga, 1998), como las nuevas posibles propuestas alrededor de la cuestión 

mente-cuerpo, interno-externo, siguen planteando un denominador común alrededor de la 

representación antropológica del hombre, centrada en el dualismo, pero acompañadas por el 

desarrollo científico de la neuro-ciencia y las técnicas de computación. 

La confusión ontológica sigue moviéndose entre la relación de lo físico y lo mental y 

seguramente las reacciones del sentido común no son suficientes para asegurar una mejor 

comprensión antropológica del hombre. Esto sugiere, por demás, superar la mera cuestión de 

mente-cuerpo o mente-cerebro, planteada de manera restringida en la filosofía de la mente, y 

abrirse a nuevos horizontes filosóficos que acompañen o propicien nuevas perspectivas 

interdisciplinarias. Epistemológicamente, las controversias han mantenido un denominador 
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común, el dualismo en la forma platónica o cartesiana, pero se hace quizá necesario salir de estos 

encuadres y no creer suficientemente en las conclusiones del sentido común, que de algún modo 

han pasado por alto el hecho histórico y cultural que generó el tomismo y la posición aristotélica 

frente a estas conclusiones. 

En este mismo sentido, se puede afirmar, como lo expresa González (2004), que lo psíquico 

como objeto de la psicología se encuentra tanto en las vivencias del sujeto como en la actividad 

externa y sus resultados, en el mundo social como en el natural, y el medio socio-histórico 

(Vygotsky, 1979) como imprescindible y determinante de la psiquis humana. 

A estas posturas clásicas o modernas, y quizá a la tradición cultural occidental y al desglose 

biologicista o funcionalista contemporáneos, se les puede añadir una visión de unidad donde, al 

moverse en una línea ontológica-antropológica, la comprensión del hombre sea más unitaria y más 

integradora. Las consideraciones aristotélicas (De Anima), los postulados tomistas y la propuesta 

antropológica de Santo Tomás pueden particularmente inducir mejores expectativas en la 

comprensión que el mundo de hoy necesita del hombre, principio que debiera compartir la 

psicología actual en sus valoraciones igualmente antropológicas; en lo que es posible hallar una 

base esencial no solo para sostener el vínculo estrecho de la filosofía y la psicología con relación 

al psiquismo, sino para procurar un asiento teórico a la propuesta antropológica sugerente basada 

en el substancialismo. 

Siguiendo la opinión de Sanguineti (2007), asumir el alma como forma substancial del 

cuerpo o como su acto substancial en unidad con la dimensión física y en la singularidad 

ontológica, como lo determina Santo Tomás, pudiera traer dos elementos adicionales a la 

comprensión antropológica del hombre. El primero, que es correlativo a una ontología de la 

sensación y la percepción, en la que los elementos físicos y psíquicos están íntimamente unidos, 
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delimitaría toda una filosofía de la corporalidad humana, aspecto poco presente en la filosofía de 

la mente. Segundo, le devolvería la trascendencia que tiene la inteligencia, la voluntad, la libertad 

del hombre con respecto a la organicidad del cuerpo humano. Permitir una espiritualidad del 

hombre, que sea una espiritualidad encarnada, no reducida a la mera funcionalidad corpórea, 

facilitará una nueva comprensión del hombre a partir de lo que le es propio (dimensiones 

personales) y, además, avanzaría en la comprensión de un sentido unitario, en el que Santo Tomás 

asume una gran paternidad. 

De otra parte, se puede afirmar que la visión tomista del hombre está articulada alrededor 

del concepto de espíritu. El alma es concebida por Santo Tomás como el asiento del intelecto, de 

la voluntad, de la libertad, del movimiento, de la vida, el sentido del todo. Como “forma substancial 

del cuerpo” y acto primero de la materia, es el principio y la razón que da suficiencia a todas las 

manifestaciones de la vida del hombre. El alma produce todas las manifestaciones, accidentes, 

formas y determinaciones que hay en el hombre, actos intelectuales, potencias, hábitos, deseos del 

corazón; por eso el regreso a la antropología de carácter substancialista y tomista debe tomar el 

alma como punto de referencia. La elaboración filosófica del alma, y su antropología, no puede 

ser lineal, sino más bien integradora, para no olvidar lo avances que en su momento tuvo, por 

ejemplo, la perspectiva del maestro Eckhart, discípulo aventajado del Aquinate. 

En la identidad antropológica son importantes algunos temas ontológicos (ser y quehacer) 

que conciernen tanto a la filosofía como a la psicología, en favor de la validación de la unidad 

antropológica propuesta. Abarcar el estudio del psiquismo humano desde la perspectiva de Santo 

Tomas de Aquino, especialmente en el opúsculo De mente, bajo la premisa de que aquel no se 

puede reducir a las posturas materialistas, dualistas, solipsistas o deterministas, puede resultar 

propositivo para la construcción de un marco común que favorezca no solo devolverle el sentido 
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a los profundos análisis del Doctor Angélico (el hombre en el universo creado, el hombre como 

ciudadano de dos mundos, espiritual y corporal, o la maravilla del cuerpo humano), sino generar 

espacios integradores a la historia de la antropología humana e igualmente a la comprensión del 

hombre por parte de la psicología. 

Dos elementos adicionales favorecen esta construcción de la comprensión antropológica 

del hombre en la postura de Santo Tomás: el alma como forma substancial del cuerpo o el alma 

como acto substancial que configura la psiquis humana, que crea una singularidad ontológica de 

la persona física y espiritual. Y este mismo punto, que el Doctor Angélico complementa con la 

sensación, la percepción y la corporeidad, no siempre está presente en los horizontes de la filosofía 

de la mente (biologismo naturalista) que reducen las perspectivas de comprensión del hombre. Por 

esta razón parece pertinente devolverle, con los postulados de Santo Tomás, el trazo de orientación 

holística integradora tanto a la psicología como a la filosofía, para modelar posturas menos 

reductivas frente a la comprensión del hombre y su psiquismo. También para coadyuvar a generar 

una antropología más cercana a la visión integradora, que no mantenga la división cuerpo-alma, y 

en cambio permita explicitar la unicidad del ser hombre en esta condición que traduce Santo 

Tomás. 

El juntar la dimensión trascendente del hombre con la organicidad del cuerpo, su 

inteligencia, su voluntad, en una espiritualidad encarnada, en una contextualización de la 

comprensión psíquica, favorece, de igual modo, no solo una mejor comprensión del hombre, sino 

el re- descubrir los planteamientos que el Aquinate modula entre el encuentro de las perspectivas 

metafísicas y antropológicas. Estas han estado un tanto ausentes en la comprensión psicológica o 

antropológica del hombre actual y, desde el punto de vista de Sierra (1985), son necesarias para 
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asumir la realidad del hombre que encierra la concepción del mundo y de la vida, dentro de la 

respectiva “totalidad cultural”. 

Sanguineti (2007), uno de los estudiosos de Santo Tomás, considera que la función del 

cerebro respecto al conocimiento intelectual tiene en el Aquinate una notable relación, y por 

supuesto otros estudiosos de él, como Canals (1987), extienden este carácter gnoseológico a la 

metafísica del conocimiento, lo cual será un punto de llegada en esta construcción de la psiquis 

humana. 

Afirma Sanguineti al respecto: “los principios de la gnoseología de Tomás de Aquino  

aparecen en este punto cargados de un especial interés de cara a la situación científica  y filosófica 

contemporánea. Según esos principios, la relación de la inteligencia con el cerebro es esencial, no 

obstante el punto firme de carácter inorgánico de esta facultad. La potencia intelectiva no se hace 

operativa y por tanto, no puede crecer en sus capacidades, si no está precedida por una actividad 

sensitiva superior, suficientemente amplia y madura “ ( Sanguineti, 2007, 108 p ).  

Por lo anterior, existe en Santo Tomás (CG) una relación intrínseca entre el pensamiento y 

la sensibilidad. La conciencia sensible es una condición fundamental para el ejercicio del 

pensamiento.” La activación de los sentidos es una condición sine qua non para el ejercicio de la 

razón y para el uso de la libertad. Esta es la primera condición para poder ser dueños de nuestras 

facultades superiores inteligencia y voluntad. La perturbación de la conciencia sensitiva anula o 

disminuye la fuerza de la razón y la voluntad” (Sanguiteni, 2007, 109 p).   

Un segundo aspecto importante es que, además de este vínculo relacional con los sensitivo, 

el desarrollo del pensamiento racional exige la creación de lenguaje, y por esto Tomás de Aquino 

considera que el conocimiento intelectual requiere un movimiento de la inteligencia hacia los 

objetos de la imaginación, a la experiencia sensible y al mundo de la percepción externa. La 
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conciencia sensitiva es la situación intencional para el reconocimiento del ambiente, del cuerpo y 

de la propia unidad psicosomática (Kenny, 2000). 

En este mismo sentido, el cerebro, para Tomás de Aquino, es el órgano de la sensibilidad 

superior (ST I, q. 78, art. 4). En la Suma Teológica (ST I, q. 91, art. 3) expresa que era conveniente 

que el hombre, entre todos los animales, tuviera un cerebro de máximas dimensiones (maximum 

cerebrum), para que las operaciones intelectuales pudieran ejecutarse con mayor libertad. Sin 

embargo, lo relevante es la intuición que hace Santo Tomás respeto del tamaño del cerebro y las 

operaciones intelectuales. Esto no será una consideración especial en las conclusiones, por 

ejemplo, de Ramón y Cajal (Kandel et al., 1996) o para Popper y Eccles (1985), para quienes los 

hemisferios cerebrales y su relación neuronal ofrecen mayor operatividad a estas funciones en el 

hombre. 

Para Santo Tomás, el temperamento y la fisiología de los hombres pueden influir –como 

predisposiciones genéticas en los aspectos epigenéticos y neurofisiológicos– para la activación de 

la sensibilidad. Los trastornos de la conciencia, de la memoria, de la atención, de la capacidad de 

concentración impiden el ejercicio normal de la razón. Los trastornos cognitivos y emotivos son 

atribuibles, según el Aquinate, a una diferencia cerebral (ST I, q. 84, art.7) entre los hombres. 

En este mismo orden de la relación cuerpo-mente, en el vértice de la cognición como 

elemento articulador, en el opúsculo de “Cuestión sobre la mente” (De mente, art. 4) proclama: 

Si la corporeidad se toma del cuerpo en cuanto está en el género de la cantidad, la 

corporeidad no es la quiddidad de la cosa natural, sino su accidente, a saber, la triple 

dimensión. Pero si se toma del cuerpo en cuanto está en el género de la substancia, la 

corporeidad designa la esencia de la cosa natural. Y, sin embargo, no se sigue que toda 
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quiddidad es la corporeidad, a no ser que se dijera que en la quiddidad en cuanto quiddidad 

le convendría ser la corporeidad. (“Cuestión sobre la mente”, art. 4,& 2) 

Y luego afirma en la solución del artículo 5: 

De otra manera, según el entendimiento, que va del alma a las cosas, comienza por la mente 

y sigue en la parte sensitiva, en cuanto la mente rige las facultades inferiores; y así se 

mezcla en las cosas singulares mediante la razón particular, que es una cierta potencia de 

la parte de la facultad sensitiva que compone y divide las intenciones individuales, que por 

otro nombre se llama cogitativa y tiene un órgano concreto en el cuerpo, a saber, la cavidad 

media del cráneo. (“Cuestión sobre la mente”, art. 5, & 1) 

Y en la solución al artículo 6, respecto de si la mente recibe las cosas del medio externo, el 

Aquinate concluye: 

En efecto, como nuestra mente se relaciona con las cosas exteriores, encontramos en ellas 

una doble aptitud: de una, como el acto a la potencia; a saber, en cuanto las cosas que están 

fuera del alma son inteligibles en potencia; pero la mente es inteligible en acto y se pone 

en ella el entendimiento agente, que hace que las cosas inteligibles en potencia sean 

inteligibles en acto; de otra, como la potencia del acto; a saber, en cuanto las formas 

determinadas de las cosas están en nuestra mente solo en potencia, mientras ellas están en 

acto en las cosas fuera del alma; y según esto en nuestra alma se acomoda el entendimiento 

posible cuya función es recibir las formas abstraídas de las cosas sensibles, hechas 

inteligibles en acto mediante la luz del entendimiento agente, porque ella en el alma 

procede, como de un primer origen, de las sustancias separadas y principalmente de Dios. 

(“Cuestión sobre la mente”, art. 6, 1) 
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Para Santo Tomás, el hombre no es ni el cuerpo ni el alma, sino la totalidad subsistente de 

cuerpo y alma. El hombre es, el hombre actúa. El hombre es un acto existencial, en cuanto la 

existencia no se demuestra, solo se constata (Lobato et al., 1994). La Unidad de cuerpo y alma es 

congruente con la identidad ontológica del ser humano. 

La conciencia de la propia identidad es un elemento de conocimiento intelectual. El 

conocimiento, por esto del yo, es algo metafísico, engloba al cuerpo, pero al mismo tiempo lo 

sobrepasa. Sin embargo, el reconocimiento del yo, su autoconciencia, está en relación con las áreas 

corticales y subcorticales de la sensibilidad cognitiva y emotiva, porque intervienen elementos 

materiales asumidos por los sentidos, como lo expresa Santo Tomás, pero también fenómenos 

psíquicos asociados a la presencia de un sistema nervioso o una anatomía propia del hombre que 

interviene en estos procesos. 

Con relación al alma, existe una tendencia a separar la vida superior o trascendente del 

cuerpo. Sin embargo, en el marco de su unidad, los fines trascendentales deben orientarse a los 

fines corpóreos o racionales según la perspectiva de estudio, de ahí que sea pertinente recuperar el 

pensamiento de los clásicos, entre ellos Santo Tomás, que manifiesta una mejor comprensión del 

hombre en lo que respecta a la orientación espiritual, corpórea y racional por lo demás, necesaria 

para el hombre actual. 

El hombre es la totalidad unitaria e individual de cuerpo y alma. El alma no es la forma ni 

el acto de una parte somática, sino que debe ser el conjunto de partes del organismo, y por esta 

razón el psiquismo es la forma substancial del cuerpo, sin el arbitraje de los condicionamientos 

externos, pero bajo su influjo. A esta tarea de percibir al hombre en su integralidad puede ayudar 

el Doctor Común de la Iglesia. 
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Investigar al hombre en su totalidad: la relación que existe entre la mente, el cerebro y el 

cuerpo, trazando las fronteras de nuestras facultades cognitivas distintivas y de sus manifestaciones 

en nuestro comportamiento, como sus vehículos en la estructura física, e iluminados por el 

pensamiento tomasino, favorecerá seguramente esta misma comprensión del psiquismo de lo 

humano y la perspectiva de una antropología más unitaria e integradora. 

La pretensión de recuperar la propuesta tomista tiene como propósito esencial, en el marco 

de la antropología filosófica, hacer actual el pensamiento de Santo Tomás, visibilizar algunos 

textos del santo de la Iglesia que, para las nuevas generaciones, han quedado en el anacronismo, 

recuperar la visión substancialista del hombre para sugerir una comprensión más integradora de 

su ser y motivar a que en las facultades de filosofía se retomen pensamientos tan exquisitos y 

valiosos como los del Doctor Angélico en torno al hombre. 

1.3 Objetivos 

General: 

• Justificar filosóficamente cómo la antropovisión substancialista de Santo Tomás 

aporta a la comprensión integral del hombre. 

Específicos: 

• Exponer las principales características de la antropovisión tomista y la correlación 

del alma como forma substancial del cuerpo. 

• Confrontar dialógicamente la antropología tomista como unidad substancial con 

las posturas psicológicas contemporáneas para proponer un holismo integrador en  

términos del psiquismo.  

• Resaltar la compresión integral del hombre en el contexto de la reflexión psico- 

filosófica, a partir de la antropovisión de Santo Tomás de Aquino. 
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2. Capítulo 2 

Lectio (Lectura): Marco Teórico 

 

2.1 Status quaestionis (estado de la cuestión): Historia del Alma en Relación con la Psykhé 

El contenido que se presenta en este capítulo corresponde fundamentalmente a una 

exposición sucinta del concepto que contextualiza la apropiación del contenido antropológico y 

relaciona las dos macro- proposiciones de la investigación (filosofía y psicología): la psykhé, o el 

alma, como desde el comienzo de la propuesta griega fue entendido. La exposición (a) recoge lo 

etimológico, (b) abarca someramente las propuestas desde la Antigüedad hasta la Edad Moderna 

y (c) cierra con las premisas básicas de los contenidos neurológicos. 

En las expresiones culturales de las civilizaciones antiguas y modernas, el término alma 

aparece íntimamente relacionado a las consideraciones religiosas y de existencia del hombre 

(Vanzago, 2011), como lo demuestran las connotaciones de las concepciones orientales, por 

ejemplo; pero, de otra parte, las consideraciones religiosas pronto se nutren de las percepciones de 

la filosofía en dicha comprensión. Por ello, parece importante recoger algunas consideraciones, 

percepciones y apreciaciones que los pensadores han hecho alrededor del tema del alma, como 

contenido especialmente importante para comprender al hombre, y presentar una vinculación 

unitaria en la concepción de este. Sobre todo, porque el concepto ha estado vinculado 

históricamente al descubrimiento del sentido del hombre y a la Substancialidad descrita por 

Aristóteles y Santo Tomás, este último articulador de una propuesta antropológica substancialista 

del hombre. 

En los siguientes párrafos se presenta una elaboración un tanto lineal del concepto, que 

engloba la descripción del encuentro antropológico: el alma, que en Santo Tomás integra lo 
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espiritual, lo corporal y lo psíquico. La primera descripción será etimológica, con respecto a las 

primeras elaboraciones griegas de la psykhé, configurada más tarde como acto por Aristóteles, y 

forma por Santo Tomás, que se deconstruye en la racionalidad del pensamiento cartesiano con la 

aparición de la mente y más adelante con la conciencia, pero que conserva el lineamiento funcional 

de psiquis como medio de expresión del hombre y de su identidad funcional; y esto último será el 

punto articulador de lo propuesto. 

 

 Descripción Etimológica del Concepto Alma 

Siguiendo a Vanzago (2011), en la tradición védica y en la reflexión india, el alma se 

designa con el término manas, que es un órgano del pensamiento, en relación con asu (vida) y 

atman (soplo); y en la tradición hebrea se encuentra el término neshamah (soplo), nephes (aliento) 

y ruach (soplo vital). Mientras que en el ambiente y concepción griega, la presentación arcaica 

dualista tiene algunos matices que le dan al término alma nuevas connotaciones que vale la pena 

considerar. 

En la mitología griega, de acuerdo con Vanzago (2011), se sugiere el término psykhé, 

equivalente a “alma libre” que representa la individualidad de una persona, y que en Homero se 

establece la relación con una persona viviente. El alma, en este contexto mitológico, está localizada 

en una parte del cuerpo que no está plenamente identificada, pero  queda inactiva cuando el cuerpo 

actúa, e igualmente constituye una pre- condición para la continuidad de la vida: si se pierde la 

psykhé, el cuerpo no sobrevive. 

Los términos ligados a la vitalidad del cuerpo contienen un cambio de perspectiva y, en la 

misma mitología griega, dos subconjuntos diferenciales: thymós, nous, menos y ker, phrenes, 
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hépar. Los primeros asociados a la emotividad, sobre todo vinculados a las acciones bélicas, y los 

segundos asociados a la fuerza vital, que se puede asociar con diversos matices (Vanzago, 2011). 

Heráclito pone un nexo entre psykhé y logos, como intento por la conexión alma y discurso 

racional (Centrone, 2007). Es decir, el alma en cuanto determinada por este aspecto racional. El 

alma, como en toda su filosofía, también está en un constante devenir, y su unidad se debe a la 

capacidad de poseer el logos. Heráclito dice que el primer principio es el alma, que este principio 

es incorpóreo y se halla en incesante fluir, y entonces lo movido se conoce porque se mueve o es 

movido. 

Al parecer, para Heráclito, la división alma-cuerpo no resulta tan problemática en el marco 

de la tradición dualista, pues la conexión entre psykhé y fuego hacen del alma algo corpóreo 

(Centrone, 2007). 

En el contexto griego de Heráclito es especialmente importante la traducción y la acepción 

para la designación de alma, porque ello orienta la perspectiva. Los que afirman que el alma es lo 

caliente sugieren que zen (vivir) derive de zein (hervir), en cambio los que afirman que el alma es 

lo frio, proponen que psykhé (alma) deriva de psychrón (frío), en razón del enfriamiento 

(kastapsyxis) resultante de la respiración (Calvo Martínez, 1983). De manera general, para el 

contexto griego, la expresión alma o psykhé expresa también “demonio”, en el sentido de que está 

en lo interior y genera cambios. La palabra griega psykhé (alma) tiene multiplicidad de acepciones 

asociadas a soplo cálido, aliento vital, hálito, principio, número, motor, fuego, agua, aire, razón e 

inteligencia. También entelequia de un cuerpo que en potencia tiene vida, esencia del cuerpo, y es 

el eidos, la forma específica del cuerpo. 
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 Propuestas sobre el Concepto de Alma desde la Antigüedad hasta la Edad Moderna 

En vínculo con lo griego, comenta el mismo Vanzago (2011), aunque solo conocemos el 

pensamiento de Sócrates por las afirmaciones de Platón, su discípulo informa que para Sócrates el 

alma es la sede de las facultades racionales humanas. Lugar de la comprensión racional de lo 

universal, que obliga a buscar la verdad en la interioridad, pero a su vez permite una re-lectura de 

toda una tradición de saberes esotérico-poderosos. En este caso, el alma ocupa un lugar diferente 

en el mundo, es superior a este, porque ve la verdad, en cambio el cuerpo solo tiene opiniones de 

todo tipo. 

Para Platón, de manera especial en lo expuesto en el Fedón, el alma es una determinación 

esencial porque en ella se encuentra un camino de salvación, es decir, una alternativa para superar 

los límites de la existencia. Es un ente incorpóreo que cayó en el cuerpo y el cuerpo es una tumba 

(Fedón 65), pero el alma debe liberarse de este encierro y de esta tumba. El alma está en tensión 

por la capacidad que debe tener para mediar entre la materia y la idealidad. En este sentido, solo 

los hombres cuya alma es prevalentemente racional trascienden la materialidad. 

El problema de la relación entre el alma y sus pulsiones, y del cuerpo con su pluralidad, 

deja abierto dos caminos un tanto diversos: una fenomenología de las relaciones entre subjetividad 

y corporeidad y otro un poco más de carácter divino que obliga a una desvalorización del cuerpo. 

El alma es una determinación esencial, porque en ella se encuentra el camino de la salvación, la 

vía para superar los límites contingentes de la existencia, y de este modo acceder y seguir un 

ascenso hacia la verdad. 

Proyectado en el primer camino, entre tanto, Aristóteles determina que el alma, como el 

acto primero de un cuerpo orgánico, tiene la vida en potencia. Como lo expresa en De Anima, es 

el primer motor y, al mismo tiempo, la finalidad y la perfección final, configurada no como una 
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sustancia individual, sino como intrínsecamente asociada a la corporeidad. Distingue Aristóteles 

las clases de alma (vegetativa, sensitiva, racional), pero particularmente expresa que el alma 

racional está además en contacto con un entendimiento agente superior, cuyo estatuto ontológico 

no es de fácil determinación, pero que en la concepción aristotélica permite comprender cómo el 

alma individual puede alcanzar lo universal. El alma para él deja de ser el “demonio” que aspira a 

regresar a esa condición de libertad y de trascendencia, y adquiere las coordenadas metafísicas 

(acto primero y potencia) que le permiten al alma ser una substancia. 

La primera categoría aristotélica, en referencia a su filosofía natural y del hombre, es la 

substancia. Divide las substancias en primeras y segundas. Las primeras son lo individual y 

efectivo, lo que es sujeto de predicaciones; y las substancias segundas son las especies y los 

géneros, que pueden ser sujetos como predicados de los juicios y son tanto más substancias, cuanto 

más cerca estén de la substancia primera.  

Además, la substancia es unidad de materia y forma. La materia es el substratum capaz de 

recibir las determinaciones y estas determinaciones son las formas. Solo posee real y efectiva 

existencia la materia y la forma que están fundidas, unificadas (Arist. Metaph.). La materia no 

tiene privación, sino indeterminación, posibilidad, algo que aspira a recibir la forma; la materia es 

lo que cambia y aquello en lo cual cambia es la forma; y la forma del cuerpo es el alma, como 

entelequia. Por entelequia se entiende lo que funciona como conjunto de disposiciones, el principio 

de estructura y organización que confiere al cuerpo su ser vivo. Por lo cual, el alma no es cuerpo 

ni elemento separable del cuerpo, sino algo inherente a él, es forma substancial.  

Dice Aristóteles:  

Conforme a esto, puesto que el alma de los seres animados es la forma substancial, la 

esencia misma del cuerpo animado, porque el alma es la esencia de los seres animados, la 
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función de cada parte y el conocimiento sensible que es su condición deberán entrar en la 

definición de las partes del animal… el alma y la esencia del alma son solo una y misma 

cosa. (Arist. Metaph. 70) 

De manera genérica, Aristóteles presenta algunos contenidos que afirman este postulado 

de la forma substancial: 

− substancia es un principio y una causa, pero al mismo tiempo la substancia es acto;  

− puesto que la felicidad es una actividad del alma de conformidad con la virtud perfecta;  

− y en el cuerpo observamos lo que se mueve contrariamente, en el alma no nos es posible 

observarlo. (Arist. Arist. Metaph. 412) 

En este sentido, el alma es la forma substancial de todo cuerpo vivo. El alma es la forma y 

el cuerpo la materia. La forma es el acto y la materia la potencia. El alma, sea vegetativa, sensitiva 

o racional, es una, lo que significa que el alma intelectiva del hombre es una y actúa en cuanto está 

en acto. Igualmente, Aristóteles proclama que la psykhé es la “forma de los vivientes”, el acto 

(energeia) del cuerpo físico organizado; el acto (entelecheia) del cuerpo que tiene vida en potencia 

(Arist. De Anima,  412). 

Su concepción del hombre eleva la condición humana con respecto al cosmos y su 

concepción de alma es especialmente funcionalista, entendida desde la capacidad del cuerpo de 

actuar, percibir y pensar. El alma permite la unificación de las funciones corporales, pero además 

está en contacto con el entendimiento agente (Vanzago, 2011). 

Aristóteles afirma: 

Pareciera que en la mayor parte de los casos no existe afección alguna que el alma pueda 

sufrir o ejercer sin el cuerpo, tal como la cólera, el coraje, el apetito y la sensación en 
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general. Hay, sin embargo, una operación que se presenta por excelencia como propia del 

alma: el acto de pensar. (De Anima, II, 405a) 

Pero todas las afecciones del alma suponen un cuerpo: la pasión, la dulzura, el temor, la 

piedad, el coraje, la alegría, el amor, el odio. La cólera como cierto modo de movimiento de tal o 

cual cuerpo, o parte o facultad de un cuerpo. Aristóteles refiere de Demócrito y Leucipo y expresa 

que esos filósofos opinan que el alma es lo que imprime movimiento en los animales (De Anima, 

II, 1, 404a). 

Lo animado difiere de lo inanimado, al parecer, por dos características principales: el 

movimiento y la sensación.  

La misma tendencia muestran los que definen el alma como lo que se mueve a sí mismo; 

todos ellos parecen defender la opinión de que el movimiento es el atributo más íntimo del 

alma y que, mientras todo lo demás es movido por el alma, solo esta se mueve por sí. (Arist. 

De Anima, II, 20). 

Al referirse a los presocráticos afirma: “Anaxágoras parece distinguir entre el alma y la 

mente, pero en la práctica él los trata como una sola sustancia, excepto que coloca la mente 

preferentemente como el principio de todas las cosas” (Arist. De Anima, II,15). Además, todos los 

filósofos, refiere Aristóteles, definen el alma por tres rasgos: el movimiento, la sensación y la 

incorporeidad. “Así, pues, la mente es una y continua en el sentido en que es el proceso para pensar, 

y el pensar es idéntico a los pensamientos que son sus partes” (Arist. De Anima, II, 10). 

En cuanto a la composición o el compuesto alma-cuerpo manifiesta el Estagirita: 

El alma debe ser substancia en el sentido de la forma, de un cuerpo natural que tiene dentro 

de él la vida en potencia. Más la substancia material es entelequia; el alma es, entonces, la 

entelequia de un cuerpo de esta naturaleza. (Arist. Metaph. II, 20). 
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El alma es una substancia en el sentido de la forma, es decir, la esencia de un cuerpo de 

una cualidad determinada. Por esto mismo afirma que “los que definen el alma como lo que se 

mueve a sí mismo … parecen defender la opinión de que el movimiento es el atributo más íntimo 

del alma y … solo esta se mueve por sí” (Arist. De Anima, II, 25). 

De manera directa, respecto a la relación que encuentra entre alma y movimiento, 

Aristóteles corresponde su postura con la determinación de los filósofos de su época, y concluye: 

Todos los filósofos que han prestado atención al hecho de que lo que tiene alma se mueve, 

adoptaron la opinión de que el alma debe ser considerada como el motor por excelencia. 

Por el contrario, todos los que aceptan que lo animado conoce o percibe los seres, 

identifican el alma con el principio o los principios de la naturaleza, según que ellos 

admitan varios de tales principios o solo uno (Arist. De Anima, II, 404b). 

El Estagirita, menciona a algunos de estos filósofos para argumentar su apreciación: 

Empédocles declara que el alma está formada de todos sus elementos; Platón modela el alma a 

partir de los elementos, guiado por lo semejante; para Demócrito alma y mente son una misma 

cosa; para Anaxágoras, aunque alma y mente son distintas, las asume como una misma sustancia, 

excepto que coloca la mente preferentemente como el principio de todas las cosas; para Tales el 

alma es una fuerza motriz; y para Diógenes el alma es el aire, pues él creía que es este es el más 

sutil de todos los cuerpos, por esto el alma puede originar y conocer el movimiento. 

