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Resumen

Fundamentados en el pensamiento de Santo Tomas de Aquino, Doctor Humanitatis, se
busca determinar la naturaleza de la psicologia clinica por la inteligencia de sus causas.
Se concluye gue su objeto formal es la salud psiquica, entendida como una disposiciéon
aptitudinal del apetito sensitivo, como parte en cuanto parte de la operacion voluntaria.
El objeto material es la sensibilidad humana en cuanto puede participar de la razén. Por
su parte, el psicélogo clinico es causa eficiente extrinseca de la salud psiquica, en tanto
remueve la enfermedad psiquica, entendida como una indisposicion del apetito

sensitivo que obstaculiza la operacion voluntaria.

Abstract

Based on the philosophy of St. Thomas Aquinas's, Doctor Humanitatis, we seek to
determine the nature of clinical psychology by the understanding of its causes. The
conclusion is that its formal object is mental health, conceived as an aptitudinal
disposition of the sensitive appetite, as part qua part of the voluntary operation. The
material object is human sensibility insofar it participates of rationality. For his part, the
clinical psychologist is an extrinsic efficient cause of mental health, insofar as he
removes mental illness, understood as an indisposition of the sensitive appetite that

hinders voluntary operation.

Palabras claves / Keywords

Psicologia Clinica - Salud Psiquica - Enfermedad Psiquica — Santo Tomas de Aquino —
Virtud Moral - Vicio Moral - Definicién / Psychoterapy - Mental Health - Mental Disorder -

Saint Thomas Aquinas - Moral Virtue - Moral Vice - Definition




Universitat
Abat Oliba CEU

SUMARIO S

INTRODUGCCION. ..ottt ettt ettt et et ea et te s te e aee et etestensasseteneate e eeeee e enenes 7
ESTADO DE LA CUESTION......oottiiiiiecteee ettt ettt eae et en e s ensennnenen 12
I.CUESTIONES EPISTEMOLOGICAS PRELIMINARES.........ccoovitiieeeeeeeeeeeeee e 41
1. El CONCEPLO A CIBNCIA....eeeiiiiiiiee ettt 42

1.1 Notas generales del conocimiento CientifiCo..........ccccceevreeriiensiieennen, 42

1.1.1 La ciencia desde una perspectiva realista.............cccceeeerrnnnn. 44

1.1.2 El conocimiento de la naturaleza ...........cccccccevvveeeeeeenciiccsnnnnns 47
1.2 El habito de 1a CIENCIA. . ....cocvveeee ettt e 48

1.2.1 Abstraccién total y abstraccion formal.............ccceeceeiiceenne. 50
1.2.2 Objeto formal y objeto material de una ciencia....................... 52

1.3 La perfeccion objetiva de 1a CIeNCia...........ccovvvveiiiiieeiece e, 55

2. Entre la filosofia y la psicologia: perspectiva de abordaje.............ccocovvvvviveennenn. 62

3. Orden en que conviene exponer [a Materia.........cccccceeevieniciiieiieiree e 66

[. LOS PRINCIPIOS DE LA DEFINICION........c.ceoiitieeee e e e e e 69
1. CONEXTUAIIZACION.....cceiitiiiiee ettt e s s ee e e s s te e e e enns 69

A - i o - Y= o ) o PSSR 70
2.1 La pasion en Si MIiSMa@..........coiciiuiiiiie e e cccnie e e e e e e s e sanee e neeee s 70
2.2 La pasion animiCa..........covcuruiirireieee s s ecsere e e e e e e e e e s e rrer e e e ae e e e e 72

2.2.1 El alma como causa agente y formal de la pasi6n animica......80

2.3 La pasién animica y los principios de la definicién...........cccoccceeeiiin. 83
3. Los principios de [a definiCiOn..........cccuuveiiieii e 86

[l. LA SENSIBILIDAD HUMANA COMO SUJETO DE LA PSICOLOGIA CLINICA.............. 88
1. El Sujeto COmMO CaUSA MALEIIAL.........uiiie ettt ee e s 88

2. La sensibilidad humana como &mbito propio de la psicologia clinica.................. 89
3. Las potencias del @lMa..........eeuiiiieiiiiiiiiiie et 95

I ST Flo g To T o] o ¢ 11 ] o PRSP RS 97

3.2 IMAGINACION......cii ittt ee e e eeeeeenees 101

3.2.1 Objeto y funciones de la imaginacion..............cccccceveeeesnennn.. 101

IR O oo 1) =111 VRSP UPRSSN 103



Universitat
Abat Oliba CEU

I =7 g = VPP EURUUSRRN 111

3.4.1 Objeto y funciones de la memoria............cccccevueiieereeeneennnns 111

3.4.2 Memoria sensible y memoria SUi..........ccccccovvieiiiiiiininins 113

3.4.3 Leyes de asociacion de la memoria.........ccccveeeecveeecesiineneennn 114

3.4.4 EXPEIMENTUM. ..ottt ettt 116

3.5 APELItO SENSILIVO. ...cvveiie ettt e 119

3.5.1 Relacion entre los afectos y [a razon..........cccccccevvveeeiieeenns 123

4. La sensibilidad humana.............oueuiiiiiii e e 126
IV. LA ENFERMEDAD PSIQUICA COMO PRIVACION EN LA SENSIBILIDAD................. 129
1. Delimitacién fenomenoldgica de la enfermedad psiquica............cceeeiceerierieennes 129
2. Enfermedad psiquica y enfermedad COrPOrea.........ccceevuvrenreeeiirenieeeeesiee e 132
2.1. Laenfermedad en cuanto tal............ccccvviiiirieiieie e 133

2.2 Enfermedad corpérea y enfermedad psiquiCa.........coccvevvenviiiieeeennenn. 138

2.3 La enfermedad como analogia...........ccccvruverirrieieee e e cesee e e e 141

3. La enfermedad PSIQUICAL..........cccuuiiiiriiieeie s e e e e e e e 146

3.1 La enfermedad psiquica como principio del movimiento hacia la

RS- 11010 I 013 (o [ o= S 146
3.2 La enfermedad psiquica como realidad apetitiva............c.ccccvvvvevnenn.e. 149
3.3 La cogitativa en la enfermedad psicoldgica..........cccccveveeeeeerieriiiinnnn, 153

3.3.1 Conveniencia 'y nocividad..............cccecvvivriieein e 155
3.4 El apetito sensitivo en la enfermedad psicoldgica...........ccccvvveveeereeeennn. 158
3.5 Enfermedad psiquica y MEMOKia........cccuvuiieeeeereee e 162
3.6 Enfermedad Psiquica y eXperimentum............cccccvvviviiieeeeeeeeeeeeecsnnns 164
3.7 Relacién entre la memoria y el experimentum.........cccccceeeeeeeeniiciiennnnens 165

3.7.1 La enfermedad psiquica como indisposicion del

(0 1= T 0 T=] 1 (T TS 165

3.7.2 Especificaciones de la enfermedad psiquica....................... 170

3.8 El vencimiento de las disposiciones ordenadas...........ccccceevvvveeeennenee 175

3.9 Imaginacion y enfermedad pSiQUICA...........occuevuiieeiiiiiiiee e 177

4. Enfermedad psiquicay dimension moral...........cccceeeviiiiei i 188

4.1 Enfermedad psiquica y dimension moral desde una perspectiva

fENOMENOIOGICA. ... .eeiii it 182
4.2 Enfermedad psiquica y enfermedad moral...........cccceeevvvveeeiiiiiiiieeeeanns 185
4.3 Enfermedad psiquica € iNCONtINENCIA.........cccuvveeeeiieieeeeeiiiie e 190



Universitat
Abat Oliba CEU

4.4 Dimension operativa, dimension entitativa y enfermedad

15T 10T VPRSP 197
4.5 Enfermedad psiquica y VICIO MOral..........cceevieiiiiieenieeeeee e 202
4.6 Enfermedad psiquica y ViCio patolOgiCO..........ucevrrieeeieeeriiee e 207

4.7 La enfermedad psiquica como desorden en la constitucion del objeto

15T 11T o TSRS 210
4.8 La anulacién de la voluntad por parte de la enfermedad

01T U] VTSP 212
4.9 La pasién como obstaculo para la operacion voluntaria...................... 217

V. LA SALUD PSIQUICA COMO OBJETO FORMAL DE LA PSICOLOGIA

CLINICA. .ottt ettt et et e e et e s et st este e eae e saeen eneneaes 222
1. La salud psiquica como forma y fin de la psicologia clinica...........cccccoeevieecnennne 222
2. El problema de la definiCion..........coovveiii i 227
3. La unidad de la experiencia huUmana..............covcvuiiiiieieceeiee e 230
4. La exXperiencia SENSIDIE. ........ooii i 237
5. Formalidad de la psicologia CliNICa...........ccuuviiiiiieee e 239

5.1 Las partes y el todo en los actos humanos............ccccceveeveeeeeeeerceisnnns 240
5.2 El apetito sensitivo como motor movido..........ccccevveeeeeeeeeeeicininnns 243
6. Definicion de salud PSIQUICAL.......ccccei it 246
7. Salud psiquica y enfermedad pSIQUICA...........cccccuiiiiiiivieiiee e 251
8. Salud pSiqUICa Y rECLA FAZON.........cccc e e ae e 253
9. Salud psiquica y subjetividad............cccvriierie e 256
10. Salud PSIQUICA Y VIFUG. ... .uevieieie e ee e e e et aae e 258

VI. EL PSICOLOGO CLINICO COMO CAUSA EFICIENTE DE LA SALUD

ST (016110 ST 264
1. La psicologia clinica como causa efiCiente...........cccocvivieiiiiivieiie e, 265
2. El psicélogo clinico causa la salud psiquica en la sensibilidad......................... 268
3. El h4bito del pSiCOtErapeULAL.........uviii ittt 272
4. Condiciones necesarias previas por parte del paciente para sanar
Q15T o [T L= g1 (= PP USPSPRRTPIPR 278
5. Psicologia clinica y filloSOfia.........ccooiiiiiiiiiie e 280
6. Psicologia CliNICA Y BLICA........ueeeeiiiieie et e e e 284
7. Psicologia clinica y pSIQUIALITAL ........coeiiiieie e e 289



Universitat

Abat Oliba CEU
8. Psicologia clinica y teologia..........ouvieiiieiiiei et e 292
9. Psicologia clinica y direcCion eSpiritual...........cccoiiureriieit e 296
COROLARIOS Y CONSLUSIONES.......ctiieiiti ittt ettt et ensae e s see e enneeeeees 300
BIBLIOGRAFIA. ...ttt ettt ee et s e et etsas et et eas et esesseseseseesens 311



Universitat
Abat Oliba CEU

INTRODUCCION

Desde que es considerada ciencia, la psicologia se ha abierto paso lentamente entre
neurdlogos, filésofos, cientificos y pensadores, siempre intentando afirmar su
autonomia propia. No obstante, esta tarea le ha sido sumamente trabajosa y hasta el
dia de hoy se mantiene vigente la critica que afirma que la psicologia aln no ha podido
constituirse como ciencia, porque no ha sido capaz de definir un objeto propio y un
método definido®. Esto, que se afirma de la psicologia en general, sin duda es aplicable

a la psicologia en su vertiente clinica.

En efecto, la psicologia clinica ha realizado importantes conquistas sociales, lo cual se
ve evidenciado en el creciente nimero de personas que recurren a un psicoterapeuta
cuando experimentan determinado tipo de problemas; en el aumento de publicaciones
cientificas sobre la materia; en la explosiva proliferacion de escuelas de psicologia
traducida en la enorme cantidad de psicélogos clinicos que hoy se encuentran
ejerciendo; en la voz de autoridad que han llegado a ser frente a ciertos temas, ante los
cuales son consultados por medios de comunicacion, autoridades politicas, académicas
y por personas comunes. En suma, no cabe duda que la psicologia clinica ejerce hoy
una gran influencia. No obstante, es lamentable no poder afirmar que este lugar de
respeto lo ha ganado por la virtud de su planteamiento, fruto de una coherencia y
profundidad del pensamiento. Mas bien es de suponer que ha sido producto de la

imperiosa necesidad del hombre de hoy, que en muchos sentidos sufre y padece.

Desde que se vienen realizando mediciones empiricas sobre salud mental, no han
dejado de aumentar las tasas de trastornos mentales dentro de la poblacion?. Es, por
tanto, efectivamente una realidad que apremia. No obstante, urge el poder definir con
precisién y rigurosidad esta ciencia, para realizar conquistas especulativas que sean
instrumentos eficaces al psicélogo clinico. De otro modo, se avanza a tientas,
intentando responder a la necesidad. El presente trabajo, sustentado en la filosofia de
santo Tomas de Aquino®, Doctor en Humanidad, pretende ser un esfuerzo especulativo

en la linea de definir la psicologia clinica mediante la inteligencia de sus causas.

1 Cfr. C. CorNEJO, «Las dos culturas de/en Psicologia», Revista de Psicologia, (Universidad de Chile:
2005): 189-208.

2 Cfr., v. gr., J. RODRIGUEZ, R. KOHN Y S. AGUILAR-GAXIOLA, Epidemiologia de los trastornos mentales en
Ameérica Latina y el Caribe (Washington, D.C.: Organizacién Panamericana de la Salud, 2009)

3 Que en adelante, para favorecer la lectura, denominaremos simplemente La Escuela.
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Cuando hablamos de salud mental, en general, todos entendemos que estamos frente
a un problema de gran relevancia y que la psicologia clinica algun papel juega en todo
esto. También entendemos que los llamados trastornos mentales o enfermedades
psiquicas se diferencian de las enfermedades corporales y que, en consecuencia,
deben existir profesionales dedicados a tratar uno y otro tipo de problemas. En vista de
esto, la psicologia clinica, la psiquiatria y otras ciencias afines han ensayado multiples
respuestas en concordancia con diversas escuelas y paradigmas filoséficos. Sin
embargo, sometidas a la rigurosidad del pensamiento, las diferentes respuestas suelen
conducir a contradicciones en el orden intelectual y en cuanto a los procesos
terapéuticos, a resultados desalentadores y en algunos casos, incluso, a efectos
iatrogénicos. La dificultad parece verificarse con claridad cuando intentamos conjugar
las conclusiones de la psicologia clinica con las de otras ciencias, especialmente la

filosofia y la pedagogia.

Para el psicologo clinico es fundamental definir bien qué es la salud psiquica, puesto
gue esta en el origen de su experiencia y, segun se verd, en el fin de la misma. En
efecto, el tratamiento psicoterapéutico tiene, por fin, conducir al sujeto que padece una
enfermedad psicoldgica a un estado de salud psiquica. Con todo lo confusa que sean
estas afirmaciones, creemos que pocos las discutirian formuladas asi en general. De
hecho, no suelen explicitarse, sino simplemente asumirse como verdaderas. Por tanto,
nos seran Utiles como principios de nuestra investigacién, como simples puntos de
partida, y todo el camino consistira en ir dilucidando las equivocidades. Lo confuso es
util, porque siempre es desde donde parte nuestro conocimiento, pero las confusiones
no son inocuas toda vez que intentamos tomar decisiones, haciendo que lo conocido
pase a la obra. La vaguedad o confusion es, por tanto, una indeterminacion que queda
tempranamente en evidencia si procedemos con rigurosidad. Cuando en particular
gueremos dilucidar cuestiones relativas a la naturaleza de la salud psiquica, es posible
observar como comienza a surgir el disenso. Por ejemplo, ¢desde dénde deben ser
tomados los principios para definir lo referente a la psicologia clinica y sus causas?,
¢qué es la salud psicolégica?, ¢qué lugar tienen las diversas facultades en la salud
psicologica?, ¢es lo mismo que la salud corpérea?, ¢es de naturaleza moral?, ¢da
cuenta suficientemente del objeto de la psicologia clinica?, ¢en qué se distingue y en
gué se asemeja a disciplinas afines tales como la psiquiatria, la ética o la direccion

espiritual?, por nombrar sélo algunas.
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Queda patente que nos encontramos con un concepto vago de salud psiquica y, por
consiguiente, también de enfermedad psiquica, a la espera de ser definido con
precision logica, yendo de lo confuso a lo distinto y preciso. Esto permitira comprender
a cabalidad el objeto formal de la psicologia clinica, y a partir de ahi su objeto material,

asi como el lugar que le compete al psicoterapeuta.

Como se ve, en el presente trabajo daremos una importancia capital a definir las cosas
apropiadamente. Consideraremos los medios que se requieren para ello, cuidandonos,
hasta donde alcance nuestra capacidad, de no definir sofisticamente. Realizaremos
este intento valiéndonos del patrimonio de la filosofia perenne, sistematizado en este
caso por santo Tomas de Aquino. El Santo Doctor, junto a Aristételes y toda la tradicion
gue los acompafia, han sabido desarrollar un completo sistema que permite una
comprension unitaria de las cosas a partir de la razon ultima de ellas. Esto no quiere
decir que hayan agotado con su sistema las posibilidades del pensamiento. Lejos de
eso, las definiciones que aqui se pretenden alcanzar atestiguan la necesidad que existe
en este ambito de continuar su labor, como una luz a la que adn le quedan muchos

rincones que iluminar.

Las consecuencias de definir verdaderamente la psicologia clinica, no se dejan esperar.
Es evidente que no puede haber un buen tratamiento si no existe un buen diagndstico y
esto es inseparable del poder proveernos de unos conceptos que suministren claridad
respecto a la salud y la enfermedad psicoldgica, para tener una idea mas precisa de la
naturaleza del sufrimiento que aqueja a nuestros pacientes. Asi podremos ayudarlos de
un modo mas efectivo, al tiempo que tendremos herramientas conceptuales sélidas
para realizar diagnosticos diferenciales con otros tipos de sufrimientos o problemas.
Respecto a esto, compartimos y nos parecen muy atingentes las palabras de la

psicologa vienesa Magda Arnold:

Hasta el momento, no ha habido ningun estudio sistematico de la naturaleza o las leyes que
subyacen a los distintos métodos terapéuticos®. A no ser que se lleve a cabo algin intento de
examinar lo que cada sistema le hace al paciente 0 como logra sus resultados, aproximarse a
la psicoterapia de forma cientifica serd dificil. Mientras la psicoterapia siga siendo un
procedimiento puramente empirico, quienes la emplean se veran forzados a adherir
rigidamente al sistema en que se han formado, o convertirse en verdaderos eclécticos. En

4 Como mostraremos mas adelante, hoy si existen importantes avances en la materia, aunque siguen
siendo pocos quienes han intentado un aporte sistematico y los resultados insuficientes.
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ninguno de los dos casos pueden dar cuenta de forma objetiva de los motivos de su éxito o
fracaso terapéutico, con las particularidades del caso o las alteraciones que se puedan haber
dado. Su experiencia clinica individual no rinde frutos para la psicologia como un todo, sino que
permanece simplemente como un arte. La falta de una teoria de la psicoterapia ha hecho que
aumente el nimero de escuelas de psicoterapia, mientras que en el campo de la psicologia
general, ésta se ha vuelto obsoleta.®

De este modo, el presente trabajo busca ser un desarrollo sistematico de la naturaleza
de la psicologia clinica. Para ello, nuestra investigacion seguira el siguiente curso. En
primer lugar, puesto que definir es una tarea logica, serd importante precisar algunos
conceptos que nos allanen el camino para tal labor. A esto dedicaremos el primer
capitulo: Cuestiones Epistemolégicas Preliminares. Luego, discurriremos acerca de qué
clase de principios son los que debemos considerar para definir la psicologia clinica, y
este serd el tema de nuestro segundo capitulo: Los Principios de la Definicion. Fruto de
esta disquisicion surgira la estructura de los capitulos posteriores, en cuanto que sanar
es un movimiento. En efecto, de esto se tomaran los siguientes tres capitulos, conforma
a los tres principios del movimiento: el sujeto, que en nuestro caso es la persona
humana en su sensibilidad, y este sera el tercer capitulo: La Sensibilidad Humana como
Sujeto de la Psicologia Clinica; del segundo principio del movimiento, a saber, la
privacion, surgira el cuarto capitulo: La Enfermedad Psicolégica como Privacién de la
Sensibilidad; y de acuerdo al tercer principio del movimiento que es el fin, tendremos el
quinto capitulo: La Salud Psiquica como Objeto Formal de la Psicologia Clinica.
Completard nuestro estudio un sexto y Ultimo capitulo ordenado a comprender la
especificidad de la labor del psicologo clinico en orden a que el hombre alcance la

salud psiquica: El Psicélogo Clinico como Causa Eficiente de la Salud Psiquica.

Con este esquema, logramos también inteligir la psicologia clinica a partir de las cuatro
causas. La causa material, que se identifica con la sensibilidad humana, la causa
formal, cual es la salud psiquica, la causa eficiente, a saber, el psicoterapeuta y el fin,

gue en las ciencias practicas es indistinto con la causa formal.

Por lo anterior, se ve que la presente tesis es una consideracion filosofica de la

psicologia clinica, aunque sin ser una consideracion extrinseca a la misma psicologia.

5 MAGDA ARNOLD, «The theory of psychotherapy», citado en The Human Person: An Approach to an
Integral Theory of Personality, editado por M. B. Arnold y J. A. Gasson (New York: Ronald Press,
1954), 2-3.

10
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Si se quiere, es una reflexion especulativa de la psicologia, que se vale inmediatamente

de ciencias anteriores, como la logica, la filosofia de la naturaleza y la filosofia moral.

Por otro lado, el conocimiento no es una tarea solitaria y aislada, sino que por
naturaleza es un ejercicio de didlogo y comunicacion de lo conocido en la intimidad de
si. De este modo, intentaremos continuar desarrollos previos de autores de la Escuela
qgue han hecho valiosas contribuciones en uno u otro aspecto para la comprension de la
naturaleza de la psicotreapia. Hemos preferido valernos de esta metodologia, antes que
dialogar con muchos otros que consideramos mas alejados en su postura, en pos de la
claridad y consistencia de nuestro trabajo. Eso no quita que esta tarea interdisciplinaria
mas amplia de didlogo entre la psicologia clinica contemporanea y la filosofia de la
Escuela es completamente necesaria y permanecera a la espera de ser realizada. Los
autores que hemos escogido seran nuestros compafieros intelectuales, por quienes no
podemos sino expresar gratitud y humildad ante la enorme y valiosa tarea que han

realizado.

Por dltimo, adn cuando hacemos nuestro mejor esfuerzo, sin duda las conclusiones que
desarrollamos son perfectibles. No obstante, lejos de desalentarnos, nos anima la
posibilidad de precisar cada vez mas nuestro conceptos, para configurar una
psicoterapia que considere integralmente a la persona. Asi, podremos servir
adecuadamente aquello que es lo perfectissimum in tota natura®, en este caso, la

persona de cada uno de nuestros pacientes, acorde a su dignidad.

6 Cfr. Summa Theologiae I-l1, g. 29, a. 3.

11
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ESTADO DE LA CUESTION

Todo psicélogo que ha teorizado sobre su disciplina se ha encontrado frente a los
mismos hechos de la realidad y eso es un dato facilmente constatable. Pero tampoco

es dificil notar que las interpretaciones han diferido grandemente.

Como un recorrido por todas las escuelas psicologicas seria en extremo extenso, y
puesto que nuestro interés es definir la psicologia clinica, en este lugar nos
centraremos solo en aquellos autores que se han referido a nuestro tema valiéndose de
la filosofia aristotélico-tomista -que en adelante denominaremos la Escuela-. Con ellos
entraremos en dialogo para dilucidar la naturaleza de la psicologia clinica, puesto que,

a nuestro juicio, han realizado evidentes progresos en este sentido.

Ahora bien, el nimero de autores se reduce aln mas, si tomamos en cuenta solo a
aquellos que han realizado un aporte sistematico 0 ham propuesto una visién mas
completa de la psicologia clinica. En efecto, muchos autores de la Escuela han hecho
aportes -muchas veces importantes- a materias particulares, como la enfermedad
psiquica, la salud psiquica, la educacion psicoldgica, técnicas psicoterapéuticas, la
persona del psicélogo, pero no han llegado a conformar un corpus teorico suficiente
como para ser considerados en este apartado, sin perjuicio de que si lo seran en el

desarrollo de nuestro trabajo.

El ejercicio de situar nuestro tema, consideramos tiene un importante valor, puesto que
el conocimiento sobre una ciencia crece en la medida que se ejerce en un espiritu de

profundizar, completar o reformular aquellos desarrollos ya existentes.

Pues bien, para dar un cierto orden, comenzaremos exponiendo aquellas posiciones
gue, aun pertenecientes a la Escuela, se alejan mas de nuestro planteamiento,

acercandonos progresivamente a aquellos que consideramos mas cercanos.

En primer lugar, como mas alejada de nuestra posicion mencionaremos a dos autores
estadounidenses, John Cavanagh y James McGoldrick. En conjunto han elaborado una
extensa obra titulada Psiquiatria Fundamental, dedicada a la "apremiante necesidad de
una presentacion sistematizada de los estudios psiquiatricos, basandose en el

conocimiento pleno y adecuado de la naturaleza humana"’. Por tanto, en la idea

7 JoHN CAVANAGH Y JAMES McGoLDRICK. Psiquiatria Fundamental. (Barcelona: Luis Miracle, 1963), 7.

12
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fundamental coincide con el intento que nosotros pretendemos. Mas todavia, en cuanto
gue asume permanentemente a la filosofia clasica como presupuesto de sus
afirmaciones. Sin embargo, consideramos que es un desarrollo con importantes fallas.
En su conjunto, quizas el principal problema es la tendencia a confundir bajo un género
comun, realidades que deben ser distinguidas especificamente. Pongamos algunos
claros ejemplos de esto.

Uno de los rasgos que mas destacan en la obra es la reaccion ante el materialismo. Por

lo mismo comienzan asi su planteamiento:

El mundo moderno es testigo de diversas y singulares anomalias. Tal ves una de las mas
sorprendentes sea la aparicion de una nueva ciencia: la psiquiatria. Pero una psiquiatria que
prescinde de la «psique», es decir, que se propone tratar sobre el alma negando, previamente,

su existencia.®

En respuesta al materialismo, insisten frecuentemente en los principios substanciales
de cuerpo y alma, para explicar cada uno de los puntos centrales de su doctrina, pero
sin lograr especificar el lugar que uno y otro asume. Esto se ve claramente en la

definicion que proponen de salud mental:

Salud mental es aquel estado de bienestar en el cual existe un funcionamiento dindmico del
hombre en la totalidad de su ser, que le proporciona una tal coordinacion de sus facultades,
gue sus potencialidades psiquicas se desarrollan de la manera mas perfecta para obtener sus
fines, tanto presentes como futuros.®

La salud mental pertenece al hombre «en la totalidad de su ser», es decir,"el hombre no
es sélo alma o sélo cuerpo, sino una combinacion de ambas cosas. La salud mental,
por tanto, en cuanto afecta a todo el hombre, no puede referirse primariamente al
cuerpo o al alma aislados"'°. Pero confunden con ello la causa con el efecto, porque
aungue la salud psiquica -como todo lo que le sucede al ser humano- repercuta en todo
Su ser, eso es una consecuencia y no la causa de la misma. Por lo tanto, con tal
planteamiento se impide el conocimiento verdadero por las causas, en que consiste la
ciencia. Lo mismo cuando se alude a la «coordinacion de facultades», se incluyen todas
las facultades sin distinguir si la salud psiquica responde a las sensitivas, intelectivas o

vegetativas.

8 lbid.
9 lbid., 37
01bid., 38
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A su vez, al referirse a la causa de los trastornos psiquicos, ponen especial énfasis en
los habitos:
Nunca se insistira bastante en que los habitos defectuosos, basados en los esfuerzos hechos
para sustraerse a todo recuerdo de experiencias de frustracion, ejercen una gran importancia,
no solo en el desarrollo de la personalidad normal, sino también en el de la patolégica. Como
ya se ha indicado claramente antes, algunas enfermedades mentales no resultan de defectos

hereditarios o de una enfermedad tisular, sino de la adquisicién de habitos defectuosos en la

facultad de pensar, de sentir y de querer.*!

Una vez mas es posible observar la reduccion al género, pero con las confusiones
propias. En la cita, se refiere a los habitos de la facultad de pensar, de sentir y de
guerer como algo uno. Mas no es claro que los habitos intelectuales -facultad de
pensar- malos, como la ignorancia, constituyan un trastorno mental. Tampoco los
hébitos operativos -facultad de querer- malos, como la injusticia, pueden ser facilmente
calificados de enfermos. Por ultimo, habria que explicar a qué se refiere con los habitos
en la facultad de sentir, ya que no parece que puedan ser equiparados a los anteriores,
de lo contrario los animales, que son sujetos sintientes, tendrian habitos en el mismo

sentido que los seres humanos.

Finalmente, estos autores conciben la psicoterapia en estos términos:

El propésito inmediato de la psicoterapia es aliviar al paciente de los sintomas, pero su objetivo
ultimo es liberarle de los conflictos, cuyos perturbadores efectos ocasionaron tales sintomas.
Esto puede también ser expresado diciendo que la psicoterapia intenta, como Ultima finalidad,
crear un estado de equilibrio emocional con el medio ambiente.*?

El problema, parece ser a nuestro juicio, que aunque al igual que muchos autores,
sitian el fin de la psicoterapia en la dimension emocional, al intentar hacer inteligible
estas realidades, conciben las cosas de tal manera que luego no es posible configurar
un tratamiento adecuado a esta dimensiéon. Por lo mismo, conciben finalmente la
psicoterapia como un "reeducar al enfermo de acuerdo con los principios de una mejor
higiene mental"!3. Asi, en las orientaciones terapéuticas generales que sugieren, luego
de realizar el diagnéstico, entendido como un "estudio de la personalidad" y

posteriormente habiendo sido comunicado al paciente a modo de "interpretacion”,

11 1bid., 63.
12 |bid., 321.
13 |bid., 332.
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proponen "tender a desarrollar en el individuo una filosofia de vida que le capacite para
enfrentarse con el futuro sin que sucumba a los efectos perturbadores de sus conflictos
e impida que le inhabiliten"'4. Pero todo esto forma parte de una desarrollo ético de la
personalidad, por lo que con tal doctrina no es posible hallar la especificidad de la

psicoterapia con respecto a la ética.