En general, según Aristóteles, los filósofos definen el alma por tres grados: el movimiento, 

la sensación y la incorporeidad; y añade, en este sentido, que toda cosa puede moverse de dos 

maneras: o por sí misma o por el influjo de otro. Ello lo demuestra con el ejemplo del marinero 

que se mueve por causa de la embarcación que se mueve, y también por la misma condición de 
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marcha de los marineros. De tal manera que distingue cuatro clases de movimiento: alteración, 

disminución, locomoción y crecimiento (Arist. Metaph.). 

Concluye el Estagirita que, si el alma se mueve por sí, es afirmar que ella misma será 

movida y como consecuencia el cuerpo será movido por el alma. Para este caso, el filósofo 

menciona las conclusiones del Timeo, donde Platón concluye que el alma está en movimiento y 

debido a sus múltiples interacciones mueve al cuerpo. En esta intención del Timeo, es evidente 

para Platón que el alma del mundo es semejante a la que se llama “mente”. En este caso, la mente 

o bien carece de partes o es continua, y el movimiento propio de la mente será el pensar. Si el 

movimiento circular es eterno o si la traslación circular se realiza varias veces, entonces será 

necesario que la mente piense repetidamente el mismo objeto. No se quiere significar con ello que 

el movimiento está en el alma, sino que algunas veces termina o comienza en ella. La mente es 

algo más divino e impasible. 

Aristóteles determina el alma como entelequia, substancia en potencia y principio de las 

funciones que caracterizan las facultades motriz, sensitiva y pensante. El alma será, en sentido 

primordial, aquello por lo cual vivimos, percibimos y pensamos. Es concepto y forma y no materia 

y sustrato. El alma es causa y principio del cuerpo viviente. Ella, dirá Aristóteles, es el origen del 

movimiento; ella es el fin y es también la substancia formal de los cuerpos animados de que el 

alma es causa. Calvo Martínez (1983) en la introducción acerca del Alma de Aristóteles plantea 

con respecto a ello: “la vida es por tanto, actividad, acto. El alma es también acto. Resulta ser la 

entelequia o acto primero del viviente y la vida su acto segundo. Pero todo acto es de una potencia. 

De ahí que la distención o hiato existente en los vivientes naturales entre el acto primero (alma) y 

los actos segundos (funciones vitales) implique la existencia de potencias correspondientes a estos 
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último: a la nutrición, sensación, etc, corresponden otras tantas potencias (nutritivas, sensitiva, etc) 

Son las potencias o facultades del alma” (Calvo Martínez, 1983, 119 p).   

El alma entonces se define por dos propiedades distintivas principales: el movimiento local 

y luego el pensamiento, el juicio y la sensación. La concepción aristotélica es una concepción 

trialista del hombre: cuerpo, alma e intelecto, que continúa Santo Tomás. Para Aristóteles, el alma 

es esencia (to ti en einai), forma específica (eidos) y entidad (ousía) del viviente. El alma es 

entelequia de tal cuerpo (De Anima, II, 412a). 

 El alma no se reduce al conjunto de funciones vitales, sino que aparece como el agente 

activo y regulador de su coherencia y armonía (Arist. De Anima, II, 411b y 415b). 

En adelante, las concepciones del alma se van a centrar un poco más en los límites de la 

divinidad y se distancian del engranaje con el pensamiento sugerido por Aristóteles. 

Epicuro (como se cita en Bréhier, 1962) incluye en su definición de alma una concepción 

materialista que no excluye la posibilidad de establecer una distinción entre lo somático y lo 

psíquico. En su concepción un tanto funcionalista no existe un cuerpo viviente sin alma, ni 

tampoco un alma que no fuera el alma de un cuerpo. El alma es algo así como una “chispa divina” 

destinada a regresar al Uno, y su concepto se vuelve mucho más funcionalista en el sentido de que 

se la considera como una estructura que unifica las funciones corporales, de manera especial, a 

través de su parte superior (hegemonikón) que integra los datos sensibles. Sin embargo, se 

evidencia una estrecha vinculación del concepto alma con el movimiento, este último como 

elemento circular que se apropia de la intelección. El movimiento del intelecto es la intelección, 

así como el movimiento del círculo es la revolución. 

De otra parte, la postura estoica, expresa también Vanzago (2011), con la teoría del 

pneuma, alma o espíritu, o intelecto universal, le ofrece un carácter optimista y finalista. Se 
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unifican las funciones corporales juntando la parte superior (razón) con los datos sensibles. 

Entonces, las acciones son consecuencia de una decisión racional con respecto a un impulso a 

actuar, que se deriva de haber unificado las representaciones de la realidad externa. 

Una respuesta similar del alma, como ulterior en su origen y destino, se encuentra en el 

neoplatonismo. El alma es un ente intermedio entre la realidad que la trasciende y su actividad. 

Para Plotino (citado por Bréhier, 1953), el alma se ubica ante una elección entre la conversión al 

entendimiento (nous) y su permanencia en la corporeidad sensible. En lugar de afirmar que el alma 

está en el cuerpo, sugiere que el cuerpo está en el alma, y resultado de un proceso que parte del 

Uno, como un rayo de luz que emana del sol. 

Hasta aquí, de manera somera, la primera consideración griega con respecto al alma, pero 

el punto de quiebre entre la Unidad y la separatividad de alma-cuerpo se entremezcla en las 

posturas iniciadas luego con el cristianismo naciente. 

Para el caso, Vanzago (2011) sostiene que Filón de Alejandría, como punto intermedio 

entre la filosofía griega y la doctrina hebrea, principalmente, orienta su postura en referencia a la 

tesis platónica (Timeo), pero se acerca a la doctrina aristotélica del alma racional como lugar de 

las formas, lo cual lo obliga a realizar la distinción entre alma irracional (creada junto al cuerpo) 

y alma racional (creada antes del cautiverio del cuerpo). 

Sin embargo, los primeros textos bíblicos encaminan la afirmación en torno a la 

inmortalidad del alma. Esta ya no es intrínseca a la naturaleza (physis), sino que depende de la 

divinidad (Dios). La noción de alma se adhiere a la promesa de una vida después de la muerte, una 

promesa que convierte a la vida en elemento fundamental para trascender. Por ejemplo, la doctrina 

paulina del alma lo lleva a establecer un vínculo con el cuerpo (soma) que coopera con el alma 

(1Co 15,12). La doctrina se extiende hasta las ulteriores concepciones agustinianas. 
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Para Agustín (citado por Cary, 2000), el alma es principio jerárquico de dominio del cuerpo 

y guía de las pasiones. El alma se distingue del cuerpo sin ser por completo opuesta a él. No 

obstante, se retoma la idea del alma racional e irracional, pero en este caso vinculándola a Dios. 

En algunas ocasiones, por ello existe una tendencia a diferenciar los dos componentes del alma 

como dos sustancias: una espacial y divisible y la otra como totalidad de partes. 

Vanzago (2011) dice que Dios es la causa última que hace posible todas las operaciones 

del alma, además de producir su propia existencia y persistencia. Se insiste en la posibilidad 

controlar el cuerpo por parte del alma. 

En De Trinitate el alma es imagen de Dios, por cuanto sus facultades y estructura son 

expresión de la vida de Dios. En la elaboración filosófica medieval se subraya el componente 

espiritual, en concepciones místicas que tienden a desvalorar el cuerpo. Agustín elabora una 

concepción de la interioridad cercana a la fundamentación socrática-platónica, pero se distingue 

por la generalización universalista del pensamiento cristiano, cuya condición es creada 

directamente por Dios y porque esa interioridad se caracteriza por la racionalidad. 

El influjo aristotélico se hace propio en este vínculo contextual con los pueblos orientales. 

De tal forma que, por ejemplo, Avicena (como se cita en Corbin, 1994) asumirá que la existencia 

del alma se da de un modo más cierto que el cuerpo. El intelecto potencialmente existe en toda 

alma, pero, al contrario, Averroes sugiere como único el intelecto posible y como individual el 

intelecto pasivo. En su desarrollo, el problema se centra entonces en cómo concebir el intelecto y 

distinguir el intelecto pasivo (individuo) de uno agente general e impersonal. 

Si de algún modo para Aristóteles se distinguen las funciones del alma, para Avicena se 

trata de demostrar cómo el alma racional y el intelecto pueden desarrollar una capacidad cognitiva, 
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que parte de una estructura simple y llega a una más compleja. Su perspectiva es, como dirá 

Vanzago (2011), genética y ascensional, no estática como la aristotélica. 

En lo sucesivo, se descubre en la historia del Renacimiento y en su apertura al mundo 

moderno, en consonancia con las transformaciones de la primera revolución científica, una nueva 

antropología filosófica y las concepciones de objetividad en torno a la verdad, que permiten dos 

caminos opuestos: la perspectiva humanista, que exalta la ubicación del hombre en el cosmos y 

recupera elementos propios del panteísmo (Vanzago, 2011), y la derivación aristotélica y 

averroísta de tendencia mística. En la primera, existe una mayor dificultad para comprender la 

individuación y la estructura ontológica propia del ser humano. En la segunda perspectiva, la 

reflexión en torno a la experiencia psicológica y natural asume con frecuencia modalidades 

polémicas de naturaleza no solo realista, sino también materialista. 

El alma, en relación con los fenómenos físicos, es un elemento perturbador porque 

introduce apariencias subjetivas, pero al mismo tiempo es el lugar de la verdad, porque 

coincide con el pensamiento mismo (Canals, 1976). Viene, entonces, la postura del 

pensamiento cartesiano, en que la mente tiene un lugar central. Descartes distingue entre 

alma y mente, pero esta última se distingue del alma en cuanto anima al cuerpo. La 

concepción de alma como sustancia pensante permite demostrar ipso facto la inmortalidad. 

Sin embargo, en la determinación del alma aparece la idea del cuerpo como materia sujeta 

a las leyes físicas, y, por ende, la determinación de la auto- cognoscibilidad que realiza la 

escisión entre res cogitans y res extensa. La sustancia pensante es aquella cuya esencia y 

naturaleza es pensar. (Barragán Linares, 2010).   

En las palabras de Merleau-Ponty (2006), en Descartes (Med. VI), vista desde el cuerpo, el 

alma aparece como adaptándose a ese cuerpo y dotada de extensión por contagio. Se trataría del 
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alma de los demás y no del alma en cuanto alma. Desde fuera se halla la extensión por contagio 

(espacialidad) y desde dentro solo se puede captar por reflexión. Por esto Descartes sostiene que 

no se puede mantener la unión física, pero sí valida su concepción integradora dentro del 

conocimiento (“Sexta meditación”). 

Vanzago (2011) expresa que Descartes distingue tres tipos de pasiones: las percepciones 

sensoriales dirigidas al exterior, las sensaciones corporales internas y las emociones. Dos de ellos 

ligados al cuerpo y solo el tercero (las emociones) tiene que ver con el alma en sí. Descartes (trad. 

en 2003) en el Discurso del método sostiene que puede imaginar que no posee un cuerpo, pero no 

puede imaginar no existir en absoluto. La existencia entonces queda vinculada a la determinación 

de su certeza y esa a los procedimientos intrínsecos del alma. 

Para Santo Tomás era indispensable recurrir a los fundamentos de la fe, pero también 

acudir a la experiencia de los sentidos; si  para Descartes lo valioso era recurrir a la razón filosófica, 

para fundamentar esto que desde la indagación preliminar de los sentidos no se puede probar, para 

el Aquinate estos, los sentidos y la misma experiencia sensible  son un complemento de la 

experiencia de las dos naturalezas, la sensible y la racional.  Los sentidos y la  racionalidad desde 

la psicología se conjugan integralmente como en otras tantas ciencias.  Se asigna a la interioridad 

una nueva condición ontológica, irreductible de las ciencias naturales, en cuanto valida la 

posibilidad de la comprensión racional del mundo físico, sin menoscabo por supuesto que proviene 

de la experiencia de los sentidos.  

Entonces, Descartes distingue entre el alma y la mente, pero la mente se distingue del alma 

en cuanto esta anima al cuerpo. El carácter fundamental de las emociones, dice Vanzago (2011), 

constituye el modo en que el alma se ve afectada por sí misma. Las emociones son como especie 
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de auto- afectaciones del alma, un rango comparable al del cogito, como auto- evidencia del 

pensamiento para sí mismo. 

En este mismo sentido, Popper y Eccles (1985) expresan que el alma para Descartes es 

inextensa, pero posee una localización. Así pues, está situada en un inextenso punto euclidiano del 

espacio. Aunque localizó el alma en la glándula pineal, este era el órgano movido por el alma 

humana. A su vez, actuaba sobre los espíritus animales como la válvula de un amplificador 

eléctrico: dirigía los movimientos de los espíritus animales y a través de ellos el movimiento del 

cuerpo. 

De igual modo, Spinoza (como se cita en Deleuze, 1999) sugiere que la sustancia infinita 

no es sino un modo a través del cual se dan a conocer los atributos del pensamiento y de la 

extensión; por eso, entre el alma y el cuerpo no hay un simple paralelismo, sino que pertenecen a 

la esencia de la sustancia única. 

Para Spinoza (citado por Deleuze, 1999), esa unión de mente-alma puede comprenderse 

solo si se separa el pensamiento, en una definición conceptual de los demás componentes 

psíquicos. La mente humana no es sino una parte del intelecto infinito de Dios, pero solo el cuerpo 

humano tiene la capacidad de lograr que su alma sea una mente, una idea de sí mismo. La unión 

del alma y el cuerpo pasa por la emoción y el sentir; y sentir el cuerpo es ipso facto experimentar 

el alma, si no se conoce primero de manera adecuada la naturaleza del cuerpo. 

Con Spinoza (Ethica P21) y Descartes aparecerá en adelante la cuestión de la “sede del 

alma” o de la influencia recíproca entre cuerpo y alma, que aproxima Leibniz en la admisión de 

las representaciones y traerá la distinción entre la percepción y la apercepción. Si pensamiento y 

extensión son dos caras de la misma moneda, lo que desde el punto de vista de la extensión es un 

cuerpo, desde el punto de vista del pensamiento es un alma. En este sentido, Vanzago (2011) dice 



87 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

que la correlación estructural entre pensamiento y extensión, por un lado, asegura la existencia de 

una determinación ideal para cada objeto, pero por el otro, excluye la existencia de 

determinaciones ideales en su correlato objetivo. 

Para Leibniz (como se cita en Barragán, 2010), la injustificada separación del alma y de 

las funciones del cuerpo se da por la exigencia de dotar al alma de la capacidad de preservar la 

inmortalidad en el momento de la muerte. Para Leibniz (citado por Vanzago, 2011), el alma es el 

principio vital o el principio de acción interno existente en la sustancia simple o mónada, al que le 

corresponde una acción externa. Esta correspondencia entre lo interno y lo externo, de lo 

compuesto en lo simple, constituye la percepción. Sin embargo, la mente es la especie más noble 

del alma, porque la mente es alma racional en la cual, a la sensación, se agrega la razón o necesidad 

de la universalidad de las verdades. 

De este modo, se puede comprender que Leibniz intenta abolir la diferencia entre alma y 

cuerpo, usando el alma como “forma o mónada”, espiritualizando el cuerpo y al mismo tiempo 

revitalizando la separación del espíritu. La mónada para Leibniz es sustancia, pero también 

entelequia, alma, fuerza. Esta última entendida más como manifestación de diferente grado de 

energía, que brinda la definición esencial de las mónadas. Por esta, Leibniz introduce la distinción 

entre representación y apetito, transformando la comprensión de la percepción. 

Al ser Dios el constructor del mundo, expresa Leibniz, crea las mónadas, las sincroniza en 

tal forma que a toda acción del alma corresponde en el cuerpo su respectiva reacción (Barragán, 

2010). Entonces, el paralelismo que había establecido Descartes entre la res extensa y la res 

cogitans se remplaza por la armonía pre- establecida, como dos relojes acompasados que estando 

en lugares distintos marcan la misma hora. Por lo tanto, la esencia del alma es la causa de que 

todas sus apariencias o percepciones tengan que nacerle de su propia naturaleza y que 
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correspondan por sí mismas a lo que ocurre en todo el universo, pero más exactamente en lo que 

sucede en el cuerpo, porque como el alma expresa el estado del universo, entonces nuestro cuerpo 

manifiesta la esencia del hombre (Leibniz, trad. en 1959, p. 76). Así tiende a abolir la diferencia 

entre alma y cuerpo, espiritualizando el cuerpo y al mismo tiempo relativizando su separación del 

espíritu. 

Desde el ámbito del empirismo inglés, la figura de Locke sostiene que el acto de pensar 

tiene como soporte un sujeto del pensamiento, una sustancia pensante. La inmortalidad del alma 

no es afectada en ningún momento por su materialidad. La naturaleza del pensamiento es la de ser 

realización, el pensamiento viene siendo la acción, más no la esencia del alma (Vanzago, 2011). 

Aparece así una primera especulación de asumir el alma como conciencia. Su estructura 

de conexiones múltiples se basa en la memoria, donde la conciencia es el flujo que determina la 

propiedad fenoménica. El alma en este caso es substancia, por cuanto es, y es para sí, conciencia. 

Es invisible porque es inextensa, pero el alma del hombre tiene conocimiento directo de lo que 

entendemos con las palabras del yo y del yo mismo. No puede el alma ser asimilada como una 

idea porque ella es el origen de las ideas (Vanzago, 2011). 

La identidad personal queda garantizada en Locke por esta forma de presentar la 

conciencia, a su vez entendida como persistencia de la memoria. No solo es el hombre quien puede 

caracterizarse por la conciencia, sino también los animales. El hombre está conectado a una 

dimensión ulterior de índole jurídica, en el sentido en que está vinculado a derechos y deberes. 

Entonces, Locke proclama una identidad indiferenciada de sí misma consigo misma, donde la 

conciencia se vuelve flujo (Vanzago, 2011). Locke excluye la posibilidad de la presencia en la 

mente de las ideas innatas, deduciéndolas todas de la experiencia, y esto a su vez implica que la 

idea de sustancia no pude deducirse de manera puramente conceptual, y la psicología queda ligada, 
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como la comprensión del hombre, a los datos de la experiencia. El alma es conciencia por su 

extensión corporal, por su estructura de conexiones simples y porque es flujo, está en actividad 

constante (Locke, trad. en 1999). 

Dirá Locke en Ensayo sobre el entendimiento humano: 

Me parece una contradicción decir que existen verdades impresas en el alma que esta no 

percibe, comprende… Pero, en segundo lugar, la otra fuente de donde la experiencia provee 

de ideas al entendimiento es la percepción de las operaciones interiores de nuestra propia 

mente al estar ocupadas en las ideas que tiene; las cuales operaciones, cuando el alma 

reflexiona sobre ellas y las considera, proveen al entendimiento de otra serie de ideas que 

no podrían haberse derivado de cosas externas: tales ideas de percepción, de pensar, de 

dudar, de creer, de razonar, de conocer, de querer, y de todas las diferencias individuales 

de nuestras propias mentes, de las cuales tenemos conciencia y las podemos observar 

nosotros mismos, las recibimos en nuestro entendimiento tan distintas como las recibimos 

de los cuerpos que afectan a nuestros sentidos. (Locke, trad. en 1999, p. 83) 

Las ideas y propuestas del empirismo y del racionalismo llegan un tanto más maduras al 

pensamiento crítico de Kant, y este modifica en parte la relación tradicional entre el ser en general 

y el conocer. El alma metafísica se reconoce como una postulación referida a una realidad en sí, 

quitándole la determinación de un valor objetivo y de su estatuto ontológico. El alma se pasa 

irremediablemente al terreno gnoseológico, y Kant plantea la inmortalidad en términos más de la 

persistencia indefinida del sujeto moral y como condición de realización del sumo bien. 

Expresa en este sentido Vanzago (2011): “la concepción kantiana establece una separación 

entre el plano fenoménico, entendido como la única sede del conocimiento, y el plano nouménico, 

entendido como la esfera de las cosas en sí” (p. 116). 
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Abiertamente, toca una posición de unificación de la experiencia del yo pienso, que asume 

una condición de conocimiento general. Le quita legitimidad a la psicología racional y a la 

teología, y estas quedan puestas como un elemento regulador. En este caso, los contenidos de la 

conciencia se determinan en sentido fenoménico como apariciones que encuentran en el tiempo la 

condición pura y a priori de su propio aparecer. Por esto, los contenidos de la conciencia pueden 

ser objetivados por medio de categorías. 

Para Vanzago (2011), Kant postula la inmortalidad como la persistencia indefinida del 

sujeto moral más allá de la muerte del cuerpo y como condición de realización del sumo bien. Su 

subjetividad, que parte del presupuesto del reconocimiento del hombre como ser natural, avanza 

hasta la inmortalidad. Para Barragán (2010), del concepto de alma como idea reguladora de todos 

los fenómenos, se pasa al concepto de alma como una substancia unificadora, pero en el marco 

de la idea, por lo cual la psicología sería imposible como ciencia. Sin embargo, Odero (1992) 

expresa que, en Kant, con la teoría de las religiones como esferas concéntricas, (un intento de 

integralidad en lo racional) en la cual la esfera de la razón es mayor que la esfera de la revelación; 

la fe contiene un núcleo de racionalidad que la estructura y la justifica. La racionalidad se convierte 

en una fuente de luz que ilumina la fe desde dentro y no es un conjunto de enunciados a los cuales 

habría que conformarse la fe para ser válida. Kant, por tanto, admite en principio la existencia de 

un espacio propio de la fe dependiente de la revelación, la cual no es reducida enteramente de la 

razón, pero que sin serlo es alcanzada por la luz de la racionalidad que brota de su esencia o 

fundamento (el Vernunftglaube).  

Por otro lado, Fichte (citado por Bugliani, 1998) entiende que el Absoluto no puede ser 

determinado por la individualidad porque es inadecuada para la realización del bien, y esta realiza 

entonces una contribución más para el perfeccionamiento de la humanidad. Existe por esto en 
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Fichte más bien una tensión de la realización del telos infinito, representado por la humanidad, que 

se expresa como una conquista del pensamiento humano y que, de algún modo, resulta anterior a 

toda condición de conocimiento. El yo puro se expresa a sí mismo y al mismo tiempo se trasciende. 

En cambio, para Schelling (citado por Vanzago, 2011), el alma y el cuerpo, como modos 

del ser ideal y real, son dos aspectos de una misma esencia, en cuanto ser ideal y real que se 

identifica con el Absoluto. El alma y el cuerpo serían dos caras de una misma moneda. Sin 

embargo, el hombre posee un alma, que es la afirmación misma y no un modo de esta, por tanto, 

el hombre es la más lograda representación de lo finito. 

Expresa Schelling que todo lo que en el alma es afirmación de Dios pertenece al concepto 

de alma en Dios. En el alma será eterno lo que es afirmación de Dios. Entonces viene un cierto 

matiz platónico, al reconocer que la inmortalidad no es para los que buscan lo sensible, sino solo 

para las almas llenas de lo eterno y lo divino. 

De otra parte, y en este intento de culmen idealista, aparece Hegel, para quien el alma es la 

primera manifestación del Espíritu, la forma más simple e implícita de la vida ideal. Será un tanto 

una mera sensibilidad y motricidad, en cuanto principio de vida, pero al mismo tiempo es el 

momento dialéctico que vincula la corporeidad y la espiritualidad. 

La conciencia aparece como lugar y como perspectiva desde la cual se puede captar el 

movimiento del Espíritu; y para Hegel es determinante poder plantear la estructura de la 

experiencia propia de la conciencia. Esta aparece como las representaciones necesarias para la 

superación de cada determinación parcial, en una estructura triádica: en sí, interior pero no 

consciente; por sí, exteriorizada; y en sí y para sí, convertida en consciente a través de la auto-

exteriorización (Hegel, trad. en 1974). 
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En un sentido un tanto diverso, en la perspectiva del existencialismo, el pensamiento de 

Kierkegaard presenta una mezcla de subjetivismo y de religiosidad (Vanzago, 2011). Él no concibe 

una armonía dialéctica entre los estadios de la existencia. La vida estética, la vida ética y la vida 

religiosa no se conciben en una síntesis unificadora, se conservan más en una tensión constante, 

en una dolorosa fractura. Su vuelta al cristianismo, no en forma de dogma sino de postura crítica, 

que se individualiza para mantener el vínculo con Dios, expresa la relación con la finitud que, al 

final, se expresa en una permanente angustia, pero que deja sin vínculo la expresión propia del 

alma. 

Sin embargo, sobre el concepto de corporeidad abiertamente colegido por Schopenhauer, 

este luego es asumido por la filosofía de Nietzsche, en la que el cuerpo es un lugar valioso con 

respecto a las restricciones racionalistas, y no va a volver a utilizar el concepto de alma. 

El alma se convierte ahora en la exigencia de una individuación con respecto al mundo 

orgiástico e inter- corporal, de los cuerpos en comunicación. El alma se asimila al lugar de la 

pulsión de la individualidad, desde donde se coordinan las instancias corporales en conflicto entre 

sí. Es algo así como un sustantivo, algo en común que se comparte en la individualidad.  

La estructura del alma no necesita pasar por la conciencia, sino que se dirige al interior de 

este cuerpo que es la gran razón, en cuanto posee capacidad para auto- determinarse. El alma es 

una especie de “escenario” en el que aparecen identidades, tendiendo al cumplimiento de un 

proceso experimental que tiene cohesión con el yo. Es algo así como un proceso interpersonal que 

se entremezcla con elementos del cristianismo. 

Dice Nietzsche (trad. en 1978) en Aurora: 

De todo esto se infiere que la humanidad se conduce todavía frente a las hogueras 

espirituales y los tormentos del alma y a los instrumentos de tortura con la misma paciencia 
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y vacilación medrosa que mostraba antiguamente respecto a las crueldades cometidas sobre 

los cuerpos de los hombres y de los animales. (p. 98) 

Desde un carácter un tanto más positivo y positivista (en contraposición a las posturas 

idealistas), en términos del desarrollo de investigaciones de la psicología científica que coincide 

con la psicología experimental, Dilthey y Bergson consideran que los datos subjetivos son la única 

y verdadera realidad del sujeto. Para Vanzago (2011), las investigaciones de los psicólogos de 

comienzos del siglo XX tienden a ampliar el campo de lo observable. Camino que, por lo demás, 

afronta la preclusión kantiana que descartaba la posibilidad de incluir al sujeto que conoce y 

experimenta en la esfera de lo que se observa objetivamente. Para este caso, la objetivación del 

sujeto lleva a la perdida de la especificidad sobresaliente y rasgo esencial del hombre que es la 

subjetividad. 

El significado del objeto, dice Dilthey (citado por Vanzago, 2011), no puede determinarse 

como si fuera una cosa de la naturaleza, sino que es crucial la experiencia con el objeto. De tal 

forma que los objetos propios de la vida psíquica y sus conexiones se dan en el mundo de la mente 

humana, por lo cual este está compuesto por hechos que se manifiestan en su propia especificidad, 

irreductibles a la objetividad naturalista y en consonancia con el pragmatismo de Dilthey. La 

relación entre el observador y el dato observado se da en el propio fenomenismo, y el alma, desde 

lo espiritual, desaparece como dato observable. 

Para Bergson (citado por Barragán, 2010), la inteligencia, como parte de la vida mental, es 

la encargada de la selección de los datos de la experiencia. Sin embargo, a estos datos le añade la 

memoria y el recuerdo, estableciendo una conexión estructural entre ellos: la temporalidad como 

duración, la memoria como estructura profunda de la subjetividad y la intuición como modalidad 

privilegiada de los accesos a tal estructura. 
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Deleuze (1987) dice que para Bergson el problema de la inmortalidad del alma tiende a 

resolverse mediante la convergencia de dos líneas diferentes: la de una experiencia de la memoria 

y la de una experiencia distinta en la mística. Ambos canales terminan intuitivamente dilatados en 

la percepción de recuerdo y corresponden a una diferencia verdadera entre el alma y el cuerpo, el 

espíritu y la materia. 

La confrontación teórica entre la fenomenología y el existencialismo, que tiene cabida en 

la doctrina que identifica al sujeto del conocimiento con el sujeto empírico, y que luego pretende 

establecer los fundamentos de la conciencia que surge de los procesos naturales, será la posición 

de Husserl en el ámbito de la fenomenología, al considerar, por supuesto, que los hechos psíquicos 

se desprenden de las leyes de la ciencia natural. 

El alma es entonces para Husserl conciencia, la cual debe verse como un flujo de 

experiencias vividas. La auto-manifestación de la conciencia es una visibilización de la condición 

trascendental. La conciencia se convierte en un acto dado, manifiesta la vida en su presencia 

concreta. Aunque el cuerpo es constituyente del yo, el hombre ni el yo se identifican con la propia 

alma. Alma y cuerpo son dos realidades que se compenetran recíprocamente, sin que ello 

signifique que sean materia y forma, como para Aristóteles (Vanzago, 2011). El cuerpo es una 

realidad plural que vincula las características biológicas y las estructuras psíquicas.  

En este sentido, se puede afirmar, como lo expresa el barón de Holbach (citado por Ribes 

y Burgos, 2006), que, muy lejos de determinar que el alma es distinta del cuerpo, no es más que 

este mismo cuerpo considerado en relación con algunas de sus funciones, o con algunas formas de 

ser, de las que él es susceptible en tanto que goza de la vida. El alma es el hombre considerado en 

relación con la facultad que tiene de sentir, pensar, actuar de una forma que resulte de su naturaleza 
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propia; es decir, de sus propiedades, de su organización particular y de modificaciones durables o 

transitorias. 