En la obra de estos autores, proliferan las confusiones, creemos, ante todo, porque el
desarrollo de sus planteamientos esta hecho desde una perspectiva material mas que
formal. En efecto, la antropologia en la que se sutentan, con todos los conceptos que
en ella se incluyen, son semejantes a los que procuraremos utilizar en nuestro
planteamiento. Mas el ordenamiento de los mismos debe obedecer a un principio formal

gue unifique la psicoterapia y la haga inteligible, lo cual no se vislumbra en su obra.

Luego, podemos mencionar a Mario Sacchi, como un autor que, en relacién al anterior,
ha planteado las cosas con un mayor rigor metafisico. Pues bien, Sacchi ha establecido
el estatus de la enfermedad psiquica como una «enfermedad psicosomatica»'. En
cuanto que la enfermedad requiere de alteracién organica, niega que pueda existir una
enfermedad en el alma, siendo ésta su sujeto propio. Mas bien insiste que "siendo el
compuesto el sujeto de la enfermedad, el hombre no padece alteraciones de su salud
en razon del alma misma. Al ser el alma humana esencialmente impasible, el ente
humano se enferma en razén de su componente material: el cuerpo"®. Por tanto,
atribuye la enfermedad al compuesto, pero en razén del cuerpo. Y si bien, explica y
fundamenta la doble especificacién de la pasién como pasién corpérea y pasion
animica, propone la supresion del concepto de «enfermedades mentales» en razén de
gue el alma o la mente no puede padecer propia et per se:

En sede de ortodoxia filosdfica y filologica, creemos que el término enfermedades mentales

deberia ser desechado por la medicina psicoterapéutica, ya que todas estas anomalias exhiben
a las claras la alteracion del compuesto hilemarfico por razén de sus 6rganos materialest’

En cambio propone llamar a éstas, «enfermedades psicosomaticas», haciéndolas
retroceder al género que tienen en comun con las enfermedades corporeas. Las

consecuencias de esta reduccion sin considerar las denominadas por él "especies de

4 1bid., 322.
15 MaRI0 SaccHI, «El sujeto de la psiquiatria», Sapienta V (1995): 359-395.
16 |hid., 379.
7 |bid., 385
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pasion”, son evidentes: la supresiobn de la psicologia clinica como disciplina

independiente de la medicina. En sus palabras:

Desde el punto de vista epistemolégico, la atencién medicinal o terapéutica de las
enfermedades psicosomaticas, que constituyen el sujeto de la psiquiatria, esta suficientemente
cubierto por esta técnica curativa. De ahi que no haya razones, segin nos parece, para la
entronizacion de disciplinas adicionales o paralelas en vistas de la superacién artificiosa de
aquellas anomalias. Para el caso, carece de toda fundamentacion epistemologica la
postulacién de la existencia de una disciplina curativa distinta de la psiquiatria destinada a
superar las enfermedades psicosomaticas, porque con ello no se hace otra cosa que reproducir
innecesariamente técnicas terapéuticas especificadas bajo un mismo habito.'8

Una posicion cercana a ésta, aunque con matices y algunos importantes avances, es la

propugnada por Mario Caponnetto.

Un primer ambito que consideramos acertado, es el referente a la delimitacion del
objeto material de la psicoterapia. En efecto, el Dr. Caponetto realiza un planteamiento
algo excepcional dentro de los autores de la Escuela, al situar con claridad la "zona"
propia de la psicologia clinica:
El sujeto propio de la psicopatologia y, por tanto, de la psicoterapia es, pues, esta “zona” que
hemos caracterizado como esa “juntura’ del alma y del cuerpo donde se ejercen las

operaciones propias de las potencias inferiores -cognitivas y apetitivas- en su apertura y
participacion respecto de las potencias superiores, la voluntad y el intelecto.*®

A lo cual agrega, que es ahi donde tienen lugar las enfermedades psiquicas:

Todo cuanto responde al cometido de una psicopatologia tiene como sujeto propio a esa
mencionada “zona” o “territorio” pues las afecciones llamadas “psicopatolégicas” se
caracterizan por alteraciones que acaecen, precisamente, en las esferas” senso-perceptivas y

afectivo-apetitivas.?°

Para situar la enfermedad psiquica de este modo, compatibilizando la nocién de
alteracion que como tal requiere de materia, con la nocion de realidad psiquica que en
cuanto pertenciente al alma es inaleterable fisicamente, se vale de la nocion de pasién

con su doble distincién de acuerdo al origen que tenga ésta:

18 |hid., 387

19 Mario CarPoNNETTO. El sujeto de la psicoterapia. Trabajo presentado en el Ill Congreso de Psicologia
del Sur Mendocino "Psicopatologia y psicoterapéutica cristiana" el 19 y 20 de octubre de 2012 en San
Rafael, Mendoza, 8.

20 |bid.
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Estas

las afecciones son verdaderas pasiones, ya corporeas, ya animicas, segun la distincion de
Santo Tomas que toma en cuenta el origen del movimiento pasional: de la lesion corpérea al
movimiento del apetito sensitivo (pasiones corporeas) o bien, a la inversa, del movimiento del

apetito sensitivo a la alteracion corporal (pasiones animicas).?

modalidades de pasioén, seran fundamental para entender el enfermar psiquico y

distinguirlo del enfermar organico.

Luego, el Dr Caponnetto se muestra muy claro también en lo referente al diagnéstico

del problema de la psicologia clinica. En efecto, este autor, reflexiona acerca del punto

capital de divergencia de las posturas acerca del sujeto de la psicologia clinica, asi

como

de sus consecuencias, y afirma:

En realidad todas cuantas puedan formularse tienen su origen en aquella dificultad que Fabro
ha denominado “la dificultad capital para la determinacion de la naturaleza y de la tarea de la
Psicologia en las circunstancias culturales actuales” y que se remonta a la division de Christian
Wolf entre una psicologia racional o metafisica y otra empirica. A la primera la situ6 como parte
de una supuesta metafisica especial; (contribuyendo, de paso, a la ruina racionalista de la
metafisica), suerte de discurrir “metafisico” acerca de la realidad psicoldgica que procede a
priori de un Unico concepto de alma humana. A la segunda, en cambio, la concibié fundada, a
posteriori, en la observacion de los procesos y de los contenidos de experiencia. Este dualismo
de objeto y método prolonga su influencia hasta nuestros dias. Y en lo que atafie a la
proyeccion de la Psicologia en el &rea de la psicopatologia y de la psicoterapia parece hoy muy
dificil emerger de un dualismo merced al cual o la psicopatologia (y la psicoterapia en
consecuencia) se funda en la vision acritica e ingenua de un materialismo que considera los
fendmenos psicopatoldgicos meras coextensiones del cuerpo (tales las llamadas neurociencias
y sus derivados como la psicologia cognitiva y, en el fondo, el mismo pretendido “psicologismo”
freudiano); o bien, aparecen las diversas corrientes llamadas antropoldgicas o espiritualistas
que, sin desconocer la realidad del cuerpo, conciben la psicopatologia -y por ende , la
psicoterapia- como una referencia directa a la “auténtica existencia humana” o al “espiritu”: ora,
una expresion del drama de la existencia humana, el drama del homo viator, que oscila entre la
salvacion y la condenacién (von Gebsattel); ora, la pérdida del sentido de la vida (Frankl), ora la
pérdida de la virtud moral (Allers). De esta manera, el campo de la psicopatologia y de la
psicoterapia se muestra en la actualidad dividido en sectores que, al parecer, no logran una
integracion de sus propuestas. De una parte, uno de estos sectores, el “existencial” o
“antropologico”, aparece, en cierto modo, agotado en la medida que no puede dar una
respuesta satisfactoria a determinadas cuestiones y fendmenos que proceden del otro sector
(hablamos propiamente de las neurociencias pues el modelo freudiano se muestra mas

2 |bid.
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agotado aun) . No basta, en efecto, con no negar ni ain con afirmar enfaticamente la presencia
y la significacién de las dimensiones bioldgicas (las “capas basicas” o “apersonales” de von
Gebsattel, por ejemplo) como los miembros que han de ser restaurados previamente a
cualquier “ascenso” hacia las “determinaciones fundamentales” de la persona. Tampoco es
suficiente la critica de las reducciones a que someten la total realidad del hombre las
parcialidades biolégicas o psicolégicas. Todo esto es necesario pero insuficiente.??

Coincidiendo con este diagndstico, se hace patente la necesidad de definir propiamente

la naturaleza de la enfermedad psiquica y de la psicoterapia.

El mismo Caponnetto, en compafiia de Abud y Alonso, han intentado esta tarea en otro
lugar, planteamiento con el que, sin embargo, diferimos en lo substancial. Estos
autores, habiendo identificado previamente el sujeto de la psicopatologia con el de la

psicoterapia?®, afirman:

Todo cuanto responde al cometido de una psicopatologia tiene como sujeto propio esa "zona"
mencionada en primer término puesto que es alli donde se da, en su sentido mas propio, la
nocion de pasion, definida clasicamente como un movimiento del apetito sensitivo acomparfiado
de una transmutacion corporal.?*

Por tanto, de acuerdo a este planteamiento, lo esencial de la enfermedad psiquica
estaria en la nocion de pasién. Veamoslo en otra cita, en la que comentando un texto?®

de santo Tomas referente a la pasion, dicen:

En el se establece, con toda claridad, a partir de la nocion hilemérfica, que la pasion -esto es, el
amplio espectro de las alteraciones y estructuraciones que hoy llamamos neurosis humanas-
no es ni una pura alteracion corpérea (...) ni tampoco una pura "conmocion animica" (...) sino
una unidad substancial de su sujeto, es decir del viviente humano. De este modo, la conmocién
del alma, siempre accidental segun ensefia Santo Tomas, seria como la forma que actualizaria
y determinaria a la materia representada, en este caso, por la alteracion corporal. La doble
direccion del flujo pasional -del cuerpo al alma y del alma al cuerpo- profundiza aiin mas esta
riquisima nocién de pasion tan extrafiamente ausente de las psicologias y de las psicoterapias
de nuestro tiempo.2®

22 |pid., p. 3y 4.

23 MARIO CAPONNETTO, JORDAN ABUD Y ERNESTO ALONSO, ¢Qué es la Psicologia? acerca del estatuto
epistemoldgico de la psicologia (Ciudad Auténoma de Buenos Aires: Gladius, 2016), 186.

24 |bid., 187.

25 El texto comentado corresponde a De veritate, . 26, a. 2

26 MARIO CAPONNETTO, JORDAN ABUD Y ERNESTO ALONSO, ¢Qué es la Psicologia? acerca del estatuto
epistemoldgico de la psicologia, 189.
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La comprension de la enfermedad psiquica o neurosis, a partir de la consideracion de la
pasion, es homologa a la que realiza Mario Sacchi. De ahi que, como en la pasion el
alma padece per accidens, entonces el habito que los contempla es especificado por el
elemento corpdreo. Esto explica que reduzcan la psicoterapia a un habito médico:

La psicoterapia -hay que subrayarlo- no es otra cosa que un recurso médico. Todo lo altamente

especifico y singularmente noble que se quiera (no vamos a cuestionar en lo mas minimo su

eminente dignidad y nobleza) pero, en definitiva, es un instrumento de la medicina.?’

Se infiere que la dignidad le vendria por parte del alma, en cuanto que no cualquier
pasion es la considerada como principio de la neurosis, sino la pasién psiquica. Ella es
formalmente especificada por el alma. Pero este parece ser el elemento fundamental
gue no lograron incorporar teoréticamente, a saber, el alma como forma. Se trata,
creemos, de sacar las consecuencias correctas de la pasion animica. En efecto, en ella,
el movimiento -en sentido estricto-, es sélo un aspecto material, porque lo formal
pertenece al alma. Aunque esto mismo parecen decir en otro lugar: "jUna conmaocién en
el ser! He aqui lo que suele decirse una expresion fuerte. La pasion, la enfermedad (y la
misma muerte, en suma) conllevan una conmocién en esa comunion“é, «Conllevan»,
equivale a «comporta» 0 «implica», lo cual es lo que ocurre en la pasiéon animica, en
cuanto que al interior de ella ocurre un movimiento, pero solo como elemento material.
Consecuente con su conceptualizacion, en lugar de buscar en el alma la formalidad del
hébito del psicélogo clinico, lo cual hubiera sido consistente con el analisis de la pasion

animica, se quedaron con el elemento material que es el movimiento.

Asi, la psicoterapia seria parte de la medicina. Como tal, ademas, es una ciencia

préactica poiética, y no moral;

La psicoterapia, en cambio, es una ciencia practica, no de orden moral sino poiético, es decir,
una técnica que, en lo relativo a sus contenidos epistémicos, acusa una necesaria
subalternacion a la antropologia y, en cuanto a su empleo y aplicaciones concretas, una
connatural referencia a la ética pues, como ciencia practica, no puede permanecer ajena a una
adecuada regulacion por parte de la ciencia arquitecténica de las ciencias préacticas, que tal es

la ética.?®

27 |bid., 191.
28 |bid., 181. [Las cursivas son nuestras]
29 |bid., 192.
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Es digno de rescatar el intento de Caponnetto, Abud y Alonso, en cuanto que plantean
una conceptualizacion coherente, la cual pone de manifiesto el elemento corpéreo de la
enfermedad psiquica, en virtud de la cual puede ser considerada enfermedad. Este
modo de comprender la enfermedad psiquica y, consecuentemente la psicologia
clinica, puede ser incluida entre aquellos que sitian en lo corpdreo el elemento
preponderante. Y aunque luego intentan vincularla con la ética y la antropologia, no se
ve con claridad por qué motivo o en razén de qué debe ordenarse la una a la otra, mas
que como cualquier ciencia practica debe hacerlo a "la ciencia arquitectonica de las
ciencias préacticas". Por otra parte, es posible inferir que atribuirle una preponderancia a
lo corporeo no haya estado en la intenciébn de estos autores. No obstante,
consideramos que, de sacar las conclusiones logicas de sus planteamientos, a ello

conduciria.

Para finalizar, queriendo hacer justicia a importantes intuiciones que tuvieron y que a
nosotros nos han hecho reflexionar, agreguemos una cita mas en que se describe con

particular lucidez y claridad la labor del psicélogo clinico:

En definitiva, la psicoterapia es posible y su esencia consiste en operar, con pericia, en las
dimensiones inferiores de la persona (inferiores pero no apersonales), en esa regién siempre
fascinante de las pasiones y de los sentidos, con su mirada atenta a ese "suelo" pero no
limitada a él.%°

Es momento de referirnos a un precursor de la psicologia clinica desde una perspectiva
tomista, como lo fue Rudolf Allers. El es sin duda de los autores mas prolificos de la

Escuela, en cuanto a la cantidad de temas que abordé con respecto a la psicologia.

En primer lugar, dedico extensos andlisis a la naturaleza de la neurosis. En relaciéon a

ella, rechazé su comprension a partir de factores organicos:

Estimamos inaceptable la teoria que pretende hacer depender la neurosis de cualesquiera
variaciones orgéanicas del cuerpo, y a la que se adscribe la gran mayoria de los que investigan
sobre este terreno. Es totalmente erroneo hablar de un débil sistema nervioso como base de
los fendmenos neuréticos; tal explicacion surgid en su tiempo como resultado de una

concepcion esencialmente materialista®

30 |bid.
31 Rudolf Allers, Naturaleza y educacion del caracter (Barcelona: Editorial Labor, 1950), 303.
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Mas bien, atribuye la misma a la experiencia del sujeto: "puede mostrarse que el
cambio de esos estados [neurdticos] se halla condicionado por la situacion respectiva
de la vida y la experiencia del individuo."3?. Asimismo, describe el origen genético de la
neurosis: "Desde el punto de vista genético, la neurosis surge de la exageracion
acaecida en la divergencia -que existe en toda vida humana- de voluntad de poderio y
posibilidad de poderio."®3. Uno de los aspectos que mas desarrollé Allers en cuanto a la
neurosis, son los rasgos fundamentales que se pueden observar en las mismas, a
saber, angustia, inautenticidad y egocentrismo3*. Sustentado en una teoria de la

accion® y del valor®8, formul6 el punto capital de su doctrina, a saber, el caracter®’.

Su teoria de la accion y del valor, le sirvid para juzgar de las neurosis como un
problema fundamentalmente caracterial, debido a una desviacion del fin. En efecto,

afirmé del caracter:

Esta ley de preferencia en el valor, por la cual gobierna su conducta el hombre concreto, no es
otra cosa que lo que nosotros llamamos caracter. El caracter de un hombre es, por
consiguiente, una legalidad de su obrar, algo asi como una regla o una maxima.3®

Pero el valor por el que el hombre gobierna su conducta marca la orientacién hacia un

fin o un bien, cual es la realizacién de este valor:

a todo obrar antecede una comparacion, que es, a tenor de la frase antes citada, una
comparacioén del valor. El viejo principio: omne ens appetit bonum (todo tiende hacia un bien,
un valor) mantiene su vigencia también en el dominio psicolégico. °

Pero aqui surge una dificultad. El fin no es univoco, sino analogo, posible de ser
distinguido en sensible y racional, segin que provenga de un conocimiento o de otro.
Allers advierte esta distincion que muchas veces, segin él mismo, se traduce en
confusién, y, ademas explica como estos dos niveles también se suelen confundir

cuando se habla de la voluntad*?. Pero como la accion depende formalmente de la

%2 |bid., 304.

33 |bid., 304.

34 |bid., 302-314.
35 |bid., 21-28.
36 |bid., 28-30.
57 Ibid., 31-40.
38 |bid., 32.

39 |bid., 29.

40 |bid., 42-44.
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voluntad, sitla en ella el factor esencial a considerar cuando se trata de explicar el

caracter, perdiendo la distincibn mencionada, segun veremos.

Para mostrarlo, tomemos un texto claro, en el cual se pregunta por el mejor medio para

conocer la voluntad y por ende el caracter de un individuo:

si debido a la ambigiiedad de la expresion, ha de tomarse siempre con cautela lo que un
hombre dice ser su voluntad y su objetivo, ¢,cémo encontrar un medio o un criterio que nos
sirva para conocer la efectiva direccion y el fin de la voluntad de un hombre concreto? Como
facilmente se comprende, es de la mayor importancia esta cuestion para enjuiciar el caracter;
pues si éste es la ley valorativa individual y los valores hacia los que el hombre en su profunda
intimidad siente el mayor aprecio son, al mismo tiempo, los fines a que aspira, entonces el
conocmiento de esos fines sera el Unico camino que puede guiarnos a la comprensién y al

conocimiento del caracter.*

Allers es claro en atribuir la cualificacion del caracter, al fin. Mas no sélo eso, sino que,
ademas, tal fin se identifica con el fin de la voluntad, que a su vez se manifiesta en la

accion concreta:

¢,Dénde mejor, pues, que en la variacion del aspecto del mundo, producida por la accién, se
manifestara el sentido de nuestro obrar, la proposicion de objetivos que en él opera, y, al
mismo tiempo, el valor anhelado (es decir, el valor que estima como més alto el individuo en
cuestion, de acuerdo con su ley individual de preferencia valorativa)? Lo que nos ilustra de
modo convincente sobre la direccion volitiva real que opera y es viva en el hombre, y sobre la
méxima en verdad normativa en su conducta vital, no es lo que el hombre nos comunica acerca
de sus pensamientos, ni lo que nos cuenta acerca de sus sentimientos, ni lo que él afirma que
quiere (aun cuando todo esto ocurra con una plena sinceridad subjetiva), sino que la
orientacion en este terreno la recibimos exclusivamente del resultado efectivo de su obrar y

comportarse.*?

El caracter queda explicado por los fines voluntariamente queridos. Esto,
consideramos, no supone ningln problema, mas bien supone un aporte clarisimo a la
psicologia del caracter y de la accion. El problema surge cuando se intenta explicar a
partir de aqui la neurosis. Es ahi donde se pierde la distincién entre lo sensible y lo
racional. En esto tendremos ocasion de profundizar a lo largo de este trabajo, pero

veamos algunas consecuencias de esta concepcion.

41 1bid., 45.
42 |bid.
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Aunque es cierto que la accion normal es voluntaria, si concebimos una teoria de la
accion en la que todo acto de quien esta en su sano juicio, es voluntario, de algin modo
todo acto que transgreda el orden objetivo sera culpable. Error que se observa en la
siguiente cita:

los defensores mas acérrimos de la doctrina del libre arbitrio admitirian también, creo yo, que

muy a menudo las causas de una conducta abiertamente culpable son mas bien el error y la

ignorancia que no la mala voluntad y la consciente aversién del bien conocido.*

Pues bien, si la causa es el error o la ignorancia -invencible-, entonces no hay razén de
culpa. En la misma linea, Allers suele utilizar la distincién entre pecado formal y pecado
material, para explicar conductas que transgreden el orden objetivo, pero sin la

intencion voluntaria de hacerlo. Dice, por ejemplo:

el hecho de que poseamos el concepto de conciencia engafiada y la diferencia entre pecado
material y el formal, muestra con exceso hasta qué punto ha de tenerse en cuenta la
posibilidad del error y la ignorancia**

Ahora bien, el pecado es por definicién voluntario. Pero, como ensefia santo Tomas*®,
el acto que ocurre por la voluntad, pero con intencién recta, no hace culpable al sujeto.
De modo que el pecado material, aunque sea un acto que, juzgado en si mismo, es
reprobable, no es en realidad pecaminoso“® para el sujeto. Por lo cual, si bien puede
ser analizado en si mismo como acto desordenado, de ninglin modo eso es aplicable al
sujeto, por lo que no es un concepto que sirve para la comprensién de su acto y de su

causa.

La misma dificultad se pone en evidencia cuando analiza las neurosis. En efecto, al
intentar explicar la naturaleza de la neurosis, Rudolf Allers, parte de un dato. Y es que a
diferencia del vicioso, el neurético no tiene pleno conocimiento de su acto, por lo que

hay cierta ignorancia. Se pregunta:

¢Dénde radica la diferencia entre el neurético que obedece el dictado de algin principio
escondido en lo profundo de su mente y la persona que es incapaz de de ver la trabem in oculo

43 bid., 41.

44 |bid.

45 Cfr. Summa Theologiae II-ll, g. 110, a. 1.

46 Voluntas carens directione regulae rationis et legis divinae, intendens aliquod bonum commutabile,
causat actum quidem peccati per se. (Summa Theologiae I-11, . 75,a. 1in c.)
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suo? Y ¢Dénde esta la diferencia esencial entre la pecaminosidad, al menos de cierta clase, y

el caracter neurético?*’
Mas adelante, se reponde en estos términos:

Evidentemente, la persona neurdtica jamas adopta de manera intencional esta conducta. En
mayor 0 menor grado, fue empujada hacia tal desarrollo de la conducta por las circunstancias,
por los factores medioambientales que determinaron sus actitudes durante su infancia. Crecio
con estas actitudes que se desarrollaron en un momento en que no se podia esperar que se
tuviera una reflexion consciente y sin que se percibieran en el momento de la configuracion de
la personalidad. Por cierto, estas actitudes no son mas “inconscientes” de lo que es cualquier
habito.*8
Trata de justificar la neurosis desde la ignorancia que se da en ella, como su factor
diferencial, y por eso llega a atribuirlo al habito, el cual no es consciente. Efectivamente
el habito considerado en si mismo, a pesar de ser una cualidad racional, no tiene la
cualidad de ser consciente, porque no es acto, sino algo que esta entre el acto y la
potencia. Sin embargo, la conciencia de que se posee tal o cual habito, existira en la
medida en que ha sido buscado conscientemente con su voluntad, razén por la cual el
virtuoso conoce perfectamente a qué esta habituado y, aunque no esté continuamente
considerando de manera actual sus habitos, puede hacerlo cuando asi lo desee. El
vicioso también conoce sus habitos, pero puede estar oculta a su conciencia la razon
de mal. Por tanto, el habito no es causa de inconsciencia, sino s6lo momentaneamente
mientras no se considera actualmente. No obstante, el neurético no es consciente la
mayoria de las veces de aquello que lo mueve aunque intente saberlo y sélo mediante
un proceso de reflexibn muchas veces ardua llega a ser consciente de ello. Pero la
explicacion pareciera que no hay que buscarla en el habito, porque conduce a
contradicciones y dificultades insalvables. En efecto, la ignorancia no es algo que
necesariamente acompafie al neurético. El error de su punto de partida, parece estar
conectado con el problema antes mencionado, a saber, la absolutizacién de que los
actos en un sujeto libre son voluntarios. En efecto, la libertad se vuelve problematica

cuando tenemos un sujeto que por definicion actla voluntariamente, pero que al mismo

47 RuDOLF ALLERS. 1941. «Anormalidad: un capitulo de la psicologia moral», Revista de Homilética y
Pastoral Vol. 42, n° 3.
48 |bid.
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tiempo parece que no de manera intencional“®. A nuestro juicio, pareciera que falt6
profundizar en el apetito sensitivo, como la otra instancia motora del ser humano, a la
cual nos referiremos ampliamente en este trabajo, como sujeto de la enfermedad

psiquica.

Por eso la busqueda teorética de Allers para diferenciar vicio, de neurosis, no terminara
por considerar aquello que le es esencial y, por lo mismo, no tendra los frutos

esperados, de modo que finaliza concluyendo:

Mientras mas se estudia el problema en cuestion, menos esperanza se tiene de encontrar
alguna solucion plenamente satisfactoria. Tal vez, no es posible encontrar la solucion de forma
general ni es posible alcanzar una férmula aplicable a la totalidad de los casos. Sélo un estudio
exhaustivo del caso individual podria otorgarnos algunas indicaciones. No se pude obtener
tales normas de la manera en que se soluciona la regla que subyace al mal comportamiento,
ya sea en el sentido estrictamente moral del término o en algin otro sentido (social, por
ejemplo). De hecho, ni los pecadores habituales (aunque aparentemente ignorantes), ni los
neur6ticos son siempre ignorantes como creen ser y cComo parecen a primera vista. A veces, se
tiene la impresién y, en muchos casos esto es confirmado por el mismo individuo neurético, de
gue volverse neurético fue, en realidad, independiente de cualquier comportamiento intencional
de su parte, pero que el seguir siéndolo es, hasta cierto punto, no se da sin que contribuya de
alguna forma a estar en ese estado, ya sea so6lo en forma de pasividad, de no comprender
plenamente sus propias percepciones, de no secundar cierta urgencia o impulso que lo lleve a
un cambio de vida y de conducta.®®

Al atribuir la neurosis a la voluntad, contempla estos desérdenes principalmente en su

aspecto activo:

En términos estrictos, la neurosis es mas una manera peculiar de actuar frente a la realidad o
frente a la existencia (para usar una expresion mas moderna), que una enfermedad>?.

Aun asi, como lo dice en otro lugar, concibe Allers la neurosis como una enfermedad,

aunque de otro tipo: "La persona neurética es, fundamentalmente, una persona

49 En justicia a Allers, él tampoco homologa pecado y neurosis: "no se puede hacer equivaler el
pecado con el caracter neur6tico, hacerlo equivaldria a ser injustos con quienes padecen neurosis asi
como con el pecador, ya que tampoco se trataran de la forma adecuada." ALLERS, «Anormalidad: un
capitulo de la psicologia moral», 81.

50 |bid.

51 RupboLF ALLERS, «La psiquiatria y el papel de las creencias personales», citado en Faith, Reason
and Modern Psychiatry. Sources for a Synthesis, editado por F.J. Braceland (New York: P.J. Kennedy
& Sons, 1958), 57-98, 66.
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enferma, aunque padece de una enfermedad peculiar y el objetivo esencial de un
médico cualificado es tratarla">2.

Esto también supone consecuencias para el tratamiento, el cual, siempre esta en

coherencia con el modo cédmo se concibe el problema:

El procedimiento psicoterapéutico es fundamentalmente diferente del que tienen las demas
ramas de la medicina. El psiquiatra no trata al cardiaco neurdtico como tal y tampoco espera
restablecer la normalidad haciendo funcionar normalmente el corazén. El supone que el
funcionamiento normal del corazén ocurrira cuando la personalidad integra del individuo vuelva
a la normalidad. De esta manera, el psicoterapia procede desde dentro, desde lo mas intimo

del ser humano hacia las manifestaciones exteriores.>?

Lo mas intimo es su personalidad, la cual depende de la voluntad. Por lo mismo, lo que
requiere quien padece de una neurosis, seria una transformacién en este nivel:
Para curar una neurosis no es necesario un andlisis que descienda hasta las profundidades del
inconsciente para sacar no sé qué reminiscencias, ni una interpretacion que vea las
modificaciones o las mascaras del instinto en nuestros pensamientos, en nuestros suefios y

actos. Para curar una neurosis es necesaria una verdadera metanoia, una revolucién interior
gue sustituya al orgullo por la humildad, el egocentrismo por el abandono.>*

De su comprension de la neurosis, asi como de la psicoterapia que propone, se deduce
también su concepto de salud psiquica, la cual se relaciona con un estado total del
individuo: "Todo tratamiento ayuda al restablecimiento de la salud y esta es un estado
del ser humano en su totalidad"®. Por eso es que la psicoterapia propugnada por
Allers, en conformidad con su pensamiento, es mas bien una pedagogia moral o una

psicologia antropolégica®®.

Quizas una buena sintesis del pensamiento de Rudolf Allers se expresa en el siguiente

pasaje:

¢El sujeto es responsable, de algiin modo, de su estado? Una psicologia estrictamente médica
puede pasar mas alld, y tal vez no le sea necesario encontrar una respuesta para conducir el

52 |bid., nota (10), 66.

53 RUDOLF ALLERS, «La psiquiatria y el papel de las creencias personales», 57-98, 66.

5 RuUDOLF ALLERS, «El amor y el instinto. Estudio psicolégico», en P. IGNACIO ANDEREGGEN Y Z.
SELIGMANN, La psicologia ante la gracia, (EDUCA: Buenos Aires 1999), 338.

55 RuDOLF ALLERS, «La psiquiatria y el papel de las creencias personales», 57-98, 66.

5% A este respecto, vease el andlisis y sintesis realizado por MARTIN ECHAVARRIA en MARTIN
EcHAVARRIA. 2010. Corrientes de psicologia contemporanea (La Plata: Universidad Catdlica La Plata,
2011), 147-150.
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tratamiento a buen fin. Pero una psicologia que contemple la totalidad de la personalidad -
psicologia que podriamos llamar "antropolégica’- debe tomar conciencia de este problema.
Personalmente, estoy convencido de que no seremos jamas capaces de formarnos una opinion
exacta de la naturaleza de los trastornos neur6ticos si queremos eludir esta pregunta,
limitandonos a consideraciones psicoldgicas. El problema de la responsabilidad es claramente
de orden moral. Pero no se puede comprender la estructura de la conducta, sea la que sea, sin
considerar los fines perseguidos por el sujeto, los valores que quiere realizar con sus actos, es
decir, la posicion que éste toma ante leyes y hechos morales.>”

El desarrollo de una teoria y una psicoterapia enrraizada en una concepcion integral del
ser humano es, probablemente, su mayor mérito. Sin embargo, consideramos que hizo
falta reparar en algunas importantes distinciones. Cuando en el texto recientemente
citado dice que "no se puede comprender la estructura de la conducta, sea la que sea,
sin considerar los fines perseguidos por el sujeto”, éstos, como hemos dicho, pueden
ser sensibles o voluntarios; lo mismo cuando se refiere a "los valores que quiere
realizar con sus actos", lo cual cabria matizar, porque en el neurético no siempre son
valores que quiera realizar, aunque termine haciéndolo y para esto requiera de la
voluntad. En estas distinciones, segun procuraremos desarrollar, se funda la diferencia
entre la psicologia clinica y la ética, asi como entre la neurosis y el vicio moral. De
algin modo, consideramos que Allers, aun cuando tuvo el mérito de resaltar la
importancia de la dimensién racional, no logré distinguirla adecuadamente del objeto de

la psicologia clinica.

Otro autor que debemos mencionar es Josef Pieper, sobre todo por su importancia en
el ambito de la filosofia moral. Menos conocidos son sus planteamientos acerca de la
psicoterapia, los cuales se sitlan en continuidad con la caracterologia de la psicologia

individual, particularmente con la de Rudolf Allers®®.
Ante todo, Pieper se interesé por vincular los desarrollos de la caracterologia con la
ética:

(...) la caracterologia, no importa la tendencia que tenga, se toca en puntos esenciales con la
ética, y en este sentido tampoco importa si ésta tiene un fundamento religioso o es autébnoma o
si es formalista o "material", intelectualista o voluntarista. De alguna manera se ocupa toda

57 RupoLF ALLERS. 1937. Aridité symptdme et aridité stade. Etudes Carmélitaines, Mystiques et
Missionnaires, 22/ Vol. Il. Octobre 1937, pp. 132-153, 140. Citado en MARTIN ECHAVARRIA. Corrientes
de psicologia contemporanea, 149 y 150.

58 Cfr. Josef Pieper. 1932. Sachlichkeit und Klugheit. Uber das Verhiltnis von moderner
Charakterologie una thomistischer Ethik, citado en Der katolische Gedanke, 68-81.
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caracterologia del ser del hombre, y es mas, del comln e inmediato fundamento esencial de
todas las mas sutiles acciones. Y ya que toda ética de alguna manera esta orientada al deber
ser del hombre, asi se comportan ética y caracterologia, hablando en forma sumaria y
provisoria, entre si, como deber y ser. Ambas ciencias se suponen mutuamente, ambas

coinciden en Ultima instancia en la pregunta acerca de la esencia del hombre.5®

A su vez, el modo como entendié la neurosis, adolecio, a nuestro juicio, de los mismos
problemas que Allers. En efecto, extrapolé directamente los principios que explican el
acto normal y virtuoso, a la neurosis. En cuanto que la voluntad es el principio que
explica formalmente el acto bueno y normal, hizo también depender de ella

esencialmente al acto neurético:

El nicleo de todas las neurosis es la absolutizacion del yo, la mirada exclusiva del hombre
hacia si mismo, el egocentrismo, la falta de objetividad y de sentido comunitario. Condicién y
expresion de salud psiquica es la orientacion del hombre hacia la realidad objetiva, la renuncia
al yo, la objetividad en el reconocimiento y en la accion, el “sentimiento de comunidad”.®°

Puede observarse en este texto o que veniamos diciendo: si lo normal es la renuncia
del yo, la orientacion hacia la realidad objetiva y el «sentimiento de comunidad», y en la
neurosis se carece de estos rasgos, entonces se le atribuye su nucleo al egocentrismo,
a la falta de objetividad y de sentido comunitario. Esto parece inadecuado. Creemos
conveniente meditar el principio que en repetidas ocasiones expone santo Tomas
siguiendo a Dionisio: "Para el bien se requieren mas cosas que para el mal: porque el
bien resulta de la perfecta integridad de la causa; mas el mal, de cualquier defecto
singular” 62, De acuerdo a esto, los rasgos nombrados, no deben con necesidad tener a
la voluntad como causa principal, sino que también pueden provenir principalmente de

un defecto del apetito sensitivo, segln intentaremos mostrar.

Conceptualizando de este modo las neurosis, se termina reflexionando sobre ellas al

modo como se reflexiona sobre cualquier realidad moral. Dice por ejemplo Pieper:

El rasgo capital que sirve de denominador comdn a los més diversos tipos de neurosis parece

ser un “ego-centrismo” dominado por la angustia, una voluntad de seguridad que se encierra

59 Joser PiepeR. Sachlichkeit und Klugheit, 68. Citado en MARTIN ECHAVARRIA. Corrientes de psicologia
contemporanea, 159.

60 Joser PiepeR. Sachlichkeit und Klugheit, 74. Citado en MARTIN ECHAVARRIA. Corrientes de psicologia
contemporanea, 160.

61 Ad primum ergo dicendum quod plura requiruntur ad bonum quam ad malum, eo quod bonum
contingit ex tota integra causa, malum autem ex singularibus defectibus, ut Dionysius dicit, IV cap. de
Div. Nom. (Summa Theologiae I-1l, g. 71, a. 5 ad. 1)
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exclusivamente en si misma, una incapacidad para “abandonarse” que ni por un solo instante
cesa de ser el centro de su propia mirada; en suma: esa especie de amor a la propia vida que
cabalmente conduce a la pérdida de ella. No deja de ser sintomatica la circunstancia, en modo
alguno casual, de que los actuales caracterélogos hayan recurrido mas de una vez en forma
explicita al adagio: “El que ama su vida, la perderd”. Porque fuera de su inmediata significacion
religiosa, este adagio constituye la mas literal expresion del dato que la caracterologia y la
psiquiatria han sabido constatar: “El riesgo a que se expone el yo es tanto mas grave cuanto
mayor la solicitud con que se busca su proteccion"6?

Es cierto que estos rasgos estan presentes en la neurosis, mas no son la causa de la
misma, sin sélo consecuencias materiales. A esto venia la distincién que rescataba
Allers entre pecado material y pecado formal, esto seria, en el orden natural, actos
materiales y actos formales. Pero si la conducta del neurdtico es, materialmente
vanidosa, ambiciosa, egocéntrica y calificativos de este tipo que se suelen usar dentro
de la caracterologia, como lo material no es inteligible por si mismo sino en razén de la
forma, entonces la neurosis no puede ser explicada por estos principios, sino que su

comprension se debe trasladar a la identificacion del principio formal.

Por ultimo, a partir de aqui también surgen reflexiones acerca de la psicoterapia que de

no mediar matices, parecen algo apresuradas y excesivas:

En cierta manera se revela como una cosa sin sentido el aspirar al mantenimiento del orden
interior por si mismo y proponerse como finalidad la pura conservacion del yo en cuanto tal. En
el extremo de esta finalidad “pura”, pero de tejas abajo, esta la templanza del avaro, que, como
dice Santo Tomas, evita la inmoralidad por los gastos que acarrea. Es evidente que aqui no
hay ninguna virtud. Pero sabemos también lo débil que resulta un trabajo médico, cuando actiua
solo, para impulsar en la persona enferma una moderacion con garantias de resultado
permanente. No sin razdn se le achaca a todo tratamiento psicoterapéutico que no tenga una
fase metafisica o religiosa, el que sus resultados son “un aburguesamiento rodeado de
temerosos cuidados y envenenado por un vacio desolador”. Y esto, claro esta, no tiene nada
gue ver con la paz sustancial que proporciona la verdadera templanza. Tal fracaso no es algo
que ocurra fortuitamente, sino que tiene que sobrevenir por necesidad.®?

Aqui se puede observar la misma trasposicion apresurada que respecto al analisis de
las causas de la neurosis. Podemos coincidir en el diagndstico, a saber, la necesidad

intrinseca de que toda psicoterapia esté orientada por una ética verdadera, regida por

62 Joser PiePER. Las virtudes fundamentales, 208. Nota de Fritz Kiinkel, Neurasthenie und Hysterie;
Handbuch der Individualpsychologie. E. Wexberg (ed.), Munich, 1926, 500.

63 Josef PIEPER. Las virtudes fundamentales, 227-228.
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el orden del ser. Mas esto debiera existir en el habito del psicoterapeuta y no

necesariamente en todo tratamiento como una fase propia de la psicoterapia.

Por lo tanto, al igual que Allers, podemos considerar a Pieper una figura que se ha
encargado de poner de manifiesto que toda psicoterapia debe entroncar con una ética y
una metafisica. Pero ha hecho falta identificar el modo especifico cémo se relaciona la
realidad moral con la realidad psiquica, para lo cual es necesario definir

adecuadamente la enfermedad y la salud psiquica.

Un andlisis propio, requiere también Magda Arnold. Teérica y psicoterapeuta vienesa,
esta autora ha sido también particularmente prolifica, abordando multitud de temas

referentes a la psicologia en general y a la psicologia clinica en particular.

En lo referente a las neurosis, Magda Arnold podemos ubicarla, a grueso modo, dentro

de aquellos autores que la sitiian dentro de la dimension racional:

cualquier neurosis es un efecto psicosomatico, el resultado de actitudes hacia cosas que deben
ser buscadas y cosas que deben ser evitadas, produciendo tanto alteraciones emocionales (un
estado psicoldgico) como sus expresiones organicas (sintomas somaticos).%*

Conforme a esto, la terapia también debe apuntar a ese nivel, no bastando el nivel
psico-apetitivo:
La alteracion méas evidente es la del nivel apetitivo. El paciente siempre trae a la terapia
problemas emocionales determinados, metas que no puede alcanzar, miedos que no puede
controlar. Sin embargo, el objetivo de la terapia es ir méas all4 de los problemas inmediatos del

paciente, para abordar el problema més importante: como manejar su vida de acuerdo a un
ideal personal correcto.5®

A pesar de esto, el andlisis de Magda Arnold, es mas fino. Ella percibié que los
problemas emocionales no pueden ser calificados de neurosis, si no alteran el
ordenamiento racional:

las circunstancias adversas afectaran a una persona incluso si tiene su vida en orden y su

mente serena. No puede evitar sufrir en cuerpo y alma frente a bombardeos, inanicién, fatiga,
cansancio extremo o enfermedades severas. Sin embargo, este sufrimiento no necesariamente

64 MaGDA ARNOLD. 1954. The theory of psychotherapy. En ARNOLD, M. & GAssoN, J. (Eds.), The Human
Person: An approach to an integral theory of personality. (New York: Ronald Press Co.), 3.
85 |bid., 4.
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tiene que alterar el ordenamiento racional de su vida, su organizacion interna. En otras

palabras, no tiene necesariamente que producir una neurosis.%®

Coincidimos en este planteamiento. Sufrimientos emocionales hay muchos, pero no
todos pueden recibir el calificativo de neurosis, sino sélo aquellos que alteran la
organizacion interna cuya instancia superior y unificadora es la razén. Ahora bien, si se
observa con atencién, lo que Magda Arnold quiere decir, no es que el problema esté
originalmente en la eleccién o la ignorancia, sino que ahi termina. Para entender bien
esto, podemos encontrar una paralelo en las enfermedades organicas. En efecto, ellas
son del orden vegetativo, pero no decimos que el desorden es del alma vegetativa, sino
mas bien del cuerpo que indispone al alma vegetativa para ejercer sus operaciones.
Pero, a diferencia de la dimensién vegetativa, en la relacion entre la dimension racional
y la sensible, ocurre una novedad. Y es que aca el desorden puede ocurrir tanto desde
la dimensidn racional, como desde la dimension sensible. Siendo asi, identificamos la
neurosis con aquel desorden que proviene de la dimension sensible, indisponiendo
para la operacion voluntaria, de manera similar como la enfermedad organica indispone
a la dimension vegetativa. Al desorden que proviene de la voluntad, en cambio, lo

llamamos vicio moral.

En cambio, pareciera que Magda Arnold identifica la neurosis con cualquier desorden
que termine en un problema emocional, lo cual se pone de manifiesto cuando define

este tipo de trastornos:

Posteriormente, puede tener lugar una alteracién no del funcionamiento integrado de la
capacidad perceptual humana, sino de la eleccion deliberada orientada a metas. En este caso,
la alteracién no es del plano fisiologico sino del psicoldgico. Aqui, lo que esta afectando la
organizacion interna es un conflicto emocional, que deriva de la inconsistencia del hombre en la
eleccion de sus metas o de su falta de voluntad para elegir las metas correctas. Estas actitudes
crean conflictos y los prolongan, produciendo asi alteraciones emocionales.®”

Al no distinguir suficientemente, en muchas ocasiones llega a conclusiones erradas, por
ejemplo:

Es cierto que puede haber muchos factores fisiologicos influenciando la eleccion de una
persona: su temperamento puede hacer que sus emociones lo afecten mas que al resto, o
puede tener reacciones emocionales mas violentas o mas prolongadas como consecuencia de

56 |bid., 4.
57 Ibid., 3.
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una experiencia traumatica o de una crianza mimada. Pero incluso aqui, resolver o no sus

conflictos dependera esencialmente de la eleccion de sus metas.58

Podemos coincidir en que esto es aplicable a aquel desorden que proviene de la
voluntad, en cuanto que ella es sujeto de la eleccion, pero no consideramos que sea

aplicable a la neurosis.

A pesar de lo dicho, estamos persuadidos que el problema esta en la ausencia de una
distincion clara entre ambos desérdenes, y no de que Arnold haya comprendido todos
los desoérdenes como surgiendo de la voluntad. De hecho, es cosa de analizar mas
ampliamente su teoria. En efecto, en otro lugar, conceptualiza la psicoterapia como una
labor cuyo fin es sanar, lo cual no es precisamente poner acento en la dimensién

voluntaria y activa, sino pasiva:

podemos llamar terapia psicologica a cualquier situaciéon donde se ayuda a un ser humano a
reorganizarse. Esto se diferencia de la consejeria, donde se ayuda al individuo a planear su
curso de vida o tomar decisiones sobre asuntos especificos. En medicina, el arte de curar
consiste en ayudar a la naturaleza a restablecer la salud; en la terapia psicolégica, consiste en

ayudar a la persona a reorganizarse a si misma®®

Ademas, en una nota al pie, ahonda qué quiere decir con que la psicoterapia ayuda a la

persona a "reorganizarse a si misma":

Posteriormente, también nos referiremos a la consejeria no directiva como una forma de
terapia. La Unica objecion a esto podria ser el supuesto de que el cliente es alguien enfermo,
que por lo tanto necesita un remedio para mejorarse, sin tener ninguna responsabilidad él
mismo. Este supuesto esté excluido por el tono de la discusion general, y particularmente por la
definicion de la cura psicoldgica como el arte de ayudar a la persona a reorganizarse a si
mismo. Al definir terapia de esta forma, podemos distinguir claramente entre el consejero (o
guia espiritual), quien esta preocupado principalmente de ayudar al otro a encontrar las metas
correctas para su vida, y el terapeuta, cuya preocupacion principal es la reorganizacion de la
personalidad perturbada (a pesar de que esta reorganizacion no puede hacerse sin encontrar
las metas adecuadas).”

Ademas, la comprension de la labor psicoterapéutica como una accion orientada a
sanar la personalidad perturbada, es coherente con sus propios planteamientos acerca

de medios psicoterapéuticos convenientes:

68 |bid., 3.
69 |bid., 8.
70 |bid., nota al pie de pagina.
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El fin de la terapia, desde nuestra perspectiva, es lograr la integracion del self a través de la
prosecucion de un ideal (verdadero). Usar la imaginacion en vez de la discusion racional
presenta la ventaja de que el tema de conversacién no lo pone el terapeuta, sino que el
paciente siempre lleva la delantera. Ademas, la imaginacién no esta sujeta a las mismas
restricciones que se dan evidentemente en el juicio racional desplegado en la terapia no
directiva. La imaginacion, al actuar sin el control directo de la razén y de la emocién (y por lo
tanto excluyendo la racionalizacion), muestra la situacion del paciente tal como es. Es mas, esa
representacion no solo mostrara las circunstancias concretas actuales de la vida del sujeto,
sino su situacion de vida completa, su relacién con el mundo que lo rodea, con las otras

personas, y con Dios."

Si se observa, es un medio psicoterapéutico que se dirige a la sensibilidad. Seria
apropiado de acuerdo a esto, conceptualizar los problemas psicolégicos como

provenientes de la sensibilidad, aunque indisponiendo a la operacion voluntaria.

Por ultimo, es claro que poniendo énfasis en la eleccidon de metas verdaderas por parte
del sujeto, sin lo cual los conflictos no se pueden solucionar, ha establecido con ello un
principio inamovible de la psicologia clinica, a saber, que la salud psiquica no se
entiende sin el orden de la razén, y que, en consecuencia, el psicélogo clinico debe

regirse por el orden de los valores, sin excluir otros conocimientos necesarios:

la ayuda que se le dé no puede ser “terapia especifica”, sino que debe ser general (incluso méas
de lo que se permite/reconoce habitualmente). El hecho de elegir metas para la propia vida
implica la presencia de valores, hasta de una jerarquia de valores. Cualquiera que desee
ayudar a un paciente asi, debe ser un experto en esta area. Ademas, necesita otros
conocimientos especificos para entender la conexion entre las metas y las emociones, asi

como los efectos fisioldgicos de las emociones y su interaccién.

En otro lugar, ademas, es muy explicita en afirmar que el conocimiento de los valores

es un saber positivo acerca de la normalidad, actividad que es propia de la ética:

los conocimientos especificos del psiquiatra sobre los efectos de las emociones deberian ser
complementados con el conocimiento de las aspiraciones normales de personas normales, y
también por cierta experiencia del ordenamiento de vida que favorece una adecuada
integracion de la personalidad (...) Sin embargo, ni el psicologo ni el psiquiatra tienen
conocimientos profesionales de las normas que regulan el comportamiento humano en su

" 1bid., 17.
2 |bid., 5.
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plenitud. Esto dificultara su quehacer a no ser que recurra a las normas proporcionadas por la
ética’
Es momento que dediqguemos nuestras reflexiones, aunque sea brevemente, a otra
autora: Anna Terruwe. Esta autora holandesa, ha hecho un importante aporte a la
comprension de las neurosis. En efecto, propuso una explicacion del mecanismo de la
neurosis de represion, que tiene la virtud de situar los principios de la misma en la vida
sensible.

Antes que todo, se encarga de despejar claramente que la neurosis no es un conflicto

en primer lugar entre el apetito sensitivo y la voluntad:

Cuando discutimos la relacién entre los apetitos sensitivos y el apetito intelectual, vimos que el
conflicto entre el apetito sensitivo y la inclinacion intelectual, no puede conducir por si misma a
una condicion psicolégica anormal. Como los apetitos sensitivos estan por naturaleza sujetos a
la razon, es natural a ellos seguirla. Cuando la tendencia de un apetito sensitivo hacia un
objeto, es contraria a la actitud de la voluntad hacia el mismo objeto, la falta de gratificacién o la
renuncia por la voluntad, es la realizacion natural del apetito, tanto cuanto sea su logro real. Por
tanto, esta situacién no puede nunca producir una relacién anormal. En consecuencia, la
represion es imposible cuando hay una guia adecuada del intelecto y la voluntad -no puede
haber dudas acerca de un trastorno neurético consecuente.”

Luego, mas bien sitda el conflicto entre los apetitos concupiscible e irascible, a los que
denomina apetito de placer (pleasure appetite) e impulso de lucha (assertive drive),

respectivamente:

Hay dos corrientes emocionales respecto a un mismo objeto. Estan en oposicion la una
respecto a la otra. Como estan restringidas -de acuerdo a nuestra hipotesis- a la vida sensible,
y la accién conciliadora de la razén esta excluida, la emocion mas fuerte de las dos triunfara
por sobre la otra. Si sucede que es la emocién de temor, como suele ser el caso, entonces el

7 1bid., 7.

74 When we discussed the relationship between sensory appetites and the intellectual appetite, we saw
that a conflict between sensory appetite and intellectual inclination does not of itself lead to an
abnormal psychological condition. As the sensory appetites are by nature subject to reason, it is only
natural for them to follow it. When a sensory appetite for an object is contrary to the attitude of the will
towards the same object, its lack of gratification or renunciation by the will is the natural fulfillment of
the appetite, just as much as it would be its actual attainment, and hence this situation could never
produce an abnormal relationship. Consequently, repression is impossible when there is a proper
guidance by the intellect and will -there can be no question of a subsequent neurotic disorder
(Terruwe, A., Conrad, B. Psychic Wholeness and Healing, 33).
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deseo no lograra su objeto. Si, por otro lado, la emocién de deseo prevalece, obtendra la

satisfaccion del deseo, venciendo momentaneamente la accion represiva del temor.”

Asi, cuando los apetitos sensitivos luchan entre si, logrando imponerse uno por sobre el
otro, por si mismo, al margen de la razon, entonces estamos frente a una neurosis de
represion. Esto, en cuanto que la emocién impedida no logra ser satisfecha, por lo cual
permanece en un estado de tensién y, ya que no existe un mecanismo sensible para
resolver estos conflictos, la tension se perpetia’™. Por eso es que segln esta autora,
las neurosis suelen aparecer en la nifiez, momento en que el control racional ain no se

ha desarrollado adecuadamente’”.

A su vez, segln su naturaleza especifica, esto puede ser de tres maneras’®: en primer
lugar, puede suceder que el apetito irascible se opone al concupiscible; a la inversa, es
decir, el concupiscible reprime al irascible, y, por Ultimo, una emocién del irascible
puede reprimir a otra emocién del mismo irascible, como el temor puede reprimir a la

ira.

Podr& decirse que este es un aporte a un tipo particular de neurosis, mas al apoyarse
en los principios operativos, a saber, las potencias del alma, permite entablar una
comprension y un didlogo inteligible al respecto. Ademas, Terruwe considera la
psicoterapia en continuidad con la dimensién racional y, por ende, con la dimensién

moral’®.

A este planteamiento resta, sin embargo, integrar las otras potencias de la vida sensible
como la cogitativa y la memoria. También, hace falta una explicitacion del objeto formal

de la psicologia clinica.

Por dltimo, un autor que ha hecho importantes avances para la psicologia en diversas

lineas, es el profesor Martin Echavarria. Sus importantes contribuciones costaria

5> “There are two emotional currents in relation to one and the same object. They are odds with each
other. As they are restricted -according to our hypothesis- to the sensory life, so that the conciliatory
action of reason is precluded, the more powerful emotion of the two will win out over the other. If it
happens to be the emotion of fear, as is usually the case, then the desire will not attain its object. If the
emotion of desire prevails, on the other hand, it will obtain the desired satisfaction by momentarily
overcoming the repressive action of the fear”. (ANNE TERRUWE Y BAARS CONRAD. Psychic Wholeness
and Healing, 35.)

76 1bid., 35.

77 Cfr. THERESA CREM. «A Thomistic explanation of the Neurosis», 299.

78 ANNE TERRUWE Y BAARS CONRAD. Psychic Wholeness and Healing, 40, 41y 42.

7 |bid, 82.
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resumirlas, pero analicemos su pensamiento al menos en lo que concierne a la

enfermedad y salud psiquica, asi como a la psicologia clinica.

Pues bien, considera Echavarria que la enfermedad psicolégica o la -siguiendo a santo
Tomas- aegritudo animalis es una realidad sui generis respecto a la enfermedad
corpérea y al vicio moral: "La que santo Tomas llama aegritudo animalis, es un
desorden especifico del nivel psico-sensitivo. Como tal, es distinta tanto de la
enfermedad corporal, como del desorden de la voluntad"®. No obstante, niega que
estos desoOrdenes puedan ser llamados propiamente enfermedades, mas que

metaféricamente:

tampoco es univocamente enfermedad, en este preciso sentido, un desequilibrio que no sea
primeramente y en cuanto tal organico. De aqui se sigue para la enfermedad mental que sélo
podran ser llamados propiamente tales los trastornos mentales que son consecuencia de la
alteracién organica. Sin embargo, aunque el termino enfermedad mental (lo mismo que salud
mental) no sean precisos, no estd mal acomodarse a un uso tan extendido, y hablar de
enfermedades mentales. Asi lo hace el mismo Aquinate cuando usa el término clasico amentia
y la expresion sana mens.8!

Siendo una denominaciéon metaférica en comparacion con las enfermedades corpéreas,
porque no convienen al cuerpo, sino al alma, son mas bien asimilables a los vicios
morales: en cuanto que "la parte sensitiva puede ser racional por participacion, la
aegritudo animalis puede tener una conexion estrecha con el pecado, y de algin modo

puede ser llamada ella misma pecado en cuanto proviene de la prava consuetudo"®2.

Por otro lado, de acuerdo a la pasion animica, podemos hablar de enfermar psiquico:
"se la llama enfermedad y pasién porque arrastra al hombre fuera de la disposicion
natural de sus potencias"®. Pero de acuerdo a la distincién previa, sélo sera un
enfermar metaférico, porque aunque el sujeto se vea «arrastrado», primeramente no es
en virtud de lo corpéreo que esto sucede. Sin embargo, no se ve por qué razon la
enfermedad requiere que se deba primeramente y en cuanto tal a un desequilibrio

organico. De ser asi, no cabria duda que la enfermedad psiquica, en cuanto es una

80 MARTIN ECHAVARRIA. La Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos segliin Santo Tomas
de Aquino, 419.

81 MARTIN ECHAVARRIA. Las Enfermedades Mentales segiin Santo Tomas de Aquino [I], 96.

82 MARTIN ECHAVARRIA. La Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos segiin Santo Tomas
de Aquino, 419.

83 |hid., 560.

36



Universitat
Abat Oliba CEU

disposicién animica, sélo secundaria y como derivadamente podria ser llamada
enfermedad. Pero esta es una cuestion ardua que intentaremos dilucidar en el

desarrollo del trabajo.

No obstante, la aegritudo animalis tampoco es reductible al vicio moral, con lo cual
refuerza su estatus propio:
¢En qué sentido hablamos de vicio en este caso? (...) En mi opinion, en todo caso, se puede
hablar de vicio de dos maneras. Primero, por analogia. La palabra «vicio» es utilizada por los
medievales mas o menos como la nuestra «defecto». La enfermedad (que es ademas una
disposicion entitativa) es un vicio del organismo. El vicio moral es un vicio del alma. El
desorden de lo animal es un vicio animal. En este sentido, la aegritudo animalis es sui generis,

y no es perfectamente reductible ni a la enfermedad corporal, ni al vicio moral.8*

En efecto, Martin Echavarria tiene el mérito también, de haber distinguido estos
desordenes especificos de la dimension psico-sensible, de aquellos otros desérdenes
que son denominados aegritudo animae -observese la diferencia con la aegrituo
animalis-, que son mas bien enfermedades en sentido completamente metafdrico.
Estos son propiamente los vicios morales, los cuales constituyen los desérdenes mas
graves y profundos que puede padecer un ser humano. Comentando, Echavarria, lo
que Aristoteles dice de los viciosos calificandolos de "incurables", lo deja en claro,
afirmando que "estos constituyen los auténticos trastornos de la «personalidad»,
porque, por depender de la eleccién afectan a la persona en su nlcleo mas intimo, en

su mens. En este sentido son también las auténticas «enfermedades mentales»"85,

Pero, aunque afirma la distincion de la enfermedad psiquica tanto del orden organico
como del racional, se vuelve problematico cuando queremos buscar positivamente su
estatus propio. En vistas de este propdésito, intenta determinar cuales son propiamente
los trastornos mentales, es decir, aquellos que pueden ser objeto de tratamiento por
parte de un psicélogo. Para ello, toma como referencia el comentario de santo Tomas a
la Etica a Nicomaco, especificamente el momento que Aristoteles habla del vicio
patolégico o bestialidad, lugar en que santo Tomas realiza una elaboracion sistematica

del concepto de aegritudo animalis, que recordemos es equivalente al de enfermedad

84 |bid., 395.
85 |bid., 401.
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psiquica. Identifica, entonces, la enfermedad psiquica con el vicio patolégico®. Luego,
respecto a estas disposiciones patoldgicas afirma:
aunque estas disposiciones antinaturales superan, como dijimos, lo que Aristoteles llama vicio

humano, esto no quiere decir que a veces no se pueda tener un cierto dominio sobre ellas, por
lo cual son reductibles, de algtin modo, al género de los vicios®”

Seria, por tanto, la enfermedad psiquica un habito operativo -0 algo reductible a ello-
identificado con el vicio patolégico o bestial, de acuerdo al uso que dio Aristételes a

€s0s conceptos.

Consideramos que éste es un analisis correcto, en cuanto que efectivamente santo
Tomas utiliza la expresién aegritudo animalis para explicar los vicios patolégicos, y que
estos problemas son verdaderas enfermedades psiquicas. Pero la cuestibn que a
nosotros nos interesa, dice relacion con si acaso estos desérdenes agotan los que
suelen ser denominados como neurosis, 0 para ser mas precisos -porque aln esta
denominacion puede importar imprecision-, si a estos desoérdenes se limitan aquellos
gue son objeto del psicdlogo clinico. De acuerdo a este criterio, bien parece que se
deben incluir los vicios patoldgicos en los desérdenes que un psicélogo clinico puede
tratar, mas parece que otros desérdenes que no se salen de los limites de la razén
también puedan serlo. Pensemos en un duelo patoldgico, 0 en una compulsién sexual.
Ambas son inclinaciones humanas, una, a la tristeza por la muerte de un ser querido y,
la otra, a la conjuncién de los sexos, por lo que no se salen del limite del vicio moral

humano y, sin embargo, son tratadas por los psicdlogos clinicos.