Desde este mismo ámbito de la fenomenología, para Merleau-Ponty (1953), en su obra La 

estructura del comportamiento, al anunciar la relación entre cuerpo y alma, propone que la 

mediación de los dos conceptos se ofrece por la percepción de la conciencia, asumiendo una 

posición integradora entre los dos conceptos. Al respecto expresa: 

…todos los problemas parecen suprimidos: las relaciones entre el alma y el cuerpo, 

obscuras mientras se trata por abstracción al cuerpo como fragmento de materia, se aclaran 

cuando se ve en él al portador de una dialéctica. Puesto que el mundo físico y el organismo 

solo pueden ser pensados como objetos de conciencia, y sus condiciones físicas u orgánicas 

solo existirían al nivel de un pensamiento confuso que se liga a abstracciones, 

desaparecerían en el dominio de la verdad, donde solo subsiste a título original la relación 

entre el sujeto epistemológico y su objeto. (p. 283) 

Merleau-Ponty, en este caso, propone que la relación alma-cuerpo puede ponderarse frente 

a la relación concepto-palabra, pero a condición de advertir bajo productos separados la operación 

constitutiva que los une y de volver a encontrar bajo los lenguajes empíricos acompañamiento 

exterior. De alguna manera, cuerpo y alma son para Merleau-Ponty significaciones y solo tienen 

sentido para la mirada de la conciencia. 

 

 Premisas Básicas de los Contenidos Neurológicos Alrededor del Concepto de Alma 

En la perspectiva del cognitivismo, que en términos temporales se desarrolló un poco 

después de las expuestas previamente, se sostiene una relación entre lo tecnológico y lo científico. 
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Las ciencias cognitivas renuevan el debate filosófico de objetivar lo subjetivo, y se sugiere un 

paralelismo entre lo mental y lo computacional.  

De acuerdo con Vanzago (2011), esta analogía se basa en tres hitos: que pensar es 

equivalente a procesar información; que la mente es un proceso organizado de manera 

independiente a su soporte material y que el modo como una computadora realiza estas funciones 

es un modelo adecuado para comprender el funcionamiento desconocido de la mente. 

Esta analogía de mente-computadora, unida a las investigaciones lingüísticas, da origen a 

las corrientes funcionalistas de la filosofía de la mente y, en general, a la aproximación cognitivista 

de la psicología, pero desaparece el alma como elemento constitutivo del hombre. 

El acento que se pone en los procesos cognitivos determina de algún modo el aumento del 

interés por las investigaciones dedicadas a la percepción, a los sentidos y al movimiento, pero deja 

en un segundo plano los estados emocionales. 

Frente a ello se formulan dos posturas: la funcionalista y la materialista, que asumen cada 

una desde su perspectiva diversas explicaciones respecto a la relación interno-externo, y que 

encuentran en los desarrollos favorables de la neurociencia apoyos valiosos. 

Para Vanzago (2011), en la corriente funcionalista se deben señalar las investigaciones de 

Jerry Fodor, con su propuesta “computacional y representacional” de la mente, donde se postula 

que el error, en términos de identidad, es confundir el mentalismo con el dualismo. Respecto a la 

corriente materialista, el punto de vista de Fodor (como se cita en Nannini, 2002) consiste en que 

no es posible adoptar una postura unívoca porque la psicología es irreductible a la neurología. La 

psicología debe trabajar con base en comportamientos observables, para ir en busca de los 

inobservables, que motivan los comportamientos mismos. 
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Por ejemplo, las últimas tecnologías de neuro-imagen como la resonancia magnética 

funcional o la tomografía por emisión de positrones ofrecen soluciones renovadas para trabajar las 

relaciones entre la mente y el cerebro, sugerentes en las reflexiones filosóficas que involucran esta 

relación un tanto materialista de la relación entre lo objetivo y lo subjetivo del hombre. 

Para la formulación neurológica, la raíz neurofisiológica de la identidad dinámica del 

cuerpo humano está en el encéfalo (Sanguineti, 2007), que es el centro del sistema nervioso. Este 

último, en la propuesta del conexionismo (Pineda, 2012), está atado al cerebro e influye en la 

morfología y en las prolongaciones neuronales que evidencian la relación cuerpo-cerebro (Kandel 

et al., 1996). 

En este caso, para los defensores de la postura neurofisiológica, la totalidad somática 

conservaría la identidad gracias a la presencia del acto formal (alma) en un cuerpo que se renueva 

de continuo (Sanguineti, 2007) y que muestra una identidad funcional. La idea, por supuesto, de 

transportar la información psíquica (recuerdos, actos, personalidad, etc.) del cerebro a un soporte 

informático con medios artificiales sugiere, por lo demás, la apertura y la medición de las 

prestaciones de la sensibilidad, que también son importantes como medios iniciales y como 

condición inicial para el conocimiento en Santo Tomás. 

Los impulsos del sistema nervioso que, mediante ondas eléctricas, viajan por sinapsis a 

través de las fibras nerviosas comunicadas con el cerebro ofrecen un indicio sobre la relación 

cuerpo-cerebro en una visión aún parcial del psiquismo humano (Popper y Eccles, 1985). Tal 

reducción de la causalidad psíquica desde la vertiente del materialismo o el funcionalismo (Pineda, 

2012) obligaría a pensar en problemas humano-psicológicos reducidos a problemas neurológicos, 

y no evidenciarían una presentación integral de la manera de ver al hombre. 
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Los ordenadores constituyen elaboraciones técnicas al servicio de nuestras actividades 

intencionales. Como instrumentos separados del cerebro, obligan a un lenguaje que, como los 

signos de las imágenes luminosas o acústicas, comienzan a desempeñar la función de signos en 

ciertas regiones corticales, en el conocido fenómeno de la lateralización lingüística (Sanguineti, 

2007), el cual daría razón de los estados del ser humano, con la mediación funcional del lenguaje 

en la comprensión física del hombre. 
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3. Capítulo 3 

Disputatio (Discusión): Marco Referencial 

 

3.1 La Antropología Tomista: el Alma como Forma Substancial 

En el contexto de la Edad Media, la empresa de integración del pensamiento aristotélico 

en la síntesis filosófica y teológica fue posibilitada por el espíritu de la Orden Dominicana, aunque 

en el Medioevo ya eran conocidas dos perspectivas de pensamiento: una en el averroísmo latino, 

en donde la metafísica de Averroes proclama la identidad del entendimiento con el ente inteligible 

y la unidad de la verdad. En tal caso, la individualidad del hombre singular se une accidentalmente 

a la inteligencia única mediante su acción en la conciencia individual a través de las imágenes 

sensibles (Canals, 1976). La otra, en la vertiente agustiniana, en donde la individuación del alma 

se produce con independencia de su unión con el cuerpo, la cual es proclamada como principio de 

la escuela franciscana. 

En este sentido, la unión de alma y cuerpo se realiza a partir de las realidades intermedias, 

como en una especie de “espíritu corpóreo” (San Agustín, De spiritu et anima 14). En tal caso, el 

alma gobierna al cuerpo humano mediante la luz y el aire, entendidos como cuerpos superiores a 

los demás cuerpos (San Agustín, De Genesi ad litteram 7, 15), idea que era seguida especialmente 

por Avicebrón, Hugo de San Víctor y Buenaventura. 

Históricamente, se pueden considerar los siglos XI y XII como los comienzos efectivos de 

la escolástica bajo la inspiración platónica-agustiniana (Beltrán y Sanz, 2013). Se plantea en este 

contexto, anterior a la segunda escolástica, la unidad del cuerpo y el alma, tema de los universales, 

entre los cuales el primero es el hombre. La pregunta relevante para la escolástica es si ello designa 

solo la palabra del hombre o también la realidad del hombre. 
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El realismo extremo lo representa Guillermo de Champeaux (Beltrán y Sanz, 2013), al 

afirmar que la esencia universal es única e idéntica para todos los individuos. El individuo no es 

más que una modificación accidental de la substancia específica. En cambio, para el realismo 

moderado de Pedro Lombardo, el concepto universal tiene una dimensión lógica y otra metafísica. 

En este plano, metafísico Pedro Abelardo afirmó que el concepto no se refiere solamente al 

conjunto de los seres, sino que alcanza una realidad inmanente o intrínseca a cada individuo. Sin 

embargo, la clave hilemórfica, asumida por Santo Tomás en consonancia con Aristóteles, 

interpretó la Unidad del hombre cognoscente, que nos lleva a penetrar el orden ontológico con que 

las potencias del alma se arraigan y se emanan mutuamente (Canals, 1987). 

La antropología medieval, en íntima relación con el cristianismo, está incoada según Selles 

(2006) entre la distinción real de la esencia y el acto del ser, entre lo que es en el hombre el ámbito 

del disponer y lo que es su ser. El hombre es el microcosmos, que compendia las notas de lo 

sensible y de lo espiritual. Santo Tomás sigue las conclusiones de Aristóteles, al afirmar que la 

forma substancial se diferencia de la forma accidental. Existe la materia prima y la materia 

segunda. En tal caso, la forma substancial constituye, en tanto que la forma accidental solamente 

modifica lo que ya está constituido, y en la referencia aparece el hombre como constitutivo de 

materia y forma. 

Sin embargo, rastrear la antropología tomista es una tarea amplia y rica en contenido, de 

manera especial si el antecedente primario para el Aquinate pasa por De Anima de Aristóteles, de 

donde se desprende además una rica correspondencia con la Suma Teológica, las puntualizaciones 

de la Suma contra gentiles y algunos comentarios explícitos de sus opúsculos. La noción de 

hombre como totalidad se encuentra a lo largo de toda la obra de Tomás de Aquino, refiriéndose 

a ella como “microcosmos” (minor mundus). Se dice entonces del hombre: pequeño mundo, 
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porque de este modo el alma rige al cuerpo, así como Dios a todo el universo (De Ver. q. 5,  

a. 8, s.c. 7). El hombre es resumen y síntesis del universo. 

La consideración del hombre está a la base de la reflexión filosófica y teológica del santo 

de la Iglesia, y la esencia de hombre (materia y forma) es la composición bio-psíquica de cuerpo 

y alma espiritual, que están en una perfecta imbricación, pues, como lo refiere Beuchot (2004), 

esta complementariedad es absoluta, ya que el alma sin el cuerpo sería un espíritu separado y el 

cuerpo sin el alma es mero cadáver.  

El mismo Beuchot (2004) afirma: 

El proceder de la antropología tomista es mixto. Tiene un aspecto resolutivo, analítico o 

inductivo; este toma inicio en lo más fenoménico y resuelve sus datos en sus respectivos 

principios. Así, atendiendo a los actos del sujeto humano, tomados como efectos, busca sus 

causas y principios supremos. Los actos exigen, para ser realizados, facultades o potencias; 

pero las facultades exigen un sujeto en el cual estén como inherentes y desde el cual 

posibiliten su actuación. Así se llega al sujeto humano, compuesto de cuerpo y alma 

espiritual, cuya naturaleza hay que conocer para tener el conocimiento de sus principios.  

(p. 168) 

Beuchot (2004) considera que Santo Tomás recalca la estrecha relación de cuerpo y 

espíritu, tratando de evitar el dualismo extremo; equilibra lo histórico con lo especulativo y lo 

práctico, lo social junto con lo individual. Dirá al respecto el Aquinate: “El alma humana se 

encuentra en el confín de las substancias corpóreas e incorpóreas, como en el horizonte de la 

eternidad y del tiempo; en cuanto se aparta de lo ínfimo se acerca a lo supremo” (CG II, 81). 
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De igual modo, el Doctor Angélico expresa:  

Si alguien quiere decir que el alma intelectiva no es forma del cuerpo, es necesario que 

encuentre un modo por el que percibe que uno mismo es el que entiende. El mismo hombre 

es quien percibe que él entiende y siente, pero sentir no se da sin el cuerpo, de donde es 

necesario que el cuerpo sea una parte del hombre. (ST I, q. 76, a. 1) 

El cuerpo, en este modo, para Santo Tomás, es un organismo y es sede de las potencias 

vegetativas (nutrición, crecimiento, generación) y de las potencias sensitivas (sentidos internos y 

externos y apetitos sensibles). Luego cuerpo y alma son el organismo compuesto, es la expresión 

del ser. Para Santo Tomás son importantes los órganos del cuerpo, el corazón, el hígado, los 

genitales. Los sentidos internos son ubicados en el cerebro y esa corporalidad orgánica es la raíz 

de la sexualidad. Los órganos sexuales son el lugar de la potencia generativa del ser humano. Estos, 

como cualquier órgano del cuerpo humano, son parte de la Substancia y por lo tanto de la identidad 

ontológica de la persona humana. 

Pero el hombre no se compone por la yuxtaposición de las dos substancias, sino que existen 

dos principios constitutivos, el material y el espiritual, que fundidos forman una unidad 

substancial. De tal forma, para el Aquinate, la dimensión corporal es auténtica, constatable y sujeto 

de los demás accidentes; hace al hombre un microcosmos que permite no sea solo un ser más en 

el mundo, sino que sea el fin de todas las creaturas desde lo espiritual y en relación a Dios. El alma 

humana es la forma del hombre, por lo cual el cuerpo es cuerpo. Repetirá el santo: “Todo 

compuesto de materia y de forma es perfecto y bueno en su forma” (ST I, q. 3, a. 2). Entonces la 

corporeidad humana se explica desde el alma y no al revés. La somatología tomasina permite una 

compenetración de los dos factores; y el hombre no es ni solo alma ni solo sólo cuerpo, sino una 
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síntesis de ambos. El cuerpo orgánico y el alma intelectiva se unen en el hombre como materia y 

forma (Beuchot, 2004). 

Beuchot (1993) expresa que para Santo Tomás el alma es forma del cuerpo, en el sentido 

de que es el principio estructurante y organizador de la materia corpórea humana; lo que lo hace 

humano. “El que a ese contenido le advenga una estructura, también explica que a ese conjunto de 

elementos, funciones y operaciones le corresponda una unidad ontológica”( Beuchot, 1993,155p). 

El alma es “una entidad inferida” a partir del comportamiento del hombre para explicar su unidad 

substancial. 

Brock (2014) lo sintetiza igualmente al afirmar: “la naturaleza humana no es algo añadido 

a alguna clase más fundamental de entidad. Es decir, un ser humano es una sustancia… el alma no 

es para Tomás, toda la sustancia de una persona humana. El alma, no es por sí misma un sujeto 

completo. La persona humana no es el alma sola, sino juntamente el alma y el cuerpo” (Brock, 

2014, 26 p ).  

Lo expresa a su modo el santo de la Iglesia: “ acontece que la substancia incorpórea  se une 

al cuerpo de doble modo: de un modo como forma, en cuanto vivifica al cuerpo; de otro modo 

como motor, al móvil  o lo localizado al lugar, por alguna operación o por alguna disposición” De 

Veritate, Cuestión 26, a 1, Respuesta 2 ).  

Por esto, viendo el alma como forma del cuerpo, la psykhé, con relación al soma, se da en 

una explicación hilemorfista de la interacción del cuerpo y el alma en los fenómenos que podemos 

llamar psicosomáticos. Santo Tomás alude a estas operaciones del conjunto, pues, aunque el alma 

tiene su operación propia, que es la de entender, conlleva otras que solo puede realizar por el 

compuesto, como funciones comunes al alma y al cuerpo; por ejemplo, la sensación y la emoción 

a las que el Doctor Angélico le dedica parte de sus comentarios. En la Suma Teológica expresa: 



104 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

Aquello por lo que cualquier organismo vive es su alma. Ahora bien, la vida se manifiesta 

en las diversas clases de substancias según sus distintas clases de operaciones. Síguese, por 

consiguiente, que la raíz de los actos vitales del hombre, en último análisis, es el alma. 

Porque el alma es el principio primero por el cual vivimos, sentimos y nos movemos; e 

igualmente el principio primero por el cual entendemos. Y así este principio radical de 

nuestras operaciones intelectuales, llámese mente o alma racional, ha de ser forma del 

cuerpo. (ST I, q. 76, a. 1) 

Sin embargo, asume Santo Tomás que el alma es más perfecta que el cuerpo (forma 

substancial del cuerpo) aunque necesita del cuerpo para existir. En esto estriba la diferencia con 

Aristóteles, para quien el alma es el primer principio de las cosas vivas, por eso ellas tienen alma: 

las plantas, los animales, los seres humanos; donde el alma es racional y nos permite desarrollar 

las actividades de pensar y de elegir con libertad. Para Aristóteles como lo expresa Calvo Martínez 

(1983) la coherencia de la explicación se basa en la afirmación que el alma es el eidos, la forma 

específica del viviente, como “conjunto de funciones que corresponden a una entidad natural, por 

esto la forma específica  de un viviente serán las actividades o funciones vitales (alimentarse, 

reproducirse, etc) que en conjunto se pueden llamar vida” (Calvo Martínez, 1983, 114 p). En 

palabras del Estagirita: “luego el alma  es la entelequia primera  de un cuerpo que en potencia tiene 

vida”  (Acerca del alma, ib 412 a- 27-28). Entonces el alma no se reduce como lo proclamará 

igualmente Aristóteles  al conjunto de funciones vitales, sino que es agente regulador  de su 

coherencia y armonía (I, 3, 407 b, 25).  

El alma humana es la forma del cuerpo, pero el Aquinate se aparta del estagirita al concebir 

que ambas son una Substancia completa de naturaleza racional y concibe que las dos Sustancias 

se complementan.  El alma está entonces como acto de un organismo psico-físico: “El alma se une 
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por naturaleza al cuerpo, y estar sin el cuerpo es contra la naturaleza del alma humana” (“Quod 

anima corpori naturaliter unitur…”) (CG IV, 79). 

Entonces, el alma está inescindiblemente unida a lo corporal por necesidad y naturaleza, 

pero también en provecho propio, pues el alma separada de lo humano, no es el alma de un hombre. 

El hombre es tan esencialmente corpóreo como espiritual. Su perfección como compuesto lo 

alcanza en la imbricada e intrínseca connotación de ambos principios esenciales, sin los cuales el 

hombre no es pleno hombre. Por esto señala el Aquinate: 

…se dice que el alma unida al cuerpo se asemeja más a Dios que el alma separada, porque 

algo es perfecto en cuanto contiene su naturaleza. Pues, en tanto de alguna manera es 

semejante a Dios en cuanto es perfecto, aunque no sea del mismo modo la perfección de 

Dios y la perfección de las creaturas. (De Pot. q. 5, a. 10, ad. 6) 

El alma hace vivir de inmediato cualquier cuerpo, en tanto es su forma. De tal modo que 

el alma humana contiene al cuerpo, por cuanto es el principio determinante y estructurante del 

cuerpo viviente del cual tiene experiencia: “Anima inmediate facit vivere quamlibet partem 

corporis in quantum est eius forma” (In I Sent. d. 8, q. 5, a. 3). Y luego el santo de la Iglesia afirma: 

“Si el alma humana no es una substancia completa, entonces es simple forma que siendo 

subsistente entra en composición con el cuerpo en modo substancial, esto es, formando la sustancia 

primera denominada hombre” (In I Sent. d. 8, q. 5, a. 2-3). 

Con relación a la doctrina aristotélica del movimiento, Santo Tomás igualmente informa: 

El alma separada no puede mover cuerpo alguno con su virtud natural. Está claro, en efecto, 

que mientras el alma está unida al cuerpo, no lo mueve sino en cuanto le vivifica, y de ahí 

que, al quedar sin vida algún miembro, este ya no obedece la voluntad del alma para el 

movimiento local. Es manifiesto, así mismo, que el alma separada no vivifica cuerpo 
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alguno… Por consiguiente, estando el alma, por su naturaleza, determinada a mover el 

cuerpo cuya forma es, no puede mover por su virtud natural ningún otro cuerpo. (ST I, q. 

117, a 4) 

La doctrina de Santo Tomás se centra en exponer que el hombre no es ni solo cuerpo, ni 

solo alma. El cuerpo y el alma intelectiva se unen en el hombre como materia y forma substancial 

de este. Canals (1976), respecto de la unidad substancial que procura Santo Tomás (ST I, q. 76,  

a. 1 ad. 6), ratifica que la estructura hilemórfica del individuo humano, coherente con la filosofía 

aristotélica de la naturaleza y exigida por el reconocimiento de que el hombre forma parte del 

universo de las cosas sensibles, es afirmada en el pensamiento tomista sobre fundamentos tomados 

de la experiencia que cada hombre tiene de la identidad y unidad de sí mismo como sujeto de 

conocimiento. Se exige desde punto de vista la coherencia interna entre los postulados de 

Aristóteles y el seguimiento de Tomás para de alguna manera exigir la identificación de alma 

(psyche) y la vida (zoe).  

Respecto al modo de unirse alma y cuerpo, el Doctor Angélico expone: 

La más perfecta de las formas, esto es, el alma humana, la cual es el fin de todas las formas 

naturales, tiene una operación que excede completamente la materia, pues no se hace por 

un órgano corporal, a saber, el entender. Y, ya que el ser de la cosa es proporcional a su 

operación, según se dijo, pues cada cosa opera en cuanto es ente, conviene que el ser del 

alma humana sobreexceda a la materia corpórea y no sea totalmente comprendida por ella, 

pero de algún modo sea tocado por ella. Por consiguiente, en cuanto supera el ser de la 

materia corpórea, pudiendo subsistir y obrar por sí, el alma humana es una substancia 

espiritual; pero en cuanto es tocada por la materia y le comunica a ella su ser, es la forma 

del cuerpo (ST q. 76, a. 7).  
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El alma es lo primero en virtud de lo cual nos nutrimos, sentimos, nos movemos y 

entendemos. Este principio en virtud del cual entendemos, o alma intelectiva, es la forma 

substancial del cuerpo. El alma es lo que hace que el cuerpo viva y el entendimiento es la forma 

del cuerpo humano. Si la forma es lo que da el ser y esta es el entendimiento, este sería el alma del 

hombre. 

De acuerdo con Robles (1992), para Santo Tomás, aunque el alma es “más perfecta” que 

el cuerpo, ambos elementos unidos son lo que constituye propiamente al hombre. El alma no es 

una sustancia completa e independiente y no depende del cuerpo para existir. En los seres humanos 

es el alma racional la que permite desarrollar las actividades del pensar y el elegir con libertad. 

Son las actividades desarrolladas por los seres vivos las que revelan la clase de alma que se da en 

ellos. 

Para Tomás de Aquino el cuerpo sin el alma no es estrictamente un cuerpo. El alma humana 

posee diversas facultades o potencias operativas mediante las cuales puede obrar. Las dos 

facultades superiores (entendimiento y voluntad) son inorgánicas, es decir, propias del compuesto 

humano, pero complementa la estructura integradora del hombre.  Es como dice Aristóteles, “el 

acto primero del cuerpo orgánico físico” (De Anima, II, 1, 412b5). Y el cuerpo humano se ordena 

naturalmente al alma racional como a su propia forma y motor; pero, a diferencia de Platón, el 

alma no es el motor del cuerpo, sino su forma substancial, es el primer principio de todo su ser y 

de su unidad. El alma y el cuerpo tienen un único ser común, el ser del hombre, del compuesto 

humano (esse compositi) (CG 2, a. 57). 

Una de las premisas del santo para probar que el alma es la forma substancial del cuerpo, 

lo sintetiza al afirmar igualmente: “uno mismo es el hombre que a un mismo tiempo percibe que 
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entiende y que siente; y puesto que no es posible sentir sin el cuerpo, es preciso que el cuerpo 

forme parte del hombre” (S T. I q 76, a, 1).  

De acuerdo con la posición de Beuchot (1993), se infiere que la argumentación del santo 

sugiere que el cuerpo funge como materia prima. Esto es, no constituye una substancia totalmente 

independiente o autónoma, sino que hace las veces de la materia en la composición; y el alma del 

hombre, a su vez, también es una substancia incompleta, pero que funge como forma primera; “y 

dado que el lazo de unión entre ambas es substancial, de ellas resulta una substancia completa, que 

es el hombre” (Bechout, 1993, 157 p) que reafirma la substancialidad.  

De tal modo que, viendo el alma como forma del cuerpo, la psykhé con relación al soma, 

se da una explicación hilemorfista de la interacción entre el cuerpo y el alma, en los fenómenos 

que podemos llamar psicosomáticos. En este sentido el santo de la Iglesia reitera: 

De donde conviene que, ya que la materia tiene el ser por la forma, al dar la forma el ser a 

la materia, ante todo se entienda que adviene a la materia y que le es inherente de manera 

más inmediata que las demás cosas. Pero esto es propio de la forma substancial, que dé a 

la materia el ser de modo simple; pues ella misma es por lo que la cosa es lo mismo que 

es. Pero no tiene el ser de modo simple por las formas accidentales, sino un ser según algún 

aspecto; por ejemplo, el ser grande o coloreado, o algo así (ST I, q. 76, a. 4-7). 

Santo Tomas es cauto en sus expresiones al no expresar de ningún modo que el alma 

humana sea una substancia: “aliquid subsistens quod per se existit” (algo subsistente, que existe 

por sí), pues reconoce que la unión del alma y el cuerpo es una unión substancial, pues de ella 

resulta una sola substancia, lo cual solo explica que alma y cuerpo son substancias incompletas 

(Beuchot, 1993). 



109 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

En el “Comentario del libro Del alma de Aristóteles”, Santo Tomás afirma, cuando explica 

la definición de alma: 

Queda pues dicho en general que es el alma: una substancia en el sentido de la definición 

de una cosa. Es lo que constituye la esencia de un determinado cuerpo… pero el alma no 

es la forma y esencia de un cuerpo de esta clase, sino de un cuerpo natural determinado 

que tiene en sí el principio del movimiento y de la quietud. (In De An., II, 2) 

Y continúa el Aquinate: 

Así pues, del mismo modo que un corte o una visión, así también el estado de vigilia es un 

acto; y el alma es un acto, como lo es la vista y lo es la potencia de un instrumento. El 

cuerpo es lo que está en potencia. Pero, así como el ojo consta de una pupila y de la vista, 

así el animal de cuerpo y de alma. (In De An., 413a) 

Con ello queda probado que el alma no se puede separar del cuerpo, o algunas partes de 

esta, si es que ella pueda dividirse. El comentario que señala Donadío Maggi de Gandolfi al 

respecto (1959) expresa: 

Por ahora resulta suficiente precisar, en cuanto a lo desarrollado, que el alma es principio 

de vida según dichos modos y que se distingue conforme a estos cuatro, a saber: por lo 

vegetativo que se halla en todas las plantas y en todos los vivientes; por lo sensitivo que se 

halla en todos los animales; lo intelectivo que se halla en todos los hombres y el 

movimiento progresivo que se halla en todos los animales perfectos dotados de sentido y 

de intelecto. (p. 168) 

Se juntan en el Aquinate, de manera directa, lo sensible y la intelección. Si el alma humana 

tiene capacidad de sentir, no puede ejercerla sin el cuerpo, como también si posee la facultad de 

entender, no tiene ideas innatas, sino que la realiza a partir de la experiencia sensible. Para Santo 
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Tomas, el hombre no es nada con el alma sola, ni con el cuerpo solo; pero ambos, cuerpo y alma 

unidos, hacen al hombre entero. Esta perspectiva se nutre de la cultura occidental, la Sagrada 

Escritura, el pensamiento griego, la Revelación y la experiencia acentuada de su vida de teólogo 

(Lobato y Forment, 1994). 

La forma no se confunde con el elemento material, es el principio que conforma los 

elementos materiales y los constituye. El cuerpo constituido por la forma espiritual que es el alma 

se ordena a ser el principio complementario del hombre. Es un principio de realidad distinto no 

identificable con el espíritu, pero informado por él y puesto al servicio desde las posibilidades que 

le competen por su condición de materia organizada (Lobato y Forment, 1994). 

De tal forma, en la somatología tomista está unida la psicología. Cuerpo y alma son un 

todo, sus elementos se integran, se subordinan; existe una estrecha colaboración y compenetración 

entre ambos factores. Como lo expresan Lobato y Forment (1994), el cuerpo queda al servicio del 

alma; la somatología se comprende desde la psicología y ambas desde la antropología. En este 

sentido: 

Cuerpo y alma son principios distintivos en el hombre, llamados a tener el mismo ser en el 

compuesto, superando toda dualidad. Los elementos integradores de la corporeidad son 

múltiples, opuestos. El cuerpo humano es el más complejo de todos los cuerpos. El que 

tenga una forma substancial única, espiritual, no disminuye en nada esta riqueza. (p. 154) 

De otra parte, en la estructura o modo de percibir el mundo Lobato y Forment (1994) 

distinguen en el santo tres órdenes: el cielo, el ígneo (lugar de las bienaventuranzas) y los cielos. 

Sin embargo, el hombre ocupa el puesto central. Reúne en sí mismo todas las perfecciones que 

están dispuestas en las demás creaturas del universo. Es el microcosmos y donde se centran los 

grados del ser, lo espiritual y lo corporal. 
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El cuerpo, dicen Lobato y Forment (1994), es el anillo que enlaza el mundo corporal y el 

mundo espiritual. Tiene el cuerpo un fin. Está hecho para Dios, para ser la materia del alma 

racional; el instrumento de sus acciones. De tal modo, el cuerpo ha sido hecho para el servicio del 

alma, para cooperar en las operaciones más propias del hombre: conocer y amar en libertad. 

Esta teoría de Santo Tomás hace imposible el dualismo de substancias en el hombre 

(Lobato y Forment, 1994). El cuerpo es principio constitutivo, elemento integrante, no una realidad 

separada del alma. De este modo, no solo se llevaba la teoría hilemórfica hasta el límite, sino que, 

al mismo tiempo, Tomás de Aquino superaba los dos extremos históricos: el monismo de los 

materialistas y el pluralismo o dualismo de los platónicos. 

Sin embargo, frente al modo como se produce esta complementariedad, el santo explica 

que, para que una cosa sea forma substancial de otra, se requieren dos condiciones: que sea 

principio substancial de lo que es forma y por lo cual se llama ente; y que ambos principios 

converjan en un solo ser, en el que subsiste la substancia completa de materia y forma (Lobato y 

Forment, 1994). 