Por otro lado, consideramos que si no se esclarece suficientemente el modo como se
reduce la enfermedad psiquica a la dimension moral, es facil que posteriormente se
termine funcionando como que propia et per se la enfermedad psicoldgica sea un vicio
moral, ain cuando esto no coincida con el planteamiento inicial, ni se afirme

teoréticamente.

Una consecuencia concreta se puede observar en la concepcién terapéutica que se

llega a tener. En efecto, si no logramos especificar el modo cémo la enfermedad

86 MARTIN ECHAVARRIA, «Principios filosoficos para una teoria de la enfermedad psiquica y de la
psicoterapia» (trabajo presentado en la XXXII Semana Tomista «Filosofia del cuerpo», Sociedad
Tomista Argentina: Buenos Aires, septiembre de 2007), 5. http://www.sta.org.ar/cms/index. php/xxxii-
filosofia-del-cuerpo (Consultado el 10 de abril de 2017).

8’MARTIN ECHAVARRIA. La Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos seglin Santo Tomas
de Aquino, 392.
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psicologica se reduce a la dimension moral, el modo de superacion puede terminar
siendo, en definitiva, de orden moral. De ahi que el profesor Martin Echavarria
conceptualiza la psicoterapia como una pedagogia moral individual®. En este contexto,
es que, por ejemplo, afirma respecto a la psicoterapia, lo siguiente:
Tres parecen ser las fuerzas interiores fundamentales que pueden provocar la transformacion
radical del caracter, bajo el impulso de la gracia: 1) La humildad, para reconocer que se ha
conducido la vida en un modo errado, y para descubrirse a si mismo asi como uno es, sin
mascaras. R. Allers habla incluso, como santo Tomas, de una conversion; 2) de este modo, se
hace posible dirigir la vista hacia la luz de la verdad, que brilla en el apice de nuestra mente y
nos muestra el camino del cambio; 3) El amor del bien, acompafiado de la esperanza de

alcanzarlo.®®

Por lo tanto, la psicoterapia queda comprendida como una cierta ética aplicada y
personalizada; una pedagogia moral individual. Lo que en un principio se entendio
como una realidad sui generis vemos el peligro que se reduzca al ambito moral sin
mayor especificacion. Queda sentada la importancia y dificultad a la vez de definir
teoréticamente el elemento diferenciador de la enfermedad psiquica; aquello que la

hace una realidad sui generis.

El punto medular de todo, parece ser el siguiente. Si identificamos la enfermedad
psiquica con los vicios patoldgicos, concebimos su especificidad por una diferencia de
materia con respecto a los vicios humanos. En este sentido, Echavarria dice que la
aegritudo animalis es "un trastorno de la vida sensitiva interior y de la afectividad con
génesis animica, en cuanto causado por las malas costumbres, que la indispone
respecto de su inclinacion natural"®. Creemos que al decir "con génesis animica" se
acercod a una definicién formal, pero finalmente hizo residir su especificidad en un

elemento material, a saber, las inclinaciones naturales.

Para lograr diferenciar formalmente la enfermedad psiquica, en cuanto que ella cualifica
el ambito operativo, creemos necesario distinguir esta realidad de acuerdo a los
principios operativos humanos. Pero en el vicio patoldgico, estd confundido el apetito
sensitivo con la voluntad, en cuanto que ambos pueden ser principio de estos

desordenes. Por lo tanto, no logramos penetrar en el estatus propio de la enfermedad

88 MARTIN ECHAVARRIA. La Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos segin Santo Tomas
de Aquino, 570.

89 |hid., 596.

%0 |bid., 389

39



Universitat
Abat Oliba CEU

psiquica. Quedan, asi, dos posibilidades: o no es posible distinguirla formalmente de
otros desodrdenes -enfermedad corpoérea y vicio moral-, o hay que afirmar que la

enfermedad psiquica consiste formalmente en un desorden del apetito sensitivo.

Producto de esta dificultad, y constantando la realidad actual de la psicologia clinica, es
que el profesor Echavarria afirma que ésta contindia teniendo un estatus epistemolégico

ambiguo®*.

Por ultimo, hay que decir que consideramos de la mayor importancia los aportes del Dr.
Echavarria. A pesar de las diferencias que se puedan encontrar con nuestra posicion,
estamos persuadidos que son minimas en comparacion con los puntos comunes. Mas
bien las diferencias ocurren, por decirlo de alguna manera, en las Gltimas conclusiones
sobre algunos temas en particular, como los que hemos mencionado. Pero
autocomprendemos nuestra posicién en continuidad y complemento de la doctrina del
profesor Echavarria. Ademas, ha examinado este y muchos otros temas con detencion,
realizando multitud de distinciones relevantes sobre la materia. El estudio de sus
planteamientos lo consideramos obligado para quien desee profundizar en la naturaleza

de la psicologia clinica.

91 "E| estatuto epistemoldgico de la psiquiatria sigue siendo ambiguo, no menos que el de la psicologia

y la psicoterapia” (MARTIN ECHAVARRIA. Las Enfermedades Mentales seglin Santo Tomas de Aquino
[ll], 20, nota al pie de pagina 39.)
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|. CONSIDERACIONES EPISTEMOLOGICAS PRELIMINARES

El objeto de este capitulo, no consiste en situar acabadamente el estatus
epistemoldgico de la psicologia clinica. Es evidente la importancia de esta tarea y bien
justificaria una obra aparte, pero no es el propdsito de este capitulo ni de nuestro
trabajo. M&s bien intentaremos a continuacion proveer de algunas nociones que sirvan
de marco para la investigacion posterior y para orientar respecto al tipo de conclusiones
que buscamos, lo cual bien podria servir para la psicologia clinica como para cualquier

otra ciencia.

Pues bien, nos proponemos investigar la naturaleza de la psicologia clinica. Hace falta,
por tanto, explicitar a qué nos referimos especificamente cuando declaramos nuestra
intencion de conocer la naturaleza de algo. La importancia de esta cuestion radica
fundamentalmente en el panorama actual de las ciencias, en donde se ofrece una
pluralidad de métodos y paradigmas a partir de los cuales emergen las distintas teorias.
Decimos que surgen a partir de ellos, porque cada paradigma conlleva un conjunto de
principios sobre los que se comienza la especulacion. Sin una claridad inicial a este
respecto, no serd facil comprender al autor que se lee; siempre permanecerd la

pregunta tan frecuente hoy en dia, ¢, desde qué "lugar” epistemoldgico esta hablando?

Es por eso que en este primer apartado buscamos esclarecer algunas cuestiones
epistemoldgicas que serviran de clave interpretativa. Esperamos ademas que sirvan, no
s6lo a quien no esté familiarizado con la filosofia ni con la filosofia tomista, sino que
incluso a autores de la misma Escuela, puesto que al interior de ella también

encontramos importantes diferencias y olvidos en este aspecto.

Para estos efectos, en cuanto que nuestro propdésito es alcanzar un conocimiento
cientifico, comenzaremos por sintetizar nuestro concepto de ciencia. Para ello,
subdividiremos el tema en tres: 1) notas generales del conocimiento cientifico, 2) la

ciencia como habito y 3) el objeto de la ciencia.
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1. El concepto de ciencia

1.1 Notas generales del conocimiento cientifico

Averiguar acerca de la naturaleza de la psicologia clinica, consiste en definir. La
definiciobn es una tarea ardua, pero tiene una importancia capital para la inteligibilidad
precisa de algo. En efecto, "la definicién es la oraciéon que nos indica qué es la cosa"%,
de manera que la imprecisién de la definicion es como el coeficiente de ignorancia
respecto a esa cosa, al menos en cuanto a la capacidad de ser captado por la
inteligencia. En la misma medida de su imprecision se vera obscurecido el quehacer

cientifico.

La definicion es un cierto conocimiento. Ahora bien, de acuerdo a Aristoteles, el

conocimiento puede ser distinguido en empirico, técnico y cientifico:

Muchos recuerdos referentes a una misma cosa dan por resultado una experiencia. Y pareciera
gue la experiencia es casi semejante a la ciencia y a la técnica, empero, ciencia y técnica
arriban a los hombres a partir de la experiencia. Pues la experiencia engendr6 la técnica, como
dijo con razéon Polo, y la inexperiencia el azar. Nace la técnica cuando, de un cimulo de
nociones empiricas se elabora un Unico juicio universal valido para todos los casos semejantes.
Formular el juicio de que tal medicamento curg a Calias, que se encontraba aquejado de tal o
cual enfermedad, y que lo mismo hizo con Sécrates y con muchos individuos, es propio de la
experiencia. Pero saber que un medicamenteo curé a todos los individuos de cierto tipo,
considerados como pertenecientes a una especie determinada, aquejados de cierta
enfermedad, como, por ejemplo, los flematicos o los biliosos, o los afectados de fiebre alta, es

cosa de la técnica.

Es necesario notar que la denominacién «técnica» puede prestarse para confusién por
cuanto no coincide con lo que actualmente se entiende por ello. Aqui la técnica esta
fundamentalmente referida a un saber universal, mientras que en la actualidad técnica
hace referencia también a quien posee un saber pero que no traspasa el limite del

conocimiento particular.

Por su parte, el conocimiento fundado en la experiencia tiene un valor de indole mas
particular. Por esta razdon es que, como notaba Aristételes, en las ciencias particulares,

que se orientan al obrar, como el obrar no es sino en lo particular, muchas veces el

92 Nam definitio est oratio indicans quid est res. (In Physic., lib. 4 1. 5 n. 3)
93 ARISTOTELES, Metafisica, 981a
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conocimiento empirico, es mas eficaz que aquel de quien posee un conocimiento
cientifico y estd privado de la experiencia®®. Esto es facilmente constatable en la

psicologia clinica, en la valoracion positiva que se hace de los «afios de experiencia»

en la profesion.

Sin embargo, aunque el conocimiento que surge de la experientia tiene un inmenso
valor practico, no alcanza la perfeccion del conocimiento cientifico:
creemos que en general el saber y la capacidad de comprender pertenecen mas bien a la
técnica que a la experiencia, y reputamos mas sabios a los técnicos que a los empiricos, pues
la sabiduria, en todos los hombres, esta vinculada al saber mas estricto. Y esto ocurre porque

unos conocen la causa y otros no. Los empiricos saben que una cosa es, pero ignoran el

porqué; los técnicos, en cambio, conocen el porqué y la causa®®

Por tanto, la dificultad de una obra orientada por la experientia esta en que no logra la
mayor perfeccién a que puede aspirar, porque no alcanza a dar cuenta explicitamente
de las razones Ultimas e inmdviles que fundamentan el emprender tal o cual accién. En
cambio, cuando el conocimiento alcanza estas razones, puede conscientemente decidir
si hacer esto o aquello, conociendo sus consecuencias y el modo como inciden
especificamente los distintos factores. Por lo tanto, el conocimiento otorga libertad para
la obra en la medida en que permite una posesién mas intima de la operacion, posibilita
mayor precisién en las intervenciones y, ademas, da la posibilidad de ensefar a otros la

ciencia que se posee. Veamos cada uno de estos elementos.

La mayor precision de las intervenciones se funda en el hecho de que dada la mayor
perfeccion de la ciencia es posible a partir de ella ordenar lo particular. Es lo que ocurre
en una construccion; el obrero comun es conducido por el jefe de obra y éste por el
arquitecto. El ascenso es en funcién del conocimiento; de la capacidad de conocer con
un grado mayor de universalidad el fin intentado, porque en el fin universal esta
contenido el fin particular pero de un modo mas perfecto y con otros fines particulares
gue lo completan. Luego, tenemos que no soélo el conocimiento universal ordena, sino
gue ademas trae consigo mayor deleite porque mediante él, el hombre entra en una

posesién mas intima de la realidad y de si mismo. Por dltimo, como muy digno de notar,

9 |bid.
9 |bid.
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esta el hecho que por la posesioén de la ciencia se es capaz de transmitir a otros dicho
conocimiento:
En general, el signo distintivo del sabio y del ignorante es la capacidad de ensefiar, y por esto

estimamos que la técnica es en mas alto grado ciencia que la experiencia, porque los técnicos

pueden ensefiar y los otros no.%

El cdlmine del conocimiento humano radica en la metafisica o con otro nombre
conocida como sabiduria. Venimos de hablar del conocimiento practico, pero en la
sabiduria, mas que en cualquier otro conocimiento, se manifiestan estas perfecciones.
Respecto a ella Santo Tomas resumia lo que venimos de decir: "la sabiduria es el mas

sublime, el mas perfecto, el mas deleitable y el mas Uutil de los saberes humanos"?’.

Esto manifiesta la ordenacién del ser humano al orden contemplativo y la necesidad de
que las cosas, es decir, toda técnica, ciencia, actividad y proyecto, sea ordenado a
partir del orden contemplativo, o al menos en conformidad con el. Es determinarse
decididamente por la primacia de lo teorético. Es también el motivo de comenzar
haciendo psicologia clinica por las causas primeras, aunque luego, ya poseidas, se

pueda prescindir de la consideracion actual de ellas.

Dado lo anterior, aunque una definicion supone una determinacion, no cualquier
determinacién es la que buscamos. Una determinacién de la experientia es una
determinacién empirica, mas nuestro propésito se dirige a encontrar determinaciones

cientificas. Y este es el sentido especifico como intentaremos definir.

1.1.1 La ciencia desde una perspectiva realista

Por otro lado, en nuestra investigacion nos situamos en una perspectiva realista,
convencidos de que el principio que debe regular una verdadera definiciéon es la
realidad, siendo ésta cognoscible y asimilable por el ser humano al encontrarnos
abiertos entitativamente a ella. Y puesto que la realidad es nuestro principal punto de

referencia, todo lo demas se subordina a ella. Por eso es que de alguna manera se

9% ARISTOTELES, Metafisica, 981b
97 Inter omnia vero hominum studia sapientiae studium est perfectius, sublimius, utilius et iucundius.
(Contra Gentiles, lib. 1, cap. 2, n. 1)
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puede afirmar que la verdad esta propiamente en el entendimiento, sin embargo, nace
de la verdad de las cosas®.

A su vez, la psicologia clinica tiene un objeto, que independiente de cudl sea, se
corresponde con una determinada esfera inteligible de la realidad. Una de las
principales conclusiones que surgen del realismo, es que éste objeto -0 aspecto de la
realidad- debe ser aquello que primariamente regla y determina nuestro entendimiento,
de modo que debe asimilarse a él en orden a la posesion de tal o cual ciencia.
Definiendo la ciencia, Millan-Puelles explica esto:

Considerada objetivamente, toda ciencia es un sistema (...) o composicion de verdades
cientificas (...) Este conjunto es un puro ente de razén. Aunque las mismas verdades que en él
se ordenan sean concernientes a un ser real, la ordenacion y la articulacion de ellas es un
tejido de relaciones de razén, una estructura puramente légica. En la realidad extramental, lo
gue la ciencia estudia tiene una unidad que fundamente a la que posee el sistema (...) El
sistema despliega, de una manera logica, lo que en la cosa es una unidad real.*®

Si bien, en la explicacién se pone el acento en el sistema cientifico como ente de razén,
lo cierto es que éste se apoya a su vez en la unidad que la cosa tiene en la realidad
extramental. Asi se alcanza una sintesis equilibrada entre subjetividad y trascendencia
del conocimiento humano.

Esto es ciertamente contrario al planteamiento de las corrientes que atraviesan el
pensamiento moderno y contemporaneo, que se quedan unilateralmente en concebir la

ciencia en su horizonte légico, olvidando la realidad extramental:

El pensamiento moderno, en cambio, esta en este punto determinado por el prejuicio criticista.
De tal manera, no es el objeto, en su realidad, y como término de una relacién trascendental de
las facultades cognoscitivas humanas, quien impone el camino de acercamiento a su verdad y
necesidad, sino que, por el contrario, es el hombre y su punto de vista quien le impone a éste
su propia naturaleza de objeto. O, méas precisamente, no es el objeto quien impone el método,
sino el método elegido por el hombre quien constituye el objeto. La ciencia, por lo tanto, no es
un modo de saber acerca de la realidad en cuanto tal, sino un cierto modo metédico de
organizar en un sistema preciso y coherente un sector fenoménico.1®

98 Cfr. De veritate, g. 1, a. 2

99 ANTONIO MILLAN-PUELLES, Fundamentos de Filosfia (Madrid: Ediciones Rialp, 2001), 174-175.

100 FeLix Lavas, La experiencia juridica (Argentina: Instituto de Estudios Filosoficos Santo Tomas de
Aquino, 1991), 262.
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Constatando esta realidad Ignacio Andereggen advierte el desorden que supone para la
investigacion cientifica:
Esta primacia del método sobre la realidad misma no es la guia para la resolucién de los
problemas humanos. Es una pretension desordenada del espiritu, porque ciertamente la
realidad, y en especial la realidad humana, no se puede abarcar con un método, y menos adn
con uno entendido en el sentido de las ciencias empiricas de la modernidad. Por eso, en primer

lugar, debemos reflexionar -como hacia Aristételes- acerca de la realidad misma estudiada
llegando por muchos canales.!0!

Por lo tanto, si se busca fundamentar una ciencia, lo primero a definir no debe ser tanto
el método, cuanto el objeto extramental inteligible que le da unidad a la ciencia porque
tiene él mismo entitativamente unidad propia. Esto implica una actitud de observacion
atenta a las cosas, antes que a la propia subjetividad del investigador. Por eso que se
nutre tan eficazmente de la capacidad de admiracion. La actitud contraria, que busca
antes el método que el encuentro con la realidad, es inevitablemente una actitud

egocéntrica y a la larga vana.

La basqueda honesta de las cosas en su entidad, es el principio por el cual es posible
ordenar las ciencias desde un punto de vista objetivo, porque parte de una
consideracion del ser de las cosas. Aunque puedan haber muchas disputas sobre el
ndamero de las ciencias y el objeto de cada una, el pensamiento contemporaneo
avanzaria si es que no existiera el grave impedimento actual de alterar el principio de
investigacion, vale decir, la inversion método-objeto o mejor dicho, subjetividad-entidad.
Estamos convencidos que siguiendo este camino es que las ciencias han llegado a
desmembrarse, perder identidad y lo que es mas grave, perder contacto vital con el
hombre comuin. Se podra alegar con Poincaré que la ciencia es por esencia aplicada y
que si bien se ha perdido en unidad, se ha ganado en aplicabilidad®?, pero esta
aplicabilidad se tiende a restringir al ambito cientifico-técnico. Por lo mismo, aunque se
avanza a gran velocidad en el mejoramiento de la técnica, se ha perdido la sabiduria

especificamente humana que muestra cémo ordenar la técnica.

101 P, IeNACIO ANDEREGGEN, «La constitucion epistemoldgica de la psicologia cristiana» (trabajo
presentado en el Congreso «Psicologia y visién del hombre desde la fe», Universidad Catdlica San
Pablo: Arequipa, 2009), 39.

102 Cfr, Jose MaRia PeTIT. La filosofia de la naturaleza como saber filoséfico (Barcelona: Acervo, 1980),
481.
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Diferenciandonos en esto de buena parte de los tedricos actuales en psicologia,
nuestra investigacion apunta a desarrollar una especulacién acerca de la psicologia

clinica fundada en su entidad extramental.

1.1.2 El conocimiento de la naturaleza

La indagacién de la naturaleza de la psicologia clinica, dice relacién con la busqueda
de un saber cientifico acerca de todo aquello que la hace posible a modo de
fundamento suyo. La razén esté en que la naturaleza es "principio del movimiento y del
reposo en aquello en que estd primero y por si, y no por accidente"'%®, por lo que
quitada la naturaleza cesaria toda actividad y todo principio inteligible intrinseco de
movimiento, motivo por el cual la naturaleza se identifica con el fundamento Ultimo de
una cosa en el orden dinamico. De modo que, mediante el conocimiento de la
naturaleza de la psicologia clinica, descubriremos sus determinaciones Ultimas y

esenciales.

A su vez, si nos adentramos en los fundamentos, nos encontramos, segun explica
Aristételes, con que en toda ciencia hay principios, causas y elementos. De modo que
en el conocimiento de estas determinaciones consiste el proceder cientifico:

en todas las ciencias que versan sobre los principios, causas o elementos, el conocimiento y la

ciencia proceden de la cognicién de los principios, causas y elementos®4,

Por tanto, en orden a poseer una ciencia, el conocimiento de su naturaleza viene a
significar conocer sus principios, causas y elementos. Ahora bien, toda actividad -como
la psicologia clinica- en cuanto es una cierta naturaleza, consiste ella misma en un
movimiento hacia algo y se mueve en orden a ello hasta alcanzarlo, momento en que
reposa; pues bien, mediante el concepto de naturaleza nos referimos al principio
unitario que explica el movimiento y que en el orden natural es originario y no originado,
el cual, sin embargo, puede ser explicado diferenciada y especificamente por sus

principios, causas y elementos.

El saber perfectivo que es la ciencia se logra a través del conocimiento de las causas,

gue de acuerdo a Aristételes podemos reducir a cuatro: material, formal, eficiente y

103 ARISTOTELES, Fisica, I, 1, 93 (192 b 8)
104 ARISTOTELES, Fisica, |, 1, (184 a)
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final. Sobre ellas hay que dar razén para conocer suficientemente la naturaleza de una
cosa. En ellas se revela, por usar la expresion de Lamas, el eidos o constitutivo formal
del objeto, en cuanto que la realidad es constitutivamente una forma y una materia,
causada por dos principios extrinsecos a la cosa por estar fuera de ella: un principio

eficiente y un principio final'°®,

1.2 El habito de la ciencia

La ciencia es un habito que hace conocedor de una materia a quien la posee. Pero no
provee de cualquier conocimiento, sino que toda definicion cientifica tiene una vocacion

a lo necesario y universal:

Para Aristoteles y para santo Tomas de Aquino, que en este punto sigue al Estagirita, la ciencia
es el saber cuyo objeto formal es lo universal y necesario; "universal" y "necesario" no son dos
notas que se yuxtaponen sino que se co-implican, a punto de contribuir a explicarse la una por

la otra.106

Tiene una vocacion a lo necesario porque si decimos algo de la cosa que puede no ser,
entonces no hemos alcanzado su razon definitiva, es decir, aquello que lo define. Aqui
necesario se opone a contingente. En este sentido no son cientificas las verdades
contingente, lo cual puede suceder en cuanto que pueden existir cosas verdaderas pero
no necesarias. Por ejemplo, que sin el sol no podria existir vida en la tierra, porque
aungue esto puede ser constatado como una verdad, podria existir otra cosa que haga
las veces de sol. Se entiende que esto se co-implica con la universalidad del
conocimiento cientifico, porque todo lo necesario no puede sino ser de ese modo en

todos los casos, por lo cual decimos que es universal.

Aristételes explica muy bien esto en los Segundos Analiticos:

El conocimiento cientifico y su objeto difieren de la opinién y del objeto de la opinién en que el
conocimiento cientifico es conmesuradamente universal y procede por nexos necesarios, y lo
gue es necesario no puede ser de otra manera. Y asi, aunque hay cosas que son verdaderas y
reales, y que con todo pueden ser de otra manera, el conocimiento cientifico no puede
evidentemente referirse a ellas; si lo hiciera, las cosas que pueden ser de otra manera serian
incapaces de ser de otra manera. Tampoco tienen ellas nada que ver con la intuicién racional -

105 Cfr. De principiis naturae, cap. 3
106 Félix LAamAs. La experiencia juiridica, 261.

48



Universitat
Abat Oliba CEU

entiendo por intuicién racional una forma originaria de conocimiento cientifico-, ni tampoco con
el conocimiento indemostrable que es la captacion de la premisa inmediata. Asi pues, dado que
la intuicion racional, la ciencia y la opinion, y lo que estos términos manifiestan, son las Unicas
cosas que pueden ser verdaderas, se deduce que es la opinién lo que esta relacionado con lo
gue puede ser verdadero o falso, y puede ser de otra manera; la opinién es, de hecho, la
captacion de una premisa que es inmediata, pero no necesaria. Este punto de vista se
acomoda, ademas, a los hechos observados, ya que la opiniéon es inestable, y tales son
también los seres descritos como objetos de la misma. Ademas, cuando un hombre piensa que
una verdad no puede ser de otra manera, siempre piensa conocerla, nunca piensa que opina
sobre ella. Cree que opina sobre ella cuando piensa que un nexo, alin cuando actualmente sea
asi, puede muy facilmente ser de otra manera; él cree, en efecto, que éste es el objeto propio

de la opinidn, mientras que el objeto del conocimiento es lo necesario.%”

El habito de la ciencia estd constituido por verdades de este tipo. A su vez,
sistematizamos las diversas verdades agrupandolas de acuerdo a una razén comdn y
este es el modo como se constituyen las diversas ciencias. El modo como se constituye
esta idea comun entorno a la cual se reune una ciencia, ha suscitado mucho debate en
la historia de la filosofia. No obstante hoy en dia mas bien podriamos decir que existe
un olvido al respecto. Por lo mismo, nos detendremos por un momento a recuperar la

doctrina de la Escuela acerca de este problema.

José Maria Petit es probablemente uno de los autores contemporaneos que ha

abordado con mayor lucidez la cuestion. Citando a Kant, dice:

La ciencia no puede fundarse por la analogia de los elementos diversos o de las aplicaciones
contingentes sino que debe hacerlo «en razén de la afinidad de las partes y de su derivacion de
un Unico fin supremo e interno». En el esquema de una ciencia debe estar a priori el «bosquejo
del todo y su division en partes y distinguirlo con seguridad, y segun principios de todos los

demas.108
Y mas adelante vuelve a Kant en una esclarecedora explicacion:

«Nadie ensaya establecer una ciencia sin tener una idea por fundamento. Pero, en la ejecucion
de esta ciencia, el esquema e igual la definicion, que se le da desde el comienzo de la ciencia,
raramente corresponde a su idea: pues ésta reside en la razén como un germen en el que
todas las partes estan alin muy envueltas, muy guardadas y dificiles de conocer mediante la
observacion microscopica. Por esto, estando concebidas todas las ciencias desde el punto de
vista de cierto interés general, es preciso definirlas y determinarlas, no después de la

107 Segundos Analiticos, 1, 33
108 peTyT, La filosofia de la naturaleza como saber filoséfico, 436-437.
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descripcion que hace su autor, sino segun la idea que se encuentra fundada en la raz6n misma
de la unidad natural de las partes que él ha reunido»*%°

La idea directriz de la ciencia, coincide con lo que en la Escuela ha venido a llamarse
su objeto formal. A continuacion, ahondaremos en el modo como constituimos el objeto
formal de una ciencia, distinguiendo dos procesos de abstraccion del todo
heterogeneos, pero facimente confundibles, como es la abstraccion total y la

abstraccion formal.

1.2.1 Abstraccion total y abstraccién formal

La abstraccion es un proceso de remocién, es decir, dejar de considerar algo, en
nuestro caso, las partes y accidentes de la cosa a definir. Ahora bien, la abstraccion
puede ser de dos tipos, total o formal. La abstraccion total retine diversos términos en
uno, pero de acuerdo a una comunidad en la linea de la materia o de la potencialidad.
Un ejemplo, como ya lo advertimos, son los géneros, porque cuando digo «animal»
confundo en dicho concepto al caballo, al perro y a la serpiente, de manera que aquello
gue estd en acto no es propiamente animal, sino que mas bien lo existente es un
ejemplar de determinada especie como un perro, un caballo o una serpiente. De ahi la
denominacion de esta abstraccion como total, porque relne miembros como un todo,
sin mas consideracion que ésta, es decir, sdlo considerando que pueden agruparse
bajo algun aspecto pero careciendo de una determinaciéon actual. En efecto, cuando
digo animal, hago referencia a un ente vivo dotado de sensibilidad, lo cual pertenece al
orden de su corporeidad y no de un principio actual que lo determine a ser tal o cual
animal. Asi, toda categorizacién implica un proceso de abstraccién total y pueden existir
tantas categorias como razones comunes se puedan encontrar. Por ejemplo, también
podria juntar al perro con el caballo, por ser mamiferos, o por ser cuadripedos, o por
ser sanables, etc. Por esto es que si diferenciaramos algo -v. gr. las ciencias- a partir de
la abstraccién total, la estructura de su organizacion, desde un punto de vista
ontolégico, quedaria en la arbitrariedad. De hecho, como ya hemos comentado, es lo
que ha tendido a ocurrir en el panorama actual de las ciencias, en donde muchas veces
el criterio que justifica la unidad de una ciencia es por una comunidad de contenidos, o0

por el intento de un fin establecido de manera pragmatica.

109 1id.
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En cambio, la abstraccion formal implica una comunidad, pero en la linea de la forma o
del acto. Mediante este proceso podemos determinar las cosas desde su ser, lo cual
permite alcanzar una razén desde su realidad ontolégicamente prioritaria, es decir,
desde su forma o principio actual. Por eso es que el conocimiento formal nos permite
comprender con mas profundidad el mundo y de un modo mejor organizado, porque
responde al criterio del ser. No se trata de excluir la abstraccién total, pues
evidentemente que puede servir de mucho y permanentemente lo estamos haciendo;
mas bien se trata de asumir la prioridad del principio formal y que de el se tome la razén

tltima que rija nuestra consideracion de las cosas.

Esto es aplicable no sélo a la concepcién general de una ciencia, sino también a cada
una de las afirmaciones que se realizan y que pretenden ser cientificas. Porque no sélo
es cierto que toda ciencia se agrupa entorno a un objeto formal, sino también que esa
formalidad ilumina todas las verdades parciales que se afirman al interior de esa

ciencia.

Si intentamos concretar esto en la psicologia clinica, nos encontramos rapidamente con
el problema. Se observa, por ejemplo, en la dificultad que encuentra el psicélogo clinico
cuando quiere explicar el sustrato real que permite diferenciar la psicologia con la
psiquiatria, porque siendo una materia tan cercana, no se ve con claridad la diferencia

especifica.

También se puede ver en el modo como se llevan adelante ciertos tratamientos, los
cuales se realizan en base a un diagnéstico en el que prima un aspecto material del
problema. Por ejemplo, cuando un joven que consume alcohol en exceso es tratado por
adicciones, cuando en realidad el problema esta motivado de un conflicto con el padre.
Nuevamente el peligro aqui es entender el consumo de alcohol y el problema con el
padre materialmente; para decirlo esquematicamente, como un principio al lado del
otro, como partes de un todo. Si un sujeto consume alcohol en exceso, puede ser que
tenga una adiccion verdaderamente, pero también puede ser que ese problema esté
siendo causado por una tristeza intensa que nace de un conflicto con su padre y que lo
lleva a huir de ese mal percibido. Si este Ultimo es el caso, no se trata de negar el
exceso en el consumo de alcohol; tampoco hay que dejar de llamarlo un problema. Hay
gue captar que la tristeza por el conflicto con el padre es lo especifico de todo su

problema, de manera que es como el principio que informa la huida, y el consumo de
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alcohol es una huida. Esto es, ver el conflicto como lo actual que informa muchas otras

conductas en las que a simple vista puede no verse la relacion.

Otro ejemplo comun, es cuando se atriubye al diagndstico descriptivo -p. €]. depresion-
un poder explicativo y entonces se considera que la explicacion Ultima a lo que le
sucede al sujeto es que "tiene depresiéon”, sin mas. Para llegar a un verdadero
diagnéstico, en cambio, se requiere advertir que es cierto que Juan esta
experimentando una tristeza intensa y duradera, calificable como depresion. Pero
inmediatamente es posible preguntarse ¢tristeza respecto a qué? ¢cual es el mal
presente percibido que lo aflige? La razon esta en que la tristeza a su vez es
actualizada por otro principio que es el objeto que entristece. Por lo tanto, se debe
especificar qué cosa es esa tristeza en un nivel formal; cuél es el contenido especifico
gue pone en acto la tristeza en Juan: ¢la culpa por un acto realizado?, ¢ la rabia por una

traicién que no ha podido vindicar?, ¢ un abuso deshonesto sufrido en la infancia?.

Si procedemos de este modo, el proceso légico del que nos estamos valiendo es el de
la abstraccion material, en ciruncstancias que podriamos conocer de manera mas

perfecta el problema si pensaramos desde una perspectiva formal.

1.2.2 Objeto formal y objeto material de una ciencia

Si nos remontamos a considerar aquello por lo que primeramente mira una ciencia de
acuerdo a ambos modos de abstraccidon, nos encontramos con dos objetos. De la
abstraccion material nace el llamado objeto material y de la abstraccion formal el objeto

formal.

Millan-Puelles explica la diferencia entre objeto formal y objeto material de una ciencia:

Un mismo objeto puede ser estudiado por una pluralidad de ciencias; de ahi la distincién entre
el objeto material y el objeto formal del sistema cientifico. Es objeto material de una ciencia la
materia de que esta se ocupa, pero considerada en si misma, independientemente de su
captacion cientifica. Es el supuesto mismo del sistema, integramente dado en la plenitud de
sus aspectos y dimensiones. Objeto formal es el aspecto a cuyo través la ciencia considera el
objeto material; por tanto, aquello que da unidad al respectivo sistema y lo que es directa y
previamente captado en cada ciencia; siendo, en cambio, el objeto material algo alcanzado de
una manera indirecta y secundaria. Es asi como una y la misma realidad, por ejemplo, la de los
actos humanos, puede ser objeto de dos ciencias, la psicologia y la ética, en tanto que esos
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actos son el objeto material que cada una de esas ciencias trata desde un punto de vista u
objeto formal distinto.*10

La referencia de Millan-Puelles respecto a que el objeto formal es lo directa y
previamente captado es de capital importancia, puesto que de no constituirse una
ciencia por su objeto formal, caemos en una sistematizacién cuya unidad es material, lo
cual no puede llamarse con propiedad ciencia. Es lo que también denuncia Petit

respecto a las ciencias descriptivas:

La unidad de las ciencias descriptivas es meramente material. No se capta en sus diversas
partes la idea directriz. Estos saberes han de ser considerados como meras colecciones cual
resultaria en una biblioteca en la que la Unica unidad seria la materialiad de la letra escrita.
pero donde cada grupo de libros tendria una unidad diferente, la de la propia temética de que
se trate. Es éste el aspecto que necesariamente han de presentar las ciencias verdaderas. Son
simplemente ciencias experimentales y es bien sabido que, como dice Aristoteles, la
experiencia es un grado de saber superior al conocimiento sensible que siempre versa sobre lo
singular, pero no puede ser fundamento del saber cientifico.!'!

El objeto formal ha de ser la raz6n comin fundamental que rige toda ciencia. Pero esto
no es facil de comprender, sobre todo para la mentalidad contemporanea. Un buen
ejemplo y sintesis es la explicacion que realiza Petit acerca del objeto de la filosofia de

la naturaleza:

para constituir una ciencia es preciso algo mas que saber una nota comun a todos los objetos
de la misma. Cuando se indica que la Filosofia de la Naturaleza es la ciencia que estudia el
ente maévil en cuanto ente movil, sélo en el primer caso puede entenderse «ente movil» como el
conjunto de todas las sustancias sujetas a movilidad. Es un término extensivo que denota una
pluralidad; es, podriamos decir, una abstraccion total. Si alguien dijera que estudia la esencia
de los entes maviles lo Unico que afirmaria es que no los estudia bajo determinada perspectiva
sino simplemente «tal cual son», pero esta ciencia seria simplemente una coleccién inacabada
de conocimiento «esencial. Al decir que la Filosofia de la Naturaleza estudia el ente movil en
cuanto ente movil hay que pensar que el segundo uso de esta expresion es radicalmente
diferente del primero e incluso que, en rigor, éste deriva de aquél.*?

Ademas, la definicion del objeto formal no es una cuestion arbitraria. Tal como hemos
advertido previamente, debe fundarse nuestro conocimiento en la cosa misma; de ella

debe desprenderse una formalidad real:

110 ANTONIO MILLAN-PUELLES. Fundamentos de Filosofia, 176.
111 |pid., 438.
12 |bid., 470y 471.
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El objeto formal no se reduce a una simple actitud subjetiva. Es algo radicado y presente en el
objeto material que a su través se alcanza, constituyendo asi una de las formas o dimensiones

propias de este!!?

Muy comun es en la actualidad el intento por determinar el objeto formal de una ciencia,
pero comenzando por el objeto material, como si la formalidad de su objeto se obtuviera
haciendo una serie de diferencias que finalmente terminen por aislar un ambito

especifico. Esto es confundir las cosas:

Empezar por delimitar el objeto material de una ciencia definido como aquellas cosas de las
cuales se trata en una determinada ciencia, y definir después el objeto formal como el modo de

estudiar el anteriormente definido objeto material, es mezclar cosas heterogéneas.!'4

Hay que advertir que la relacion entre objeto material y objeto formal no es la de género
a especie, sino la de potencia a acto!!®, por lo cual nada nos dice el objeto material
respecto al objeto formal. Por lo mismo, el objeto formal se funda en la unidad natural
de cierta esfera inteligible de la realidad. A esto nos referimos cuando decimos que el
principio de investigacion cientifica radica en la realidad entitativa y no en un método
fundado en la subjetividad.

En la doctrina del objeto formal, queda asi reunida y manifestada de un modo
equilibrado el fundamento necesario para alcanzar un conocimiento cientifico de la
realidad.

Para llegar entonces a una definicion cientifica se requiere ascender hasta una razén
primera que remueva todas las accidentalidades y sea capaz de formular en una
oracion la cosa como un todo con lo necesario y universal que hay en ella. La
sistematizacion de estas afirmaciones de acuerdo a una razén comun, es lo que

entendemos especificamente por ciencia. Junto con Lamas, podriamos resumir:

La ciencia es una inteleccion del eidos o constitutivo formal de la realidad, segun la formalidad
especifica de cada ciencia , en su intrinseca necesidad constitutiva (...) Decir, pues, que la
ciencia tiene por objeto lo universal y lo necesario, o el eidos constitutivo de la realidad con sus
propiedades, equivale a decir que es un conocimiento o saber por las causas, en tanto la

113 ANTONIO MILLAN-PUELLES. Fundamentos de Filosofia, 176.
114 1pid., 470.
115 Cfr. Jose MaRria PeTIT. La Filosofia de la naturaleza como saber filoséfico, 463.
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propia esencia y la necesidad intrinseca de algo se expresa a través de las causas, que son los
principios reales que constituyen a algo en la existencia.*®

Aunqgue alguien quiera entender otra cosa por ciencia, ni alin en ese caso dejaria de
existir este conocimiento verdadero y perenne a que aspira el ser humano mediante su
esfuerzo especulativo y que por tratarse de una realidad con entidad propia, bien

merece una denominacion particular.

1.3 La perfeccion objetiva de la ciencia

Buscamos que aquello que definimos logre identificarse con lo definido, lo cual es lo
mismo que decir que nuestra busqueda se ordena al conocimiento de la verdad en
cuanto que la verdad consiste en la adecuacion del intelecto con la cosal'’. Y esto,
ademés de ser compatible con el intento por situar nuestro punto de apoyo en la
realidad extramental, nos conduce al hecho de que la posesién por parte de un sujeto
de determinada ciencia, es un cierto conocimiento. Ahora bien, una cosa se conoce en
razén de que esta en acto''®. Pero como los principios actuales del ente son dos, a
saber, su ser y su forma, en virtud de ambos el ente es cognoscible. Por lo tanto,
nuestro esfuerzo debe ir en la linea de captar lo actual y formal de la psicologia clinica y

de los distintos elementos que en ella se incluyen.

Lamas advierte esta necesidad de captar la dimensién del ser y la dimensién esencial -
materia y forma en el caso de los entes naturales-, agregando ademas una tercera, que
sin embargo en su enumeracion es la primera por ser una necesidad que se impone a
nuestro conocimiento y que hace posible las otras. Afirma, entonces, que para alcanzar

la perfeccion de la verdad objetiva se requiere conjuntamente:

a’) el conocimiento de la cosa como sustancia o su reduccién a ésta (que, a su vez, implica
traspasar el plano fenoménico-accidental y comprender el objeto como sujeto concreto, es
decir, determinado por sus accidentes); b") el conocimiento de la esencia o quiddidad (o lo que
la cosa es); que, a su vez, implica la comprensién de todas las notas constitutivas y
propiedades, asi como las relaciones que afectan a ambas; c’) el conocimiento de la existencia

116 FELIX LAMAS. La experiencia juridica, 261.
117 Cfr. De veritate,g. 1a. 1 ad 1
118 Summa Theologiae |, g. 87, a. 1inc.
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de la cosa y, mas radicalmente, del acto de ser (esse) que la hace existir; y el conocimiento de

los principios de esa existencia (las causas)**®

Detengamonos a analizar cada una de estas exigencias porque ambos principios -
forma y acto de ser- abren una duplicidad de consideraciones con respecto al
conocimiento de la verdad. Ademas, asi abordaremos nuestra especulacién desde los
principios mas altos, esencia y ser, porque ésta es una distincion conforme a la division

del ente segun sus principios mas universales.

Si comenzamos por el acto de ser, conviene no olvidar la sentencia siempre actual de

santo Tomas:

El mismo ser es lo mas perfecto de todas las cosas, pues se compara a todas las cosas como
acto. Ya que nada tiene actualidad sino en cuanto que es. De ahi que el mismo ser sea
actualidad de todas las cosas y también de todas las formas. De hecho no se compara a las
otras cosas como el recipiente a lo recibido, sino en especial como lo recibido al recipiente.
Pues cuando digo ser del hombre, o del caballo, o de otra cosa, este mismo ser es considerado
como formal y recibido, no como algo al que le compete ser.1?0

En cuanto que es lo mas perfecto, el ser se compara a la esencia como el acto a la

potencia o como lo recibido al recipiente, porque sin el ser no hay perfeccion algunat?*:

Existir es la forma o naturaleza en acto. De hecho, la bondad o la humanidad no estarian en
acto si no tuvieran lo que nosotros entendemos por existir. ES necesario, pues, que entre la
existencia y esencia en un ser veamos la misma relacion que hay entre la potencia y el acto.??

A su vez, como ya advertiamos, el conocimiento de algo siempre ocurre en razén de
que aquello que conozco tiene ser. En efecto, el objeto propio del entendimiento es el
ente, lo cual no es sino la cosa en cuanto que tiene ser. De ahi que entender sea una

vocacién a la realidad; a las cosas en su ser, porque "so6lo se puede conocer lo

119 Lamas, La experiencia juridica, 240.

120 Ad tertium dicendum quod ipsum esse est perfectissimum omnium, comparatur enim ad omnia ut
actus. Nihil enim habet actualitatem, nisi inquantum est, unde ipsum esse est actualitas omnium
rerum, et etiam ipsarum formarum. Unde non comparatur ad alia sicut recipiens ad receptum, sed
magis sicut receptum ad recipiens. Cum enim dico esse hominis, vel equi, vel cuiuscumque alterius,
ipsum esse consideratur ut formale et receptum, non autem ut illud cui competit esse. (Summa
Theologiae |, q. 4, a. 1 ad. 3)

121 Recordemos que la potencia de ser solo tiene razon de perfecta con respecto al ser, como aptitud
para ser.

122 Secundo, quia esse est actualitas omnis formae vel naturae, non enim bonitas vel humanitas
significatur in actu, nisi prout significamus eam esse. Oportet igitur quod ipsum esse comparetur ad
essentiam quae est aliud ab ipso, sicut actus ad potentiam. (Summa Theologiae I, g. 3, a. 4inc.)

56



Universitat
Abat Oliba CEU

verdadero, que es lo mismo que decir ser'!?3, Asi, el ser de una cosa es su medida de
verdad, por lo cual, la definicién, en cuanto que tiene por objeto la verdad, sera errada

cuando impligue la afirmacién de algo que no es.

Ahora, si bien el ser es lo actual y recibido, para conocer lo que una cosa es, debemos
penetrar en el recipiente. El recipiente, o la cosa que recibe, esta en la linea de la
esencia, la cual en los entes naturales esta compuesta por dos principios, a saber,
materia y forma. Asi, una definicibn completa de algo considera tanto la materia como

la forma:

Esencia es, propiamente, lo expresado por la definicion. La definicion comprende los principios
de la especie, pero no los principios individuales. Por eso, en las cosas compuestas de materia
y forma, la esencia significa no soélo la forma, ni solo la materia, sino el compuesto de materia y

forma en cuanto que son los principios de la especie.?*

No obstante, dentro de esta duplicidad de principios, existe, sin embargo, un orden
segun el cual la forma es el principio determinativo actual por el cual la cosa es lo que
es, mientras que la materia es por si misma informe, indeterminada, pero tiene aptitud o
potencia para ser. De acuerdo a este orden, segin hemos advertido, una cosa es
cognoscible en cuanto esta en acto y lo esté por la forma. Por lo tanto, la materia, en la
medida en que no es acto sino potencia para ser, en razon de ella el ente es
incognocible. Por este elemento potencial, permanece nuestro entendimiento siempre
en una cierta oscuridad para conocer la cosa. De manera que, en cuanto a la esencia,
lo que ante todo debemos buscar es su razén formal inherente. En virtud de ella
podremos conocer lo que la cosa es. No es que excluyamos absolutamente la materia,
pero ella misma podra ser conocida como potencia para ser tal acto, por lo cual sera
cognoscible en razén de la misma forma, de modo que la inteligencia no reposara hasta

gue no logre conocer la materia en su principio formal.

Esto Ultimo puede ser aun mas iluminado si ahondamos en la universalidad del

conocimiento. En efecto, habiamos dicho que la ciencia consiste en un saber necesario

123 praeterea, doctrina non potest esse nisi de ente, nihil enim scitur nisi verum, quod cum ente
convertitur. (Summa Theologiae |, g. 1, a. 1 arg. 2)

124 Ad tertium dicendum quod essentia proprie est id quod significatur per definitionem. Definitio autem
complectitur principia speciei, non autem principia individualia. Unde in rebus compositis ex materia et
forma, essentia significat non solum formam, nec solum materiam, sed compositum ex materia et
forma communi, prout sunt principia speciei. (Summa Theologiae I, g. 29, a. 2 ad 3)

57



Universitat
Abat Oliba CEU

y universal. Mas no cualquier universalidad logra verdaderamente saciar el apetito

humano.

Comencemos considerando que el conocimiento de la esencia revelado en la
definicion, esta dado por un género y una diferencia especifica, como cuando digo que
el hombre es un animal racional. Ahora bien, con respecto a estos elementos
constitutivos de la definicién y a la luz de la universalidad, es posible inferir que el

género a la especie es como el todo con respecto a la parte:

Lo universal mas comun es con respecto a lo menos comuin como el todo a la parte. Como un
todo, en cuanto que en lo mas universal no solamente se incluye en potencia lo menos
universal, sino, ademas, otras cosas, al modo que en animal no sélo esta incluido el hombre,

sino también el caballo.12®

De esta consideracion no es dificil terminar pensando que hay mas conocimiento
cuando conozco el todo que la parte, y aplicado a la definicion, el género que la
especie. Y esto porque pareciera desde cierto aspecto que el género contiene mas
cosas que el conocimiento especifico, como la inseguridad contiene méas que la
verglienza. De hecho, las ciencias empiricas contemporaneas terminan en un ndmero
importante de casos en una clasificacion genérica de la realidad. Y es entonces
momento para insistir con santo Tomas que “la definicidon significa la esencia
especifica”?8. Por eso conviene completar la sentencia anterior de santo Tomas,
diciendo que si bien en el género se contienen algunas cosas que no estan contenidas
en la especie, por otro lado, lo mismo ocurre en la especie, como parte, "en cuanto que
lo menos comUn en su concepto contiene no sélo lo mas comdn, sino también otras
cosas, al modo como en hombre esté incluido no sélo el ser animal, sino también
racional."'?” Esta sentencia puede entenderse mejor si comparamos ahora el género
con la especie, no ya como el todo con la parte, sino desde otras razones, a decir,

como la materia con la forma:

Si consideramos la naturaleza misma del género y de la especie tal como se encuentra en los
singulares, en cierto modo y con respecto a ellos tiene razén de principio formal, ya que lo

125 Ad secundum dicendum quod universale magis commune comparatur ad minus commune ut totum
et ut pars. Ut totum quidem, secundum quod in magis universali non solum continetur in potentia
minus universale, sed etiam alia; ut sub animali non solum homo, sed etiam equus. (Summa
Theologiae 1, g. 85, a. 3 ad 2)

126 Et quia essentiam speciei significat definitio. (In Physic., lib. 7 1. 8 n. 9)

127 Ut pars autem, secundum quod minus commune continet in sui ratione non solum magis commune,
sed etiam alia; ut homo non solum animal, sed etiam rationale. (Summa Theologiae I, g. 85, a. 3 ad 2)
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singular se constituye en tal por la materia, y la razon de especie se toma de la forma. Pero la
naturaleza genérica se relaciona con la especifica como principio material, ya que la razén de
género se toma de lo que hay de material en el objeto, y la de especie, de lo que hay de formal,
como la razén de animal se toma del elemento sensitivo, y la de hombre, del intelectivo. De ahi
que la tendencia Ultima de la naturaleza vaya dirigida a la especie y no al individuo ni al género,

pues el fin de la generacion es la forma, y la materia existe por la forma.1?8

Asi como la naturaleza, también la inteligencia se ordena a lo especifico, porque la
especie es lo formal de la esencia. Por eso afirma santo Tomas que, "quien conoce
algo indistintamente adn esta en potencia para conocer el principio de su distincion,
como quien conoce el género esta en potencia para conocer la diferencia"'?®. No hay
gue negar que esto sea un cierto conocimiento, pero es inacabado, incompleto. Esto
nos previene de entender la vocacion universal del entendimiento en la linea de lo
material, que es el conocimiento del todo, pero genérico; o dicho de otra manera, el

conocimiento de lo universal en el sentido de «lo mas comun».

Por otra parte, lo especifico no se opone a lo genérico, sino que de algin modo en la
especie esta contenido el género, pero como parte, es decir, distintamente; podriamos
decir que en la esencia especifica esta el todo pero distinguido especificamente. Para
continuar con el ejemplo de santo Tomas, en el hombre esta contenido animal, pero
especificado. Esto no quiere decir que esté el todo genérico en cuanto tal, porque
efectivamente en el género hay potencialmente muchas cosas que no estan en la parte,
pero en la parte se salva integramente la razén del todo porque de lo contrario no

perteneceria a él.

Ahora bien, en orden a encontrar el fundamento que permite comprender el
conocimiento especifico como el principal y ordenador, es necesario reparar en que
género y especie son razones, las cuales no existen en cuanto tales, sino es

concretadas en el supuesto:

128 Sj autem consideremus ipsam naturam generis et speciei prout est in singularibus, sic
guodammodo habet rationem principii formalis respectu singularium, nam singulare est propter
materiam, ratio autem speciei sumitur ex forma. Sed natura generis comparatur ad naturam speciei
magis per modum materialis principii, quia natura generis sumitur ab eo quod est materiale in re, ratio
vero speciei ab eo quod est formale; sicut ratio animalis a sensitivo, ratio vero hominis ab intellectivo.
Et inde est quod ultima naturae intentio est ad speciem, non autem ad individuum, neque ad genus,
quia forma est finis generationis, materia vero est propter formam. (Summa Theologiae I, g. 85, a. 3 ad
4)

129 Quia qui scit aliquid indistincte, adhuc est in potentia ut sciat distinctionis principium; sicut qui scit
genus, est in potentia ut sciat differentiam. (Summa Theologiae |, g. 85, a. 3in c.)
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Boecio dice que los géneros y las especies subsisten en cuanto que a algunos individuos les
corresponde subsistir por el hecho de estar en los géneros y especies comprehendidos en el
predicamento de la sustancia; pero no quiso decir que subsistieran las mismas especies y los
géneros, a no ser que se acepte la opinién de Platén, para quien las especies de las cosas

subsisten independientemente de los singulares.**

El supuesto es lo que esta en acto como todo. El género sélo estd en potencia y
aunque la especie se compare a él como su forma y ésta sea una cierta actualidad, la
actualidad ultima y definitiva es el mismo acto de ser; por eso es que fuera del ser esta
la nada®®!. No se trata de oponer la cosa como teniendo por un lado acto de ser y, por
otro, una esencia, sino descubrir la ordenacion que existe en todo lo cognoscible al ser
en su Ultima actualidad y, por tanto, perfeccién. Para decirlo a la inversa, la Ultima
perfeccion es el supuesto o subsistente, porque esta provisto de acto de ser. Volvemos
nuevamente al punto capital descubierto en su méaxima originalidad por santo Tomas,
hacia el cual todo confluye y en el cual toda otra consideracién se apoya: el ser es lo
mas perfecto y todo es ordenado a partir de él. De ahi que, entre otras razones, se
comprenda que para entender algo debemos hacerlo como substancia o de algin modo
como reduccién a ella -como veremos es el caso de la salud y enfermedad psiquica-,
porque la substancia es lo que es por si. He ahi entonces la razén de la principalidad
del conocimiento especifico: lo subsistente es algo distinto especificado, no algo
meramente genérico y, aunque ni el género ni la especie subsistan en cuanto tal, la
especie se encuentra en la Gltima disposicion en la linea de la esencia, para existir'®2,
Asi, es posible decir que “ésta es, pues, la esfera objetiva del saber: lo que es universal

en sentido especifico, lo que constituye la forma o deriva de ella”*33,

Decir que lo especifico tiene primacia y es lo que verdaderamente sacia nuestra

inteligencia, tiene su fundamento, segin hemos reflexionado, en la forma que es

130 Ad quartum dicendum quod Boetius dicit genera et species subsistere, inquantum individuis
aliquibus competit subsistere, ex eo quod sunt sub generibus et speciebus in praedicamento
substantiae comprehensis, non quod ipsae species vel genera subsistant, nisi secundum opinionem
Platonis, qui posuit species rerum separatim subsistere a singularibus. (Summa Theologiae 1, g. 29, a.
2 ad 4)

131 Siempre recordando que la potencia para ser se intelige y es real por su ordenacion al mismo ser.
132 Evidentemente esto no quiere decir que la especie por si misma sea suficiente para existir, sino
gue siempre la existencia es un acto creador exclusivo de Dios. Consecuencia de lo mismo es que la
especie como Ultima disposicion para existir, solo lo serd en algo que ya existe; es una condicion a
posteriori.

133 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 241.
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principio actual. Y esto es lo que mas interesa, captar la primacia de lo formal como

principio determinante para que algo sea conocido.

Ahora bien, puesto que buscamos el conocimiento de la verdad, hay que reparar en lo
dificil de que una definicién sea verdadera y en el poder determinar si efectivamente lo
es. De acuerdo con Aristoteles santo Tomas enumera las condiciones que sirven para
ello, las cuales son signos que manifiestan que se ha hallado la verdad de una cosa y
que deben acompafar necesariamente al conocimiento de la verdad. Asi, dice cuatro
cosas: en primer lugar que muestre qué es, porque "la definicion es la oracion que
indica qué es la cosa"'**. En segundo lugar, "el conocimiento de la verdad da la
solucion de las dudas"*®, porque siempre que se quiere determinar la verdad de una
cosa surgen dudas al respecto, y para esto es necesario que se respondan
suficientemente y aquellas que queden sin resolver se comprenda la razén que impide
gue se solucionen. Asi, para nuestra investigacion se debe responder, entre otras
cosas, qué es la salud psicoldgica, qué la enfermedad, qué rol ocupa la psicologia
clinica, qué diferencias existen entre esta disciplina con otras afines como la educacién,
la filosofia moral, la psiquiatria, la direccion espiritual. Luego, es necesario que "de la
definicion dada se deduzcan las propiedades (...) que le sean propias, porque la
definicion es medio de la demostracion por la cual se prueban los accidentes propios
del sujeto"*. Y esto es importante, porque no sélo es importante comprender qué es la
salud, sino multitud de accidentes que convergen con la salud, algunos necesarios,
otros contingentes, y se debe dar razén de ellos. Por ejemplo, comprender si la eleccion
pertenece como acto a la salud psicoldgica, o qué lugar tienen las manifestaciones
corporales en la enfermedad psicoldgica, etc. En este punto santo Tomas siguiendo a

Aristételes es claro en afirmar que

si alguien considerase definicion una por la que no se alcanza el conocimiento de accidentes
precisos de las cosas, aquella definicibn no es real, sino remota y dialéctica. Mientras que
aquella definicion por la que se alcanza un conocimiento de los accidentes es real y se logra a
través de las determinaciones propias y esenciales de las cosas®®’

134 Nam definitio est oratio indicans quid est res. (In Physic., lib. 4 1. 5 n. 3)

135 Nam cognitio veritatis est solutio dubitatorum. (In Physic., lib. 41. 5 n. 3)

136 Quod ex definitione data manifestentur proprietates (...), quae insunt ei: quia definitio est medium in
demonstratione, qua propria accidentia demonstrantur de subiectis. (In Physic., lib. 4 1. 5 n. 3)

137 Si quis ergo assignet definitionem, per quam non deveniatur in cognitionem accidentium rei
definitae, illa definitio non est realis, sed remota et dialectica. Sed illa definitio per quam devenitur in
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Y por ultimo, que "por la definicion (...) se explique la causa por la cual algunos
estuvieron en desacuerdo sobre él, y el motivo de todas las afirmaciones opuestas
acerca del mismo"*®8. Esto es muy importante tenerlo presente, no sélo para determinar
la verdad de lo entendido, sino también para realizar una verdadera integracion entre
teorias psicolégicas, porgue una sana integracién no debiera ser un collage ecléctico de
afirmaciones fundado en algunas ideas mas o menos explicitadas pero acritias, sino
mas bien un todo coherente fundado en la verdad de dicha ciencia. Entonces se puede
contemplar la verdad en su faceta mas amable que no es la exclusion arbitraria de
ideas, sino el ser pardmetro objetivo para la inclusién e integracién en un Unico y

verdadero corpus teérico fundado en el ser.

Es fundamental para la psicologia y para todas las ciencias recuperar la aspiracion a la
verdad, como un fin posible, y agregamos posible, porque parece bastante cierto que el
origen esté fundamentalmente en una desconfianza en las posibilidades de la razoén.
Recuperada esta confianza, podremos trabajar colaborativamente al interior de la

psicologia para alcanzar un conocimiento cierto por sus causas.

2. Entre la filosofia y la psicologia: perspectiva de abordaje

Consideremos ahora el punto de vista que asumimos en nuestra investigaciéon. Siendo
éste un tema comun a psicoélogos y filésofos, vale la pena distinguir donde nos situamos
nosotros. Hagamos referencia a un texto en que santo Tomas comentando a Aristoteles

da algunos elementos para distinguir una aproximacion de otra:

Dice [Aristételes] que al fildsofo de la naturaleza corresponde, también, hallar los principios
primeros y universales de la salud y de la enfermedad, pero la consideracion de los principios
particulares corresponde al médico que es el artifice factivo de la salud (...) Muchos de los
filosofos de la naturaleza terminan su consideracién en aquellas cosas que, también, considera
la medicina del mismo modo que muchos médicos (que tratan del arte de la medicina més a la
manera de los filésofos de la naturaleza, no limitandose al uso de los resultados de la
experiencia sino indagando las causas) comienzan la consideracion médica a partir de las
consideraciones de los filésofos de la naturaleza. De todo esto queda claro que la

cognitionem accidentium, est realis, et ex propriis, et essentialibus rei. (Sentencia De anima, lib. 1 1. 1
n. 15)

138 Quod ex definitione (...) erit manifesta causa, quare aliqui discordaverunt circa locum; et omnium
guae sunt opposita circa ipsum. Et sic pulcherrime definitur unumquodque. (In Physic., lib. 41. 5 n. 3)

62



Universitat
Abat Oliba CEU

consideracion de la salud y de la enfermedad es comin a los médicos y a los filésofos de la

naturalezal3?