Entonces, dice Santo Tomás: 

Mediante la forma, que es acto de la materia, la materia se hace un ente en acto y por esto 

determinada para ser. Por tanto, lo que se añade no da a la materia el ser en acto 

simplemente, sino solo el ser tal, como hacen los accidentes, como la blancura hace lo 

blanco en acto. (De ente et essentia cap. 2, 8) 

El cuerpo humano queda ennoblecido por el alma que es la forma, pero, a su vez, está 

constituido por una realidad orgánica que es la materia, en la cual se recibe la forma. Esa realidad 

tiene su morfología, su anatomía, está integrada por una materia determinada, por la carne y los 
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huesos, los diversos sistemas y componentes, por las partes constitutivas del organismo, la cabeza, 

el tronco, las extremidades (Lobato et al., 1994). 

Entonces la dimensión corporal es auténtica, constatable y es sujeto de los demás 

accidentes, de las cualidades y de las relaciones. Cuerpo y alma serán principios distintivos en el 

hombre, llamados a tener el mismo ser en el compuesto, superando toda dualidad. Por esto dirá el 

mismo Santo Tomás: “Todo compuesto de materia y forma es perfecto y bueno en su forma” (ST 

I, q. 3, a. 2). 

Tal complementariedad la pone el Doctor Angélico en referencia al estagirita: “El alma 

humana no consigue la perfección de su naturaleza fuera del cuerpo, porque no es en sí misma una 

especie completa de alguna naturaleza, sino que es solo parte de la naturaleza humana” (In De An. 

2 ad. 10). El alma y el cuerpo forman una unidad genérica específica. Sostiene Santo Tomás, con 

relación al devenir y a la condición del hombre, que el alma como principio de vida es acto y 

actividad incesante 

De este modo Lobato y Forment expresan: 

El alma ha sido infundida en el cuerpo para que adquiera la perfección que por sí sola no 

es capaz de alcanzar y, por tanto, el cuerpo coopera de modo también esencial en la 

perfección del hombre. Los actos del hombre y los actos humanos se ejercen en la 

corporeidad. Los actos del hombre tienen su principio en la forma que es el alma (Lobato 

y Forment,1994, p. 200) 

De igual forma y en el tratado dedicado a los ángeles respecto a la corporeidad, el santo de 

la Iglesia afirma: 

Nuestra alma está unida al cuerpo como su forma; no es, pues, de admirar que el cuerpo 

cambie de formas como consecuencia del pensar en el alma, particularmente si se tiene en 
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cuenta que los movimientos del apetito sensible, que van siempre acompañados de alguna 

alteración corporal, están sometidos al imperio de la razón. (ST I, q. 110, a. 2) 

Luego, Lobato y Forment (1994) continúan afirmando, en relación con esta integralidad de 

alma-cuerpo, como expositores de la doctrina tomista: 

El alma no puede tener su perfección fuera del cuerpo, porque no es por sí misma una 

especie completa, sino parte de la naturaleza humana. El cuerpo humano no es el vestido 

que el alma se pone un momento y que luego se lo puede cambiar porque le resulta un 

estorbo. Es su complemento, su razón de ser, forma, su destino y su co-principio en el ser. 

(p. 228) 

La perfección primera del alma es lo que le compete por su ser natural, y lo hace por su 

unión al cuerpo, por ello desde el principio debe ser creada en el cuerpo. Por lo tanto, el hombre 

no es su alma, es su alma y su cuerpo bien enlazados, sin mediación de otro, por sí mismos, como 

potencia y acto (Lobato y Forment, 1994). El ser del hombre es un ser-para. El alma es para el 

cuerpo y el cuerpo es para el alma. Existe un mutuo enriquecimiento. El alma es proporcionada 

por la vida perpetua, porque de suyo es incorruptible, pero el cuerpo no lo es tanto. 

Dirá por esto el Aquinate: 

El cuerpo humano, que es corruptible según su naturaleza, en cierto modo es proporcionado 

a su forma y en cierto modo no lo es… El cuerpo humano es una materia elegida por la 

naturaleza en cuanto es de una complexión templada, de modo que pueda ser un órgano 

convenientísimo del tacto y de las demás potencias sensitivas y motivas. Pero que sea 

corruptible, esto depende de la condición de la materia y no es por elección de la naturaleza; 

más bien la naturaleza elegiría una materia incorruptible si estuviera en su poder. Pero 

Dios, a quien toda naturaleza está sometida, en la misma institución suplió a este defecto 
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de la naturaleza y, con el don de la justicia original, le concedió al cuerpo una cierta 

incorruptibilidad. (ST I-II, q. 85, a 6) 

También en Suma Contra Gentiles expresa: 

El alma humana es como horizonte y confín entre lo corpóreo y lo incorpóreo, porque 

aunque es substancia incorpórea es, sin embargo, forma del cuerpo. Y no es menor la 

unidad resultante de la Substancia intelectual y de la materia corporal, que la unidad de la 

forma del fuego con su materia, sino mayor, porque cuanto más avasalla la forma a la 

materia mayor unidad resulta de ambas. (CG  68) 

De particular importancia para Santo Tomás es igualmente afirmar que el alma existe 

porque Dios la creó y es infundida en el cuerpo, en donde existe una reciprocidad entre las 

condiciones fisiológicas del cuerpo y la recepción del alma. Así lo expresa: 

No hay duda de que, cuanto mejor constituido está el cuerpo, tanto mejor es el alma que le 

cabe en suerte; lo que claramente se advierte en los seres de distinta especie; y la razón está 

en que el acto y la forma se reciben en la materia según la capacidad de esta, y, puesto que 

incluso entre los hombres los hay que tienen un cuerpo mejor dispuesto, obtienen un alma 

de mayor capacidad intelectual; por eso dice el filósofo (Arist., De Anima, II, 9) que las 

carnes blandas observamos que tienen buenas actitudes mentales. (ST I-II, q. 9, a. 50). 

Contrario al pensamiento platónico, para Santo Tomás, el que esté el alma en el cuerpo es 

un bien, no es un castigo o un fastidio, sino una facultad complementaria del cuerpo que forma la 

totalidad. 

También afirma el Aquinate: 

En las substancias compuestas de materia y forma hay una doble composición de acto y 

potencia: la primera, de la misma substancia, que está compuesta de materia y forma; la 
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segunda, de la substancia ya compuesta y del ser, la cual puede también puede llamarse 

composición de “lo que es” y “ser” o “de lo que es” y por lo que es la substancia. (CG II, 

55) 

Luego en los compuestos de materia y forma, ni la materia ni la forma separadamente 

pueden significar lo que existe ni tampoco el ser. Sin embargo, puede decirse que la forma es 

aquello “por lo que es” una cosa, puesto que es el principio de su ser; y la substancia toda “lo que 

es” y el “ser”, lo que hace que una substancia se denomine “ente”. 

Como lo sensible es objeto del sentido, así lo inteligible es objeto del entendimiento. De 

esta manera concluye el Aquinate que: 

Ser inteligible es la perfección propia del entendimiento: de ahí que entendimiento en acto 

e inteligible en acto sean una misma cosa… Es así como el inteligible, en cuanto inteligible 

es necesario e incorruptible; las cosas necesarias son perfectamente cognoscibles por el 

entendimiento, mientras que las contingentes no lo son sino deficientemente, ya que de 

estas no tenemos ciencia sino opinión. (CG II, 71) 

En la Suma Contra Gentiles, al referirse a cómo la substancia intelectual puede unirse al 

cuerpo, afirma: “La substancia individual, por el contrario, aunque es indivisible, puede tocar la 

cantidad divisible, en cuanto obra en ella. Porque la individualidad del punto no es como la 

individualidad de la substancia intelectual” (CG II, 56). 

Luego el santo expresa: 

Si, pues, la substancia intelectual es la forma del cuerpo, su ser deberá estar en la materia 

corporal, pues el ser de la forma no es ajeno al ser de la materia. De esto se sigue que la 

substancia intelectual no es inmaterial, contra lo que anteriormente se demostró. Es 

imposible que lo que tiene el ser en el cuerpo esté separado de dicho cuerpo (CG II, 56). 
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Igualmente, al referirse a la unión proclamada por Platón del alma intelectual en el cuerpo, 

junta el entendimiento a las acciones que el alma determina: 

Y aunque el alma tenga una operación propia y no común con el cuerpo, como es lo de 

entender, hay, sin embargo, otras operaciones comunes al alma y al cuerpo, como temer, 

airarse, sentir y otras semejantes; y estas se originan por la alteración de alguna 

determinada parte del cuerpo. Luego conviene que del alma y el cuerpo se haga una sola 

cosa, sin que ambos sean diversos en el ser (CG II, 57), para que efectivamente las 

potencias del alma configuren el compuesto psíquico del hombre.   

Refiriéndose al modo como el alma se une al cuerpo, el santo expresa: 

El alma se une al cuerpo como su propia forma. Es así como por el alma se hace el cuerpo 

de ser en potencia a ser en acto, pues vivir es el ser del viviente, ya que el semen antes de 

la animación es solo viviente en potencia y, por el alma, se hace viviente en acto. Luego el 

alma es la forma substancial del cuerpo animado. (CG II, 57) 

En el mismo capítulo continúa: 

Es así como vivir y sentir se atribuyen al alma y al cuerpo, pues decimos vivir y sentir con 

el alma y el cuerpo, tomando el alma, sin embargo, como principio de la vida y del sentido. 

Luego el alma es la forma del cuerpo. Toda el alma sensitiva dice relación a todo el cuerpo, 

del mismo modo que una de sus partes a la parte de aquel. Es así como una parte de ella 

es, con respecto a la parte del cuerpo, su forma y su acto; así la vista es forma y acto del 

ojo, luego es forma y acto del cuerpo. (CG II, 57) 

Todo cognoscente únase al objeto por su potencia cognoscitiva, y no viceversa; como todo 

el que obra únase a lo que realiza mediante potencia operativa. Más el hombre es inteligente 

por el entendimiento como por su potencia cognoscitiva. (CG II, 59) 
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El Aquinate enfatiza de otra parte la relación entre esta facultad del alma con el mismo 

hombre, sin perder la integralidad de su propuesta antropológica. En algunos textos de la Suma 

Contra Gentiles lo resalta de manera singular: 

El hombre, como los otros animales, se mueve a sí mismo. Luego divídase en motor y 

movido. Ahora bien, el primer motor en el hombre es el entendimiento, porque este, 

mediante su especie inteligible, mueve la voluntad; y no puede decirse que el único motor 

sea el entendimiento pasivo, porque el entendimiento pasivo versa sobre el particular, y 

para mover se requiere una consideración universal, propia del entendimiento posible, y 

otra particular que puede ser del entendimiento pasivo (CG II, 60). 

El entendimiento habitual es efecto del entendimiento agente; pero los efectos del 

entendimiento agente son los inteligibles en acto, cuyo recipiente propio es el entendimiento 

posible, al cual se compara el entendimiento agente, como el arte a la materia. “El entendimiento 

es una de las potencias del alma. El entendimiento mediante el cual el alma opina y entiende. Con 

lo que se manifiesta evidentemente que el entendimiento es algo del alma, mediante el cual el alma 

humana entiende” (CG II, 61). Y añade: 

De todo lo dicho, se infiere la conclusión de que el alma se une inmediatamente al cuerpo, 

no siendo necesario poner entre ella y el cuerpo un medio de unión, ya sea este los 

fantasmas, como dijo Averroes, o las potencias del alma, como afirmaron algunos, o el 

espíritu corporal como dijeron otros. Demuéstrese ya que el alma se une al cuerpo como 

forma. (CG II, 71) 

Refiriéndose a la perfección del hombre, en orden y especificidad de las cosas naturales, 

Santo Tomás infiere que toda parte separada del todo es imperfecta. Lo expresa al afirmar: 
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Pero el alma, porque es forma como ya probamos, es parte de la especie humana. Por 

consiguiente, existiendo en sí misma sin el cuerpo, es imperfecta. Ahora bien, lo perfecto 

es anterior a lo imperfecto en el orden de las cosas naturales. Luego no conviene al orden 

natural que el alma haya sido creada antes sin el cuerpo, que unida al mismo. (CG II, 83) 

El alma se ordena al cuerpo, como la forma se ordena a la materia. La unión del alma con 

el cuerpo es, no por apetencia procedente del alma, sino por tendencia propia del cuerpo. 

Asimismo dice el Aquinate: “Ningún cuerpo puede recibir la forma substancial de otro 

cuerpo, si no es perdiendo por corrupción su forma propia” (CG II). Luego concluye que, así como 

es imposible que dos cuerpos se contengan mutuamente, entonces el entendimiento no puede ser 

cuerpo. Ningún cuerpo se mueve a sí mismo, de manera que una de sus partes mueve y la otra es 

movida. La substancia inteligente no es cuerpo, pero el entendimiento no está compuesto de 

materia y forma. La substancia intelectual no es, pues, una forma material, y Santo Tomás afirma 

que las naturalezas intelectuales son formas subsistentes y no existentes en la materia. 

La postura del santo va en concordancia con el hilemorfismo aristotélico, por esto confirma 

que la substancia intelectual es la forma del cuerpo, y su ser deberá estar en la materia corporal. El 

ser de la forma no es ajeno al ser de la materia. Sin embargo, el alma no se une al cuerpo solamente 

como el motor al móvil o al hombre al vestido. El móvil recibe de su motor, no el ser, sino 

solamente el movimiento (CG II, 57). 

García-Valdecasas (2003) expresa que para Santo Tomás el espíritu es el principio de la 

actualidad del hombre, como, por su parte, la forma lo es de la materia. De tal modo, se puede 

afirmar que la racionalidad en el hombre no es caprichosa, sino un enclave íntimo de su naturaleza. 

Desde el punto de vista externo, el hombre es una realidad corporal y orgánica; es “more 

substancial”, una sustancia compuesta. Existe una unidad psicofísica (alma-cuerpo) y el alma es 
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el principio en torno al cual dicha unidad se articula (“ánima forma corporis”). El alma es algo así 

como el quicio de lo viviente. El alma, para Santo Tomás en este caso, y pudiera decirse siempre, 

está en el cuerpo como su forma (“Anima est forma substancialis corporis animati”) (In I Sent.  

d. 8, q. 95, a. 3). 

Sin embargo, el cuerpo sigue siendo el subiectum físico. El cuerpo no solo es el sujeto del 

alma, sino condición y principio de vida. No obstante, la actividad del intelecto, de alguna manera 

independiente del cuerpo, induce a Tomás de Aquino a pensar que el alma subsiste por sí misma. 

El alma intelectual sería un principio subsistente y con ello autónomo. El cuerpo es con el alma y 

con el organismo. Los actos de vida no exoneran ni al alma ni al cuerpo de su participación: la 

angustia, la felicidad, la risa, el llanto incluyen al hombre en su totalidad. 

El cuerpo es fundamentalmente una realidad substancial que en la substancialidad 

involucra lo orgánico (materia) y el alma (forma), y, a la manera de Aristóteles, una realidad 

disociable del alma. De modo extremo, no se puede entender como una realidad autónoma e 

independiente, como si la materia tuviera cierta autonomía corporal, o tratarla con el acostumbrado 

dualismo alma-cuerpo. 

En la Suma Teológica, al referirse a la actividad de los cuerpos, afirma:  

El cuerpo contribuye con su acción a la forma accidental y a la forma substancial. La razón 

de esto es porque las cualidades activas, como el calor, aunque sean accidentes, obran, sin 

embargo, en virtud de la forma substancial, como instrumentos de ella. (ST I, q. 115,  

art. 2) 

Para el Aquinate, aunque acepte la separación alma/cuerpo de manera especial con la 

muerte, desde la perspectiva del evangelio de su época, acepta y sostiene que el alma como 

principio subsistente es irreductible al cuerpo y no se confunde con él. El alma es la potencia 
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adquirida por el primer acto de vida y el cuerpo el sistema que actualiza lo anterior, prestando una 

base en la cual obrar. La potencia no supone una división, porque es parte integrante del ser 

humano (tiene la vida en potencia). 

La esencia de la substancia es única y lo es porque, en concordancia con la doctrina de los 

trascendentales, el ser de cada cosa es unum. Ese unum se conserva en el hombre, aunque su 

composición natural tiene indicativo de pluralidad, de cambio y de mutación; y para algunos la 

corporeidad puede tener una función disgregadora con respecto a esa unidad. No obstante, el esse 

substancial al hombre es unum, porque ser y unum son lo mismo. El unum en el hombre marca su 

individualidad intrínseca al acto del ser, por lo que todo unum supone el todo en el hombre (Lobato, 

Segura y Formet, 1994).   

Santo Tomás garantiza la unidad de la substancia por dos razones. Una, en virtud del esse, 

ya que el alma trasmite al cuerpo el ser en que este subsiste. Otra, por la forma substancial, pues 

todas las partes del cuerpo se dicen vivas, formando la unidad. La unidad psíquica con estos 

fundamentos de origen aristotélico, pero muy tomistas, abrazan de algún modo un planteamiento 

epistemológico y lingüístico. 

De otra parte, García-Valdecasas (2003) afirma, siguiendo una cita del Aquinate (De spirit, 

creat. a. 2), que la subsistencia del alma humana se sigue de la incorporeidad del intelecto. Si el 

intelecto es una potencia incorpórea, la actividad de vida que expresa en los actos de la mente 

contrasta con el mismo signo de vida, de la actualización del cuerpo. Entonces el hombre es un ser 

en el que las potencias de vida y el intelecto tienen un principio de unidad. 

Tomás de Aquino distingue entonces en el alma dos potencias cognitivas: por una lado, las 

potencias de los órganos sensibles, por lo cual es posible conocer las cosas tal como son dadas; y 

por otro, la potencia intelectual (ST III, q. 75, a. 6). 
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Para Vanzago (2011), la postura de Santo Tomás debe situarse en la polémica del siglo 

XIII contra la postura platónica-agustiniana y el averroísmo latino. Para él, tiene una importancia 

particular subrayar la actitud polémica contra las averroístas, en cuanto a la continuidad entre el 

aspecto sensible y el aspecto intelectual y volitivo de la conciencia, que lo lleva a la afirmación de 

la unidad irreductible de la individualidad. El hilemorfismo aristotélico, la jerarquía cósmica de 

las formas, la correspondencia entre el modo de ser y el modo de obrar son interpretados a la luz 

de los datos de la experiencia humana y de los testimonios de la revelación cristiana. 

Para Santo Tomas (como se cita en Vanzago, 2011), la razón humana existe solo de manera 

individual. Cada alma posee la totalidad de las capacidades intelectivas, lo que significa que cada 

alma tiene su propio intelecto agente. Cada alma tiene en sí todas las prerrogativas, con relación a 

las capacidades operativas, para proporcionar su propia vida intelectual y ética. 

El alma existe de manera independiente como espiritualidad, lo cual significa que es un 

principio activo del cuerpo del cual es forma substancial; le comunica el ser y toda su potencialidad 

activa, al constituir su forma activa y unificadora. El alma supera los límites de la corporeidad, 

porque al conocer se eleva por encima de los límites de la experiencia sensible y capta conceptos 

y valores universales. 

La incorporeidad, en virtud de su capacidad intelectual, y la susbtancialidad son las 

premisas de un silogismo (Vanzago, 2011) que conduce a la afirmación de su inmortalidad. De tal 

forma que el cuerpo ya no constituye un castigo metafísico o moral, sino un instrumento para la 

auto- realización del hombre. 

Para Santo Tomás, el alma existe de manera independiente como espiritualidad expresa, 

(Vanzago, 2011), lo cual significa que es principio activo del cuerpo, del cual es forma substancial; 

le comunica el ser y toda potencialidad activa, al constituir su forma única y por lo tanto 
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unificadora. Sin embargo, esta incorporeidad del alma se afirma en razón a su capacidad de acción 

intelectual, porque en su auto-subsistencia puede actuar de manera autónoma. 

El Aquinate repetirá que el alma no es el cuerpo, sino el acto del cuerpo, así como calor no 

es el cuerpo, sino un determinado acto del cuerpo (ST q. 75). Esto lo afirma tácitamente en 

cuestiones disputadas sobre el alma, al afirmar: “Anima ergo est quo habet corpus humanum esse 

actu. Est igitur anima humana corporis forma” (El alma es aquello por lo que el cuerpo humano 

tiene el ser en acto. Luego el alma humana es forma del cuerpo) (In De An. q. 1-2). 

En este mismo opúsculo afirma que “el alma no se une a cualquier cuerpo, sino a un cuerpo 

proporcionado a ella. Es necesario, por tanto, que haya proporción entre el alma y el cuerpo” (In 

De An. q. 9). Luego concluye: 

Siendo el alma forma substancial, porque constituye al hombre, en una determinada especie 

de la substancia, no hay ninguna otra forma substancial intermedia ente alma y materia 

prima; sino que el hombre se perfecciona por la misma alma racional según diversos grados 

de perfección, es decir, para su cuerpo, y cuerpo animado y animal racional. (In De An. q. 

9, a. 7) 

Al referirse al lugar del alma o a la expresa relación de la parte, afirma que el alma está en 

el todo; por lo cual, si es forma de cada parte, es preciso que esté en cada parte y en el todo (In De 

An. q. 10). La forma es el principio que inserta en lo real la diferencia específica: “quan complet 

substancian rei et dat speciem” (In De An. q. 10). Por esto repite en el mismo opúsculo de 

Cuestiones disputadas sobre el alma: 

Si el alma es forma del cuerpo, es necesario que tenga alguna dependencia con respecto al 

cuerpo. La forma, en efecto, y la materia dependen entre sí mutuamente. Más lo que 

depende de alguno no es algo concreto. Luego, si el alma es forma del cuerpo, no es algo 
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concreto. Si el alma es forma del cuerpo es necesario que sea Uno el ser del alma y el 

cuerpo, pues de la materia y de la forma se hace uno según el ser. (In De An. q. 1, 12a-13a) 

En Santo Tomás, substancia en el hombre también constituye subsistencia, la capacidad 

para ser ente, lo que es apto para existir por sí. Esto supone hacer de la subsistencia una 

significación individual y no una realidad actual. Tanto para Aristóteles como para Santo Tomás 

la subsistencia era lo realmente real. 

En Santo Tomás, la forma substancial, en cuanto posee un equilibrio ideal para subsistir, 

transforma el ser en una significación cerrada en sí misma y auto-suficiente, tanto ideal como 

ontológicamente, que es lo que regularmente denominamos ser substancial. Si la forma entonces 

formaliza al ser, la forma substancial, en cuanto proporciona el modo según la posición de este, 

puede ser autónoma y suficiente, y hace del ser uno substancial. “La substancia es el núcleo de 

absorción de sus predicados, pertenecen a ella todos los que se predican por sí, de manera que se 

muestra como un núcleo pleno de sentido desarrollable en los predicables” (Hernández-Pacheco, 

1984, p. 121). 

Substancia y esencia nombran, por el contrario, una misma realidad, y se distinguen como 

realidad y el momento de lo real, en el que este se convierte en una significación; momento, por 

lo demás, que no se basta para dar cuenta de lo real en toda su riqueza y que, como veremos, ni 

siquiera responde a todas las preguntas que por esta realidad se pueden hacer en el orden formal 

(Hernández-Pacheco, 1984, p. 140). 

El ser se transforma en el ente que es sujeto, solo mediante la forma substancial. Por esto 

dice el Aquinate que lo que hace subsistir al sujeto no es el esse ni la forma, sino la forma de ser 

(essendi forma), que no es otra cosa que lo que ha descrito en el origen del ser substancial. 
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En la Suma Teológica igualmente expresa: “La forma hace por sí misma que las cosas estén 

en acto, siendo ella esencialmente acto, y no comunica el ser por intermedio ninguno” (ST q. 76,  

a. 7). 

Con respecto al modo como es la forma, añade: 

Nuestra alma está unida al cuerpo como su forma; no es pues de admirar, que el cuerpo 

cambie de formas, como consecuencias del pensar del alma, particularmente si se tiene en 

cuenta que los movimientos del apetito sensitivo, que van siempre acompañados de alguna 

alteración corporal, están sometidos al imperio de la razón. (ST q. 110, a. 2) 

De tal forma que, para Santo Tomás, los actos psíquicos son un único acto del compuesto 

hilemórfico; no son dos actos, uno del alma y otro del cuerpo, de la facultad y del órgano, sino un 

único acto (ST I, q. 14, art. 1). Existe una correspondencia intima entre el lado psíquico y el lado 

neural de las sensaciones y de la permanente correspondencia psíquica, que hace que el acto del 

hombre sea una expresión de su ser antropológico. La sindéresis (inteligencia-voluntad) o razón 

natural, es lo que, siguiendo al Doctor Angélico, llamaremos lo psíquico de la naturaleza humana. 

El hombre se perfecciona como hombre, precisamente, porque tiene un alma. El alma, 

contrario a otras posiciones de pensamiento, no aparece como un añadido, como superposición, 

sino que es el constitutivo del hombre. Dirá en este sentido el Aquinate: 

Siendo el alma forma substancial, porque constituye al hombre en una determinada especie 

de substancia, no hay ninguna otra forma substancial intermedia entre el alma y la materia 

prima; sino que el hombre se perfecciona por la misma alma racional según diversos grados 

de perfección, es decir, para ser cuerpo y cuerpo animado, animal racional (In De An. q. 9, 

a. 18). 
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Como se reporta, el proceder de la antropología tomista es mixto: tiene un aspecto 

resolutivo, analítico e inductivo. Atendiendo a los datos del sujeto, se buscan las causas y 

principios supremos. Los actos requieren para ser realizados facultades o potencias; pero las 

facultades exigen de igual modo un sujeto en el cual estén como inherentes y desde el cual se 

posibilite la actuación, así, se llega al sujeto humano compuesto de cuerpo y alma. En esto, dice 

Beuchot (2004) que la antropología tomista en la antropología filosófica es un método integral, 

que involucra tanto la inducción como la deducción, el ascenso, el descenso, la fenomenología, el 

análisis y la síntesis, la ontología del hombre. 

Definir de un solo tajo toda la riqueza de la antropología tomista pareciera atrevido y 

además subjetivo. Santo Tomas, en la diversidad de sus textos, refiere no solo las concepciones de 

somatología y de alma, con relación incluso a la angelología y, por supuesto, a Dios como creador. 

De tal forma que, para culminar este apartado, se presentan a modo de resumen algunas precisiones 

importantes: 

− La concepción del hombre está unida a la psicología, cuerpo y alma forman un todo 

cuyos elementos se integran y subordinan en orden a las operaciones. La vida en los 

ámbitos vegetativo y sensitivo se desarrolla en total colaboración. 

− El hombre es el único universo. El hombre, por su cuerpo, está en el universo, pero 

trasciende el universo externo mismo, porque su perfección está en el orden intermedio 

entre las substancias corporales y espirituales, pues la corporeidad está informada por 

el espíritu. 

− Desde la visión ordenada del mundo, ordenado y creado por Dios, se encuentra el 

hombre en orden de la disposición de las partes en el todo. Como el hombre participa 

de lo espiritual y lo corporal, confluyen en él las substancias espirituales y corporales 
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que forman un todo. El hombre tiene mayor peso ontológico, y posiblemente la unidad 

del mundo se rompe, si no se tiene en cuenta a los seres de mayor peso ontológico. 

− El hombre es un ser que ocupa un puesto especial en el mundo, es el microcosmos. Es 

imagen de Dios por la condición espiritual y está en el vértice de la condición corporal. 

Es animal racional, espíritu encarnado, horizonte y confín donde se encuentran los dos 

grados del ser: lo espiritual y lo corporal (CG II, 81). 

− El hombre no tiene su ser de por sí, lo ha recibido de Dios. Por esto su existencia no se 

demuestra, solo se constata. En el hombre se da la paradoja de la experiencia interna y 

externa, que acontece como la realidad profunda y que obliga a no poner en duda su 

realidad. Por esto, la comprensión del hombre se hace desde la visión de totalidad, 

integradora de las partes. El hombre es un ser de dos mundos, el espiritual y el corporal. 

− El hombre se encuentra siempre definido en un lugar, por la cuantidad de su cuerpo. 

La cuantidad define su lugar por su corporeidad. Por esto mismo, en sus exterioridad 

está siempre ubicado, localizado, confinado en un lugar. 

En este mismo sentido, como lo expresan Lobato, Segura y Forment (1994), en la 

doctrina tomista hay diversos modos de estar un lugar, y cada ente se relaciona con el 

lugar según su condición. Hay un modo propio de los cuerpos, otro de los ángeles y 

otro que le compete a Dios. El modo propio del hombre es el de ser horizonte, porque 

en parte es contenido y en parte es continente; pero la disposición del cuerpo sugiere la 

relación permanente entre las potencias orgánicas y la operación intelectiva. No hay 

intelección sin la actividad previa de las potencias anteriores, la imaginación, la 

memoria, la cogitativa. 
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− El hombre, por estar sometido a los cambios en la corporeidad, está medido por el 

tiempo; y Santo Tomás acepta la definición aristotélica del tiempo como medida del 

movimiento, según el antes y el después. Por su condición corporal, el hombre que 

nace, hasta que muere, recorre esta parábola del tiempo. Cuerpo y alma son principios 

distintivos del hombre, llamados a tener el mismo ser, superando toda dualidad. 

− La doctrina tomista de la corporeidad pone acento especial en tres elementos: la 

pertenencia del hombre al mundo, la unidad inescindible de todo lo humano y la 

dignidad del cuerpo del hombre. El hombre es y se hace. Su vida es un continuo 

devenir, tanto en lo corporal como en lo espiritual. 