Este texto puede prestarse para confusiones si es que nos quedamos en una
consideracién material. Esto no es dificil que suceda, teniendo en cuenta que santo
Tomas quiere poner de relieve la comunidad material entre ambas disciplinas, lo cual
se ve en su conclusion: "de todo esto queda claro que la consideracion de la salud y de
la enfermedad es comun a los médicos y a los fildsofos de la naturaleza". De acuerdo a
esto, podria parecer que aquel que considera las causas primeras y universales de la
salud lo que esta haciendo es filosofia de la naturaleza y, en cambio, quien considera
los principios particulares esta haciendo medicina. A esta conclusion errada se puede
llegar si se entienden mal las palabras de santo Tomas: "muchos de los fil6sofos de la
naturaleza terminan su consideracién en aquellas cosas que, también, considera la
medicina"; y, luego, "muchos médicos comienzan la consideracion médica a partir de
las consideraciones de los filosofos de la naturaleza". El problema estaria en realizar
una lectura formal de una consideracion que en su intencidon es material, porque aqui
los conceptos terminan y comienzan, no estadn siendo utilizados formalmente, sino
materialmente. De lo contrario, no seria posible distinguir el objeto formal de la
medicina y la filosofia de la naturaleza, lo cual es evidentemente falso. De acuerdo a
una distincion formal, la consideracion de la medicina siempre termina en la salud y la
consideracion del filésofo de la naturaleza en el ente mévil en cuanto movil,
manteniéndose como dos disciplinas heterogéneas en su perspectiva fundamental. Por
lo tanto, el médico, no por considerar los principios mas altos de la salud esta haciendo
filosofia de la naturaleza, sino que en cuanto son principios que le ayudan a ejercer
bien su arte, estdn méas bien dentro del mismo arte. Pensemos en una clase
universitaria de medicina en que se estudian los principios de la salud. Es un

conocimiento necesario para que el arte sea ejercido desde un saber cientifico y no

139 Dicit autem quod etiam ad naturalem philosophum pertinet invenire prima et universalia principia
sanitatis et aegritudinis: particularia autem principia considerare pertinet ad medicum, qui est artifex
factivus sanitatis (...) Plurimi enim philosophorum naturalium finiunt suam considerationem ad ea
etiam quae sunt de medicina. Similiter etiam plurimi medicorum, qui scilicet magis physice artem
medicinae prosequuntur, non solum experimentis utentes sed causas inquirentes, incipiunt
medicinalem considerationem a naturalibus. Ex quo patet quod consideratio sanitatis et aegritudinis
communis est et medicis et naturalibus. (Sentencia De sensu, tr. 1 |. 1 nn. 14; 16), citado en MARIO
CAPONNETTO, JORDAN ABUD Y ERNESTO ALONSO, ¢(Qué es la psicologia? Acerca del estatuto
epistemoldgico de la psicologia (Ciudad Auténoma de Buenos Aires: Gladius, 2016), 183-184.
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meramente empirico. Por eso en las palabras de santo Tomas se lee que "muchos
médicos (...) comienzan la consideraciéon médica a partir de las consideraciones de los
filésofos de la naturaleza", es decir, comienzan por las conclusiones de la filosofia de la
naturaleza, pero su proceder, aun siendo especulativo, es médico. Si fuera una
consideracion de la filosofia de la naturaleza, el fin estaria en el conocimiento del ente

movil por si mismo, sin embargo, tal conocimiento sélo interesa en orden a sanar.

De manera que el texto nos es Util para distinguir que puede haber un médico que
comience su consideracién por los principios mas particulares, pero también puede
haber otro que comience desde los primeros principios. Y esta es justamente la
perspectiva de abordaje de nuestro trabajo; nos situamos como psicélogos clinicos,
pero intentando fundamentar la praxis a partir de las causas Ultimas, que parafraseando
a santo Tomas, seria mas al modo de los filésofos de la naturaleza por el hecho de

tratar con las causas Ultimas y mas universales de la salud psiquica.

Ahora bien, recordemos que "toda ciencia supone la definiciobn de su sujeto como
principio"*°, porque "ninguna ciencia se plantea la cuestion de sus supuestos"'#!, por lo
que nuestra perspectiva de abordaje no puede ser considerada completamente dentro
de la psicologia clinica, aunque esté en continuidad con ella. De manera que, en rigor,
la nuestra es una consideracion filoséfica acerca de la psicologia clinica. Es filos6fica,
porque para llegar a las conclusiones que presentamos es necesario un saber filoséfico
y, aunque alude a una ciencia en particular -la psicologia clinica-, versa sobre las
causas Ultimas de la misma. Mas es un discurrir filoséfico integrado a la psicologia
clinica, de modo que todas las indagaciones que realicemos seran en orden a que
como psicoélogos clinicos podamos juzgar adecuadamente de nuestro objeto, esto es,
gue tengamos ciencia de nuestro objeto para que la accién de sanar sea fecunda. Por
tanto, el fin de nuestra consideracion es establecer los principios sobre los que debe

comenzar a reflexionar el psicélogo clinico.

Somos conscientes que plantear las cosas asi es contraria a un modo de concebir la
psicologia clinica que ha llegado a ser comln hoy en dia, esto es, como una disciplina
de naturaleza empirica. Entiéndase bien, que su objeto sea sometible a

experimentacion empirica no es el problema, sino el hecho de concebir la psicologia

140 In qualibet enim scientia supponitur pro principio definitio subiecti. (In Physic., lib. 81. 5 n. 3)
141 Unde de hoc non est quaerendum in scientia naturali: sicut nec in aliqua scientia movetur quaestio
de suppositionibus illius scientiae. (In Physic., lib. 81. 1 n. 3)
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clinica como siendo una ciencia de naturaleza empirica. Con ello se desvincula
radicalmente de la dimension especulativa, razon por la cual para tal mentalidad resulta

ajena una reflexion filoséfica sobre la psicologia clinica.

Asi, nuestro planteamiento también busca ser una invitacion a volver a los principios de
la Escuelal®? en cuanto al modo de comprender las ciencias, sus fundamentos vy
divisiones, todo lo cual forma parte de lo que actualmente es comprendido como

filosofia de la ciencial*3.

Por otro lado, asumimos un orden entre las ciencias, dentro del cual unas anteceden a
otras. Es un orden dado por la universalidad del objeto, no material, sino formal. Asi, la
fisica antecede a la arquitectura, la filosofia de la naturaleza a la medicina, y la
metafisica a ésta, etc. Esto implica una unidad de orden entre las ciencias, en la que se
excluye la univocidad y la equivocidad, mediante la analogia. Tampoco es éste el lugar
para debatir sobre estos supuestos, sino para notar la conveniencia que supone este
orden. En efecto, la psicologia clinica esta llamada a asumir las conclusiones de las
ciencias que le anteceden como la metafisica, la légica, la filosofia de la naturaleza, la
filosofia moral, entre otras. Si se puede valer de sus conclusiones es porque se sitla en
un nivel mas particular, por su objeto. De manera que los desarrollos que se pueden
realizar al interior de la psicologia clinica son como continuaciones o profundizaciones
de realidades mas universales, segin un nuevo orden mas particular, pero que tiene
inteligibilidad intrinseca. La conveniencia de valerse de las ciencias anteriores ya era
puesta de manifiesto por santo Tomas, quien hablando sobre la relaciéon que existia
entre fildsofos de la naturaleza y médicos, concluia diciendo: "Y esta es la raz6n por la

gue los médicos que ejercen bien el arte comiencen por las consideraciones de los

142 Ain asi, esto no es sinénimo de acuerdo al interior de la Escuela. En efecto, existen diversas
opiniones en cuanto al modo de concebir las ciencias. Pueden confrontarse con provecho diversas
posturas, las cuales, a pesar de las diferencias, mantienen una raigambre filoséfica comun: JACQUES
MaRITAIN. Distinguer pour unir ou Les degrés du savoir. (Paris, 1932); SANTIAGO RAMIREZ De ipsa
philosophia in universum. (Madrid: Instituto de Filosofia "Luis Vives", Madrid, 1970); JUAN DE SANTO
TowmAs, Cursus philosophicus (Madrid, 1663); COrRNELIO FABRO. Percepcion y pensamiento. (Pamplona:
Eunsa, 1978); LeorpoLDO PaLAcios. Filosofia del saber. (Madrid: Editorial Gredos, 1962). Mas, entre
todas, recomendamos y seguimos los desarrollos de José Maria Petit y Antoni Prevosti: JOSE MARIA
PeTIT. La filosofia de la naturaleza como saber filosofico. (Barcelona: Acervo, 1980); ANTONI PREVOSTI.
La Fisica d'Aristotil. Una ciéncia filosofica de la naturalesa. (Barcelona: PPU, 1984).

143 Cfr. MaRIANO ARTIGAS. Filosofia de la Ciencia. (Pamplona: EUNSA, 1999).
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filosofos de la naturaleza"**. Asiéndonos de este consejo, procederemos a intentar

realizar un aporte a la psicologia clinica, a partir de la filosofia.

3. Orden en que conviene exponer la materia

Como hemos afirmado, buscamos definir la psicologia clinica, lo cual implica captar su
quididad. Ahora bien, puesto que definir implica abstraer y esto requiere hacer muchas
distinciones, til sera para llegar a comprender la definicion comenzar por los aspectos
materiales y accidentales, para remontarnos a partir de ellos a lo formal y esencial de la
psicologia clinica. Luego, aprehendida la quididad serd mas féacil volver sobre los

accidentes para que sean iluminados por ella.

Santo Tomas, junto con Aristoteles y toda la traidicién tomista suelen aconsejar el
camino inverso, puesto que captada la quididad los accidentes son conocidos mas

facilmente:

pues es necesario que primero conozcamos la quididad del alma para conocer mas facilmente
los accidentes del alma, como en las matematicas es muy Util captar anticipadamente la
quididad de lo recto, lo curvo y lo plano, para conocer que los angulos del triangulo recto son

iguales.14®

Podr& parecer paradgjico, por otro lado, que previamente hemos intentado justificar la
importancia de que el proceder cientifico sea desde lo formal a lo material. Sin
embargo, hemos optado por comenzar por un andlisis mas accidental y material en
orden a lograr primeramente una aproximacion y familiarizacién con la materia en
cuestion, lo cual creemos necesario. No vemos una contradiccion con nuestro
planteamiento previo, en cuanto que la prioridad de lo formal con respecto a lo material
no es necesariamente segun el orden del tiempo, sino absolutamente hablando. Por lo

cual, el orden de exposicion escogido no esta motivado por un interés nuestro en

144 Et haec est ratio quare medici bene artem prosequentes a naturalibus incipiunt. (Sentencia De
sensuy, tr. 1 1. 1 n. 16), citado en MARIO CAPONNETTO, JORDAN ABUD Y ERNESTO ALONSO, ¢Qué es la
Psicologia? acerca del estatuto epistemoldgico de la psicologia, 184.

145 Quia oportet nos prius cognoscere quod quid est animae, ad cognoscendum facilius accidentia

animae: sicut in mathematicis valde utile est praeaccipere quodquid erat esse recti et curvi et plani ad
cognoscendum quod rectis trianguli anguli sint aequales. (Sentencia De anima, lib. 1 1. 1 n. 15)

66



Universitat
Abat Oliba CEU

delimitar el objeto formal a partir del objeto material, sino por una razén pedagdgica en
pos de la claridad.

En efecto, ya que la definicién del objeto formal de una ciencia implica una alta
abstraccion y especulacion, es relevante preparar adecuadamente los fantasmas de la

experiencia sobre la que se llevara a cabo el proceso abstractivo de definicion.

Por tanto, nos parece un método adecuado, dada la importancia de la experiencia para
una buena especulacion:
En todos los casos, la experiencia funciona siempre como un criterio de verificaciéon y como
certificacion de realidad.
La Antroppologia o Psicologia, como ciencia del hombre, tiene en la experiencia de los
fenédmenos humanos su punto de partida y requiere siempre un retorno a ésta, del mismo modo
que toda abstraccion e induccidn encuentra necesaria la conversio ad phantasmata (reflexion
sobre las imagenes que estan en el origen de la abstraccién e induccién) como soporte
sensible aln de la inteleccién mas alta. 4

Por esto, consideramos conveniente comenzar estudiando la enfermedad psicoldgica y
su sujeto, porque con ella los psicdlogos acostumbramos a tratar y nos dard
oportunidad de valernos de muchos elementos accidentales observables y de
experiencia, que nos permitirdn aproximarnos a una definicion. Por lo mismo, el
recorrido de cada capitulo seguira una légica desde elementos cuya fuente es en mayor
medida la observacion, hasta llegar a una definicién propiamente de la enfermedad y la

salud psicoldgica.

Por otro lado, respecto al orden mismo de los capitulos, nuestra indagacién considerara
primero la enfermedad psicolégica y luego la salud psicolégica, de modo que el
recorrido sera de la privacién a la forma, o del mal al bien. La razén no difiere de lo que
ya hemos dicho, pero tiene su aplicacién particular en este punto, por la ayuda que
supone valerse del conocimiento del mal para conocer el bien:

no solo es verdadero que el mal se conoce por el bien, como dice el Aquinate, sino a la inversa:

el bien se conoce por el mal; claro que reconociendo prioridad noética y ontoldgica al primero
sobre el segundo. El mal permite conocer mejor el bien en la medida en que excita la atencion

146 FELIX Lamas, El hombre y su conducta (Ciudad Auténoma de Buenos Aires: Instituto de Estudios
Filoséficos Santo Tomas de Aquino, 2013), 22.
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y pone de relieve el valor contrario (...) De tal modo, de la consideracién de lo que es y de su

privacion, se puede encontrar el rumbo que conduce a la comprension de la forma4”

Somos conscientes de la dificultad propia de este modo de exponer las cosas. Y es
que, en cuanto de la forma de una cosa proviene su especificidad, no podra existir
completa claridad en la materia hasta que abordemos el objeto formal de nuestra
disciplina. Pero esto llegara en el capitulo V, lo cual significa que habra cuatro capitulos
previos en los que no se terminaran de aclarar las dudas en un nivel suficiente.
Debemos renunciar al hecho de que no sera posible captar las partes de la definicion
de la psicologia clinica como perteneciendo al todo'#8, hasta que no se aborde el objeto

formal.

Esto implica probablemente hacer un recorrido de un comienzo menos preciso. No
obstante, confiamos en que esto ayudara a ir perfilando la comprension de la definicion,
por lo cual, la nuestra es una opcién pedagdgica dado el modo de nuestro conocimiento

y las circunstancias especificas de la materia en cuestion.

147 FELIX LAMAS. La experiencia juridica, 232.
148 Cfr. Summa Theologiae I, g. 85, a. 3 ad 3.
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. LOS PRINCIPIOS DE LA DEFINICION

1. Contextualizacion

Si llegados a este punto comenzamos a indagar en la definicién de la psicologia clinica,
nos encontramos con un primer problema, y es que no es facil saber desde dénde
tomar los principios. Santo Tomas, advirtiendo este problema dice que la dificultad
hace referencia a aquellas determinaciones que se incluyen en la definicién. En efecto, la
definicion da cuenta de la esencia de la cosa, que no puede entenderse a no ser que se

entiendan los principios. Empero, los principios de cosas diversas son diversos y por tanto es
dificil entender desde dénde se toman los principios.4°

Creemos conveniente empezar considerando que la psicologia clinica es una ciencia
gue intenta la salud psiquica en los individuos. Sea como se entienda la salud psiquica,
consiste en un intento practico, por lo que no es una ciencia en primer lugar
especulativa. Nuestra disciplina apunta a una operacion, por medio de la cual llega a
ser causa, de algun modo, de que un sujeto transite de un estado de enfermedad
psiquica a un estado de salud psiquica. Pero enfermar y sanar es asimilado por santo
Tomas al padecer:

cuando el cuerpo de un animal es sanado, se dice padecer, porque recibe la salud, siendo

eliminada la enfermedad. Otras veces ocurre lo contrario, y asi enfermar se dice padecer
porque se recibe la enfermedad, con pérdida de la salud.*>°

Sin embargo, hay que advertir que en esta afirmacion santo Tomas esta haciendo
referencia a la salud y enfermedad corpérea. Por lo cual la primera tarea esta en
investigar si, como algunos lo han hecho, es posible extender el padecer a la salud y

enfermedad psiquica.

Por lo tanto, si queremos conocer con mayor claridad a partir de dénde tomar los

principios para la definiciéon de la salud y la enfermedad psiquica, asi como de la

149 Est de his quae ponuntur in definitione. Definitio enim notificat essentiam rei, quae non potest sciri
nisi sciantur principia: sed diversorum sunt diversa principia: et ideo difficile est scire, ex quibus
sumantur principia. (Sentencia De anima, lib. 1 1. 1 n. 10)

150 Cum corpus animalis sanatur, dicitur pati, quia recipit sanitatem, aegritudine abiecta. Alio modo,
guando e converso contingit, sicut aegrotare dicitur pati, quia recipitur infirmitas, sanitate abiecta.
(Summa Theologiae I-1l, g. 22, a. 1in c.)
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psicologia clinica, consideramos necesario descomponer el tema en tres cuestiones: 1)
qué es la pasion, 2) si conviene al alma y de qué modo 3) si corresponde explicar la
naturaleza de la psicologia clinica a partir de los principios del movimiento, en cuanto

gue la pasion es una especie de movimiento.

2. La pasion
2.1 La pasion en si misma

Comencemos observando lo que dice el Doctor en Humanidad, quien distingue en

diversas obras la pasion en un sentido propio y otro comun:
debe saberse que el nombre de pasién se toma de un doble sentido: comun vy
propiamente. Segun el sentido comun la pasion se dice, sin duda, recepcion de algo de
cualquier modo, y esto siguiendo el significado del vocablo, pues “pasion” viene del “patin”
griego, que significa recibir. Pero en sentido propio pasion se toma segln que la accién y
la pasiéon consisten en el movimiento, a saber, en cuanto que algo se recibe en el paciente
por via de movimiento.5!

La pasion en sentido estricto conviene con el movimiento como una especie suya. A su
vez, el movimiento es definido por Aristételes como el "acto del existente en potencia en
cuanto que esta en potencia"!®?, pero como "la potencia y el acto no poseen un sélo
significado sino mdltiples asi el padecer"!>3. De manera que para distinguir la pasion, y
por tanto también el movimiento, en su sentido propio e impropio, hay que reparar en el

acto y la potencia.

Impropiamente se da el movimiento cuando se entiende padecer como la mera
recepcion y tal es el sentido cuando algo existente en acto recibe un acto ulterior,
porque esto mas propiamente es ser perfeccionado que movido, aun cuando el primer

acto tiene razén de potencia respecto al segundo, porque en el segundo se contiene

151 Sciendum est igitur, quod nomen passionis dupliciter sumitur: communiter, et proprie. Communiter
quidem dicitur passio receptio alicuius quocumque modo; et hoc sequendo significationem vocabuli:
nam passio dicitur a patin Graece, quod est recipere. Proprie vero dicitur passio secundum quod actio
et passio in motu consistunt; prout scilicet aliquid recipitur in patiente per viam motus. (De veritate, g.
26a.linc)

152 Actus existentis in potentia secundum quod huiusmodi. (In Physic., lib. 31. 2 n. 3)

153 Dicit ergo primo, quod sicut potentia et actus non dicuntur simpliciter, sed multipliciter; ita et pati
non uno modo, sed multipliciter. (Sentencia De anima, lib. 2 1. 11 n. 8)
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una perfecciéon de la cual carece el primero. Ejemplo de esto es el entender'®, que
implica el paso de la potencia al acto, pero siendo el alma acto, propiamente consiste

en una actualizacion ulterior que perfecciona.

Para que algo sea movido propiamente debe consistir en el paso de un ente en

potencia mutado en lo contrario:

En verdad, la pasion propiamente dicha parece que importa cierta disminucién del paciente en
cuanto depende del agente, pues, la disminucidon del paciente acaece cuando algo de él es
desechado. Ciertamente este rechazo es una corrupcion, o bien esencial como cuando se
desecha la forma sustancial, o bien en un aspecto particular como cuando se desecha una
forma accidental. Tal rechazo de la forma se produce por un agente contrario, pues se rechaza
una forma de una materia o sujeto por la introduccién de la forma contraria lo que ocurre por un
agente contrario. Por lo tanto, conforme al primer modo se habla propiamente de pasién, en

cuanto cierta corrupcién se produce por un contrario.5®

Ademas, ya que hablamos de corrupcién por un contrario, es evidente que debe ser en

un ente material en razon de la materia y segun alteracion:

la pasion de este estilo no es sino segun el movimiento de alteraciéon, pues en el
movimiento local no se recibe algo en el moévil, aunque el mismo mévil se recibe en algin
lugar. Pero en el movimiento de aumento y disminucién se recibe o se pierde no la forma
sino algo sustancial, como por ejemplo el alimento, para cuya adicién o sustraccion se
sigue la magnitud o escasez de la cantidad. Pero en la generacion y en la corrupcién no se
da el movimiento ni la contrariedad sino en razdn de la alteracion precedente. Y asi segun
la sola alteracion se da propiamente la pasion segun la cual una forma contraria se recibe
y otra se expulsa.1%®

154 Summa Theologiae I-1l, g. 22, a. Linc.

155 passio enim proprie dicta, videtur importare quoddam decrementum patientis, inquantum vincitur ab
agente: decrementum autem patienti accidit secundum quod aliquid a patiente abiicitur. Quae quidem
abiectio, corruptio quaedam est: vel simpliciter, sicut quando abiicitur forma substantialis; vel
secundum quid, sicut quando abiicitur forma accidentalis. Huiusmodi autem formae abiectio fit a
contrario agente: abiicitur enim forma a materia vel subiecto, per introductionem contrariae formae; et
hoc est a contrario agente. Primo igitur modo proprie dicitur passio, secundum quod quaedam
corruptio fit a contrario. (Sentencia De anima, lib. 2 1. 11 n. 8)

156 Huiusmodi autem passio non est nisi secundum motum alterationis. Nam in motu locali non recipitur
aliquid immobile, sed ipsum mobile recipitur in aliquo loco. In motu autem augmenti et decrementi
recipitur vel abiicitur non forma, sed aliquid substantiale, utpote alimentum, ad cuius additionem vel
subtractionem sequitur quantitatis magnitudo vel parvitas. In generatione autem et corruptione non est
motus nec contrarietas, nisi ratione alterationis praecedentis; et sic secundum solam alterationem est
proprie passio, secundum gquam una forma contraria recipitur, et alia expellitur. (De veritate, q. 26 a. 1
inc.)
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Por eso es bueno insistir que "no hay propiamente pasién y alteracion cuando desde la
potencia se procede al acto, sino cuando algo es mutado en lo contrario"*®’, de modo
que pasar de la potencia al acto implica recibir, mas no necesariamente un movimiento,
Y,
si se dijese que es alterado y padece, seria otro género de alteracion y de pasion no
propiamente dicha. Esto lo manifiesta por un ejemplo: no es correcto decir que el que sabe

habitualmente, cuando sabe en acto, es alterado, como no decimos que el albafil es alterado

cuando edifica.158

Si quisiéramos distinguir mas precisamente cuales son estos dos modos de pasion y
alteracion, a saber, propia e impropiamente, hay que decir que
uno de los modos de alteracién es conforme al "transito a las disposiciones privativas" esto es
a las disposiciones contrarias de las cuales se privan en razén de las disposiciones ya
existentes, porgue un contrario es privacion del otro. El otro modo de alteracién es conforme al
"transito a las disposiciones positivas y a la perfeccion de la naturaleza", esto es en cuanto

reciben algun habito y forma, que son perfecciones de la naturaleza sin que se deseche

nada.t>®

Tenemos asi, que la pasién es efecto de una accién y que en sentido propio es el acto
del existente en potencia en cuanto esta en potencia, pero debiendo ser dicho existente

un ente material y, por tanto, ocurriendo segun alteracion.

2.2 La pasidén animica

Como su nombre lo indica, la enfermedad y la salud psiquica son realidades
esencialmente animicas. Conviene por tanto preguntarnos si la pasion propiamente
conviene al alma y de qué modo. Pero precisemos mas. Como tendremos ocasion de

profundizar, la salud y la enfermedad psiquica dicen orden a la operacién, la cual se

157 Non est proprie passio et alteratio, cum de potentia procedit in actum, sed cum aliquid de contrario
mutatur in contrarium. (Sentencia De anima, lib. 2 1. 11 n. 10)

158 Aut si dicatur alterari et pati, erit aliud genus alterationis et passionis non proprie dictae. Et hoc
manifestat per exemplum; dicens, quod non bene se habet, dicere sapientem habitualiter, cum sapiat
actu, alterari, sicut neque dicimus aedificatorem alterari, cum aedificat. (Sentencia De anima, lib. 2 I.
11 n. 10)

159 Quorum unus alterationis est secundum mutationem, in privationis dispositiones, id est in
dispositiones contrarias, quibus privantur, propter dispositiones prius existentes, quia unum
contrariorum est privatio alterius. Alter vero alterationis modus est secundum mutationem in habitum et
naturam, id est secundum quod recipiuntur aliqui habitus et formae, quae sunt perfectiones naturae,
absque eo quod aliquid abiiciatur. (Sentencia De anima, lib. 2 1. 11 n. 12)
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encuentra en las potencias motoras. Esto se ve, entre otras cosas, en que los motivos
de consulta de quienes acuden a un psicélogo cinico se relacionan con dificultades
para manejar ciertos afectos, y esto conduce a su vez a manifestaciones operativas no
deseadas por el sujeto. Pero en el ser humano, potencias que mueven a la operacion
son el apetito racional o voluntad y el apetito sensitivo. Ahora bien, si los problemas
psicolégicos fueran formalmente de la voluntad, entonces no habria diferencia entre los
desérdenes morales o de la voluntad y los psiquicos, y aunque tampoco es el momento
de detenernos en este punto, bastenos por el momento la opinibn comuin en la que
ambas realidades no son homologadas. Por tanto, consideremos por el momento que la
salud y la enfermedad psicologica es atribuible al apetito sensitivo que esta en la
dimensidén sensible del alma y cuyo acto, desde la tradicion griega, ha sido llamada

pasion animica.

Asi, habiendo distinguido el modo propio y comln de llamar a algo movimiento, y
teniendo que la enfermedad y salud psiquica tiene lugar en el apetito sensitivo, nuestra
indagacion puede formularse del siguiente modo: ¢ es posible hablar con propiedad de
pasion animica? Si la respuesta fuera afirmativa, entonces, atribuyendo la salud y la
enfermedad psicologica al apetito sensitivo, dirfamos que enfermar y sanar
psicolégicamente contienen un movimiento en sentido estricto. Luego, tendria lugar una
segunda pregunta: ¢es la pasion animica toda ella un movimiento, de modo que los
principios del movimiento sean también los principios de la salud y la enfermedad

psiquica?

Comenzando por la primera pregunta, es bueno advertir que respecto a la enfermedad
corpérea no existe mayor duda. Implica movimiento, porque ella no ocurre sino por
alteracion, en tanto el enfermar coporeo es por el cuerpo, de modo que tampoco hay
inconveniente en atribuirle la pasion en sentido estricto. Martin Echavarria lo explica
bien:
La enfermedad es un habito entitativo, el enfermar es una pasion. Esta es una destitucion del
organismo respecto de su disposicion connatural. Como pasion, el enfermar es el correlativo
pasivo de una accién, en el sentido que estos términos tienen en los predicamentos
aristotélicos. Un agente es patégeno cuando produce una alteracion que arrastra al “paciente”
fuera de su disposiciéon natural. Es conveniente aclarar que en medicina no se habla de un

“paciente” porque el enfermo juegue un rol pasivo frente a la accion médica, sino porque el

enfermo padece una enfermedad. Y el enfermo “padece” la enfermedad no solo ni
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primeramente porque la enfermedad le hace sufrir, porque se puede dar una enfermedad sin
sufrimiento, sino porque el agente patdgeno empuja al sujeto paciente fuera de su orden

natural.16°

A lo que podriamos agregar que el agente patdgeno empuja al sujeto paciente fuera de
su orden natural, segun alteracibn (aunque no solo mediante alteracion, como
insistiremos). La dificultad esta en que no es posible atribuir sin mas esto mismo al

alma.

Santo Tomas penso la relacion entre el alma y el cuerpo y cémo se relacionan ambos

principios con la pasién. Veamos lo que dice al respecto:

tomada la pasion del primer modo (en sentido comu(n) se encuentra tanto en el alma como
en cualquier otra criatura, por el hecho de que toda criatura tiene algo mezclado de
potencialidad en razén de la cual toda criatura subsistente es receptiva de algo. Pero
tomada la pasion del segundo modo (en sentido propio), no se encuentra sino donde esta
el movimiento y la contrariedad. Pero el movimiento no se encuentra sino en los cuerpos, y
la contrariedad de las formas o de las cualidades s6lo se encuentra en las realidades
generables y corruptibles; de donde solo de los de este tipo se puede decir que padecen
propiamente de este modo. De donde el alma, ya que es incorp6rea, no puede padecer de
este modo; pues aunque algo reciba, sin embargo, esto no se hace por transmutacién de
contrario a contrario, sino por simple influjo del agente, como el aire es iluminado por el

SO|.161

Siendo asi, debemos descartar el que en sentido propio la pasion convenga al alma
como siendo ella alterada. No obstante, el alma segln que esta unida al cuerpo en un
Unico compuesto puede padecer per accidens:

tomando propiamente la pasion es imposible que algo incorpéreo padezca, como se ha

manifestado mas arriba. Por tanto, aquello que padece por si con pasion tomada en
sentido propio es el cuerpo. En consecuencia, si la pasién propiamente dicha pertenece al

160 MARTIN ECHAVARRIA, «Las enfermedades mentales segin Tomas de Aquino [I]», Scripta
mediaevalia 1 (2008): 93.

161 passio igitur primo modo accepta invenitur in anima, et in qualibet creatura, eo quod omnis creatura
habet aliquid potentialitatis admixtum, ratione cuius omnis creatura subsistens est alicuius receptiva.
Passio vero secundo modo accepta non invenitur nisi ubi est motus et contrarietas. Motus autem non
invenitur nisi in corporibus, et contrarietas formarum vel qualitatum in solis generabilibus et
corruptibilibus. Unde sola huiusmodi proprie hoc modo pati possunt. Unde anima, cum sit incorporea,
hoc modo pati non potest: et si etiam aliquid recipiat, non tamen hoc fit per transmutationem a
contrario in contrarium, sed per simplicem agentis influxum, sicut aer illuminatur a sole. (De veritate, q.
26a.linc)
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alma de algin modo, esto no es sino segln que se une al cuerpo, y por consiguiente,

accidental.162

Aquello que padece, como cosa, per se no es el alma, pero tampoco puede ser la
materia o el cuerpo como tal, a menos que nos refiramos a la materia segunda o
cuerpo organizado, esto es, al sujeto en cuanto tal. Esto es evidente, porque el
cuerpo y el alma se relacionan como la materia a la forma, los cuales son principios
esenciales del ente vivo. Por el alma el cuerpo vive y tiene ser de ese modo, a
decir, como un viviente, por lo que cuando se habla del cuerpo, si no esta
actualizado por el alma, entonces no le conviene sery, por tanto, tampoco padecer.
Distinto es entonces si se habla del cuerpo como cuerpo organizado, el cual
nombra al alma in obliquo. Lo importante es no perder de vista que aquello que
padece es en definitiva este algo: "[padecer] por su propia naturaleza conviene al

compuesto, que es corruptible"163,

Sin embargo tampoco hemos de olvidar que si bien es este algo lo que padece, es
en razon del cuerpo que se padece. Lo que hay que aclarar es lo siguiente: que no
es lo mismo la pasion tomada como concepto que la pasion tomada como acto. De
modo que cuando decimos que se padece en razon del cuerpo, estamos definiendo
el contenido nocional del concepto pasién; y cuando decimos que lo que padece es
per se el compuesto, estamos tomando la pasion como realidad actuante en un ser
determinado. Por tanto, en funcién de esta distincién, si nos preguntamos por el
sujeto de la pasion, serd distinta la respuesta: tomando la pasion en su concepto, el
sujeto es el cuerpo, y, como acto, es el compuesto. Ahora, la pasién como realidad
operativa -digase, por tanto, actual-, debe ocurrir a un compuesto que, como tal, ha
de reunir los dos principios esenciales de un ente material, a saber, materia y
forma.

De esta distincién también se deriva que el cuerpo y el alma no pueden padecer por si
solos, aunque por motivos distintos: el cuerpo porque no tiene ser en acto sin el alma,

mientras que el alma por ser incorpérea.

162 Dicendum, quod proprie accipiendo passionem, impossibile est aliquod incorporeum pati, ut supra,
art. praec., dictum est. lllud ergo quod per se patitur passione propria, corpus est. Si ergo passio
proprie dicta aliquo modo ad animam pertineat, hoc non est nisi secundum quod unitur corpori, et ita
per accidens. (De veritate, . 26 a. 2 in c.)

163 Et huiusmodi passio animae convenire non potest nisi per accidens, per se autem convenit
composito, quod est corruptibile. (Summa Theologiae I-Il, g. 22, a. 1 ad 3)
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La consecuencia fundamental que surge del hecho de que aquello que padece sea el
compuesto, es que de algun modo debe relacionarse el alma con el cuerpo en el
padecer, en cuanto son principios que existen en algo uno. Pero si nos quedaramos
s6lo con esto, permaneceriamos en una cierta confusion acerca de los modos
especificos cémo se une el alma al cuerpo y, en consecuencia, cOmo puede ocurrir este
padecer. Sin embargo, santo Tomas indagando mas este asunto, realizé una

distinciéon capital, la cual nos serd fundamental comprender:

Pero [el alma] se une al cuerpo de doble modo: de un modo como forma, en cuanto da el
ser al cuerpo vivificando al mismo; de otro modo como motor, en cuanto ejerce sus
operaciones por el cuerpo. Y de uno y otro modo el alma sufre accidentalmente, pero de
diverso modo; pues eso que es compuesto de materia y forma, como obra en razén de la
forma asi padece en razén de la materia, y por eso la pasién comienza de la materia, y
pertenece en cierto modo por accidente a la forma; pero la pasién del paciente deriva del

agente, por eso que la pasién es efecto de laaccion.

La pasién del cuerpo se atribuye al alma por accidente de doble modo: de un modo en
cuanto que la pasién comienza en el cuerpo y termina en el alma segin que se une al
cuerpo como forma, y ésta es cierta pasion corporal; como cuando el cuerpo decae, se
debilita la unién del cuerpo con el alma, y asi la misma alma padece por accidente, la cual
se une segun su ser al cuerpo. De otro modo segln que comienza en el alma en cuanto
gue (ésta) es motor del cuerpo, y termina en el cuerpo, y ésta se llama pasion animal
(psiquica); como es claro en la ira y en el temor y en otras de este estilo, pues las
pasiones de este estilo tienen lugar por la aprehensién y apetito del alma, a las cuales
sigue la transmutacion corporal como la transmutacién del moévil se sigue de la operacion
del motor segun todo el modo en que el movil se dispone a obedecer la mocién del motor.
Y asi, transmutado el cuerpo por alguna alteracion, también se dice que la misma alma
padece por accidente.54

164 Unitur autem corpori dupliciter: uno modo ut forma, in quantum dat esse corpori, vivificans ipsum;
alio modo ut motor, in quantum per corpus suas operationes exercet. Et utroque modo anima patitur
per accidens, sed diversimode. Nam id quod est compositum ex materia et forma, sicut agit ratione
formae, ira patitur ratione materiae: et ideo passio incipit a materia, et quodammodo per accidens
pertinet ad formam; sed passio patientis derivatur ab agente, eo quod passio est effectus actionis.
Dupliciter ergo passio corporis attribuitur animae per accidens. Uno modo ita quod passio incipiat a
corpore et terminetur in anima, secundum quod unitur corpori ut forma; et haec est quaedam passio
corporalis: sicut cum laeditur corpus, debilitatur unio corporis cum anima, et sic per accidens ipsa
anima patitur, quae secundum suum esse corpori unitur. Alio modo ita quod incipiat ab anima, in
guantum est corporis motor, et terminetur in corpus; et haec dicitur passio animalis; sicut patet in ira et
timore, et alis huiusmodi: nam huiusmodi per apprehensionem et appetitum animae peraguntur, ad
guae sequitur corporis transmutatio. Sicut transmutatio mobilis sequitur ex operatione motoris
secundum omnem modum quo mobile disponitur ad obediendum motioni motoris. Et sic corpore
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Antes que todo, hay que notar que cuando consideramos la pasién segin gque tomamos
el alma como forma o como agente, la diferencia esta en que bajo el primer aspecto
nombramos al alma como principio informador, que en cuanto unido al cuerpo, padece
accidentalmente; mientras que como agente, apunta al origen de ese movimiento. En
definitiva son dos cosas que se pueden considerar en el concepto de pasiéon: que no
ocurre sino en la materia y que deriva de un agente. De acuerdo a esto, para dar razon
suficiente de la pasion, se deben conocer ambos aspectos, a saber, la materia alterada
y el principio agente de la alteracion. Ademas, hay que otorgarle cierta primacia al
principio agente por sobre la alteracién, porque aunque para hablar con propiedad de
pasion se exigen ambas, si no se satisface la alteracién, aun cuando de un modo
impropio, es posible seguir hablando de pasién; es cuando decimos que todo recibir es

padecer. Veamos esto aplicado a los dos modos de pasion.

Es de experiencia que la pasién, siendo una alteracién, a veces tiene su origen en el
cuerpo mismo. Y asi, en la medida que cuerpo y alma se unen en una Unica sustancia
como materia y forma, padece el alma en razén de la materia. Ejemplos abundan, es el
caso de un simple resfrio, en el cual se ve disminuida la capacidad de atencién por un
agente patdgeno corpdreo; o es el caso también de una lesion cerebral en la amigdala
que desregula la potencia irascible. En estos casos el alma padece, pero no es origen
de la pasion, sino que mas bien el origen esta en el cuerpo. Esto es perfectamente
compatible, porque el alma como forma, hablando Iégicamente, no obliga a que lo
padecido sea por ella; a lo que si obliga es a que padezca, porque la forma y la materia
son principios de una misma cosa, y entonces decimos que el alma padece per
accidens, es decir, como una consecuencia accidental por el hecho de ser partes de un
mismo compuesto. No es que en este caso no importe que esa pasion derive también
de un agente y cudl sea ese agente, de hecho es lo que debe investigar el médico; pero
lo que quiere explicar santo Tomas es de qué modo afecta al alma y por esa via, puesto
gue el agente es corpéreo, no va a llegar al alma. Dicho de otra manera, si para
explicar como el resfrio afecta la atencién -funcion animica- dijera que porque el alma
se une al cuerpo como motor, no le resultaria, porque como motor, en el resfrio, mas

bien el origen esta en el cuerpo y no en el alma. Por lo cual si quiere descubrir como el

transmutato per alterationem aliquam, ipsa anima pati dicitur per accidens. (De veritate, q. 26 a. 2 in
c)
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alma padece por el resfrio, debe contemplar la unidad hilemérfica mas que la unidad

operativa entre alma y cuerpo.

Por otro lado, también es de experiencia que las mismas emociones alteran el cuerpo,
lo cual santo Tomas explica diciendo que tal movimiento corpoéreo tiene su origen en la
aprehension del alma. Para argumentar dice que el alma se une como agente, porque
comprenderlo asi le permite ascender desde la alteracién hasta el alma y captar como
de este segundo modo el alma es afectada per accidens, estando en ella el origen. Esto
no significa que en las pasiones psiquicas el cuerpo y el alma como principios
substanciales se relacionen como agente y paciente y no como materia y forma. Lo
importante es qué se quiere considerar, porque también es verdad que se relacionen
como materia y forma. Pero si consideramos que el origen estd en el alma, es
necesario agregar una razén mas al concepto de forma, a saber, el ser agente, porque
gueremos dar cuenta del alma como principio de accién. Es cierto, por otro lado, que
todo el que obra lo hace por la forma, pero en el obrar esta la forma aplicada a la accién
y la nocion de agente permite dar razén de esto. A su vez, esto es posible en la medida
en que el alma es una forma tal que elevandose por encima de la materia tiene ciertas
operaciones que pueden ser origen de una alteracion, como de hecho lo es el
conocimiento sensitivo al que acceden los sentidos internos. Si s6lo nos quedaramos
con la distincion de materia y forma, en lo referente a la pasion no distinguiriamos
perfectamente una modalidad de otra queriendo referirla al alma, sino sélo

insuficientemente.

Por tanto, si ponemos atencién al texto, la pasién animal o del alma no es denominada
como tal porque su sujeto propio sea el alma, sino porque el alma es el agente del cual
deriva como de su acto primero; o como lo dice santo Tomas en otro pasaje, "por ella
se transmuta el cuerpo por la operacién del alma"'®, Este es el hecho capital que
permite hablar con propiedad de pasién del alma o psiquica. Si aplicamos la pasién
tomandola en su razén propia, hay que decir que invariablemente es el cuerpo el que
padece per se. Pero lo que hay que advertir, es que para dar razén de la «pasion
psiquica» debemos no sélo mirar la alteracion esencial a toda pasion, sino también el
agente del cual deriva. Por tanto, el alma pertenece a la pasion psiquica, insistimos, no

porque ella padezca, sino porque ella es forma y agente del padecer del compuesto.

165 Cum per eam ex operatione animae transmutetur corpus. (De veritate, ¢. 26 a. 3in c.)
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La pasion corpérea, del mismo modo que la pasion psiquica, se constituye en una Unica
cosa compuesta de materia y forma. La pasion corp6rea que le sucede al arbol cuando
se quema, es una corrucpion del arbol por el fuego, siendo el calor la forma de la
consumicion del arbol. En toda pasién corpdrea, el hecho basico es que hay un cuerpo
que se corrompe por un agente que puede ser variado: una piedra, un virus, otro ser
humano, etc, pero siempre tomados en cuanto formas corplreas. Seran estos
elementos los agentes de la pasién, que al ser de naturaleza corpérea, daran origen a

lo que llamamos pasién corporea.

El objeto de estas distinciones no es antojadizo o arbitrario. Si tomamos el camino de
insistir unilateralmente en que el alma padece per accidens, no sabremos al final cémo
conviene esencialmente el concepto de pasion en la pasién animica y terminaremos
realizando una union per accidens, acorde con nuestro punto de partida. Siendo asi, no
podremos justificar teoréticamente la diferencia entre la dificultad para concentrarse por

un dolor de muela, que por la vergienza.

Para que esto no ocurra, conviene distinguir los tipos de accidentalidad segin los
cuales padece el alma. En primer lugar, es completamente accidental al alma del
hombre, que padezca el arbol por el fuego o cualquier cosa exterior que observa. En
segundo lugar, también es accidental al alma el padecer corpéreo de un doble modo:
por un lado, el padecer del alma es per accidens en razén de su inmaterialidad y, por
otro, su padecer es una consecuencia accidental, porque esta fuera del propdsito de la
materia el que el alma padezca. En cambio, en la pasion animica, sélo del primer modo
existe accidentalidad, porque si esta en la intencién del motor el que mueva al mavil 68,
Por eso que, en la pasion corpérea, la relacion alma-cuerpo sélo sale de la
accidentalidad en razén de la unidad esencial que existe entre ambos principios,
mientras que en la pasion animica hay una relacion natural y necesaria en razén de la

unidad formal y operativa entre alma y cuerpo.

Siendo asi, la doble direccién que funda estas dos modalidades de pasion, se distingue,
por tanto, no por su sujeto, sino en su misma razén significada: la pasién corpérea es
un cuerpo segundo que padece en virtud de una forma corpérea; en cambio la pasion

animica es un cuerpo segundo que padece por su alma en virtud de su sensibilidad.

166 Summa Theologiae, I-1l, g. 74, a. 1in c.
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Se ve que ni la pasién corpdrea ni la pasion animica, puede comprenderse en sentido
predicamental en el género pasion. Mas bien podemos reducirlas al género cualidad.
Pensemos en el fuego que quema o en el temor que contrae: ambas son cualidades
gue comportan una alteracion en sentido estricto, en virtud de la cual padecen, pero no

son reductibles como totalidad al género pasion.

2.2.1 El alma como causa agente y formal de la pasién animica

Aunque no es el momento de profundizar mayormente en esto, debe advertirse que el
alma es forma y agente de la pasion psiquica a través de dos potencias distintas. Ya lo
decia santo Tomés: "las pasiones de este estilo tienen lugar por la aprehension y
apetito del alma"%’. Es forma el mismo apetito sensitivo y es agente la aprehensién del
alma que ocurre por la cogitativa. En la pasién psiquica el movimiento corpéreo se
corresponde con la dimension corpdrea de un acto total que le compete al apetito
sensitivo y que no es otra cosa que la capacidad del alma de poder reaccionar a lo
aprehendido por la facultad cogitativa. Como naturalmente el apetito sensitivo no
reacciona sino al juicio de la cogitativa y no se mueve sin éste, entonces podemos en
ciertos casos hablar indistintamente del origen de la pasién animica atribuyéndolo a la
cogitativa o al mismo apetito sensitivo. De modo que, aln cuando sean dos facultades
diversas del alma por las que se puede decir que la pasién psiquica pertenece al alma,
podemos por el momento prescindir de esta diferencia y decir de modo general que el

origen esta en el alma.

Para esclarecer ain mas la relacién entre pasion corpdrea y animica, es interesante
notar lo que ocurre con el dolor.

Santo Tomas desarrolla claramente la diferencia entre la tristeza y el dolor, proviniendo
el dolor de una pasién corpérea y la tristeza de una pasién animica. Que sea una
pasioén corporea quiere decir, seglin hemos visto, que su origen esta en el cuerpo, sin
embargo, se agrega en el dolor el hecho de ser sentido por el tacto, que es una facultad

del alma. Martin Echavarria lo explica:

Para el Doctor Comun, el dolor (que segun nuestro autor es una forma de tacto, porque “tactus

est sensus eorum ex quibus componitur animal, et similiter eorum per quae animal corrumpi-

167 Nam huiusmodi per apprehensionem et appetitum animae peraguntur. (De veritate, ¢. 26 a. 2 in c.)
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tur”) es el sentido de la disolucién de la armonia organica. Por el dolor se aprehende el dafio

corporal.16®

Por lo tanto, podriamos decir que en tanto aprehendida por el sentido es formalmente
animica:
(la pasion) pertenece a alguna potencia en cuanto que ésta la aprehende; y asi propiamente

pertenece al sentido del tacto, pues el tacto es el sentido de esos de los que el animal se

compone, y de modo semejante de esos por los que el animal se corrompe.16®

Ahora bien aquello de lo que el animal se compone y por los que se corrompe son
justamente las cualidades pasibles. De manera que el dolor consiste en el experimentar
la corrupcion del cuerpo en lo que tiene de pasible. Por esto es que el sentido del tacto
esta en la frontera de lo sensitivo, siendo indispensable para que exista vida sensitiva.
Siendo asi, la dificultad para comprender la naturaleza del tacto responde a un doble
hecho: por un lado, es una alteracion experimentada por el alma sin la cual no tendria

lugar, pero no tiene su primer principio en la aprehensién del alma.

No asi, por ejemplo, la tristeza, en la que la aprehensién no es de la corrupcion del
cuerpo, la cual es mas bien consecuencia, sino de algun objeto aprehendido por el
sentido interno y, si es de un objeto que puede alterar la naturaleza fisica, no es del
dafio en su ser natural, sino de su intencion. A esto viene la distincién del Damasceno y

de Gregorio Niseno:

el Damasceno, y Gregorio Niseno que propone el mismo argumento, hablan de la pasion

corporal, que una vez aprehendida causa el gozo o la tristeza, y experimentada por el sentido

causa dolor.170

O la explicaciéon de santo Tomas:

solamente el dolor que es causado por la aprehension interior se denomina tristeza. Y del
mismo modo que la delectacién causada por la aprehension exterior se llama deleite y no gozo,

168 MARTIN ECHAVARRIA, «Las enfermedades mentales segin Tomas de Aquino [I]», 96-97.

169 Tertio modo pertinet ad aliquam potentiam ut apprehendentem ipsam: et sic proprie pertinet ad
sensum tactus; nam tactus est sensus eorum ex quibus componitur animal, et similiter eorum per quae
animal corrumpitur. (De veritate, g. 26 a. 3 in c.); Cfr. ARISTOTELES, De Anima, 1, lll, cap. 18, 435b 4ss
170 Damascenus enim et Gregorius Nyssenus idem verbum proponentes loquuntur de passione
corporali, quae apprehensa causat gaudium vel tristitiam, et semper experta causat dolorem. (De
veritate, g. 26 a. 3 ad 10)
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asi también el dolor causado por la aprehension exterior recibe el nombre de dolor y no el de

tristeza.17!

Por otro lado, los otros sentidos externos como el oido o el olfato no producen dolor en
cuanto tales, porque no tienen por objeto las cualidades constituyentes del animal.
Todos padecen, pero no en lo que es constitutivo del animal en cuanto tal, sino que
esto es exclusivo del tacto. Quizas el gusto se asemeja, pero lo hace en lo que tiene de
tacto; los demas sentidos pueden también experimentar ciertos extremos en sus
objetos, como una luz o sonidos intensos, ante los cuales se corrompen, pero si se ve
afectado el animal en cuanto tal, sélo ocurre en cuanto a que son sentidos corpéreos,
de modo que también estan sujetos al tacto, y por esto se dice que una luz o sonido

muy fuerte duele.

De modo que aunque el dolor se aprehenda por el sentido que esta en el alma, no
quiere decir que la alteracion tenga por primer principio el alma y, por lo tanto, no tiene

su origen completo en ella, sino sélo formalmente.

Dado lo anterior, el dolor se corresponde con una pasion corpdrea porque si se aborda
como realidad pasiva, obliga a mirar su contraparte activa ahi donde tiene la iniciativa
dicho movimiento, que en el dolor es el cuerpo; sin embargo, en cuanto que el dolor
pertenece al tacto es una realidad formalmente animica. Por lo tanto, lo que ocurre en
el dolor es que por un agente corpdreo un ente vivo padece y ese padecer es percibido
por el sentido del tacto. Por lo cual, hay que decir que es una realidad intermedia entre
lo corporeo y lo animico, siendo corpérea en cuanto al agente y animica en cuanto a la

forma.

Que el dolor sea una realidad propiamente corpérea no es excluyente con la afirmacion
de que es también una realidad animica, concediendo que se estan considerando
cosas diversas. Asi, todo depende del aspecto en que se quiera insistir. En una pierna
gue se corta, tanto la forma como el agente del corte es corporeo, por lo que no se
suscita la pregunta por el aspecto en que se quiera insistir; en la tristeza, tanto la forma
como el agente es animico, por lo que tampoco se plantea la duda. Pero en el dolor la

pregunta esta justificada, de modo que, por ejemplo, si queremos entender lo que es,

171 Et similiter ille solus dolor qui ex apprehensione interiori causatur, nominatur tristitia. Et sicut illa
delectatio quae ex exteriori apprehensione causatur, delectatio quidem nominatur, non autem
gaudium; ita ille dolor qui ex exteriori apprehensione causatur, nominatur quidem dolor, non autem
tristitia. (Summa Theologiae I-11, g. 35, a. 2inc.)
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debemos poner al alma como su forma, pero si quisiéramos subsanar el dolor, mas nos
conviene captar la causa agente y, en consecuencia, hay que intervenir a nivel

corporeo.

Ahora bien, seria conveniente, por ultimo, tomar en cuenta que el dolor no es solo la
captacion de una desproporcion o corrupcion, sino que agrega la razén de huida por
experimentar inconveniencia. Esto lleva a considerar que tiene prioridad la causa
agente por sobre la formal, no en si misma, sino en cuanto pasion. Recordemos que del
concepto de pasion es que exista una alteracion y un agente. Segun este orden,
podemos hablar del dolor como de una pasion corpérea aprehendida por el alma. Si,
por el contrario, quisiéramos insistir en el dolor segun su formalidad, habria que decir
gue es una aprehension del alma respecto a una alteraciéon de las cualidades pasibles

constituyentes del animal en cuanto tal.

Por tanto, a diferencia del dolor queda de manifiesto que la pasién animica se relaciona
con la aprehension sensible, como siendo la aprehension causa agente de la alteracion.
No basta, asi, que el alma sea causa formal de la alteracion, como es el caso del dolor.
Por lo cual, junto con santo Tomas, debemos contemplar la unién cuerpo-alma desde la
dimensién operativa, punto de vista que se verifica en el binomio agente-paciente. Asi,
aungque a la pasion animica no convenga el alma esencialmente en cuanto a la
alteracion, si conviene esencialmente como causa agente. Con ello no dejamos sumida
la participacién del alma en la pasién animica, en la mera accidentalidad, sino que le
asignamos su lugar propio. Por lo mismo, cuando se dice que la pasion ocurre en razén
de la materia, lo que quiere decirse es que tal es el fundamento de la alteracién, sin la
cual no habria padecer en sentido estricto. Y esto no ocurre por el alma, sino por el
cuerpo, razon por la cual la pasion pertenece a toda realidad corpoérea. Esto es
suficiente por ahora, ya que permite diferenciar ambos tipos de pasion como dos
entidades a las cuales les pertenece con propiedad el padecer, vinculando ademas en

el caso de la pasion animica, esencialmente el alma y el padecer.

2.3 La pasion animica y los principios de la definicién

Hemos citado previamente a santo Tomas para decir que una de las principales

dificultades para definir adecuadamente, es captar desde donde tomar los principios
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para la definicion. Algunos autores como Mario Sacchi, han reducido la psicologia
clinica a la medicina por tratarse las enfermedades psiquicas de pasiones. Sin distinguir
suficientemente entre pasién psiquica y pasion corporea, redujo a ambas al género de
pasion, y puesto que la pasion es en razon del cuerpo, asimilé el habito del psicélogo
clinico al del médico por ser ésta la ciencia que se aboca a las disposiciones

desordenadas del cuerpo.

No obstante, a partir de la investigacion que hemos realizado, pareciera mas correcto,
diferenciar la pasion corpérea de la pasion psiquica o animica. Ambas son

verdaderamente pasiones, pero distinguidas en su causa agente y formal.

Pues bien, tenemos que el enfermar y sanar corporeo suponen una pasion en sentido
propio por cuanto suponen una pasion corpérea. Sin embargo, aunque el enfermar y
sanar psiquico contienen una pasion, ocurren por un agente animico y su forma misma
es una indisposicién animica. De modo que la pasion contenida es s6lo un componente
material y como derivado -de la aprehension animica-. Y siendo asi, si queremos decir
gue la psicologia clinica es un habito por el cual se busca producir un movimiento
desde un estado de enfermedad psiquica a un estado de salud psiquica, tal movimiento
serd s6lo en un sentido impropio o comun, en cuanto que todo recibir es padecer.
Porque lo que propia y formalmente ocurre en un proceso terapéutico es un cambio a
nivel animico y derivadamente corpéreo. Por lo que de calificarse como movimiento en
sentido estricto, estariamos denominando al todo por la parte material, lo cual no seria

correcto.

De acuerdo a esto, no parece conveniente valernos de los principios del movimiento
para definir las determinaciones propias de nuestra ciencia. Esto es evidente, porque
aunque pueda ser licito tomar los principios de la salud y la enfermedad psiquica a
partir de la pasién animica, tomar los principios del movimiento, dara origen a una
divisién que no surge de un principio actual, sino de un elemento material y genérico

segln como hemos procurado explicar.

No obstante, consideramos que si pueden sernos Utiles para dividir el tratamiento de la
materia. En efecto, podemos aplicar los principios del movimiento, sin olvidar que esta

siendo utilizado en un sentido comun e impropio.
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Pues bien, santo Tomé&s explica que el movimiento, en cuanto implica una generacion,

se reduce a tres principios:
para que haya generacion se requieren tres cosas: ser en potencia, que es la materia; no ser
en acto, que es la privacién, y aquello por lo que se hace en acto, esto es, la forma. Cuando del
cobre se hace la estatua, la materia es el cobre, que esta en potencia para la forma de la
estatua; la privacion, lo que llamamos su no figuracion o no disposicion; la forma, la figura por
la que se llama estatua, aungque no sea en este caso forma substancial sino accidental, porque
el cobre tiene ya ser en acto antes de advenirle aquella forma y su ser no depende de dicha

figura.1™

De acuerdo a esto, la psicologia clinica debe poder dividirse en estos tres términos.
Tenemos entonces que el sujeto del movimiento esta dado por el ser humano en su
dimensién sensible, como procuraremos justificar; el fin al que tiende es la salud
psiquica; y la privacion corresponde a la enfermedad psiquica. De manera que entre
estos contrarios se mueve la sensibilidad: entre la enfermedad y la salud psiquica.
Luego la psicologia clinica es la ciencia que intenta este transito de un estado a otro

mediante la persona del terapeuta.

De este modo, luego de sentar los elementos bases para el desarrollo de nuestro tema,

nos queda el siguiente esquema que procuraremos explicar detalladamente:
1) La sensibilidad humana como sujeto de la psicologia clinica

2) La enfermedad psiquica como privacion de la sensibilidad humana

3) La salud psiquica como formay fin de la psicologia clinica

4) La psicologia clinica como causa eficiente de la salud psiquica

Consideramos que este esquema es adecuado por cuanto permite inteligir la naturaleza
de la psicologia a partir de sus cuatro causas: la material en la sensibilidad humana, la
formal y final en el intento préactico de alcanzar la salud, y la eficiente en la persona del

terapeuta que de algin modo causa la salud.

172 Ad hoc ergo quod sit generatio, tria requiruntur: scilicet ens potentia, quod est materia; et non esse
actu, quod est privatio; et id per quod fit actu, scilicet forma. Sicut quando ex cupro fit idolum, cuprum
quod est potentia ad formam idoli, est materia; hoc autem quod est infiguratum sive indispositum,
dicitur privatio; figura autem a qua dicitur idolum, est forma, non autem substantialis quia cuprum ante
adventum formae seu figurae habet esse in actu, et eius esse non dependet ab illa figura; sed est
forma accidentalis. (De principiis naturae, cap. 1)
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Por dltimo, debemos reparar en que aunque con esto ganamos en la estructura
fundamental del trabajo, alin no tenemos los principios a partir de los cuales tomar la
definicion de todo lo referente a la psicologia clinica y sus causas, reflexion que

abordaremos a continuacion.

3. Los principios de la definicion

Para comprender los principios a partir de los cuales definir adecuadamente la
psicologia clinica y sus causas, es nhecesario tener en cuenta algunas de las
conclusiones que hemos averiguado. En particular, que en el fundamento del enfermar
y sanar psiquico esta la pasion psiquica y que en ella el alma es contemplada como

motor o agente del cuerpo.

No es dificil que el elemento material de la enfermedad psiquica haga que nos
confundamos, sobre todo porque es el que mas aqueja a las personas. De modo que
por los sintomas corpéreos intrinsecos a la transmutacién corporal de la pasion
psiquica, podemos desviar nuestra atencion excesivamente hacia ellos. Por ese camino
es por el cual podemos terminar centrando nuestra atencibn en la pasion

predicamental.

No obstante, si puede confundir es porque este hecho guarda un principio de verdad y
es el que debemos rescatar, a saber, que la enfermedad psiquica esta en la dimension
operativa. En efecto, la confusién es posible por la cercania que guarda, segin nuestro
modo humano de conocer, el movimiento con la operacion. Como hemos explicado
mas arriba, el movimiento es una transiciéon hacia las disposiciones privativas, las
cuales se dan en la materia. Pero como es a partir de la materia que ascendemos en
nuestro conocimiento y a partir de ella nos valemos para entender la operacién
humana, corremos el riesgo de perder de vista la distincion y no advertir que la
operacion humana es una transicion de por si inmaterial. De manera que la operacion
humana no es un movimiento, porque no es acto de lo imperfecto, sino acto de lo

perfecto; es un transito hacia las disposiciones perfectivas.

Por esta razén, aunque de los principios del movimiento podamos estructurar la
exposicion, soélo a partir de los principios de la operacién humana podemos lograr una

verdadera inteligibilidad de la psicologia clinica y de sus causas.

86



Universitat
Abat Oliba CEU

Ahora bien, principios operativos del hombre tenemos proximos y remotos. Principios
remotos son el cuerpo y el alma, sobre los cuales hemos tenido la posibilidad de
extendernos al analizar la pasion animica. A su vez, principios préximos son las
facultades o potencias del alma, las cuales son accidentes que surgen de la esencia

misma del alma. Por medio de ellas podemos desplegar nuestra actividad vital.

Cuerpo, alma y potencias psiquicas seran los principios desde los que tomaremos la
definicién de todo cuanto se refiere a la psicologia clinica. Como podra mostrarse mas
adelante, de mucho provecho sera la investigacion que realizamos sobre la pasion
animica sobre todo en lo referente a la relacion entre el alma y el cuerpo. Pero sélo una
vez que logremos exponer el modo cémo se vincula la pasién psiquica con la

enfermedad psiquica, se vera con mas claridad la utilidad de lo expuesto.