 

3.2 Substancialidad e Identidad Ontológica 

La teoría hilemórfica de Aristóteles es una de las más geniales como explicación de la 

unidad y la multiplicidad de los cuerpos, consecuencia de su hallazgo de la noción de potencia real 

como uno de los principios del devenir de los cuerpos, que no solo hace posible el movimiento, 

sino los cambios substanciales. Seguramente, lo habría descubierto viendo el modo como los 

artesanos de su época transformaban la materia. La materia es un principio de lo real, que se hace 

uno en el acto, y Aristóteles lo aplica no solo a los cuerpos, sino al hombre mismo. La materia es 

el cuerpo organizado que concurre con el alma en todas las operaciones por medio del órgano; y 

explica las operaciones del alma en el orden vegetativo y sensitivo (Metaph. 1045 b). 

Santo Tomás hace un análisis profundo de los textos aristotélicos y de la naturaleza del 

hombre, y llega a una aplicación de la teoría hilemórfica en la concepción humana. La aplicación 

de esta teoría al cuerpo humano exigía, para el Aquinate, superar los dos extremos en la concepción 

de cuerpo: el monismo de los materialistas, que reducen todo a la materia, y el pluralismo múltiple 
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o dual de los platónicos, partidarios de la pluralidad de las formas. El gran peligro en el contexto 

medieval, con la postura materialista, provenía de los averroístas, que dejaban al hombre reducido 

a un animal fantástico, sin dimensión personal. 

En el pensamiento tomista, para que una cosa sea forma substancial de otra, se requieren 

dos condiciones: que sea principio substancial y formal de lo que es forma y por lo cual se llama 

ente; que ambos principios convengan en un solo ser, en el que subsiste la substancia completa de 

materia y forma (Lobato, Segura y Formet, 1994). La materia corporal recibe el ser, la substancia 

espiritual lo comunica; y esa unidad es la del hombre. Se une lo más alto del género de los cuerpos, 

que es el cuerpo humano admirablemente organizado, con lo ínfimo del orden de lo espiritual, que 

es el alma humana. Como el alma es la forma y da el ser a la materia, es ella la que une los dos 

órdenes del ser y se constituye en horizonte y confín de los cuerpos y de los espíritus, por ser 

subsistencia incorpórea y ser forma de un cuerpo. 

Llegados a este punto, donde la corporeidad sugiere un lugar de encuentro que, en palabras 

de Santo Tomás, entrecruza lo físico, lo biológico lo espiritual y lo cultural, queda la cuestión 

abierta a encontrar una verdad integral sobre el hombre que se hace y se deshace con el tiempo. 

No es el hombre un mero filia temporis (hijo del tiempo), sino que el hombre recoge la 

aprehensiones de su historia. El hombre de hoy no se encuentra en la misma situación del hombre 

medieval, pero tiene su misma naturaleza y esencia. No hay mañana sin un ayer cultural. Del 

enfrentamiento aparente entre cuerpo y alma previo a Santo Tomás o del silencio sepulcral en 

torno al alma en la época moderna se infiere, sin embargo, que la emergencia cultural necesita de 

un cambio de perspectiva. 

El hecho de que el alma humana, en su dimensión intelectual, tenga actividades orientadas 

a fines trascendentales, aun con un soporte de la sensibilidad (ciencia, arte, religión, moralidad), 
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hace que algunas veces el yo sea igualmente llamado alma o espíritu, y que se hable de la vida 

espiritual como algo distinto de la vida física. Sin embargo, esta vida superior y cultural no está 

separada del cuerpo, el hombre es una totalidad unitaria e individual de cuerpo y alma, que se hace 

más explícita cuando se asume el fenómeno de la identidad. Una identidad que el hombre descubre 

y desarrolla en un medio cultural en el que pone su yo, que converge en la inserción en el mundo 

y la compenetración consigo mismo. 

De otra parte, parece esencial el considerar la distinción que hace el santo entre Substancia 

como quo est y como quod est, y el ser como aquello por lo que la Substancia se denomina ens. 

Entonces la forma es quo est a nivel esencial, mientras que el ser es quod est a nivel entitativo. 

Santo Tomás advierte que no existe un paralelismo entre lo que está compuesto de quod 

est y quo est y lo que consta de materia y forma, puesto que, si bien la forma es quo est, la materia, 

al ser solo en potencia, no puede denominarse propiamente quod est. Siempre, lo que es, es algo 

que subsiste en sí, compuesto de materia y forma (De spirit, creat. 1). 

Santo Tomás enriquece la potencia aristotélica con la potentia essendi. Esta potencia en sí 

misma es acto, pero, frente al acto de ser, se comporta como potencia y como sujeto del ser. Esta 

nueva Substancia es la substancia material y espiritual que tiene cierto grado de actualidad formal. 

La pura potencialidad se encuentra en la materia prima, mientras que la esencia incluye un 

acto predicamental que es la forma. Ninguna perfección hay en la materia fuera de su carácter de 

causa potencial del acto formal. En la esencia, en cambio, se cuenta con el modo de perfección 

determinado por un principio actual: la forma substancial. La forma substancial es considerada en 

sí misma acto, por el actus essendi. 

Entonces, Santo Tomás, al examinar la distinción entre esse y quod est, lo primero que 

observa es que no es una distinción referida a la res, sino a la intención, con una perspectiva 
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metafísica. La distinción puntual que hace el Aquinate sobre esse y quod est se puede mostrar en 

tres argumentos: en los contenidos de cada término, en la doctrina de la participación y en la 

posibilidad de recibir algo a la esencia. 

En consecuencia, ens se dice propiamente de la Substancia a la cual corresponde subsistir 

y no a los accidentes. Lo que existe es el ente, mientras que el ser es el acto considerado en 

abstracto, que en sí mismo no puede decirse que sea, sino que es participado por los sujetos, es un 

principio metafísico. 

Santo Tomás distingue respecto al ser, entonces, entre por lo que es (quo est) y lo que es 

(quod est). Lo que “es” indica el sujeto mismo que tiene el ser (“ipsum suppositum habens ese”), 

por lo cual en todo donde haya composición de materia y forma (hombre) también hay 

composición de “por lo que es” y “lo que es” (De Pot. q. 9, art. 1; De Ver. q. 1, art. 1). 

Para Santo Tomás, el esse unt actus es el acto sin el cual nada existe (In I Sent.  

d. 8, a. 1), lo que viene siendo una superación de la metafísica aristotélica, pues la actualidad dada 

por la forma no es la misma que la que proviene del ser. Lo refiere explícitamente en el siguiente 

texto: 

Hoc quod dico esse est inter omnia perfectissimum: quod ex hoc patet quia actus est semper 

perfectio potentia. Qualibet autem forma signata non intelligitur in actu nisi per hoc quod 

esse ponitur. Nam humanitas vel igneatas potest considerari ut in potentia materiae 

existens, vel ut in virtute agentis, aut etiam ut in intellectu: sed oc quod habet esse, efficitur 

actu existens. Unde patet quod hoc quod dico esse est actulitas omnium, et propter hoc est 

perfectio omnium perfectionum.  

(Esto que llamo ser es entre todas las cosas lo más perfecto, lo cual se prueba porque 

el acto es siempre perfección en relación con la potencia. Sin embargo, ninguna forma 
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específica se entiende en acto, sino porque se pone el ser, pues la humanidad o la igniedad 

pueden considerarse como existentes en la potencia de la materia, o en la virtud del agente, 

o incluso en el intelecto, pero lo que tiene ser se hace existente en acto. De donde se ve que 

lo que llamo ser es la actualidad de todos los actos y, por esto, es la perfección de todas las 

perfecciones). (De Pot. q. 7, a. 2, ad. 9) 

La forma entonces es acto determinante (ST q. 50, a. 2). El hombre, para Santo Tomás, es 

cuerpo determinado por su forma substancial (alma). Hay una profunda unión entre alma y cuerpo, 

lo cual explicita de modo singular: 

La corporeidad se puede entender de dos maneras. La primera según es la forma substancial 

del cuerpo, en cuanto se coloca en el género de la substancia. Y así la corporeidad de 

cualquier cuerpo no es otra cosa que su forma substancial, según que se coloca en un género 

y una especie a la que se debe que la cosa corporal tenga tres dimensiones, pues no hay 

diversas formas substanciales en uno y el mismo, por lo que por una se le coloque en un 

género supremo con la substancia y, por otra, en una especie como el hombre o el caballo. 

Porque si la primera forma hiciera ser a la substancia, las formas siguientes afectarían a lo 

que ya es substancia particular en acto y subsistente en la naturaleza; y así, las formas 

posteriores no harían a la substancia particular, sino que serían en el sujeto que es 

substancia particular, como las formas accidentales (CG IV, 8). 

Es necesario por lo tanto que la corporeidad, en cuanto es la forma substancial en el 

hombre, no sea otra cosa que el alma racional, que en su materia requiere que tenga tres 

dimensiones, pues es el acto de su cuerpo. En segundo lugar, se entiende corporeidad en tanto que 

es una forma accidental, según que se llama cuerpo a lo que está en el género de la cantidad. 
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Hoy se sabe más del funcionamiento del cuerpo; de las diferencias sexuales, endocrinas, 

biológicas y étnicas del hombre, de la organización de las redes neuronales y, por lo tanto, de las 

características psicológicas individuales, formando todas ellas la identidad ontológica del hombre 

que hace parte de su ser. Substancialidad del hombre en su totalidad: en lo orgánico se entremezcla 

con lo psíquico y forman la unidad substancial. Lo psíquico será como la bisagra que integra en el 

hombre lo interno y lo externo (diferencia en psicología). Esta apreciación es un tanto quizá la 

adecuación que le falta al hombre contemporáneo para percibirse “hombre” en toda su 

integralidad. El relativismo, la subjetividad, las teorías del sujeto y el juego lingüístico alrededor 

del subjetivismo niegan un tanto esta percepción y menoscaban la integralidad del hombre unitario 

por su propia naturaleza. Para Santo Tomás el alma es subsistencia por sí misma, es subsistencia 

simple y actualidad de lo espiritual.  

Por herencia inconsciente del dualismo, se tiende a ver al hombre como una especie de 

síntesis entre la bestia animal y lo espiritual, y se termina por comprometer esta unidad substancial; 

pero Santo Tomás va más allá de estas posiciones y considera que precisamente el cuerpo es más 

humano porque tiene este perfeccionamiento del alma que es psykhé del cuerpo. 

La substancialidad es el pilar ontológico, a su vez, de la realidad, porque también es el pilar 

epistemológico. Es decir, es lo más cognoscible. Expresa Beuchot (2004) que la substancia en 

Santo Tomás es lo que propiamente tiene definición esencial, mientras que los accidentes lo tienen 

solo redundante y dependientemente por relación a la substancia. La Substancia será la que está 

ligada de manera directa y estrecha con el principio de no contradicción. La Substancialidad es el 

ser así y no de otro modo. Es una unidad pura y simple, porque ella es esa unidad en la que se 

constituye el ser. Las substancias separadas solo son formas. 
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En efecto, la materia y la forma componen una cosa, solo que la materia es su parte 

potencial y la forma es su parte actual. Intervienen allí la causa material y formal. La composición 

de ambos elementos la realiza la causa eficiente, porque no hay otra causa de la unidad que el 

motor que hace pasar a los entes de la potencia al acto. La unidad específica la da la forma y la 

unidad individual la da la materia. De este modo se juntan la causa eficiente y final. Entonces, en 

la Substancia, se juntan todas las causas, material, formal, eficiente y final. 

Marquínez (1984), al considerar la corporeidad anímica del hombre, expresa que en este la 

psique se halla vertida en un organismo. El organismo se constituye formalmente anímico, es decir, 

en un organismo con una psique y, por tanto, intrínsecamente humano. El cuerpo es siempre de un 

alma. El cuerpo es del alma y el alma es del cuerpo. Este “de” es corporeidad anímica, de tal forma 

expresa es el hombre una sola substancia estructural cuya esencia es corporeidad anímica. 

La corporeidad y la identidad, en configuración con la subjetividad, muestran la totalidad 

de las formas de sentido que el hombre encuentra en cada cultura. Nakajima (2017), coligiendo a 

Francisco Romero, hace la afirmación de que el hombre crea la cultura y lo hace como creación, 

como acto, que supone la intención y la voluntad. La filosofía viene siendo algo así como la 

conciencia de la cultura, una cultura humana que se piensa a sí misma y que incluye un continuo 

hacerse del hombre mismo (Romero, 1957). 

La psiquis incluye al hombre por antonomasia; es el mismo hombre quien se crea y se re-

crea porque no solo se piensa, sino que se contextualiza de manera pluri- dimensional para 

encontrarse y evaluarse en sí, y esto produce su identidad. Una identidad que no es individual sino 

en referencia a otros, a la cultura, al aprendizaje, a los modos de ser elaborados históricamente, a 

la complejidad del pensamiento construido. De tal forma que existe cierto eclecticismo en esta 

construcción del psiquismo que pauta el camino de la identidad. 
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La cercanía etimológica de alma (psykhé) con zoe (vida), para Aristóteles, permite que el 

alma sea entelequia de un cuerpo (De Anima, II, 1, 412a), y no significa más que la identificación 

de alma con la vida. Una vida que se hace común en un contexto, porque solo en el contexto, como 

lo afirma Santo Tomás (citado por Beuchot, 2004), la identidad se ancla con la existencia: “Insuper 

anima communicat corpori actum essendi, quo ipsa est” (El alma comunica al cuerpo el acto de 

ser lo que es) (In II Sent. d. 1, q. 2). 

El alma de la que habla Santo Tomás, la del ser humano, explica el crecimiento, la 

nutrición, el desarrollo, y por supuesto la psique de un ser vivo es lo que lo identifica a través de 

los cambios que experimenta hasta su muerte, lo que lo hace ser “lo que es” (Pineda, 2012), al 

permitirle desarrollarse con todas sus funciones en la configuración de su identidad, la cual solo 

es posible en una cultura que se asume como propia. 
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4. Capítulo 4 

Determinatio (determinación)  

 

4.1 Tipo de Investigación 

El marco general de la investigación pasa por la determinante cualitativa, de manera 

especial teniendo en cuenta las aproximaciones que hace Vasilachis (2006), quien afirma que entre 

los rasgos más característicos de la investigación cualitativa se encuentran el interés por el 

significado y la interpretación, el énfasis sobre la importancia del contexto y de los procesos y la 

estrategia inductiva hermenéutica. 

Lo refuerza la misma autora, al valerse de Morse (2004) cuando afirma que en la 

investigación cualitativa el acto creativo e interpretativo explica, define, clarifica, elucida, 

parafrasea, expone, descubre y resume. La investigación cualitativa se ocupa, pues, de la vida, de 

las personas (Vasilachis, 2006), de sus historias y comportamientos, de los movimientos sociales 

y del funcionamiento organizacional. Lo anterior, no solo permite modificar la relación entre la 

investigación y la teoría, sino conectar las situaciones individuales con los contextos. 

Poner en relación la postura o la antropovisión de Santo Tomás con las corrientes 

psicológicas pone en evidencia que se puede suscitar un diálogo no de una parte sino del todo. De 

tal forma no se escoge solo un texto, un artículo o una sentencia del Aquinate, sino se trata de 

explorar alrededor de algunos de sus escritos el vínculo relacional que se establece entre lo 

sensible, lo corpóreo, lo espiritual en el marco de la psyquis. No se sigue el método dialectico a 

priori para no realizar interpretaciones que pierdan el sentido original de los escritos tomasinos 

sino el método analógico que sugiere en la postura de Bechout,  a quien utilizo en varios momentos 

del desarrollo,  una relación entre las partes.  
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La hermenéutica  analógica es una condición ontológica del hombre, porque recoge su 

existencia, pone en evidencia su experiencia y relaciona las partes. Lo analógico como traducción 

de ana y logos , relación entre las partes sirve desde mi punto de vista de punto intermedio entre 

la univocidad (lo idéntico)  y la equivocidad (lo diferente).  

 

4.2 Método 

El enfoque metodológico de la investigación es de corte documental hermenéutico, 

partiendo de la consideración de Gadamer (1993), de la hermenéutica como una filosofía o un arte 

que tiene como característica propia el interpretar o comprender, para develar los motivos del 

actuar humano. Así, la manera como se analizó la información está mediada ciertamente por la 

perspectiva hermenéutica, teniendo en cuenta el encontrar sentido a los datos que ofrezcan un 

nuevo conocimiento. 

La técnica principalmente utilizada consiste en el análisis documental y de contenido. 

Desde la mirada del investigador, estos son procedimientos de actuación concretos y reflexivos, 

que permiten la recopilación de la información para enunciar las teorías que sustenten el estudio 

de los fenómenos y objetos de estudio. Sin embargo, en estas condiciones estructurales, se hace 

evidente el libre albedrio en la escogencia de los textos del corpus tomístico que ofrecen, desde su 

traducción del latín, la mejor postura y claridad en el pensamiento del autor escogido. A ello se 

añade, de manera muy abierta y genérica, el esquema seguido por Santo Tomás, evidenciado por 

la Universidad en la tarea de no perder, de quien inspira académicamente muchas de sus 

formulaciones, aquellas que caen en el ámbito de lo ontológico-antropológico del ser. 

Hablar de antropología filosófica significa hablar del hombre, y esto incluye el modo como 

las ciencias de la naturaleza comienzan a estudiar al ser humano desde sus propios métodos, lo 
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cual de alguna manera validaría una especie de antropología integral. En consonancia con ello, 

Roa (2013) propone que el estudio del hombre esté inmerso en la comprensión de la hermenéutica 

analógica, como una estructura integradora, holística, en donde las partes se funden, se cohesionan. 

No en la orientación de un holismo equivocionista, sino de un holismo analógico en el que el todo 

está en las partes mismas y en las partes está el todo, incluso hablando de textos o de fragmentos 

de un texto. El efecto de esta mirada de la hermenéutica analógica es integrador, por cuanto exige, 

de manera sintáctica y semántica, la coherencia de las interpretaciones y las correspondencias del 

texto. Se asume no sin algún sesgo esta configuración, al suprimir la interpretación de los textos, 

porque el Aquinate es lo suficientemente claro y explícito en sus posiciones textuales. Sin 

embargo, no es ni pura textualidad ni tampoco contextualidad, es ontología integradora porque 

permite relacionar substancia, cualidad y relación en la naturaleza del hombre. 

Massini (2008) sugiere que la postura de una interpretación, o una hermenéutica de carácter 

ontológico, con prevalencia de lo igualmente propuesto por Grondin (2008), aparece como un 

método de comprensión que caracteriza la forma especial de nuestra presencia en el mundo. 

Grondin (2008), en remembranza del pensamiento de Schleiermacher, considera que todo 

acto de comprensión es la “inversión” de un acto del discurso, en virtud del cual ha de hacerse 

presente a la conciencia aquel pensamiento que se encuentra a la base del discurso. Entonces no 

se trata de la búsqueda del sentido, como lo proclamaría Heidegger, sino del comprender el sentido 

del discurso a partir del lenguaje, y por esta razón, en varias ocasiones, se dejan los textos en latín 

(en otras se traducen), para ver el sentido más apropiativo del santo en sus diversos escritos. 

En este sentido, el comprender se proyecta y se ancla en la existencia como orientación del 

palpar la significatividad, que en Santo Tomás es evidente en el orden del discurso, de las palabras 

utilizadas y de la misma orientación y desarrollo de este. 



138 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

En cada uno de sus postulados, siguiendo la orientación metodológica de su época, se 

desarrolla un pensamiento lógico y claro. La lectio, la disputatio y la determinatio no solo permiten 

recoger el sentido más explícito de las palabras, sino igualmente el sentido usado por el autor. 

Frente a esto, la interpretación del texto y su sentido está mediada por la misma explicitud del texto 

tomasino, que el santo enriquece con las comparaciones, las referencias y las citas de los autores 

que lo llevan a recoger, analizar o enriquecer los postulados iniciales. 

Tanto en las Sumas como en otros documentos, Santo Tomas utiliza la formulación de sus 

pensamientos a través de la explicitud del “artículo”, que particularmente tiene cuatro partes: el 

planteamiento de la cuestión, la proposición de los argumentos en favor y en contra de lo que en 

su momento se adjetivó como litigio, la determinación o solución de la cuestión planteada y, 

finalmente, la solución a los argumentos contrarios a la respuesta dada o determinación adoptada. 

Toda cuestión o problema supone o envuelve una duda, real o metódica, y siempre habrá 

un quaerere o inquirere que lleva a la questio o, de modo similar, al preguntar aristotélico, a que 

entre en relación estrecha con la petición o exigencia de explicar. Por supuesto, todo preguntar 

supone una duda real o metódica, de si tal cosa o tal asunto, objeto del mismo, es esto o aquello, o 

es de esta manera o de otra. El planeamiento reviste un modo dubitativo o alternativo, puesto que 

la duda es una especie de fluctuación de la inteligencia entre las dos partes opuestas que solicitan 

una respuesta por igual, sin inclinarse definitoriamente por una más que la otra, pero que lleva al 

facientes a volcarse en el construir la verdad. 

Quien busca la verdad en las ciencias es como un juez que inquiere la verdad en sus 

denuncias. Así como un juez no puede fallar o sentenciar rectamente, si antes no oye o examina 

recta o escrupulosamente lo escuchado, de igual modo el investigador de una ciencia no puede 

llegar a la verdadera solución de un problema, si antes no conoce o examina los problemas a fondo. 
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Nadie puede soltar un lazo, si antes no examina atentamente el nudo. Para el caso, la sugerencia 

mediada metodológicamente se pone en estrecha relación con la propuesta tomista de la disputatio, 

como una forma esencial de comprender el nudo, para soltar en el lenguaje y en el pensamiento la 

marcha de la inteligencia y de los argumentos que nos lleven, de manera ordenada, a la prosecución 

de la verdad. 

La lectura y el pensamiento están en estrecha conjugación con el alimento, no es 

provechoso lo que se come, sino que el provecho se alcanza con lo que se digiere; la determinatio 

sugiere, presenta y patentiza lo digerido desde el conocimiento en la premisa de la pregunta. Es 

una de las soluciones al problema, no es la única, pero es la más cercana en el árbitro de la 

existencia. 

La existencia, en este caso, donde se compaginan y relacionan dos elementos, lo psíquico 

y lo ontológico, se comprende desde una determinada experiencia, un determinado punto de vista, 

y una determinada conceptualidad. Esta, para el caso, está inmersa en la concepción tomista del 

hombre, que se relieva en consonancia con los postulados contemporáneos del hombre y su 

psiquismo, y que abiertamente nos permite emprender y canalizar caminos mejores en la 

comprensión del hombre contemporáneo. 

 

4.3 Hipótesis 

La antropovisión tomista del hombre como unidad substancial incide en una comprensión 

integral del hombre para la psicología actual. 
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5. Capítulo 5 

Demostratio (Demostración) 

 

5.1 Psiquismo Holístico Integrador 

Llegados a este punto, en donde no solo se recoge el pensamiento de Santo Tomás sobre 

el hombre, sino que se ha encontrado una perspectiva alternativa alrededor del dualismo en su 

comprensión, se sugiere por supuesto el dinamismo del filosofar. La tarea del filosofar consiste en 

dinamizar las tradiciones culturales e históricas desde las preguntas que nos formulamos, las 

doctrinas que van cambiando como el movimiento de los paradigmas y el descubrimiento de la 

posibilidad de un filosofar autentico desde la realidad del hombre mismo y su mundo. No son las 

abstracciones o la tabula rasa lo que configura esta perspectiva, sino más bien es el diálogo, la 

pregunta primigenia y el encuentro de las inquietudes de la vida propia con los contenidos de esas 

abstracciones lo que configura nuevas propuestas, en este caso, para la comprensión del hombre. 

De este modo, parece debidamente oportuno sugerir una propuesta que se puede llamar “holismo 

integrador tomista”, referido al psiquismo, como elemento base que, igualmente, puede 

enriquecerse con algunas propuestas ya determinadas por algunos autores. 

En el presente capítulo, se desarrolla la expresión manifiesta de la relación categorial 

expuesta con antelación: substancialidad-hombre-psiquismo, iluminada por la propuesta holística 

desde las diversas posiciones de la ciencia. Se expondrá la propuesta atada a algunos contenidos 

de la antropología, la psicología y lo educativo, que abrazan la perspectiva de una comprensión 

mediada por la concepción tomista del hombre, que se puede llamar “una nueva antropovisión 

tomista”. El valor ontológico del cuerpo unido al alma permite el privilegio de la unidad y la 

substancialidad del ente, en este caso “ser del hombre”, en pos de una configuración trascendente. 
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Con la referencia que hago de las algunas  perspectivas en conjunción con el holismo, 

determino esta como mi postura o propuesta, salida indudablemente de la relación entre los 

contenidos desarrollados  por Santo Tomás y el diálogo de algunas categorías determinantes  de 

las escuelas de psicología. Por su puesto no puedo asumir en su totalidad toda la riqueza de estos 

contenidos tanto del Aquinate como de las escuelas de psicología, pero defiendo a través de esta 

enunciación argumental  que sí es posible establecer un diálogo enriquecedor entre las diversas 

postura de la psicología y el modo como Santo Tomás comprende al hombre, teniendo como 

columna vertebral de esta interrelación la Substancialidad  enriquecida por la Psychis como 

contenido individual y cultural que  recoge el alma como forma substancial del cuerpo en carácter 

de unidad.   

El holismo es una doctrina filosófica contemporánea sugerida por Smuts (1926), precursor 

del movimiento en su obra Holismo y evolución. Representa un tanto la práctica del “todo” o de la 

“integralidad”. Holos, en griego, significa ‘todo’, y el sufijo -ismos se emplea para designar una 

‘doctrina’ o una ‘práctica’. Por esto, es ordinariamente definida como un fenómeno psicológico y 

social, enraizado en las distintas disciplinas humanas y orientado a la búsqueda de una cosmovisión 

que recoja preceptos comunes al género humano (Briceño et al., 2010, p. 74). Busca la 

comprensión de la realidad en su totalidad, con una percepción multi- causal que lleve a una actitud 

integradora; de tal forma que permita entender los eventos desde un punto de vista de múltiples 

interacciones en su totalidad, en su conjunto, en su complejidad. 

Es una opción metodológica y epistemológica en la cual el organismo debe ser estudiado 

no como la suma de partes, sino como una totalidad organizada, de modo que es el todo lo que 

permite distinguir y comprender sus partes, pues se asume que las partes por sí mismas no tienen 

significado alguno en el todo. 
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En este apartado de manera muy amplia refiero algunas posiciones diversas de la 

psicología, la filosofía  y la educación que han intentado sugerir un holismo integrador no solo de 

sus posturas, sino de otros puntos de vista de la ciencia, que compagina y se entremezclan con las 

propias posiciones defendidas. Pudiera realizar atrevidamente una proyección de estas posiciones, 

pero solo quisiera enunciarlas y brevemente configurar la propuesta entorno al hilo conductor 

llevado.  

Cuando se refiere al ser humano, el abordaje holístico estudia al hombre con una visión 

global sobre la interacción interdependiente de sus manifestaciones, espiritual, psíquica, orgánica, 

social y energética, tanto internamente como con sus semejantes y la naturaleza, de la cual forma 

parte en un contexto (Briceño et al., 2010). En relación con la substancia, la cual se ha descrito en 

términos de Santo Tomás, se puede afirmar, junto con Aristóteles, que “la substancia es el sujeto 

primero, la materia y la forma juntas” (Metaph. VII, 3, 1). 

Para Briceño et al. (2010), el abordaje holístico es un camino de obtención de conocimiento 

para aumentar la conciencia sobre la verdad de la esencia en la naturaleza del hombre. El hombre, 

para Santo Tomás, es el lugar intermedio entre la naturaleza creada y su Hacedor; como 

microcosmos, privilegia su disposición de interrelacionar las diversas dimensiones de lo humano 

en el mundo. Posee por sí mismo las estructuras metafísicas de potencia y acto, de esencia y 

existencia, de cuerpo y alma, unidad substancial, que hace que su ser de hombre sea unidad 

cambiante. 

En este mismo sentido, para Morín (1997), el hombre es un ser complejo y contradictorio: 

físico, biológico, psíquico, cultural, social, histórico. Forman parte de su esencia la experiencia, 

las emociones, los sentimientos, lo lógico, lo racional y lo irracional. “Hay que recordar las ruinas 
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que las visiones simplificantes han producido, no solamente en el mundo intelectual, sino también 

en la vida” (p. 118). Para el caso afirma: 

Se hizo evidente que la vida no es una sustancia, sino un fenómeno de auto- organización 

extraordinariamente complejo, que produce la autonomía. Desde entonces, es evidente que 

los fenómenos antropo-sociales no podrían obedecer a principios de inteligibilidad menos 

complejos que los requeridos para los fenómenos naturales. Nos hizo falta afrontar la 

complejidad antropo-social en vez de disolverla u ocultarla. (Morín, 1997, p. 18) 

La comprensión del hombre en su integralidad supone, entonces, una visión totalizante, sin 

menoscabo de las diversas visiones antropológicas o psicológicas que enriquecen de algún modo 

esta comprensión, pero que corren el riesgo de ser parciales y metodológicamente lineales, y que 

no permiten este abordaje integrador de la comprensión del ser humano. La propuesta de esta 

nueva antropovisión  que recoge preceptos comunes al género humano en la propuesta de Santo 

Tomás, permite una vinculación con las expectativas de la psicología. En relación con esta 

comprensión, la psicología en la vertiente del holismo mental estableció algunos progresos. Por 

esta razón, dirá Pineda (2012), si nos centramos en el funcionalismo analítico y en su intento de 

ofrecer un análisis de los conceptos psicológicos, el holismo implica que, para poseer un concepto 

psicológico, es necesario poseer todos los demás. 

El conductismo aporta para el hombre la observación de su conducta externa en términos 

de medida, de aprendizaje, de condicionamiento, de reforzamiento y crea para la ciencia  de la 

psicología la posibilidad de un registro estadístico de sus comportamientos. El psicoanálisis en sus 

diversas escuelas desde la postura de Freud nunca se ha desligado del intento de explicación del 

mundo interno del hombre y la estructura particular de la psiquis del hombre del yo, el ello y el 

supero yo de  Freud, dan cabida a la explicación sugerida al respecto en otros planteamientos del 
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mismo rigor. El construccionismo social y por supuesto las corrientes de la psicología sistémica le 

dan cabida a la presencia del “otro” en la construcción psíquica del hombre. El otro yo, la familia 

o la sociedad serán importantes y determinantes en la configuración de la subjetividad, de la 

otredad y de la comprensión del hombre en su totalidad. Si desde la postura de la psicología se 

intentara una comprensión holista del hombre a partir del diálogo de las escuelas o tradiciones de 

la psicología, talvez esa comprensión tuviera elementos totalizantes que mejorarían la manera de 

ver, percibir y juzgar al hombre.   

Solo para mencionar por ejemplo la categoría “conciencia” como una de las tantas 

categorías que se pudieran juntar  a la luz del holismo, en la palabras de Víctor Frankl: “ Desde su 

punto de vista unilateral, el psicoanálisis  y la psicología tienen en cuenta solamente un lado del 

ser hombre. Pero hasta qué punto forman la responsabilidad y la conciencia una unidad armónica, 

lo refleja  el hecho de que el lenguaje humano, el francés, el inglés, el español por ejemplo, 

disponga de palabras parecidas (Bewusstein) como la conciencia (Gewissem) un concepto muy 

afín al de responsabilidad (Verantwortlichkeit). Esta  unidad  de la palabra nos remite a una unidad 

de ser ( Frankl, 1997, 23 p).  

Aunque la conceptualización del término conciencia encierra muchas acepciones o 

interpretaciones ( López Silva y Osorio, 2020) las diversas interpretaciones canalizan igualmente 

la configuración hacia los elementos internos y externos del hombre que denotan la unidad del 

hombre en postulación de Substancialidad.  

Bien pudiera ser también el lenguaje, mirado estructuralmente como un canal de 

vinculación. Para el conductismo el lenguaje es estímulo, un evento; para el psicoanálisis el 

lenguaje pertenece a este mismo signo de expresión pero al mismo tiempo es representación. Para 

el construccionismo social el lenguaje es puente de las relaciones sociales. El lenguaje es una 



145 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

categoría que se puede integrar desde las distintas perspectivas de la psicología y el holismo 

pertenece seguramente a la mirada igualmente constructiva del conocimiento del hombre.  

Para el conductismo la relación ente eventos, hechos, contingencias externas e internas 

forman función de conducta; para el psicoanálisis esa relación de función se logra cuando se logra 

la vinculación o la relación entre los recuerdos infantiles, la observación directa  y las 

interpretaciones y en la corriente sistémica eso se da en la configuración de los sistemas que 

integran las relaciones de los hombres. La función aunque solo ha sido tomada un tanto 

tangencialmente, la he referido en términos de la interrelación de las partes que forman el todo de 

la conducta.   

Un punto igualmente vértice  en este contexto de relación y de la aplicabilidad de la postura 

tomista a la comprensión holista del hombre, se puede extender en la emoción.  En general se 

puede afirmar que la emoción es un estado intencional o proposicional, sugerido por la respuesta 

estimular y cognitiva  en un contexto en particular. Vienen siendo como un estado fenoménico del 

hombre. La angustia, el miedo, el valor, la tristeza, el amor, estarán precedidos por el vínculo 

relacional estímulo sensorial, condición cognitiva, respuesta a un evento. Los estados físicos 

correlacionados autónomamente con los estados mentales. Aunque Santo Tomás no lo denote de 

esta manera y las escuelas de psicología lo expliquen desde su teoría, existe una relación alma- 

cuerpo, o cuerpo- mente, si lo atribuimos lo mental a lo cognitivo. Si nos duele un diente, el dolor 

nos causa irritación o desesperanza. El deseo por el contrario me obliga  a comprar, si ese es  mi 

deseo.  

De otra parte el hábito como elemento igualmente substancial o consubstancial al hombre 

se puede afirmar que también  es un  elemento coyuntural en la elaboración teórica que hace Santo 

Tomás  en sus diversos textos. Para el Aquinate hábito es la disposición estable para obrar el bien,  
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y en la cuestión 10, a. 9 sobre cuestiones disputadas sobre la verdad, enfatiza al afirmar que a partir 

del hábito el alma es perfeccionada para conocer algo y si lo relacionamos con las posturas 

psicológicas en especial con las afirmaciones del conductismo es fácil establecer que la conducta 

humana se remite a un “trama de hábitos adquiridos”.  

Un hábito puede ser a la manera de Aristóteles una disposición para el obrar, pero esto no 

elimina la existencia de las operaciones internas, por esto Santo Tomás lo relaciona con lo 

cognitivo y el conocimiento, de tal forma dice el santo entender no propio del entendimiento sino 

“del alma por medio del entendimiento” (Cuestiones Disputadas, 10, a. 9).   

En concordancia con la afirmación de Sanguineti (2007) cuando el hábito incluye 

habilidades corpóreas  (utilizar instrumentos de trabajo por ejemplo) se puede hablar de conducta 

externa, pero esto incluye el sentir o el pensar  ( elemento interno) como cuando decimos: toca el 

violín.  

Los hábitos humanos incluyen por esta razón  un conocimiento universal, la capacidad de 

repitencia, la emoción, el sentir y seguramente en términos neuronales “la operación”.  Una gran 

cantidad de acciones humanas amplían la perspectiva conductista  y también es indicativo que la 

formulación holística de la manera de comprender al hombre en su conducta es igualmente 

verificable.  

Acciones humanas como el trabajo, el ejercicio, hablar, estudiar, ofrecer un concierto, 

traducen la concatenación de elementos internos y externos del hombre. El “acto” en la postura 

del santo, para  la psicología moderna debe ser abiertamente la configuración ordenada de todos 

los sistemas internos y externos que lo producen, y en ello está el hombre completo.  Y en esto 

vuelvo al énfasis de la afirmación de Sanquineti quien expresa: “la persona (el hombre) es la 

totalidad unitaria  e individual de cuerpo y alma, no una parte especial del alma o del cuerpo. Como 
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el alma, acto del cuerpo, hace específicamente humano a todo el cuerpo (mi cuerpo), el alma no 

puede ser el acto de una parte somática, sino que lo es del conjunto de partes integrantes del 

organismo tomado en su totalidad” (Sanguineti, 2007, 131 p).  

Santo Tomás, que ha sido presentado como el “genio del orden” por algunos autores como 

Bechout (2004), establece que el orden pertenece al sabio y la sabiduría humana a la metafísica; 

por esto, las causas intrínsecas son la material y la formal, que se individualizan en el hombre y 

recogen la substancialidad primera e individual del hombre mismo como substancia primera. 

Recoge la substancialidad aplicando la analogía de la esencia y la existencia. Materia y forma no 

son los últimos principios del ente, solo constituyen la parte de la esencia de las cosas, y Santo 

Tomás avanza en la concepción de que el acto es existencia (esse) que actualiza todas las 

perfecciones entitativas del ente. Entonces, la substancialidad secundaria (humanidad), por la 

misma analogía con el ese, hace que el ser sea uno. El ser uno significa que el ente es indiviso en 

sí mismo, no solo es distinto de otras cosas, sino idéntico consigo mismo. 

Si el “algo” es un aspecto relativo o que se da por comparación con las demás cosas, el 

“uno” es un aspecto absoluto del ser, consigo mismo, no contradictorio, que se fundamenta y 

transforma en la identidad. Cuando me refiero a la identidad, hago expresión del “ser hombre “ 

que se expresa, que se manifiesta en su psiquis, entendida esta última como la función o la facultad 

que reúne, organiza y evidencia el proceder cognitivo-sensible-emocional del ser humano. En 

algunos momentos algunos relacionan psiquis con alma, mente  o inconsciente ( Holguin, 1989), 

pero yo quisiera atreverme a relacionarla con el todo del hombre, el uno como aspecto absoluto 

del ser.   

Aplicada a la psicología, dice Pineda (2012) que la tesis principal es que los conceptos 

psicológicos constituyen paquetes o bloques, de modo que poseer un concepto de un bloque 
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determinado requiere poseer el resto de los conceptos del bloque. En tal caso, los módulos 

constituyen grupos autónomos de tipos de estados mentales. El funcionalismo molecular permite, 

sin traicionar la intuición funcionalista básica, atenuar considerablemente los efectos del holismo 

mental. Según este punto de vista, compartir los estados mentales implica recoger todo lo que 

interviene en la conceptualización del estado mental, y esta propuesta metodológica será 

preminente a la hora de comprender al hombre en toda su integralidad. 

La psicología, en Colombia, se ha caracterizado en su historia contemporánea por haber 

incorporado visiones aplicadas de la disciplina, con especial énfasis en el campo médico y 

educativo, como lo expresa Oviedo (2019). No obstante, las discusiones en torno al objeto de 

estudio, su método y fundamentación teórica “fueron consideradas asuntos distantes de los 

alcances conceptuales de un país carente de encimas científicas” (Oviedo, 2019, p. 210). 

La nación fue escenario propicio para el asentamiento de las aproximaciones neo- tomistas 

de la conciencia psicológica durante alguna época de su historia (1886-1917), durante la 

hegemonía política conservadora, pero la actitud laica, desafiante e irreverente en el marco de la 

psicología experimental creó otro tipo de ejercicio. “En Colombia de finales del siglo XIX y 

comienzos del XX la creencia en el alma como donación divina fue considerada un problema de 

identidad nacional” (Oviedo, 2019, p. 210). 

Hoy la escuela psicoanalítica, el conductismo, lo construccionista y constructivista 

permiten un debate más amplio y quizá duradero, lejano de las perspectivas sociales, religiosas o 

culturales respecto del alma, la conciencia y la psiquis, pero la comprensión del hombre conserva 

los mismos contenidos dualistas que antaño. El alma entendida como instancia particular del ser 

humano motivaba, en el marco del neo-tomismo, la comprensión de la actividad psíquica, algunas 

veces, dentro del aparato cognitivo, otras en reciprocidad con la dimensión espiritual. La 
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comprensión moderna, distante un tanto del neo-tomismo, procura una explicación más holística 

no solo del alma y su relación con el cuerpo, sino de la misma psiquis, conservando la radicalidad 

de sus posturas. 

Como la psicología se encuentra tan inmersa en la cultura, debe estar organizada en torno 

a esos procesos de construcción de significado que conectan al hombre con la cultura. Esto es, una 

psicología sensible a la cultura (Brunner, 1991) que se base en lo que la gente hace y dice, y cómo 

dice la gente que es su mundo. No en los matices de una psicología popular, pero sí en contenidos 

de una psicología que inmiscuye la totalidad del hombre en su cultura, que sea substancialidad en 

contexto. 

Una de las funciones de la cultura es construir valores, significados y organizar la vida 

diaria y los objetivos de esta, para prevenir que la conciencia se extravíe (De la Fuente y Álvarez-

Leefmans, 2017). Lo cual, abiertamente, significa asumir que la conciencia es más construcción 

cultural y, en su medida, la auto-conciencia es referir el yo constructivo de la cultura, en donde 

confluyen todas las dimensiones, nuevamente, lo psíquico, lo corporal, lo espiritual. No será 

estrictamente un problema de conciencia, aunque esta está incluida en la elaboración del holismo 

que recoge la cultura en el marco antropológico. 

Seguir considerando al hombre como un ser dividido de alma y cuerpo, sin una orientación 

conceptual definida como lo hace Santo Tomás, es algo que puede llegar a velar o entorpecer no 

solo la comprensión integral del ser humano, sino la unidad misma del hombre. Asumir esta unidad 

implica, de algún modo, ir en contra de cualquier forma de dualismo. A propósito, dice Babolin 

(1995) en la valoración a la especificidad de la corporeidad: 

Contra todas las formas de dualismo, justificamos que hay unidad substancial de la persona 

humana y que el hombre produce cultura gracias a la fuerza de su corporeidad: la diversidad 



150 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

de respuestas de los individuos, de la misma edad y del mismo sexo, puestos en las mismas 

condiciones de un ecosistema, con un mismo estímulo, dependen casi enteramente de la 

diferencia en la corporeidad. Sin cuerpo, el hombre deja de ser persona humana; el hombre 

tendrá siempre corporeidad, aún después de la muerte; difícil imaginarlo, necesario 

afirmarlo. (p. 65) 

El psiquismo no solo es una creación extrínseca, es una exigencia intrínseca del hombre, 

determinado por las estructuras bioquímicas y fisiológicas, pero también imbuido por el 

aprendizaje y la intelección (Pérez, 2009). Lo cual sugiere no solo la comprensión totalizante y 

totalizadora del hombre, sino el asumir las diversas dimensiones del ser humano, lo cual es 

radicalmente importante para la psicología y otro tanto más para la filosofía. Se puede acudir 

brevemente a algunas de ellas para justificar esta proposición categorial. 

Por ejemplo, la imaginación, como epicentro de las preocupaciones del hombre en el siglo 

XVIII hace un tránsito más explícito en el siglo XIX hacia las pasiones desligadas del hombre 

moral, como las tenía Santo Tomás. Este reconocimiento de la dimensión afectiva del psiquismo 

lo proclama Novella (2010). 

Para este autor, la contribución de la experiencia y la sensación son esenciales no solo en 

la formación del conocimiento, sino para el funcionamiento psíquico. Esto lleva a que la ecuación 

del psiquismo, con las ecuaciones de la sensación y la atribución del conocimiento, permitan la 

construcción de un yo activo y causalmente eficaz. 

Sin embargo, esta realidad compartida entre lo interno, lo externo y lo cultural y la 

participación del hombre en la cultura hacen que sea imposible construir la psicología humana 

basándonos solo en el individuo. Dice Brunner (1991): “Los seres humanos no terminan en su 

propia piel; son expresión de la cultura” (p. 28). 
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La autoconciencia, por esto, también tiene un porcentaje constructivo y abarcativo que 

involucra al hombre en las dimensiones mencionadas antes, pero igualmente puestas en lo cultural. 

En el contexto del pensamiento ruso, Vygotsky es conocido por la postulación de un enfoque 

histórico-cultural; destaca el papel de la historia colectiva y de la cultura en la comprensión de los 

procesos individuales (como se cita en Mondragón, 2002). Para Pavlov (1965), el ser humano es 

un ser dotado de una naturaleza psicológica, psíquica, con propiedades subjetivas factibles de 

análisis objetivo, con la posibilidad de conocerse a sí mismo, únicamente si utiliza los métodos de 

las ciencias naturales. Aunque su postura, con respecto al concepto de hombre, es un tanto monista-

materialista, refleja que el hombre es esencialmente el constitutivo de una solo substancia, 

correlato que sigue Vygotsky. 

Para este propósito mediacional de lo cultural con lo individual, Freud usó el término 

metapsicología para designar sus teorías acerca de la estructura y el funcionamiento de la psique 

(como se cita en Stevens, 1994). La metapsicología en la analogía de la mariposa no está formada 

por entes directamente observables, sino por abstracciones. Al final, expresa la metapsicología, se 

convierte en una ficción y se intenta por diversos medios generar una estructura para comprenderla, 

pero al final es una metáfora, porque la única manera de conocer la psykhé es viviéndola, todo lo 

demás serán inferencias. 

El psicoanálisis, expresa Darré (2018), no considera la idea de un psiquismo como 

organización psíquica, o substancias del yo, previa al nacimiento, sino en relación con los objetos 

externos en la constitución psíquica. 

De otra parte, pero siguiendo la misma perspectiva psicoanalítica, el modelo junguiano 

(como cita Stevens, 1994) se puede representar con un gran círculo en donde el yo aparece girando 

alrededor de un núcleo central: el sí mismo. Uno y otro están unidos por el eje yo, y las franjas 
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intermedias y concéntricas representan el inconsciente colectivo y personal. El arquetipo está 

unido por una carga emocional compartida que ejerce influencia dinámica sobre la experiencia 

consciente y sobre el comportamiento, que resulta común al cerebro y la psykhé; tiene capacidad 

para iniciar, influir, mediar en las características del comportamiento y en las experiencias típicas 

de los seres humanos, con independencia de su raza, cultura, época histórica o localización 

geográfica. En este caso, el yo es el portador de la personalidad y está situado en la confluencia 

del mundo interior y del mundo exterior. 

El modelo junguiano de psykhé, expresa Stevens (1994), está cuajado de supuestos 

biológicos, pero su arquetipo en el funcionamiento se adecua a los principios biológicos de 

adaptación, homeostasis y crecimiento, que ofrecen una buena inferencia de la psykhé como 

estructura antropológica pluridimensional. En este caso, el yo es el portador no solo de la 

conciencia, sino del existir en su totalidad, de los sentimientos de la identidad personal. Es un 

organizador de los pensamientos, intuiciones, sentimientos y sensaciones, que no es otra cosa sino 

la afirmación de la integralidad de las diversas dimensiones del ser hombre. 

Stevens (1994) afirma que para Jung la psykhé, igual que el cuerpo, era un sistema auto-

regulado que se esfuerza constantemente por mantener el equilibrio entre propensiones opuestas, 

pero al mismo tiempo en tener activa su propia individuación. Existe una popularidad dinámica 

entre el yo y el sí mismo, entre las actitudes extravertidas y las introvertidas, entre las funciones 

del pensamiento y el sentimiento, entre la sensación y la intuición, entre las fuerzas del bien y del 

mal. 

La psique, mediante la intervención de la conciencia, actúa como el espejo en el que la 

naturaleza se ve reflejada. En este caso, Jung (como se cita en Stevens, 1994) concibe que la 

conciencia es indispensable para percibir el significado y ofrecer el valor; posee cierto grado de 
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autonomía y libre albedrío, y gracias a ello se puede alcanzar cierta objetividad acerca de la 

naturaleza y algo de independencia de sus dictados. 

Brunner (1991), por otra parte, considera que la división entre un mundo interior de 

experiencia y un mundo exterior, que es autónomo respecto de la experiencia, crea tres dominios. 

El primero, que corresponde al control de nuestros propios estados intencionales, es un dominio 

en el que el yo, como agente, opera con conocimiento del mundo y con deseos de congruencia con 

el contexto y las creencias. El tercer dominio es el de la naturaleza; y, en medio de los dos, está el 

dominio intermedio como una mezcla ente el primero y el tercero, que requiere una forma más 

elaborada de interpretación para poder distribuir adecuadamente la parte de responsabilidad que 

corresponde al agente individual y a la naturaleza. 

En lo referente a la dicotomía acumulada desde el comienzo de la psicología, sujeto-objeto, 

interno-externo, subjetividad-objetividad, Ribes (1990), desde el modelo conductual, considera 

que el tema se ha formulado como problema en dos planos. El primero, el ontológico, de la 

existencia de las substancias, que ya se ha expuesto, en el que la subjetividad como alma interactúa 

o actúa paralelamente con la materia. Y el segundo, un tanto más de origen epistemológico, en el 

que la subjetividad como mente se torna agente del conocimiento, ya sea como constructor de la 

realidad, a través de las representaciones y formas conceptuales, o bien mediante la atribución de 

significados y orden a los productos y contenidos de la experiencia sensible. 

Desde una mirada dialéctica, en nuestra constitución integral de seres humanos hay una 

profunda interacción entre la naturaleza y la cultura como fruto de ella. El hombre es obra de sí 

mismo, obra de la naturaleza, de la cultura y configuración de su psique que asume toda la 

complejidad de estas relaciones. 
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Esto cuestiona todo tipo de determinismo, pues significa abiertamente que, en todo el 

desarrollo de nuestros propios proyectos de hombre, orientamos nuestra personalidad con 

autonomía y decidimos para dirigir todas nuestras acciones, a partir de esta tiple orientación: lo 

externo, lo interno y lo intercultural. Naturaleza y cultura serán aquello con lo que la vida nos 

equipe y permita el desarrollo de lo que hacemos y decidimos en la construcción de la existencia. 

En igual sentido, Trujillo y Pulido (2012) afirman: 

No es posible elaborar una sólida teoría general del hombre que sea fundamento de una 

poderosa actividad psicológica, lejos de la metafísica y de ver la libertad como un atributo 

absoluto del alma humana en su dialéctica con los sistemas sociales. (p. 151) 

Desde el plano educativo, Iafrancesco (2011) propone para la estructuración educativa del 

hombre el modelo pedagógico holístico transformador, que bien pudiera ser un indicador o, al 

menos, una perspectiva adecuada, para orientar la propuesta de comprender la psykhé humana en 

toda su integralidad. Este autor sugiere, para las instituciones educativas y su nueva 

transformación, que sean tenidos en cuenta algunos elementos como el bienestar, la promoción y 

el desarrollo humano; asimismo la educación por procesos, la construcción del conocimiento, la 

transformación socio-cultural desde el liderazgo y el emprendimiento y la innovación educativa y 

pedagógica (Iafrancesco, 2011). 

Desde el punto de vista psicológico, propone de igual modo que los fundamentos 

psicológicos deben correr a la par en lo educativo con las dimensiones bio-psico-social, corporal-

motriz, afectivo-espiritual y artística. Iafrancesco (2011) expresa, en síntesis, que a nivel de la 

comprensión del hombre y de su psykhé se pueda escoger un camino integrador que involucre 

pluridimensionalmente al hombre. Para este autor, en la perspectiva del desarrollo humano, una 

holística psicológica integradora tendrá que recoger en lo educativo el crecimiento físico, social, 
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emocional y mental, de tal forma que la psykhé en el hombre tendría que recoger todas las 

dimensiones del ser humano. 

En otra expectativa y comprendiendo los límites de la creatividad desde lo estético, Fiorini 

(1995) propone para el hombre un psiquismo creador y lo define como un sistema que se activa y 

desarrolla en el tiempo mediante la puesta en marcha y resolución-culminación de procesos de 

orden creador. 

Para Fiorini (1995), este sistema creador del psiquismo permite identificar el objeto de los 

procesos creadores, la dinámica del campo creador (distingue los diversos campos como el objeto, 

lo interno del objeto, los dominios de cultura), los procesos específicos de producción creadora, el 

sujeto de tales procesos, la tópica psíquica en la que se distribuyen lugares y fases diferentes de 

aquellos procesos, una temporalidad especial instaurada por ellos y las formas particulares de 

conflicto que se establecen al interior del sistema y con otros sistemas del psiquismo. 

La activación de un sistema creador en el psiquismo, Para Fiorini (1995), será lo que 

movilice los objetos arcaicos y haga que se creen nuevos tramos de sentido. Esto hará despegar a 

los individuos y podrá contribuir a crear algo diferente de lo que ocurre normalmente en los sujetos. 

Este autor plantea la necesidad de una tópica que, en síntesis, es una teoría que espacializa lugares 

psíquicos, funciones y relaciones entre lugares (Fiorini, 1995). Lo dado, lo posible y lo imposible, 

y las tensiones entre estos, forman la tópica de cinco elementos. 

En el espacio de lo dado, podemos colocar lo ya constituido, lo que se presenta como 

formas ya establecidas, el mundo de lo conocido. Los procesos creadores tienen ahí su punto de 

partida porque nadie crea de la nada, sino a partir de cierto mundo de objetos ya constituidos. Se 

trataría de re-estructurarlos. Este límite entre lo dado y los otros espacios tienen una gran tensión 

dinámica porque en ese lugar dado y las partes del psiquismo insisten y resisten. Esta es una lucha 
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en el interior del psiquismo que supone ansiedad y placer y que genera una transgresión (Fiorini, 

1995). 

En esto procura Fiorini (1995) inducir el proceso de creación a través de fases. Sugiere la 

fase de exploraciones, de transformaciones, de culminación de la etapa de búsqueda y una fase de 

separación que se hace necesaria para continuar un destino de creación. 

Esto, sin embargo, requiere de un tipo de pensamiento que es evidencia de tensión entre 

dos extremos y que originará el mismo pensamiento creador. No es como la concepción freudiana 

en la que el psiquismo crea el objeto sexual, sino que el objeto acusa el impacto de empujes 

creadores que lo sacan del lugar ya dado. 

Para el caso particular, que luego reporta Fiorini (1995), el impulso creador deberá 

inducirse por la estética, como evidencia explícita de la creación humana artística. La referencia 

en el caso expresado no está mediada en este sentido, pero sí abarca la totalidad del influjo creador 

del psiquismo, que recoge diversos elementos de la existencia en esa configuración. 

En sentido un tanto más integrador del ámbito de la psicología, González (2003) 

conceptualiza el psiquismo humano como un reflejo de su medio socio-histórico, pero que a su 

vez cumple un rol activo, autónomo y creador en la construcción de sí mismo y de su medio. Este 

enfoque sintético lleva a unir sistemáticamente todos los aportes parciales, y se preocuparía por 

una integración dialéctica de técnicas y prácticas profesionales diferentes que abiertamente han 

estado separadas y han sido contrapuestas antagónicamente, lo cual resultaría de un enorme valor 

para la psicología. 

González (2003) afirma: 

Estamos hablando del proceso infinito del conocimiento, pues la aplicación de un método 

dialéctico a la psicología no puede ser la obra definitiva de un hombre, ni de un momento, 
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sino el resultado del decurso histórico de la ciencia a menudo llena de contradicciones, 

desviaciones y limitaciones que al fin y al cabo son superadas. (p. 175) 

 

Para el mismo González (2003), este principio de unidad de la psiquis fue dirigido por la 

psicología soviética y tendría dos direcciones analíticas: en la primera, la psiquis surge y se 

manifiesta en la actividad externa, como un reflejo del mundo social y natural, existe fuera de ella; 

y en la segunda, la conciencia y la personalidad tienen un papel activo y creador en la conformación 

de sí mismo, del mundo percibido y en la regulación de la actividad del hombre. 

El principio de la unidad de la psiquis y el mundo externo no consideraría al mundo aislado, 

sino que también aplicaría para la psicología social la investigación de grupos pequeños, macro 

grupos y las muchas direcciones de la investigación psicológica que, en ultimas, viene siendo el 

asumir que la visión y la comprensión del hombre es integral y en referencia a sus contextos 

culturales. 

El hombre, en su concreta existencia, produce cultura, porque tiene un cuerpo. El cuerpo 

introduce en la persona humana el espacio y el tiempo. El hombre, por su cuerpo, es una extensión 

en relación con otras extensiones y ocupa una pequeña parte del mundo, que siempre es todo solo 

suyo. El hombre, pensado como compuesto de alma y cuerpo, es un todo (Babolin, 1995); y esta 

sería la afirmación igualmente explícita del Aquinate. 

En este mismo sentido y siguiendo las afirmaciones de Merleau-Ponty (1953), el cuerpo se 

desliga de su función perceptiva o cognitiva y es el “fulcro de la existencia” y el “factor primario” 

de la constitución del mundo vivido y percibido. El cuerpo es, entonces, una mediación entre el 

sujeto y el mundo. El cuerpo es una intermediación obligada entre el mundo real y el sujeto que 

percibe. De tal forma que, sin el ánimo de parafrasear, el cuerpo es un “fenómeno viviente”, desde 
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donde es posible considerar las percepciones individuales y las significaciones intersubjetivas, que 

hacen que el cuerpo mismo permita al ser humano vivir el objeto de la experiencia propia. 

La psicología distinguía el cuerpo propio del ajeno, e incluso el cuerpo y las cosas del 

mundo resultan irreductibles a la percepción sin la existencia de los sentidos. Esta manera de ver 

el cuerpo no está pensada en la experiencia inmediata. Dice Merleau-Ponty (1953): “El cuerpo 

mismo no es aprehendido como una masa material e inerte o como un instrumento exterior, sino 

como una envoltura viviente de nuestras acciones; su principio no tiene necesidad de una fuerza 

cuasi-física” (p. 263). A lo que se añade que “el cuerpo en general es un conjunto de caminos ya 

trazados, de poderes ya constituidos, el suelo dialéctico adquirido sobre lo que se opera una puesta 

superior, y el alma es el sentido que se establece entre entonces” (p. 292). 

Siguiendo con su exposición y complementado su afirmación, dice en su Fenomenología 

de la percepción: 

El cuerpo es un objeto como los demás… capto mi cuerpo como un objeto-sujeto. Su 

presentación marginal, su ambigüedad como cuerpo tocante y cuerpo tocado no podían, 

pues, ser rasgos de estructura del cuerpo, no afectaban la idea de este, se volvían los 

caracteres distintivos de los contenidos que componen nuestra representación del cuerpo. 

(Merleau-Ponty, 1945, p. 112 p) 

De manera general, sugiere el mismo Merleau-Ponty, la unión del alma y del cuerpo desde 

la percepción, en un marco de lo fenomenológico, deja abierta la posibilidad de ser conciencia o 

de ser una experiencia para comunicar mi cuerpo con los demás, dentro de la condición humana 

de la intersubjetividad. 

El cuerpo, expresa Babolin (1995), le da al hombre la posibilidad real de ser, es la síntesis 

programada de su futuro desarrollo ontológico, el deseo vital y condicionante de su ser en plenitud, 
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como lo sugiere igualmente el Doctor Angélico, al considerar que, solo en la relación del cuerpo 

sensible con lo espiritual, hay vida real. 

La corporeidad restringida a la carne que nace y muere queda limitada y pobre. La vida del 

hombre, en cambio, dotada de cerebro, manos, sentidos, percepciones, etc. realiza las proyecciones 

del yo personal y otorga al hombre un poder real y una superioridad sobre los otros seres corpóreos. 

Sin embargo, existe también una relación entre el cuerpo y el mundo, entre la persona 

humana y todo lo que es otro con respecto a ella y está constituido para los otros seres corpóreos 

de los hombres, y con cada individuo en cuanto yo personal (Babolin, 1995). 

El cuerpo es la conjunción vital de la materia y el espíritu, porque el espíritu espiritualiza 

la materia y la materializa en espíritu. En esta perspectiva, Babolín (1995) considera que mantener 

el dualismo alma-cuerpo es insostenible y se debe mostrar mejor la realidad entre cuerpo y alma, 

en la relación vinculante de significante y significado. 

Descartes, en su momento, no pudo explicar cómo lo espiritual pudiera actuar sobre lo 

material, y viceversa. Sin embargo, la comprensión de Santo Tomás, integradora y unitaria, refiere 

una concepción antropológica substancial, pese a que la propuesta medieval iba orientada en el 

sentido individualista y voluntarista por el influjo agustiniano. El alma está unida a la materia 

prima y constituye así el cuerpo constituido por la encarnación del espíritu. 

Vélez (1995) considera, para el propósito, que la corporeidad es espacialidad connatural 

en el hombre y, al mismo tiempo, la corporeidad es mediación del yo. No solo el hombre está en 

el mundo, sino coexiste con el mundo, como si el mundo y la historia fueran la piel del hombre. 

El cuerpo y el mundo en el hombre se co-implican, mutuamente. El hombre es “viandante” (Vélez, 

1995), itinerante; tantea, rectifica, se convierte, se arrepiente, es decir, progresivamente se va 

haciendo en el mundo con su cuerpo. 
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Por esto, el cuerpo no es simple instrumento del alma, sino elemento informado por el 

espíritu, y es encarnación de la corporeidad con el mundo. Existir es estar en continua referencia 

al mundo, enriqueciéndolo y enriqueciéndose, encarnándose, sin que esto permita objetivar al 

cuerpo como si fuera algo que se tiene. “Soy mi cuerpo”, dice el mismo Vélez (1995), en el sentido 

de que sin él no puedo ser en el mundo y porque él hace visible mi yo; pero, por otra parte, yo 

trasciendo mi cuerpo, pues soy mucho más que solo corporeidad o solo organismo, y no me uno a 

mi cuerpo como a un objeto, sino como algo que constituye mi yo, mi subjetividad, y por esto el 

que ve mi cuerpo ve mi yo. 

“El psiquismo humano constituye la unidad de auto-realización, adaptación y reacción al 

mundo externo, y el peso relativo de cada uno de estos componentes depende de la interacción 

individuo-medio y del momento histórico en que se vive” (González, 2003, p. 178). 

De igual modo, expresa González (2003) que el estudio biológico de la psiquis constituye 

una importante dirección analítica de la psicología en la actualidad, pero debe ser concebido dentro 

del principio de la unidad de lo biológico y lo social, ya que la psiquis del ser humano es ideal y 

subjetiva y un reflejo creador del medio social en unidad dialéctica (identidad, interacción, 

transformación recíproca) con el organismo biológico y los determinantes innatos del ser humano. 

También, con relación a la cultura y su vínculo relacional con la psiquis antropológica, 

González (2003) expresa que “el ser humano asimila la cultura para crearla; ambos componentes 

son imprescindibles y están inseparablemente unidos en las capacidades cognitivas 

específicamente humanas” (p. 184). 

El psiquismo individual es un reflejo de su medio social (González, 2003), lo cual ocurre 

en dos aspectos: cuando el individuo asimila la conciencia social de los grupos e instituciones y lo 
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convierte en rector de su comportamiento, y cuando el individuo ocupa un lugar en la vida material 

de la sociedad, condicionada por la conciencia social. 

El desarrollo de la psiquis está asociado, en su estudio, al desarrollo filogenético de la 

herencia innata, al desarrollo histórico social, que se cristaliza en la cultura material y espiritual 

alcanzada por la humanidad, y al estudio del desarrollo ontogenético en la interacción individuo-

medio (González, 2003). 

La cultura latina tiende a conceder un papel importante a las características de las personas 

y a las relaciones interpersonales, tanto así que en este contexto socio-cultural se tiende a 

personalizar y psicologizar todos los procesos. La psicología debe trabajar por la liberación de los 

pueblos latinoamericanos en un proceso que entrañe una ruptura con las cadenas de la opresión 

personal, pero desligado de la desesperanza aprendida (Martín-Baró, 2006). Al mismo tiempo, la 

psicología debe optar por un camino menos divisorio de comprensión del hombre y de su relación 

con el mundo. 

Se trata de recuperar la identidad y el orgullo de pertenecer a un pueblo y de contar con 

una tradición y una cultura. Es de algún modo hacer psicología con y desde, y no para, lo latino o 

lo colombiano. Es prever las conceptualizaciones teóricas desde lo propio. Es un movimiento de 

integración de la psicología actual, que no es eclecticismo moderado o un agrupamiento de 

escuelas o modelos homogéneos, sino la comprensión del hombre en su totalidad, inmerso en su 

psiquismo, que permitirá saber del hombre en su totalidad; no saber de su psiquismo, de su mente, 

de su cuerpo o alma separados, sino saber del hombre, ente que es substancialidad en la expresión 

de su ser. 

El modelo integrador contemporáneo pretende ofrecer criterios ordenados para la 

inclusión, en un mismo abordaje, de principios y teorías diversas, conformando un marco teórico 
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coherente (Bruno y Miceli, 2009). Se tratará de aportar un esquema que permita la traducción y 

asimilación de las diversas teorías y procedimientos dentro de un marco común. 

La propuesta ecléctica en psicología o las propuestas integracionistas pudieran ser o no 

homologables entre sí, pero en general describen panoramas y enfoques diferentes para postular la 

integración. Ardila (2003) plantea esta necesidad, a partir de la síntesis experimental del 

comportamiento. González (2003) hace referencia al paradigma de organización multinivel, en 

donde la psiquis del hombre es el resultado de todo el desarrollo de la realidad del hombre: lo 

biológico, lo psicológico inferior y lo psicológico superior o histórico-social. Los dos primeros 

niveles son comunes al animal y al hombre, el tercero es más específico del ser humano; y cada 

uno de los niveles tiene sus propias leyes y una relativa independencia de los otros. El nivel 

superior o histórico es el rector del comportamiento y del auto-desarrollo de la conciencia y de la 

personalidad. Los niveles inferiores (biológico y psicológico inferior) se reflejan en el nivel 

superior y, si son aceptados por la conciencia, participan en la regulación del comportamiento y el 

desarrollo de la personalidad. La unidad de lo biológico y lo social pudiera sintetizarse expresando 

que la psiquis del ser humano es ideal y subjetiva y un reflejo creador del medio social (González, 

2003, p. 181), que se encuentra en unidad dialéctica (identidad y transformación recíproca) con el 

organismo biológico y los determinantes innatos del ser humano. 

Tanto integracionistas como eclécticos están impulsados por una necesidad pragmática, 

pero el movimiento integrista surge en oposición al eclecticismo, con una nueva intención 

unificadora de la psicología que, partiendo de la teoría ya constituida, se encuentre abierta a la 

asimilación sistemática de nociones ajenas (Urday, 2006). 

Asumir que el hombre es una sola substancia, es asumir que el yo existe en sí mismo, no 

existe en otro ser y, a pesar de los cambios del sí mismo y del contexto, permanece la propia 
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substancia: visión, olfatación, gustación, etc. implican convergencia; todos los sistemas 

(respiratorio, sanguíneo, nervioso, etc.) se juntan para colaborar entre sí. 

La emergencia cultural de la relación del mundo con el hombre, con su cuerpo, en la 

expresión de la psiquis, es un hecho que está a la vista. La verdad integral del hombre no se difiere 

con el tiempo. El hombre de hoy en esta integralidad es el mismo hombre medieval de Santo 

Tomás, tiene su misma naturaleza y esencia en la actualidad (ST I, q. 2, a. 3), pero algunas veces 

lo humano no tolera su dimensión espiritual, y posiblemente un marcado positivismo contrasta o 

desconfigura estas entidades metafísicas del hombre, ya propuestas por el Aquinate. 

Las operaciones orgánicas, psíquicas, sensitivas, intelectuales y volitivas se integran; son 

aquellas en un solo yo que, al mismo tiempo que se nutre, siente, entiende y decide, hacen el 

constitutivo integral del hombre. La corporeidad en Santo Tomás se toma de este modo, en cuanto 

forma substancial del cuerpo, en la cual está el género y la especie como acto de un cuerpo 

determinado (CG 81; Lobato et al., 1994). Añade Santo Tomás: “Que est proportio animae hominis 

ad corpus hominis, eadem est proportio animae huius hominis ad corpus huius hominis” (Que la 

relación del cuerpo a su alma sea substancial, no puede, por otra parte, ser negada en absoluto) 

(CG III, 73). 

Por esto, el alma y el cuerpo no se unen accidentalmente, sino que el hombre es una sola 

substancia porque alma y cuerpo son co-principios substanciales. Ninguno de sus componentes 

son substancia completa, es decir, física y material. Nuestros actos están orgánicamente fusionados 

en un único movimiento, a la vez, espiritual y psico-fisiológico (Vélez, 1995). El alma y sus partes 

son un todo, como lo explicita Santo Tomás (CG II, 72 a), porque el alma es el acto del cuerpo, y 

principio determinante de la vida, de modo que esta integralidad no es accidental, sino 

determinante y esencial. 
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En un sentido amplio, se insiste en que el proceder antropológico tomista es mixto, pues 

conlleva un aspecto resolutivo, analítico o inductivo, ya que, al atender a los actos del sujeto 

humano, tomados como efectos, busca sus causas y principios supremos (Beuchot, 2004): 

Los actos exigen, para ser realizados, facultades o potencias; pero las facultades exigen un 

sujeto en el cual estén como inherentes y desde el cual posibiliten su actuación. Así se llega 

al sujeto humano, compuesto de cuerpo y alma espiritual, cuya naturaleza hay que conocer 

para tener el conocimiento de sus principios. (p. 168) 

Una vez conocidos los principios, se extraen las consecuencias que aplican los principios 

universales a lo particular, al mundo humano. Para Beuchot (2004), tanto el método como la 

concepción en la antropología tomista es integral, la cual involucra tanto la inducción como la 

deducción, el ascenso como el descenso, el análisis, la síntesis, la fenomenología y la ontología. 

La esencia humana, materia y forma, es la composición bio-psíquica, el cuerpo y el alma espiritual. 

Fernández (2008) advierte, en este sentido integral, que el cuerpo es indisociable de nuestro 

psiquismo. Todas las instancias de nuestra personalidad están ligadas al cuerpo. Todo en el hombre 

está interrelacionado: lo que piensa, lo que desea, lo que siente, lo que es. Las sensaciones 

corporales de bienestar, frio, sed, tensión, dolor, hablan de las vivencias psicológicas del hombre, 

en cuerpo y alma. Somatizar, en el lenguaje de la psicología, es evidenciar esa relación. 

De manera concluyente, para comprobar cómo el alma y el cuerpo humanos interactúan 

entre sí, Vélez (1995) ofrece los siguientes hechos científicos: los estados de ánimo influyen o 

causan funciones biológicas y, a la inversa, estas influyen y causan estados de ánimo. Lo espiritual 

actúa sobre lo material, y este sobre aquel. Las heridas de guerra curan más rápidamente en el 

ejército vencedor que en el vencido, por esta integralidad. Las hipertensiones, úlceras, infartos, 
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asmas, etc. son causados regularmente por estados de ansiedad; las depresiones pueden re-

orientarse con ejercicios físicos; las lesiones cerebrales producen trastornos mentales. 

Y al respecto de este vínculo concluye afirmando: 

Una relación tan íntima entre lo orgánico del hombre y lo espiritual nos hace concluir que 

tal vinculación o correspondencia, de lo orgánico-psíquico con lo espiritual, se explica 

admitiendo con el hilemorfismo que lo material y lo formal, lo orgánico y lo anímico 

interactúan mutuamente entre sí porque son dos co-principios substanciales que 

constituyen una sola substancia. (Vélez, 1995, p. 180) 

La experiencia de la totalidad se evidencia igualmente en la auto-conciencia (Vélez, 1995), 

que sintetiza la constitución ontológica del yo como un Yo, fuente de actos espirituales, psíquicos 

y orgánicos, es decir, como totalidad diferenciada, estructurada y centralizada. Como totalidad de 

partes diferenciadas, se capta el cuerpo y el alma en un ser y su obrar, en la medida en que el yo 

vivencia los grados constitutivos de una estructura u organización sistemática. El ser biológico no 

vivirá, pues, sin realizaciones espirituales. 

De igual modo, en la conciencia, el yo vivenciado como totalidad de partes centralizadas 

referidas al centro del yo, solo el hombre es totalidad viva si se experimenta en su propio ser como 

un todo, en el que su actuar procede de él y se vuelve hacia el mismo, pues la conciencia humana 

se conoce como fuente de operaciones “inmanentes” que se verifica de manera completa con la 

reflexión a la auto-conciencia espiritual. En este sentido, se puede afirmar que el hombre no tiene 

psykhé ni cuerpo, sino que es psykhé y cuerpo. El yo se experimenta como una sola substancia en 

donde el psiquismo, la corporeidad y la espiritualidad son dimensiones de un mismo ser, radicados 

en principios metafísicos que permiten una mejor comprensión del hombre en su totalidad, y no 

en sus partes. 
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Conclusiones 

 

La verdad, en la sugerencia de Santo Tomás, es una construcción mediada por la divinidad. 

La cogitatio del hombre y la experiencia del existir se confrontan en un continuo preguntarse. 

Seguramente, en este ámbito, nunca habrá una verdad perfecta, sobre todo cuando se trata de las 

ciencias del hombre, y de pensar al hombre mismo, si bien las matemáticas, la física, la estadística 

nos proponen resultados tangibles, reales, exactos. Para esta conclusión, en referencia a esa 

búsqueda de la verdad, solo propondré algunas orientaciones plausibles como elementos que 

pueden organizarse en tres categorías: unidad antropológica, substancialidad e identidad hombre-

cultura-psiquismo, por supuesto en correlación con el pensamiento articulador, la antropovisión 

de Santo Tomás que puede sanamente contribuir a un diálogo con la psicología a partir del 

psiquismo del hombre. Sin embargo formulo estas categorías en reciprocidad a una gran macro-

proposición que llamaré  estructuración. La estructura es el soporte que recoge  lo biológico, lo 

espiritual, los procesos de culturización, los valores, los principios, las partes del todo  y así el 

alma humana se vuelve un compuesto indisoluble con la cultura y con el mismo hombre;  el 

psiquismo del hombre se configura de manera individual pero también en relación con el otro. La 

estructuración recoge la dinámica del hombre que se formula y se expresa en su psiquismo.   

Las categorías enunciadas son la explicitud de aquello que el documento ha propuesto y 

añado el elemento conciencia para indicar que esta última puede correlacionar los elementos 

internos y externos del hombre en lo que Santo Tomás llamó el trascendente del espíritu, pero que 

hoy pudiéramos traducir en el darnos cuenta que las realidades internas y externas del hombre no 

van separadas sino que forman un conjunto. Tal vez la conciencia sea igualmente el punto vértice 

que junte estos dos mundos que para las escuelas de psicología van separados.  
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Respecto de la primera categoría (unidad antropológica), quisiera enfatizar que el hombre, 

así como el alma, es también un cuerpo. Totalmente cuerpo y totalmente espíritu. La unión 

indisoluble del alma y del cuerpo es el eje del pensamiento cristiano, y no sería prudente para la 

época actual reabsorber un dualismo pernicioso, tanto en nuestros modos de vida como en nuestro 

pensamiento, que no resulte constructivo para la comprensión antropológica del hombre 

contemporáneo. Al contrario, desde las diversas vertientes de la ciencia, parece oportuno, prudente 

y necesario distanciarse de todas las posiciones dualistas, o por lo menos parciales, de tal 

comprensión, máxime si de tal comprensión se toman los argumentos para canalizar la 

conceptualización de la identidad de los individuos. Al mundo de hoy le fascina la especialización 

en diversas áreas del conocimiento, pero es necesario que tal fascinación no desarticule en partes 

la ontología del hombre. 

La interpretación filosófica-antropológica del hombre se debate entre dos polos opuestos: 

alma-espíritu y cuerpo-materia. El primero acentuado más en los subjetivismos-espiritualismos, el 

segundo, en los objetivismos-materialismos, como me he esforzado en exponerlo. La 

radicalización de las posturas no solo destotalizan la realidad del hombre y de la existencia 

humana, sino que además fracturan la experiencia del hombre que vive en un mundo cultural, 

sígnico, psíquico, en procura de su totalidad y unidad. El hombre no es el resultado de dos 

realidades o de dos substancias opuestas, es la expresión de una totalidad, en donde cuerpo y alma 

constituyen caras de una misma moneda. La experiencia propia de la vida ofrece la certeza de la 

unidad esencial y total del ser humano, que surge y se presenta en la cotidianidad, tan evidente que 

resultará imposible ponerla en duda en términos de la misma identidad ontológica. 

El hombre no es el resultado de dos realidades o de dos substancias, sino la expresión de 

una totalidad, en donde cuerpo y alma constituyen la base de la experiencia vivida. Ellas nos 



168 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

ofrecen la certeza de la unidad esencial, la cual no surge necesariamente de las argumentaciones 

filosóficas, científicas o psicológicas, sino que se nos presenta inmediatamente en la cotidianidad, 

en el trasegar del día a día; es una experiencia tan evidente que resulta casi imposible ponerla en 

duda, pero que desde la comprensión del hombre y su psiquismo abiertamente queda en una mejor 

expresión de su unidad. 

Existe, además, al referirme ahora a la segunda categoría (substancialidad), como lo 

expresa Merleau-Ponty (1953), una “conexión empírica” entre alma y cuerpo, que permite una 

especie de operación originaria que instala sentido en un fragmento de materia, y en ella aparece 

el hombre como ser. 

Las relaciones entre alma y cuerpo, oscuras, dice Ralón de Walton (2018), en la medida en 

que el cuerpo es considerado abstractamente como un fragmento de materia, se aclaran cuando se 

ve al hombre como el portador de una dialéctica. La fusión de alma y cuerpo en el acto, como lo 

traduce Merleau-Ponty (1945), lleva a la sublimación de la existencia biológica a la existencia 

personal y hace posible una Substancialidad comprensible en lo real del hombre como parte del 

mundo. El hombre no es una bestia sin alma, como lo quisieran ver algunos, tampoco la maquina 

desprovista de lo espiritual, como lo quiso ver Descartes, es ante todo la conjugación de lo corporal 

y lo espiritual, teniendo como elemento articulador su psiquismo. El psiquismo, la mente, su 

pensamiento, la conciencia son un todo interrelacionado que configura la esencia de su ser; y esta 

es una primera conclusión al respecto de la manera como se debiera abordar, desde siempre, la 

comprensión del hombre: 

Me identifico con mi cuerpo y con la trascendencia de mi dimensión corporal. Me 

identifico con mi cuerpo en cuanto existo en mi cuerpo y sin él no sería nada. Mi cuerpo asegura 

un lugar en el mundo, percibo las cosas, es un organismo biológico, tiene hábitos, es sexuado, y 
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con mi cuerpo se manifiesta mi presencia en el mundo. También experimento a través de él el 

mundo interior: reflexiono, hago conciencia, esbozo el futuro, me concibo como un ser histórico, 

desarrollo mi proyecto personal, sufro e incluso juzgo mis experiencias corpóreas  (Villamil 

Pineda, 2003, 32 p). 

La substancia en el ser que viene siendo, como lo manifestaba Abbgnano (1997), la 

construcción normativa del acto existencial. La substancia es lo en sí, lo eterno, el deber universal, 

y es condición de la realidad porque, a través de su afirmación, el hombre se individúa, se hace 

hombre y unidad en su ser. 

En este mismo sentido, se puede quizá afirmar que, al devolverle al hombre su 

substancialidad, este se puede re- encontrar con su pasado y normatizar el porvenir enganchado 

con su pasado, porque del movimiento que realiza la autenticidad de la existencia se infiere una 

interpretación existencial de la substancia. Si la substancia es el hombre mismo que se comprende, 

la substancia es existencia; sin que grosso modo haya necesidad de acudir al existencialismo. 

Esa substancialidad es psiquismo porque manifiesta y revela al hombre en su totalidad. El 

psiquismo no es un cliché que deviene en el tiempo, sino más bien la expresión que capta la 

complejidad del actuar humano y manifiesta la plenitud del hombre en su subjetividad. Una 

subjetividad que se vuelve identidad y, desde los diversos ángulos explicativos de la psicología en 

relación con la filosofía, compagina una comprensión más cercana del hombre como Unidad. 

El hombre es el objeto constituido a partir de la experiencia sensible, cognitiva y psíquica. 

Hoy, la elaboración de Foucault, Honneth, Habermas, MacCarthy, Deleuze, Butler y tantos otros 

ha centrado la perspectiva en el discurso del sujeto, gobernado por reglas o auto- referido a la 

misma subjetividad, en una especie de muerte del hombre. Las percepciones que hacen posible al 

sujeto que vive, que habla, que trabaja, que siente, se enmarcan en las condiciones empírico- 
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trascendentales que sugiere la modernidad, fundamento de las ciencias del hombre y sociales 

modernas, pero que no conjugan la soberanía del hombre en su trascender frente a sí mismo como 

sujeto de la historia y de su ontología. 

El juego de la centralidad del hombre, como posibilidad trascendente y condición de su 

propio conocimiento, no se puede oscurecer con aporías o percepciones del sujeto, porque esto 

precisamente es lo que obliga a sepultar al hombre mismo y quedarnos con meras representaciones 

o sujeciones de este, en donde la identidad del hombre queda sujetada a la identidad forjada por 

los aparatos ideológicos o generada por las tecnologías de un saber transitorio. Cuando asumo la 

expresión identidad  me estoy refiriendo a una de las consecuencias o evidencias  de la poca 

comprensión substancial del hombre. De ello se puede afirmar que las ruinas de la metafísica (si 

así las llamasen los nuevos filósofos) deben auto- fundar la auto- realización del hombre 

contemporáneo, porque el hombre de hoy es un hombre real, concreto, con un repliegue estructural 

histórico, que se presenta ante nuestros ojos para ser descubierto en su unidad, en su conjunto, no 

en sus partes, porque esa no es su identidad. Las perspectivas antropológicas en psicología como 

el psicoanálisis (Freud, Lacan), la semiología estructural (Lévi-Strauss) o las sugerencias de la 

literatura (Mallarmé, Russell) pueden usarse en este sentido para configurar mejor la identidad 

ontológica del hombre. 

Sin embargo, al ir un tanto más allá, es posible afirmar que la identidad no es un tema solo 

de la vinculación del cerebro y el cuerpo, como lo postula Popper y Eccles (1985) en El yo y su 

cerebro, al sugerir que el yo psicofísico activo es el programador activo del cerebro. La identidad 

sugiere vincular al hombre con la historia de las civilizaciones y de los pueblos, con el 

acercamiento a su contexto socio-cultural y en el marco de una concepción integradora de sus 

dimensiones desde la psicología, circunstancia que le ha faltado a la comprensión del hombre en 
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general. Lopera et al. (2010) lo pone en términos del alma como cultura encarnada, en donde la 

relación alma-cuerpo expresa la conjunción de las dos realidades, el organismo humano y la 

cultura, la carne y el espíritu, entendiendo este último de modo simbólico. 

Lópera, Manrique, Zuluaga y Ortíz (2010) afirman que la comprensión es lo 

“específicamente” humano. La compresión es posibilitada por un compromiso existencial; “ la 

posibilidad de tal comprensión es una capacidad heredada biológicamente y es también una 

herencia cultural” (ibid., 237 p).   

Por alguna razón, ha primado dentro de la comprensión antropológica  la separación de 

alma y cuerpo, como entes o substancias distintas, como si vinieran de mundos diversos y como 

en algún momento de la historia del pensamiento se propuso a partir de la separación de razón y 

fe. En Colombia, para correlacionarlo con nuestra propia historia, el alma también es un concepto 

que tiende a ser sepultado; la transformación epistemológica de las ciencias, el abono de la tierra 

en un suelo positivo como la biología, la economía política, la tecnología han hecho que el hombre 

no quiera referirse al alma, o simplemente siga apartándose pausadamente de su trascendencia y 

de su unidad ontológica. Sin embargo, fue precisamente Santo Tomás quien, dentro de los 

contenidos del cristianismo, afirma la íntima relación que se establecía entre estas dos vertientes, 

como lo hace particularmente también con el alma y el cuerpo separados; y su postura sigue vigente 

a pesar del mundo positivista que quiere esconderlo. Seguirán siendo pertinentes las propuestas 

antropológicas de Santo Tomás, lo importante es conocerlas. 

La fe y la razón fueron considerados elementos complementarios dentro de la filosofía 

tomista. La razón aportaba al ser humano el conocimiento de sí mismo a través de la conciencia, 

mientras que la fe aportaba el sentimiento de esperanza y la convicción de la bondad y la 

generosidad de Dios. En este marco, para Santo Tomás, el hombre tomaba conciencia de su 
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identidad personal, que para el caso colombiano estuvo precedida del reconocimiento parcial por 

parte de la psicología experimental, como lo refiere Oviedo (2019): 

La psicología experimental representaba un nuevo reto para el catolicismo, el cual podría 

poner los avances de la historia al servicio de las metas fundamentales de la salvación 

eterna. Santo Tomás fue un ejemplo edificante, pues supo armonizar la sabiduría de la 

filosofía griega y los planteamientos del pensamiento oriental con la fe cristiana. Otro tanto 

haría el neotomismo: integrar los discursos paganos, laicos y antirreligiosos para 

incrementar la fe, al igual que la búsqueda de la felicidad y la caridad. (p. 205) 

Esta identidad, que es integralidad de lo corporal y lo espiritual, no solo estuvo 

absolutamente traducida en Santo Tomás, sino que, en las argumentaciones de la presencia del 

tomismo en Colombia (Oviedo, 2019), trajo una concepción espiritual-corporeizada del hombre, 

que luego fue mediada por las diversas concepciones de la psicología. Esta última mezcló visiones 

aplicadas del campo de la medicina y la educación y se entremezcló con posiciones modernas que 

generaron debates disciplinares de diversa índole, los cuales menguaron una comprensión 

totalizante del hombre, un tanto en afectación de la propia identidad y la comprensión substancial. 

En la visión tomista, expresa Oviedo (2019), el hombre no puede ser concebido como un 

sujeto apartado o desconectado de su propia alma. La relación de los seres consigo mismo se 

entendía como una actividad de permanente conocimiento, en la que emergía un sentimiento de 

admiración sobre la diversidad de experiencias que constituyen la propia realidad interior y que 

pautó en gran medida la comprensión del hombre colombiano hasta la entrada de la modernidad, 

cuando el neotomismo se dio la tarea de indicar que la vida de la conciencia estaba marcada por la 

presencia de diferentes formas de conocimiento nacidas de las emociones, los recuerdos, los 

pensamientos y los deseos. Por decirlo de algún modo, al colombiano se le había vendido la idea 
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de un mundo interior que era distinto al quehacer exterior. Sin embargo, gracias a desarrollo del 

concepto de conciencia, ya en su versión intelectiva o sensitiva, la conciencia hacía posible que 

los sujetos sintieran el alma, sus facultades y sus operaciones. Entonces, el alma no es ya un 

atuendo que se porta en la vida subjetiva, sino que puede ser definida como una “mirada interior” 

que involucra la totalidad del hombre (Oviedo, 2019); postura, por lo demás, acertada no solo en 

Oviedo, sino en la historia de los contenidos metafísicos de los colombianos. Para una Colombia 

acostumbrada a copiar ideas, ideologías, corrientes de pensamiento y hasta modas, hace falta 

restablecer su propia historia ontológica y metafísica centrada en el alma, en donde se descubre 

que el país ha tenido un hombre en unidad; y para que este mismo hombre sea el constituyente de 

las practicas históricas discursivas y representativas de su historicidad trascendente. 

La psicología debe avanzar y trascender en la investigación respecto de aquello que en 

apariencia le resulta obtuso o misterioso, tal vez inadecuado, como el alma. La neurología, los 

nueurofisiologos, los psico biólogos saben que el estudio del alma y del hombre involucra el 

conocimiento de los procesos básicos, en los sensitivo, lo cognitivo y lo espiritual, pero cabe 

también abrir la puerta a la dimensión discursiva de la psicología para permitir un nuevo trazo 

trascendente  en la manera de percibir al hombre.  

Para colegir con un elemento más, en la relación del alma con la vinculación de  hombre 

integral en Colombia, se puede defender el hecho de que la labor del pensamiento neotomista 

radicó en exaltar el sentimiento de aprecio y gratitud hacia el alma racional como donación divina, 

que sigue teniendo vigencia en la actualidad. Regularmente estamos inmersos en contenidos 

psíquicos, vivencias diversas, estímulos del mundo exterior e interior, y la conciencia hace posible 

la conversión en una noción de actualidad psíquica, donde todos los elementos quedan 
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coherentemente relacionados y así el hombre no aparece como un ser hecho de partes, sino como 

una integralidad mediada por lo espiritual y lo corpóreo. 

Oviedo (2019) lo expresa de este modo: 

Gracias a la conciencia y su otorgamiento de la íntima certeza sobre nuestra propia 

durabilidad temporal, nos es posible ordenar todo lo que nos afecta. Todo suceso psíquico 

entraría a ser parte de nuestro presente o de una actualidad psíquica, sin que por ello 

cambiemos nuestro modo de ser sujetos con el vaivén de nuestras afecciones. (p. 195) 

Lopera y otros (2010) sostienen que hoy desde el ámbito de la psicología el abordaje de la 

comprensión del hombre se hace desde los términos que serían más susceptibles  de “abordaje 

científico” como mente, cognición, conducta, comportamiento, pero que resultan insuficientes 

para definir no solo el objeto de la psicología,  el alma, sino que además dejan por fuera la 

estructura y la estructuración del hombre por sí, porque solo median una parte para la comprensión 

total.   

En el pensamiento tomista, la actividad cognitiva iba más allá de la simple percepción de 

los fenómenos observados. El entendimiento se concebía como una potencia intelectiva destinada 

a captar el mundo de manera sustancial (Oviedo, 2019) y, por esto, el hombre adquiría conciencia 

plena. 

En este sentido, igualmente es posible afirmar que el hombre puede tener conciencia de sí 

mismo, de su mundo interior, solo cuando tiene conciencia de su actividad y de sus pensamientos 

como reflejo del mundo exterior. La auto-conciencia, que se forma como parte del desarrollo 

histórico del hombre, no puede obviar el cuerpo, que asimila las vivencias del contexto y de la 

cultura donde se halla el hombre. Existe una estrecha configuración entre alma y cuerpo, que tiene 
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como puente la conciencia del hombre en su propia temporalidad y espacialidad, por eso dedicaré 

un breve apartado para desglosar este elemento adicional en la conclusión, referido a la conciencia.  

Se puede añadir, como lo sugiere Shorojova (1963), enmarcado en la postura del desarrollo 

individual e histórico de la conciencia, que se forma primero la idea sobre la fisionomía física del 

hombre y luego la conciencia de sí mismo, su auto-conciencia en la diversidad del yo. Toda auto-

conciencia es conciencia, pero la conciencia no se reduce a la auto-conciencia. De tal forma que 

la auto-conciencia es la forma superior de la conciencia. En esta configuración de la conciencia, 

el hombre se evidencia a sí mismo no como sujeto, sino como hombre que encarna lo interno y lo 

externo de su ser. 

En la cualidad apropiativa de la conciencia, en psicología, el concepto de cultura es 

igualmente útil para describir la manera en la cual el hombre adquiere sentido a través de las 

relaciones con los colectivos e instituciones, lo que hace posible un proceso identitario basado en 

valores colectivos, como sucede en las sociedades tradicionales (Vera et al., 2009). El alma y el 

cuerpo no están en el arbitrio solo de lo ontológico, sino que trascienden a lo cultural en el nexo 

de la conciencia. La muerte del hombre abriría la posibilidad de descentrar el carácter constituyente 

del sujeto, para plantearlo como un efecto de las actuales prácticas del saber y del poder, con lo 

que no es posible estar en esencia de acuerdo. Recuperar la substancialidad del hombre en su 

esencia sugiere trasgredir los límites de una antropología del sujeto para abrir el boquete de una 

antropología del hombre que en esencia es unidad ontológica. No se trata del contenido positivo 

del lenguaje, de la ciencia o del saber científico, ni tampoco de los continuismos dualistas, sino de 

la sugerencia trascendente del hombre que se plasma como ser ontológico unitario en el mismo 

sentido apropiativo de la conciencia. 
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A este propósito, para el caso colombiano, el concepto de conciencia de la psicología 

experimental, en opinión de Oviedo (2019), tenía para los neotomistas un sabor amargo, pues se 

asumía el ser humano como una mera unidad productiva de la sociedad, situación que perdura en 

el desconocimiento socio-histórico del mundo contemporáneo. Se desalojaba el alma de un lugar 

de privilegio, se propiciaba la desolación del sujeto respecto de una matriz social y se fomentaba 

una concepción individualista con menoscabo de la unidad espiritual sugerida por el tomismo. 

Primó de algún modo esta consideración, que se juntaba a un primer desarrollo de la 

psicología experimental. Si bien hemos pasado por la psicología experimental, lo conductista tuvo 

su tiempo y lo psicoanalítico también, pero lamentablemente, en la coyuntura de nuestros tiempos, 

el hombre se sigue comprendiendo como un ser dividido, desmembrado de lo corporal, de lo 

espiritual e incluso de lo mismo cultural. Su ser se desperdiga porque se ha olvidado su perfecta 

unidad, y esta parte de la historia, en correlación con la modernidad, sugiere para el hombre 

contemporáneo devolver la mirada al alma como elemento que arrastra no solo esta unidad, sino 

el sentido integrador de su psiquismo. 

De otra parte, siguiendo las afirmaciones de la psicología rusa, en la afirmación de la 

tercera categoría de esta conclusión (identidad hombre-cultura-psiquismo), se puede colegir que 

los genes de la conciencia, desde la psicología histórico-cultural, establecen una relación de 

tránsito histórico; pero en la postura de Leontiev, colaborador de Vygotsky, el desarrollo de la 

conciencia implica la separación entre las vivencias del sujeto y la imagen de la realidad que esta 

forma. Se sugiere igualmente, por ejemplo, en algunos autores como Organista (2005), la 

posibilidad de formular la conciencia como un producto del desarrollo cognitivo que entrecruza lo 

sensorial y lo social, característico del pensamiento humano. La metacognición lima los escollos 

de las derivaciones teóricas de este abordaje de la conciencia con contenido histórico-cultural. 
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Luego parecerá prudente, acertado e inductivo acercar la conciencia no solo al desarrollo cultural, 

sino al mismo hombre en su totalidad, que se deviene en cuerpo y alma para substancializar su 

psiquismo. 

La psicología cultural tal vez pueda abrir este puente entre la antropología y la psicología 

que genere un cruce enriquecedor y que sugiera respecto a la psykhé la apropiación de una 

metafísica teológica, en concordancia con la dimensión espiritual del hombre y acorde, así sea de 

modo rudimentario, con el pluralismo cultural del yo. 

A esta configuración de la identidad del yo le ha faltado rescatar las bondades del aparato 

psíquico y la comprensión cultural del mismo, que permita gravitar en las condiciones espirituales 

del ser humano. Cabe considerar que los neotomistas integraron, a esta condición psíquica, las 

vivencias y los apetitos espirituales del sujeto; y que avanzaron en la explicación de que la esfera 

mental y social hace parte de esta comprensión del bienestar y de la satisfacción intima del ser 

humano. En esto parecen oportunas nuevamente las palabras de Oviedo (2019): 

Los seres humanos estamos motivados a alcanzar la satisfacción intima de nuestros más 

profundos deseos, como hallar la paz interior y el gozo de los placeres proporcionados por 

la experiencia del entendimiento. El hecho de poder apreciar la grandeza del alma es una 

de las experiencias más satisfactorias para quien se percata del privilegio concedido por 

una portentosa vida intelectiva (p. 198). 

Avanzar en una comprensión antropológica del hombre implica igualmente poner todas o 

la mayoría de las comprensiones de la psicología, de la sociología y de la maduración de la propia 

identidad del hombre en su contexto, para ofrecer una razón más integradora de la vida del hombre 

en una región, en una realidad. 
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La identificación psíquica, como un proceso que involucra la formación de la identidad del 

sujeto y su alteridad, muestra, a la manera del en sí y del para sí de Hegel, que tanto la psicología 

como la filosofía deben traducir en la concepción antropológica la doble proyección del ser hacia 

su interior y su exterior, pero en el reconocimiento de la otredad. 

De otra parte, se infiere que lo psíquico surge del funcionamiento del cuerpo como un todo. 

Como propiedad emergente del hombre, supone una explicación que apunte exclusivamente al 

conocimiento de las partes de ese todo del hombre y que igualmente requerirá un estudio de orden 

holístico, del todo en su globalidad. 

En este entrecruce entro lo interno y externo del hombre, el proceso de la identidad se ha 

ido transformando en una auto- construcción de autoconciencia de unidad, en la dialéctica de la 

experiencia con el acto intercultural. El sujeto garantiza de la substancia (cuerpo-alma) la llegada 

de la autoconciencia, desde el mismo movimiento de su conciencia que se descubre en la relación 

con los otros. De alguna manera, el sujeto, o el hombre, garantiza la evolución del subjetivismo y 

del solipsismo, porque su capacidad lo lleva a reconocer a los demás sujetos como parte de su ser. 

Se llega a ser “sujeto substancia” en la medida en que se asume el carácter de la otredad y del sí 

mismo como substancia, y lo psíquico se vuelve totalidad y unidad. De tal manera que solo en el 

ámbito del psiquismo, con ayuda de los aspectos que este engloba, se puede realizar una 

comprensión total del hombre en substancialidad. La psykhé de un ser vivo es lo que lo identifica 

a través de los cambios que experimenta hasta su muerte, lo que lo hace ser lo que es, al permitirle 

desarrollar sus funciones biológicas, que le son vitales. 

La auto-conciencia es igualmente importante y crucial para entender la identidad 

diacrónica del hombre. Fricke (2010) argumenta que nuestro conocimiento de la propia identidad, 

es una condición del hecho de que tenemos esa identidad, es decir, un conocimiento es condición 
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de su propia verdad. Se sugiere como plausible afirmar que la identidad temporal de una persona 

depende de que ella crea que tenga esta identidad y de su conectividad psicológica en el tiempo. 

En el tiempo del hombre colombiano, este siempre ha tenido la conciencia de un ser espiritual, de 

pertenecer a un universo mediado por Dios y de configurarse como hombre que tiene alma, aunque 

la historia social lo desanime en su propósito. 

La auto-conciencia y la conciencia son asumidas por Santo Tomás en relación con el acto 

moral. Para Forment (2003), en el Aquinate la conciencia es la conclusión de un razonamiento y 

equivale a ciencia con otro. Es para el santo un acto de la inteligencia o un dictamen de la razón 

práctica, en las que se han aplicado los principios universales del bien (ST I, q. 17, art. 3). 

Siguiendo igualmente a Fricke (2010), se puede argüir que el hombre, en relación con la 

conectividad de su propio entorno, recuerda su propio pasado, tiene intenciones para acciones del 

futuro y sus conocimientos, creencias, estados intencionales, predilecciones, disposiciones, hábitos 

y carácter tienen cierta persistencia y continuidad en el tiempo y favorecen la construcción de 

identidad, por lo menos desde el ámbito de lo temporal. 

Sin embargo, se puede considerar que la conciencia recoge la articulación de todos los 

procesos del hombre, y esto informa igualmente sobre su identidad. Organista (2005) lo resume 

en un breve texto que se puede traer a colación: 

La conciencia es un producto evolutivo surgido en función de los procesos psicológicos 

llamados superiores y resultado de la adquisición o internalización de un sistema de reglas 

de acción y de relación entre el sujeto y su entorno (interpsíquica) y del sujeto con su propia 

actividad cognoscente (intrapsíquica). La función para cumplir por la conciencia en esta 

situación es la de regular la actividad cognoscente del sujeto, y con ello servir de garante a 

la relación y la comprensión entre el contexto y el sujeto, en este caso sujeto social (p. 83). 
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Las diferencias teóricas y metodológicas de las diversas escuelas de psicología y los 

singulares pensamientos alrededor del sujeto interno de la filosofía se conjugan en el momento en 

que se comprende que esta pluralidad teórica, en lugar de generar una especie de atomización de 

la psicología, lo que debe producir es una mejor comprensión del hombre en su condición actual 

de vida. Así, lo que se demuestra en la investigación es que el interés por el hombre puede ser 

parcialmente abordado como objeto de estudio por las diversas escuelas de la psicología, y el ser 

humano debe ser integralmente abordado como objeto de estudio. 

La intersubjetividad pura, en este caso, no existe; existe sí un ser intrapsíquico, un ente con 

alma y cuerpo mediado por la subjetividad que aparece ante los otros como un ser integral, y en la 

mediación con lo cultural comprende su ser de hombre. De ser un sujeto concebido por la 

psicología clásica como una entidad fija en el psiquismo de su ser, la estructura psíquica (alma-

cuerpo) cambiante por los rasgos biopsicosociales permitirá ahora tener una mejor comprensión 

no solo de su ser, sino igualmente de las dimensiones que lo hacen ser, y que la Substancialidad 

genera unidad e integralidad. 

Rastrear la antropología de Santo Tomás implica vincular no solo su comentario a De 

Anima, sino igualmente la diversidad de textos que conjugan la prueba de unidad en la Suma 

Teológica y la Suma Contra Gentiles. Prueba que, por lo demás, sirve de acicate para manifestar 

la vertebración que establece el santo de la Iglesia, del hombre en su relación consigo mismo, con 

el otro, con lo existente y con Dios, que el hombre contemporáneo parece haber perdido en la 

confusión de su vida. 

El yo psicológico, para Santo Tomás, como lo expuso de algún modo Brennan (1987), 

representa la integración de todas nuestras potencias, actos, hábitos reunidos y organizados, de tal 

manera que permitan diferenciar a un individuo de otro. Por lo cual, la suya es una antropología 
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rica y profunda que concibe al hombre como núcleo de múltiples relaciones, tanto a nivel 

inmanente como trascendente del mundo. Orientado de manera sapiencial hacia Dios, que es su 

fin supremo. La esencia del hombre, materia y forma, la composición bio-psíquica cuerpo y alma 

espiritual en perfecta imbricación son importantes para determinar que el alma es la forma 

substancial del cuerpo; y, dentro del ámbito del tomismo, tal figura recaba sobre el concepto de 

unidad e integralidad de la comprensión del hombre. 

Pudiere afirmarse, junto con Choza (1988), que la vida es una “actividad formalizadora de 

la psique”, en cuanto se define el ser como el acto de la forma o de las actividades de la forma, en 

un encuadre metafísico con lo biológico. El acto de vivir es una síntesis, una actividad indivisible, 

porque no solamente es la suma de funciones vitales, sino que en él se realiza la acción de mantener 

la propia identidad. La Gestalt, en términos de percepción, permitió reconocer el fenómeno en su 

totalidad. La concepción de la psykhé humana de manera holística puede generar esta 

configuración del hombre entendido integralmente. 

En este sentido, desde la vertiente de la psicología transpersonal, pueden acogerse las 

palabras de Cerda (2016), quien considera que psykhé y espíritu se encuentran estrechamente 

relacionados, y taxativamente lo expone de este modo: 

Desde este nivel, dada la dificultad científica-histórica en reconocer y estudiar “lo 

espiritual”, es difícil exhibir pruebas que demuestren la subordinación de la mente al 

espíritu. Pero sí cabe argüir que lo espiritual tiene estrechos vínculos con lo psíquico. Un 

buen desarrollo psicológico es deseable desde el punto de vista espiritual, y a su vez ciertos 

fenómenos y prácticas espirituales pueden ser psicológicamente beneficiosos. Para decirlo 

lisa y llanamente como lo entiende la psicología transpersonal: lo psíquico es, a lo menos 

en parte, también espiritual (p. 45). 
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La diversidad cultural abre la aventura fascinante de cara a los vínculos entre la psykhé y 

el ethnos, en el marco del análisis psico-cultural, con la versatilidad transdisciplinar que se forja 

entre la psicología cultural, la antropología y la identidad ontológica, en el desglose de la categoría 

metacognitiva de la Unidad Substancial propuesta por Santo Tomás, que seguramente queda como 

sustrato de un camino aún por recorrer. 

En forma muy breve, vale la pena acudir a una cuestión más donde Santo Tomás de Aquino 

propone que el hombre posee la capacidad para reflexionar sobre sus actos (De Ver. q. 24, art. 1). 

Así, la relación entre el intelecto y la voluntad se aclara y es posible para las facultades superiores 

del alma, lo cual implica, para la causa sui que el santo usa tantas veces en la Suma Contra 

Gentiles, la reflexión que el sujeto hace sobre sí mismo, que no solo procura una reflexión en torno 

a la interioridad, sino que valida los posibles pensamientos sobre la subjetividad.  

El hombre “quiere alcanzar su propio fin” (“proper se operatur sicut proper finem”) y, 

además de esta obligación, quiere pensar en sí mismo. En términos proyectivos, esta reflexión se 

equipara a la subjetividad, en procura de la reflexión de sí mismo que es psicología del hombre en 

totalidad. 

En igual perspectiva, conjugar simétricamente las diferencias metodológicas y teóricas de 

la psicología, con relación al hombre, implica de base concebir que no existen las psicologías sino 

la psicología. El humanismo, el psicoanálisis, la psicología cognitiva, el conductismo o el 

construccionismo tendrían diferencias en método, pero unidad dialéctica en la psiquis. La 

dialéctica de sus principios, en la teoría de las escuelas, se entrecruza con el objeto principal de la 

psicología, que es el hombre, instrumento mediador que subyace a la misma dialéctica de lo interno 

y externo que se ha manifestado anteriormente. Por lo cual se sugiere, desde la perspectiva de los 

planteamientos substancialistas de la comprensión tomista del hombre, superar las limitaciones 



183 ANTROPOLOGÍA TOMISTA Y PSIQUISMO 

unilaterales de las escuelas de psicología y re-descubrir la unidad dialéctica del fenómeno psíquico 

que se da en el hombre como ser en sí que se apropia de su interioridad. 

Para el Doctor Angélico, el hombre y su alma gozan de una estrecha unidad, de perfecto 

sentido estructural en su ordenación al fin. El ánima humana es una substancia con un entramado 

sustantivo que recoge la mens (facultad intelectiva) y el animus (dimensión operativa y habitual) 

dentro de una gran condición espiritual. Recuperar esta simbiosis antropológica parece adecuado 

porque el hombre se convierte en algo coextensivo a su ser total alma y cuerpo; el núcleo 

irreductible de la psykhé humana lo hace exclusivamente hombre Substancial, antropología 

necesaria y útil para un mundo donde predomina la exclusividad de la ciencia, pero no su 

complementariedad. 

González Serrá (2003), solo para referir un breve ejemplo más, plantea que el principio de 

la unidad psiquis-actividad es una de las posiciones teóricas de la psicología marxista. Solo desde 

la confluencia del contexto interno y externo, tan importante desde el proceso de la actividad 

psíquica del hombre, se puede decir que se logra el objeto de la psicología como mediación de lo 

psíquico, lo ideal y subjetivo, en el marco de una naturaleza socio-histórica del hombre. 

Lo psíquico se encuentra tanto en las vivencias del sujeto como en su actividad externa, en 

el mundo natural y en el mundo social; en la función activa de la subjetividad humana, que no se 

desune en ningún momento, pese a la dialéctica de los contrarios. Es más bien reflejo creador del 

medio social que conjuga lo biológico, lo ideal y lo subjetivo. El desarrollo humano debe ser 

comprendido en la unidad de las dimensiones de lo filogenético, ontogenético e histórico-social. 

Lopera et al. (2010) consideran, de manera general, algo con lo que se puede estar de 

acuerdo para finalizar estas conclusiones, que lo psíquico es una propiedad emergente que surge 

del funcionamiento del cuerpo como un todo, razón por la cual no basta con una explicación que 
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apunte al conocimiento de cada una de las partes que componen ese todo. Se requeriría de un 

estudio de orden holístico, del todo en su globalidad, que permita particularmente una mejor 

comprensión del hombre en materia de psicología y de filosofía, máxime si estas concepciones de 

Santo Tomás las ponemos como articuladores de una rica concepción espiritual antropológica para 

el hombre contemporáneo. 

La dimensión integral de la existencia no es un  colorario supedidato a las diversas épocas 

de la historia, es más bien la expresión más exacta de la condición humana que junta lo interno y 

lo externo del hombre, en cuerpo y alma.  

Como lo expresa  Ramírez Cobian (2018) en “Pensar el Cuerpo”: “ a lo largo del siglo XX 

y hasta nuestros días ha ido ganando terreno una concepción más bien ideológica que privilegia 

prácticamente de modo absoluto la dimensión corporal y material  de la existencia, aunque bajo 

un mecanismo reduccionista  y al fin empobrecedor. Es el inmanentismo ateo  de la modernidad 

asumido, en general, como una filosofía del no hay nada más que esto, es decir una ideología 

conformista y tendencialmente nihilista “(Ramírez Cobian, 2018, 103 p).  

 Es un tanto una visión desesperanzadora  no solo del mundo  sino de la vida, atravesada 

por el consumismo, la moda y los intereses individuales que en algunas ocasiones pone incluso el 

alma contra el cuerpo. Hoy se hace necesario una ontología que recupere la comprensión integral 

del hombre en términos metafísicos en correlación con el entorno. Algunos lo han llamado 

Ontología social (López y Osorio, 2020) y prefiero llamarlo, actualización metafísica de la doctrina 

de Santo Tomás.  

En el orden de la correlación un tanto más explícita de la antropovisión tomista  con las 

corrientes de la psicología y siguiendo en este sentido  la postura de Brennan (1965) compilador 

de la psicología de Santo Tomás, además de realizar una distribución de sus saberes, señala la 
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importancia de tres rasgos de los actos vitales: nutrición, crecimiento   y reproducción, 

caracterizaciones que contextualizan la vida en vinculo con el organismo en Santo Tomás.  La vida 

misma subyace al encomio de lo trascendente  y lo corporal  que se juntan en la subjetividad de la 

expresión personal.  De tal forma que en complemento a esta substancialidad se puede afirmar que 

la postura dialogante de la antropovisión tomasina además de enarbolar la sensibilidad  y lo 

cognitivo, permite una correlación funcional proclamada por las escuelas de la psicología.  

Para el conductismo los sentidos son elemento indispensable para la percepción y su 

posterior unión con los demás órganos del crecimiento que permiten la funcionalidad del ser; para 

el psicoanálisis la emocionalidad se conjuga con lo cognitivo en la tarea de percibir el mundo 

interno y externo que hace igualmente funcional al hombre y todos sus actos de vida.  

Seguir los postulados del conductismo es clave para entender el advenimiento del 

funcionalismo en el sentido de percibir que la tesis esencial del conductista es la de sostener que 

los conceptos psicológicos en su variedad, denotan en su conjunto cierta disposición a la conducta. 

En ello por supuesto hay que distinguir el conductismo lógico que sigue esta postura y lo funcional 

estará en que los conceptos psicológicos de su tesis, se adecuen al comportamiento individual.  

Para el conductismo metodológico lo importante no son los conceptos psicológicos sino los datos 

que arroja la introspección y para el conductismo radical, realmente lo importante no es lo uno ni 

lo otro, sino las explicaciones que se puedan obtener de los estímulos sensoriales, las respuestas 

conductuales  o los reforzamientos de determinadas conductas.  

Punto común o elemento diferencial entre las escuelas de psicología denota la 

introspección, pero elemento que las relaciona será el funcionalismo en el sentido de considerar 

las relaciones o vínculos entre las partes. Lo cual sugiere un vínculo a priori filosóficamente entre 

los estados mentales  y la  conducta del individuo que en algunos casos puede ser atribuida al 
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conductismo y que en la actualidad prefigura las diversas vertientes de la psicología de lo mental.  

Aclaro que en términos de funcionalismo no solo asumo que comprender mal un concepto 

psicológico será causa de también una mala comprensión de la conducta del individuo. 

Comprender mal al hombre en su funcionalidad (entendida como relación alma- cuerpo) sugerirá 

igualmente una no real comprensión del hombre.  

Santo Tomás distingue los sentidos internos de los externos y pudiera decir que de algún 

modo asume la afirmación conductista del mundo interno y externo, o en las posturas internalistas 

(como algunos llaman al psicoanálisis) en donde el mundo interior es la causa de la experiencia de 

la identidad  y configuración del yo. Estos dos categorías, vida y funcionalidad en relación a la 

substancialidad además de lo cognitivo que expresa el santo a través de sus escritos, me permiten 

atreverme a afirmar que el desarrollo histórico tanto de la filosofía como de la psicología, lleva la 

consecuencia un tanto límite de negar el carácter substancial del hombre y se reduce el psiquismo 

a la mera interacción entre el organismo humano y el mundo. Recuperar el psiquismo implica 

abordar el hombre en su totalidad y el carácter dialogante de las dos ciencias (psicología y filosofía) 

se produce en  este cruce.  

El yo, el sujeto de la psicología no lo es a nivel meramente subjetivo, como eventualmente 

lo pudieran proclamar la psicología contemporánea; no se puede superar la  experiencia de lo 

sensible, ni lo cognitivo, ni la voluntad, que se juntan el ser hombre.  

Cuando el Aquinate habla del alma unida al cuerpo ( S. T. I, q , 84, 85) ; del alma que se 

conoce a sí misma y lo que hay en ella ( De Veritate, q, 10. a.8) y de cómo el alma conoce que 

trasciende  (S. T. I, q.88; De  Veritate q, 10. a.11), está afirmando la integralidad y la 

complementariedad de los sistemas que hacen al ser humano, al hombre. Y este sentido pudiera 

añadir una breve complemetariedad a la conclusión afirmando que así como las escuelas de 
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psicología han formado un sistema para sus postulados, el sistema comprensivo del hombre por 

parte de Santo Tomás, concibe lo mismo.  Para el conductismo de primera generación  en los 

planteamiento de Wunt, igualmente de Skinner  y los psicólogos de tercera generación las 

sugerencias entorno a funcionalidad y actos de vida forman un sistema. Igual sucede con 

psicoanálisis  que en lo comparativo de los planteamientos de Freud o de Lacan  en relación a la 

psiquis forman mediacionalmente un sistema.  

Sin que resulte solo una idea traída de los cabellos, la potencia y el acto cumplen una 

función totalizante en la postura del Aquinate en relación al hombre. Las potencias del alma 

(entendimiento y voluntad) y aquellas que pertenecen al conjunto del alma -cuerpo (vegetativas, 

sensitivas, apetitivas y sensibles) obligan desde mi punto de vista a considerar que el cuerpo 

(potencia) por la presencia del alma se convierta en justo “acto”, el quehacer del hombre.   

Si para el conductista de tercera generación por ejemplo el lenguaje cumple una función 

de cambio del acto, y para el psicoanalista el acto se desfigura en el contexto de la neurosis, habrá 

que darle una justa cabida a la integralidad del alma (psiquis) de manera totalizante, no en sus 

partes, para la comprensión del hombre.  

En el análisis sistémico es común que el analista explore, analice, estructure las relaciones 

de los sistemas y de los subsistemas que configuran el acto del hombre. Entendido desde la postura 

de lo sistémico la función de la familia, los pares, las organizaciones, que permiten la funcionalidad 

positiva o negativa del acto del hombre.  

La potencia entendida  como Santo Tomás en el cuerpo, es lo que potencializa el acto del 

hombre, porque solo desde este se produce; creo que uno de los problemas de la psicología hoy es 

que nos hemos olvidado  del cuerpo y de sus partes. Vemos el “acto del hombre” como algo 

independiente, aislado de la potencia del hombre, su cuerpo. Para Santo Tomás por ejemplo el 
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cerebro era algo importante en su doctrina, en la Suma Teológica dedica algunos comentarios al 

respecto. Hemos olvidado el cerebro en la psicología? La neurología  y la neurofisiología   han 

tenido en los últimos años fantásticos avances al respecto, pero estos avances le sirven hoy al 

hombre común, al hombre real para saber algo más sobre sí?.  

La relación objetual potencia- acto en el hombre, no debe quedarse solo en lo aspectual. El 

objeto es “uno “ con el “acto” que se presenta. El acto no debe ser solo auto- intencional por 

decirlo de algún modo, es decir referido al objeto (hombre) sino que debe abordar la Unidad del 

objeto subjetal, al hombre en su integralidad de ser.  

Por esta razón la Unidad es un trascendente metafísico; los trascendentales que repito como 

afirmación de mi idea son el ser (esse) la verdad, (verum) el bien (bonum) la Unidad (Unum) y la 

belleza (pulchrum)  siguen siendo actuales en la percepción y el modo de abordar al hombre. 

Talvez olvidados por la ciencia u obligados por lo contemporáneo a cambiar su presentación.  

Para el Conductista contemporáneo el cerebro (importante para Santo Tomás) no existe, 

tampoco los trascendentales, mucho menos la trascendencia del hombre, porque su ser metafísico 

no es medible, observable. Coyunturalmente para el psicoanálisis o lo sistémico lo trascendente 

del hombre pasa por el influjo que puedan tener algunas estrategias de esoterismo o de psicología 

espiritual de manera particular en los procesos  terapéuticos de relajación o equilibrio de 

emociones. Sin embargo sabemos  que lo metafísico pertenece por el carácter de lo humano al 

hombre mismo, la filosofía y la psicología deben ser metafísicos como lo son en su origen.  

De otra parte y en consonancia con los mismos trascendentales enunciados, la verdad 

conjuga la certeza del hombre mismo en el acto. La verdad no es reflexiva por sí misma, sigue un 

camino reflexivo pero está en el acto del pensar y como lo decía Tomás de Aquino, la verdad es 

conocida por el acto, por esto la verdad es el acto del entendimiento.  
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Los diversos autores y estudiosos de Santo Tomás han enarbolado con suficiencia y 

maestría este favor del conocimiento que tuvo el santo, pero su doctrina es mucho más amplia, 

explícita  y configurante  en lo  metafísico y la comprensión del hombre trascendente, y será  una 

reducción solo mirar en esta perspectiva.  

Es verdad que la capacidad humana de comprensión es reducida, en algunas ocasiones tan 

angosta que pretendemos desde un solo aspecto realizar la comprensión del todo. La inteligencia 

misma puede ser origen de errores pero una sola mirada no es abarcativa  de la totalidad del hombre 

y siempre será necesaria la consideración de la contradicción dialéctica de la ciencia para mejorar 

nuestras interpretaciones. Como lo expuse brevemente  en la introducción al documento,  no 

pretendía un eclecticismo mediado por la doctrina de Santo Tomás, sino  el uso de la dialéctica  de 

la verdad como trascendente  para iluminar una mejor manera forma del desvelamiento de la 

verdad. Facientes veritatem.  

La postura de la nueva psicología debe ser interdisciplinar y transdisciplinar que es 

conveniente para el avance de la misma psicología y de la comprensión ontológica del hombre. 

Para usar otra de las expresiones de  Lopera (2010) es necesario reconocer toda la tradición 

filosófica  que sigue vigente. Con sus propias palabras afirma: “ también como valor agregado, se 

logra mediante este diálogo una actitud más analítica, menos dogmática, más pluralista., que opera 

como antídoto a las posiciones cerradas, casi religiosas que muchos autores han asumido al 

atrincherarse en su propia escuela y mirar con desprecio o incluso con plena indiferencia los 

planeamientos de las demás escuelas. Es una mirada más, sobre el alma “ (Lopera y otros, 2010, 

258 p).  
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