De acuerdo al esquema que hemos trazado, corresponde ahora que abordemos la

causa material con que trata el psicélogo clinico, a saber, la sensibilidad humana.
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llIl. LA SENSIBILIDAD HUMANA COMO SUJETO DE LA
PSICOLOGIA CLINICA

1. El sujeto como causa material

Dice santo Tomas, que "hablando con propiedad, lo que esta en potencia para el ser
substancial se llama materia prima, lo que esta en potencia para el ser accidental,
sujeto. Por donde se dice que los accidentes estan en el sujeto."'’3. Pues bien, la
psicologia clinica busca la salud psiquica en el hombre, la cual no se corresponde con
el ser substancial, sino con un modo de ser de la substancia del hombre, esto es, un
accidente suyo. Esto es evidente, porque el ser humano, sea sano o enfermo, sigue
siendo igualmente hombre en cuanto a su substancia. Por tanto, aquello en el hombre

gue se mueve hacia la salud psiquica es denominado sujeto.

A su vez, el sujeto simplemente nhombra lo que se mueve, sin especificar segin qué
formalidad o hacia qué fin. Esto mismo puede desprenderse de la cita anterior, en
cuanto que el sujeto es aquello que esta en potencia segun el ser accidental. Por lo
tanto, en el sujeto no se revela el principio actual que informa el movimiento, sino sélo
la materia. Por esta razén, el sujeto de la psicoterapia se identifica con la causa

material.

Por otro lado, la privacion, tema del proximo capitulo, no es denominada causa
material, porque «causa» hace referencia a aquello por lo que primeramente se sigue el
ser de otra cosal’4, pero la privacién no es ser, por lo que tampoco es llamado
causal’®. En cambio, la sensibilidad si es una actualidad y, como tal, llega a ser causa

de otra cosa.

Pues bien, a la sensibilidad humana que es causa material de la salud psiquica se

dirigira nuestra primera consideracion.

173 [tem, proprie loquendo, quod est in potentia ad esse accidentale dicitur subiectum, quod vero est in
potentia ad esse substantiale, dicitur proprie materia. Quod autem illud quod est in potentia ad esse
accidentale dicatur subiectum, signum est quia; dicuntur esse accidentia in subiecto. (De principiis
naturae, cap. 1)

174 Cfr. De principiis naturae, cap. 4

175 |bid.
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2. La sensibilidad humana como &ambito propio de la

psicologia clinica

Cuando el hombre se mueve, en virtud de su unidad, es él en su totalidad el que se
muevel’8. Esto no es distinto cuando hablamos del cambio desde la enfermedad a la
salud psiquica, sin embargo, esto ocurre en el todo mediante su sensibilidad. Es, por

tanto, la dimensién sensible su sujeto propio y a ella nos abocaremos en este capitulo.

No obstante, debemos comenzar aclarando que el objeto de este capitulo no es tratar
sisteméticamente la sensibilidad humana. Evidentemente intentaremos guardar cierta
sistematicidad, pero ordenada y seleccionada de acuerdo al objeto de nuestro trabajo.
Por lo cual, como el titulo lo sugiere, abordaremos la sensibilidad humana en los
aspectos que consideramos Utiles para posteriormente comprender con mayor facilidad
la enfermedad y salud psiquica, y cual es el rol que cumple finalmente el psic6logo

clinico en esto.

Un primer problema que debemos resolver, es la justificacién de que el lugar propio en
gue se desenvuelve la realidad psiquica es la sensibilidad. Pues bien, el nombre
psiquico conduce a equivoco, sobre todo si tomamos en cuenta su origen etimolégico.
En efecto, «psicologico» o «psiquico» proviene del vocablo griego «psique» (wuxn),
que en latin es traducido por «anima» y en espafiol por «alma»!’’. Sin embargo, si
gueremos distinguirlas, es necesario afirmar que lo animico tiene una extension mayor
gue lo psiquico. Si no logramos hacer la distincion, serd un desorden psicoldgico en el
mismo sentido la envidia que la depresioén, al ser ambas realidades animicas. No que la
envidia como problema moral no pueda tener elementos psiquicos asociados en virtud
de los cuales guarden cierta semejanza, sino que como totalidades son realidades

psicoldgicas en el mismo preciso sentido. Esto sin duda es falso, de modo que aunque

176 Respondeo dicendum quod illud est subiectum operativae potentiae, quod est potens operari, omne
enim accidens denominat proprium subiectum. ldem autem est quod potest operari, et quod operatur.
Unde oportet quod eius sit potentia sicut subiecti, cuius est operatio; ut etiam philosophus dicit, in
principio de somno et vigilia. (Summa Theologiae |, g. 77, a.51in c.)

177 «Desde el punto de vista etimoldgico, lo psiquico es todo lo que pertenece al alma, por lo tanto
equivalente a “animico"», cfr. MARTIN ECHAVARRIA, «Principios filosoficos para una teoria de la
enfermedad psiquica y de la psicoterapia» (trabajo presentado en la XXXII Semana Tomista «Filosofia
del cuerpo», Sociedad Tomista Argentina: Buenos Aires, septiembre de 2007), 5. Disponible en
http://www.sta.org.ar/cms/index.php/xxxii-filosofia-del-cuerpo. Consultado el 10 de abril de 2017.
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«psique» y «alma» compartan un mismo origen etimoldgico, hace falta distinguir estos

conceptos.

Por otro lado, también es cierto que, si quisiéramos, podemos llamar psiquico a todo lo
animado, pero he ahi la importancia de saber que el lenguaje esta constituido por
signos arbitrarios y que lo importante es la realidad que queremos nombrar. Aunque
Aristoteles utiliza el término psiquico para todo lo animado, sin embargo, popularmente
ha derivado en otro significado. No es que Aristoteles estuviera equivocado, puede ser
s6lo una cuestiébn semantica si se descubre que el cambio en que ha derivado es
verdadero y util. Puesto asi, el problema se traslada a la realidad: a las cosas que
existen, aunque no las nombremos. Entonces podemos preguntarnos, mas alla de la
etimologia y més alla del lenguaje, si en cuanto a lo psicolégico y a lo animado hay

alguna diferencia real entre ambos y si es util la distincién.

La pregunta por la utilidad alcanzara su punto culmine cuando abordemos el objeto
formal de la psicologia clinica. La razén esta en que la utilidad se define por el finy en
una ciencia préactica la forma se identifica con el fin. Por lo tanto, conociendo el objeto
formal de la psicologia clinica alcanzaremos la razén que ilumina la utilidad de la

distincidn entre lo psiquico y lo animado.

Pues bien, animado es, para la Escuela, desde aristételes en adelante, todo aquello
que estd informado por un principio vital al cual denominamos alma. Tenemaos, por
tanto, en la naturaleza, toda una escala de seres animados, que va desde el vegetal

mas rudimentario hasta el ser humano?!78.

Que el vegetal sea animado no hay duda. Al menos nadie objeta esto seriamente.
Tiene un movimiento intrinseco para realizar sus operaciones, es objeto de la biologia y
muchas cosas mas que podriamos nombrar a este respecto. Sin embargo, la
proporcion de adeptos a la idea de que los vegetales son seres psiquicos o dotados de
psicologia se invierte, reservandose esta denominacién mas bien para los animales y
seres humanos. Es cierto que, puesto asi, podriamos concluir que es una cuestion

semantica, pero para que no quede sélo en la arbitrariedad del espiritu, el problema es

178 Et quanto magis proceditur in nobilitate formarum, tanto magis invenitur virtus formae materiam
elementarem excedere, sicut anima vegetabilis plus quam forma metalli, et anima sensibilis plus quam
anima vegetabilis. Anima autem humana est ultima in nobilitate formarum. (Summa Theologiae |, g.
76,a.linc.)
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nuevamente si tiene asidero en la realidad. Continuemos nuestra comparacién, ahora

con el ser humano.

El alma humana tiene una dimensién racional, exclusiva de nuestra humanidad y
elemento especificador de nuestra naturaleza'’®. Por lo que ningiin otro ser sobre la
tierra tiene dicha capacidad y, ademas, informa toda nuestra naturaleza. Decimos
entonces que el hombre tiene un alma espiritual, intelectiva o racional’®. El alma
racional capacita para entender, razonar, decidir, querer, ser conscientes, deliberaré?,
entre muchas otras operaciones. Pero esto no quiere decir que toda nuestra alma sea
racional, sino que de algin modo asume otra dimension, una que compartimos con los
animales y que llamamos sensibilidad!®. Por ella, sentimos el mundo en sus colores,
sonidos, olores, también imaginamos, recordamos, nos emocionamos'®3, Por la
sensibilidad, el mundo nos afecta y, también por ella, lo elaboramos sensiblemente.
Considerado este ambito en si mismo, no participa de la libertad'84. Por eso que un
animal, cuyo horizonte ontolégico no trasciende la sensibilidad, no es libre ni se posee a

si mismo en su intimidad.

Ahora bien, en el ser humano, la sensibilidad se da en forma conjunta con la
racionalidad, como partes de un mismo sujeto*®®. Cuando esto ocurre, en razén de
esta union novedosa, pueden ocurrir fenédmenos particulares que "desafian" nuestra
libertad, como por ejemplo, que las cosas aparezcan a nuestro conocimiento de un
modo engafiador, que se pueda interrumpir la conciencia racional o que
experimentemos tendencias contrarias a nuestra voluntad. Millan-Puelles ha

desarrollado muy agudamente esta cuestion en su obra «La estructura de la

179 Cfr. Summa Theologiae I, g. 75, a. 2

180 Cfr. Summa Theologiae I, g. 76, a. 1

181 Cfr. Summa Theologiae I, g. 79

182 Sjc igitur anima intellectiva continet in sua virtute quidquid habet anima sensitiva brutorum, et
nutritiva plantarum. Sicut ergo superficies quae habet figuram pentagonam, non per aliam figuram est
tetragona, et per aliam pentagona; quia superflueret figura tetragona, ex quo in pentagona continetur;
ita nec per aliam animam Socrates est homo, et per aliam animal, sed per unam et eandem. (Summa
Theologiae I, q. 76, a. 3inc.)

183 Cfr. Summa Theologiae I, g. 78, a. 3y a. 4, Summa Theologiae 1, g. 81, a. 2

184 Cfr. Summa Theologiae I, g. 81, a. 3

185 Et primum quidem stare non potest, ut supra ostensum est, propter hoc quod ipse idem homo est
qui percipit se et intelligere et sentire, sentire autem non est sine corpore, unde oportet corpus aliquam
esse hominis partem. Relinquitur ergo quod intellectus quo Socrates intelligit, est aliqua pars Socratis
ita quod intellectus aliquo modo corpori Socratis uniatur. (Summa Theologiae |, g. 76, a. 1in c.)
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subjetividad»'®. De acuerdo a este autor, estos fenémenos son posibles dado el
caracter reiforme de nuestra subjetividad. Es decir, las cosas nos afectan
materialmente, lo cual introduce un elemento de incognoscibilidad y, como tal, de
engafio. Sin hacer mayores distinciones, el lenguaje y opinion popular, liga
inmediatamente lo psicoldgico con estos fenomenos. Pensemos en la expresion "eso
no es real, es psicologico”, como queriendo decir que algo no tiene fundamento en la
realidad extramental sino que su existencia se agota en el sujeto; pero la significacion
de esta expresion agrega también la connotacion de engafio: el sujeto es engafiado por
algo que pertenece a él mismo. Por eso es que un espejismo podria ser calificado de
psicologico, o cuando se dice que "el frio es psicologico" que equivale a decir que
depende en gran medida del sujeto y su sensibilidad (digase tacto, pero también
imaginacién, memoria, etc.). Por otra parte, aquel principio que engafia al sujeto y
pertenece a él mismo, no puede ser la dimension racional, que en cuanto es reflexiva
Su acto es transparente a si mismo®’. Por eso es que seria un absurdo que alguien
entendiendo verdaderamente algo diga que no es consciente de lo entendido, que lo
desconozca o que se ha engafiado (si se ha engafiado, no lo tiene, en cuanto tal,
entendido). En cambio, debe ser en virtud de algin principio operativo que por estar
mezclado con la materialidad, por ella, introduzca la incognoscibilidad. Lo que no es
conocido, en esa misma medida, puede introducir el engafio y el error. Ahora bien,
como ninguno de estos fenémenos le suceden al vegetal, que por su grado de
depresién entitativa no esta abierto a la sensacién, asi como tampoco pertenecen al

entender en cuanto tal, es claro que el lugar propio en que ocurren es la sensibilidad.

Lo mismo puede verse por otro argumento. Decir que "el problema no es real, es soélo
piscoldgico”, es constatar un engafio. Pero no es posible percatarse de un engafio,
objetivandolo como engafio, si no es mediante una operacién que manifieste la verdad.
Para decirlo de otra manera, una exigencia logica de la percatacion del engafio es un
conocimiento de otra indole, que tenga acceso a lo universal. Puesto asi, las
posibilidades son dos: o que en el mismo conocimiento universal se haya incurrido en
un error, 0 que provenga de otro tipo de conocimiento. Pero lo primero no se condice

con el ejemplo, porque la experiencia acerca de la que intentamos dar cuenta no es

186 Cfr. ANTONIO MILLAN-PUELLES, «Introduccion: Realidad, apariencia y subjetividad» en La estructura
de la subjetividad (Madrid: Rialp, 1967)

187 Hoc igitur est primum quod de intellectu intelligitur, scilicet ipsum eius intelligere. (Summa
Theologiae 1, q. 87, a. 3inc.)
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respecto a algo formado por el entendimiento, en cuyo caso el sujeto podria dar cuenta
del proceso que lo llevé a tal conclusion engafiosa, sino que mas bien es algo que
surge en €l espontdneamente, sin mediar un proceso logico-racional. Por tanto, como
existen s6lo dos géneros de conocimiento, a saber, el conocimiento sensible y el
conocimiento racional, no perteneciendo el engafio psicoldégico al segundo, queda
situado en la sensibilidad. Por lo cual, piscoldgico queda contradistinguido de real y, de

cierta manera, de racional, ya que por la razén es conocida la realidad en cuanto tal.

Por otro lado, cuando decimos que una persona tiene «problemas psicolégicos»
también lo asimilamos a un problema que nace de la sensibilidad: no lo eligié, muchas
veces desconoce lo que le sucede, experimenta una division en la cual hay tendencias
contrarias a su voluntad y cosas como estas. No es posible pensar nada de esto en un
entendimiento separado, ni tampoco en un ser vegetal, por lo mismo que ya hemos

argiido. Por lo cual, resta atribuirlo a la sensibilidad.

Esta misma conclusidn es compartida por el profesor Echavarria:

en un sentido mas limitado, que es el que asumiremos en este ensayo, se suelen llamar
psiquicas las potencias sensitivas interiores y los apetitos y sus movimientos consiguientes, las
pasiones o emociones. A esta region de la vida del alma se refiere santo Tomas con el adjetivo
“animal” (v. g. passio animalis, dolor animalis, aegritudo animalis). Se trata no s6lo del anima ut
anima, del alma en cuanto forma (en contraposicion al alma en cuanto substancia intelectual,
es decir espiritual), sino de una region especifica de ésta, aquella que el Aquinate llama

“interior”.188

Los argumentos que hemos utilizado tienen un valor negativo, por cuanto se limitan a
mostrar las razones por las cuales este tipo de fendmenos no ocurren por la dimensién
racional ni vegetativa, y que por tanto, pertenecen a la sensibilidad. Esto es un
conocimiento evidentemente limitado, pero sirve para mostrar que existe una esfera
inteligible del ser humano, a decir, su sensibilidad, la cual es materia de conocimiento

por si.

En lo que toca al desarrollo de la psicologia clinica, consideramos que de analizar
histéricamente lo que se ha entendido por psicologico, también es posible identificarlo

con la dimensién sensible del alma, y esto es como una manifestacién de lo que

188 MARTIN ECHAVARRIA, «Principios filoséficos para una teoria de la enfermedad psiquica y de la
psicoterapia», 1-2.
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venimos diciendo. No obstante, si bien creemos que es correcta tal identificacion, es
claro que no es aplicable a toda la psicologia ni a todos los psicélogos. Pero entonces
la pregunta que cabria hacer es si en esos casos no se tratard en realidad de una

transgresion de ciertos autores a los limites de su propia disciplina.

De modo que el desarrollo mismo de la psicologia clinica, a nuestro entender, sefiala a
la sensibilidad como su objeto propio. Los tests proyectivos de personalidad, por
ejemplo, no logran aprehender nuestra intimidad racional, al menos no in recto, sino
mas bien aquellos elementos fijos y regulares que estan a modo de disposicion en el
sujeto. Para ponerlo en concreto: un test psicolégico no puede mostrar a un mentiroso;
a lo sumo por las respuestas puedo captar que hay una tendencia al ocultamiento, o
similar, pero no la mentira. Razones para mostrar esto hay muchas, pero para
guedarnos con un argumento suficiente, hay que decir que la intimidad espiritual de un
sujeto soélo puede ser comunicada por un acto libre del mismo sujeto. De manera que lo
que aprehende un psicologo a través de los tests proyectivos de personalidad

pertenece propiamente a la sensibilidad.

Aunque no sea el momento para justificarlo, las observaciones de Freud y sus
desarrollos tedricos, en su mayoria también pueden ser atribuidos a la dimensién
sensible, aunque sin duda con multiples distinciones, las cuales se iran desarrollando a
lo largo de este trabajo. Asi, los actos fallidos, los lapsus linguae, la transferencia, la
interpretacion de los suefios, los mecanismos de defensa, las pulsiones, la compulsion
a la repeticion, y tantos otros, son vinculables como propiedades de la sensibilidad. El
mismo ejercicio puede hacerse con practicamente todos los tedricos clasicos de la
psicologia clinica, que han desarrollado conceptos como creencias irracionales, trauma,
autoestima, autoconcepto y autoesficacia, afirmacién de si, empatia, desesperanza
aprendida, apredizaje vicario y tantos otros. O directamente en el ambito de la
psicoterapia, con la Psicoterapia Simbdlica, el EMDR, el Analisis Existencial, la Terapia
Cognitivo-conductual, la Terapia Narrativa, la técnica de Role Playing, también entre

muchas otras®.

Podemos, asi, distinguir un aspecto determinado de cosas que pertenecen al ser

humano, distintos de la razén, y que hasta cierto punto se pueden llegar a contraponer.

189 para consultar un equilibrado y provechoso andlisis de autores y corrientes contemporaneas de
psicologia, se sugiere ver MARTIN ECHAVARRIA. Corrientes de psicologia contemporanea (Barcelona:
Scire Universitaria, 2011)
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Este ambito ha sido identificado con el concepto de psiquico y pertenece propiamente a
la sensibilidad. Con esto podemos concluir que la distincion entre animico y psiquico
tiene asidero en la realidad y que justificadamente se ha de mantener la denominacion
«psiquico» como siendo homologa a «sensible». Asumiendo esto, pasemos a estudiar

esta dimensién.

3. Las potencias del alma

Como ya hemos explicado, puesto que la enfermedad y la salud psiquica se encuentran
en el &mbito operativo, el modo adecuado para estudiar la sensibilidad es de acuerdo a

los principios operativos proximos, es decir, las potencias del alma.

Santo Tomas, identifica cinco géneros de potencias: las vegetativas, las sensitivas, las
intelectivas, las apetitivas y las motrices. De éstas, concentrémonos en las primeras
tres, porque las apetitivas son o0 sensitivas o intelectivas, de modo que queda inluido

ese género en los anteriores, mientras que las motrices son respecto al cuerpo.

De acuerdo, entonces, a las potencias vegetativas, sensitivas e intelectivas, explica

santo Tomas:

Los géneros de las potencias del alma se distinguen por sus objetos. Pues cuanto més noble
es una potencia, tanto méas universal es el objeto sobre el que actia, como dijimos
anteriormente. El objeto de las operaciones del alma puede ser analizado en un triple orden. 1)
Pues hay potencias del alma que tienen por objeto Unico el cuerpo que esta unido al alma. Su
género es llamado vegetativo en cuanto que la potencia vegetativa no actia mas que sobre el
cuerpo al que esta unida el alma. 2) Otro género de las potencias del alma esta referido a un
objeto més universal, esto es, todo cuerpo sensible, y no solamente el cuerpo que esta unido al
alma. 3) Hay un tercer género de potencias cuyo objeto es todavia méas universal, puesto que
no acaban solo en el cuerpo sensible, sino que llegan a todo ser sin excepcién.1®

190 Genera vero potentiarum animae distinguuntur secundum obiecta. Quanto enim potentia est altior,
tanto respicit universalius obiectum, ut supra dictum est. Obiectum autem operationis animae in triplici
ordine potest considerari. Alicuius enim potentiae animae obiectum est solum corpus animae unitum.
Et hoc genus potentiarum animae dicitur vegetativum, non enim vegetativa potentia agit nisi in corpus
cui anima unitur. Est autem aliud genus potentiarum animae, quod respicit universalius obiectum,
scilicet omne corpus sensibile; et non solum corpus animae unitum. Est autem aliud genus
potentiarum animae, quod respicit adhuc universalius obiectum, scilicet non solum corpus sensibile,
sed universaliter omne ens. (Summa Theologiae |, . 78, a. 1inc.)
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En el ser humano podemos encontrar los tres géneros de potencias, porque su
operacion se extiende a todo ser, lo cual es propio de las potencias intelectivas, y
asume las vegetativas y sensitivas en la medida que el alma humana esta

substancialmente unida a un cuerpo®®®.

Esta triple division, es respecto a los géneros de potencias y no se refiere a las
potencias especificas. Para llegar a conocer las potencias especificas, debemos
distinguir, a su vez, aquellas que tienen por objeto la aprehension de la realidad, de

aquellas que la apetecen.

De acuerdo a esto, en el orden aprehensivo o cognoscitivo, podemos distinguir las
potencias sensitivas de conocimiento, que son: el tacto, gusto, olfato, oido, vista
(sentidos externos), el sensorio comun, la imaginacién, la memoria y la cogitativa
(sentidos internos). Por su parte, tenemos una Unica potencia intelectiva de
conocimiento que llamamos entendimiento, inteligencia o razén (denominaciones que
tienen cada una un cierto matiz, pero haciendo referencia esencialmente a la misma

facultad).

Por otro lado, en el orden apetitivo o tendencial, tenemos las potencias apetitivas
sensibles y entonces nos encontramos con el apetito sensitivo dividido en apetito
concupiscible y apetito irascible. Mientras que poseemos una Unica potencia intelectiva

apetitiva que es la voluntad o apetito racional.

No nos dedicaremos a estudiar las facultades vegetativas, a decir, la potencia nutritiva,
aumentativa y generativa, ya que por su indole corpérea son mas propias de otras
disciplinas y s6lo nos limitaremos, cuando sea el momento de hablar de la enfermedad,
a distinguir el ambito vegetativo y sensitivo como géneros. Tampoco nos detendremos
en las facultades racionales para abocarnos con exclusividad a las facultades
sensibles, cuyo tratamiento consideramos mas relevante y urgente para nuestra

disciplina.

Por tanto, interesa explicar cinco facultades: sensorio comun, imaginaciéon, memoria,
cogitativa y apetito sensitivo. Los sentidos externos también los excluimos por ser lo

infimo del nivel sensitivo y no decir relacién con la enfermedad y la salud psicolégica. Ni

191 Cfr. Summa Theologiae I, g. 76, a. 3in c.
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siquiera se relaciona como limite, que mas bien podriamos atribuirselo al sensorio

comun, segln veremos.

Por dltimo, hemos de tener en cuenta que lo primeramente observable es un ser
humano que opera unida e integradamente. Por este motivo, el estudio de las
facultades, comparado con esta experiencia inmediata de unidad, puede parecer algo
artificial o forzado, sobre todo para quien no esta familiarizado con la filosofia de la
Escuela. Sin embargo, es la naturaleza de la inteligencia humana, la cual, aunque su
agudeza pueda penetrar en la esencia total de las cosas, por nuestro modo de conocer
limitado, debe hacerlo componiendo, dividiendo y razonando!®?. Asi, el estudio de las
facultades del alma implica, por usar una expresion de Lamas, reparar en "momentos
analiticos del concreto"'®®. No obstante, es importante no perder de vista que, en

definitiva, lo que buscamos es el conocimiento sintético del todo en su unidad.

3.1 Sensorio comuUn

Siguiendo un orden ascendente, estudiemos primero el sensorio comun. Esta facultad
ha sido frecuentemente olvidada en la actualidad y, sin embargo, sin ella no podriamos

explicar adecuadamente el operar psiquico.

Como bien observa Aristételes, es una exigencia, dado el modo de nuestro

conocimiento, el que exista un principio que unifique las sensaciones externas:

Si, efectivamente, el alma percibe con una parte lo dulce y con otra lo blanco, lo que resulta de
ambas cosas, o bien es una unidad o no es una unidad. Ahora bien, es necesario que sea una
unidad, dado que la parte sensitiva es una. Por tanto, es necesario que haya en el alma cierta
unidad por la que se perciben todas las cosas, [...], pero ésta percibe lo de cada género con
una parte diferente. [....] lo que percibe todas las cosas es uno en nimero y lo mismo, pero es
diferente, en cambio, en modo de ser y respecto de sus objetos, a veces en género, a veces en

especie. %

Ahora bien, podemos delimitar esta potencia por su limite superior y por su limite

inferior. Por lo superior, se distingue de la imaginacion:

192 Cfr. Summa Theologiae |, g. 85, a. 5.

193 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 93.

194 ARISTOTELES, Acerca del sentido y lo sensible, ¢. VII, en Joan D'AviLa JoaN D'AviLA, JUANOLA,
«Actualidad psicoldgica de la teoria de los sentidos internos en santo Toméas de Aquino» (Tesis
doctoral, Universitat Abat Oliba CEU, 2015), 189.
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es necesario que el animal, por medio del alma sensitiva, reciba no solo las especies de los
objetos sensibles que le alteran, sino también que los pueda recibir y conservar. Pero recibir y
conservar en los seres corporales es algo que se atribuye a principios distintos. Ejemplo: Los
cuerpos humedos reciben bien y conservan mal, y los secos al revés. Por lo tanto, como la
potencia sensitiva es acto de un érgano corporal, es necesario que sean distintas la potencia
gue recibe y la potencia que conserva las especies de lo sensible (...) Por lo tanto, para recibir
las formas sensibles se tiene el sentido propio y el comdn. Para retener y conservar se tiene
la fantasiao imaginacion, que son lo mismo, pues la fantasia o imaginacion es como un

deposito de las formas recibidas por los sentidos.%

Con esto queda esencialmente distinguido el sensorio comdn de la imaginacién, como
lo recibido de lo conservado. Pero hace falta también distinguir el sensorio comun de
los sentidos externos, en cuanto que a ambos les es comun recibir las especies de los

objetos sensibles. Complementa entonces santo Tomas:

El sentido propio juzga el objeto sensible que le es propio, distinguiéndolo de otras cualidades
gue caen también bajo el campo del mismo sentido, discerniendo lo blanco de lo negro o de lo
verde. Pero ni la vista ni el gusto pueden distinguir lo blanco de lo dulce, ya que para distinguir
entre dos cosas es necesario que se conozcan las dos. Por eso, es necesario que al sentido
comun le corresponda el juicio de discernimiento, pues a él se dirigen como a su término las
aprehensiones de los sentidos.%

De manera que, propio de esta facultad, es ser término de las aprehensiones de los
sentidos, por lo cual es capaz de discernir y unificar lo recibido por ellos. Y esto puede
ser sélo en la medida en que no es término material, sino formal, porque en su acto de
algiin modo quedan subsumidas las percepciones externas en la constitucién de un
objeto psiquico nuevo. Asi, en el sensorio comin ocurre una primera integracion

sensorial de lo percibido por los sentidos externos; su funcién consiste en captar

195 Oportet ergo quod animal per animam sensitivam non solum recipiat species sensibilium, cum
praesentialiter immutatur ab eis; sed etiam eas retineat et conservet. Recipere autem et retinere
reducuntur in corporalibus ad diversa principia, nham humida bene recipiunt, et male retinent; e
contrario autem est de siccis. Unde, cum potentia sensitiva sit actus organi corporalis, oportet esse
aliam potentiam quae recipiat species sensibilium, et quae conservet. (...) Sic ergo ad receptionem
formarum sensibilium ordinatur sensus proprius et communis, de quorum distinctione post dicetur. Ad
harum autem formarum retentionem aut conservationem ordinatur phantasia, sive imaginatio, quae
idem sunt, est enim phantasia sive imaginatio quasi thesaurus quidam formarum per sensum
acceptarum. (Summa Theologiae |, g. 78, a. 4 in c.)

19 Ad secundum dicendum quod sensus proprius iudicat de sensibili proprio, discernendo ipsum ab
aliis quae cadunt sub eodem sensu, sicut discernendo album a nigro vel a viridi. Sed discernere album
a dulci non potest neque visus neque gustus, quia oportet quod qui inter aliqua discernit, utrumque
cognoscat. Unde oportet ad sensum communem pertinere discretionis iudicium, ad quem referantur,
sicut ad communem terminum, omnes apprehensiones sensuum. (Summa Theologiae I, g. 78, a. 4 ad
2)
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unitariamente la realidad sensorial, pudiendo experimentar el mundo sin la
fragmentacién en que originalmente es recibida por los sentidos: por ejemplo, cuando
veo pasar una persona frente a mi gritando, puedo percibir como algo uno a quien pasa

(vista) y grita (oido).

Al sensorio comun se le atribuye, ademds, una segunda funcién, a saber, el ser
conciencia sensitiva, en la medida que por esta facultad percibimos el acto de los
sentidos externos:
Y también le corresponde percibir las intenciones de los sentidos, como cuando alguien ve que
ve. Pues a esto no llega el sentido propio, el cual no conoce mas que la forma de lo sensible

por la que es alterado y en cuya alteracién se consuma la visién, de la que se sigue otra

alteracion en el sentido comun, que es el que percibe la vision misma.%”

Pero a esto podemos agregar que no solo percibe los actos de cada sentido externo,
sino que también la misma percepcion integrada es una cierta conciencia unitaria de las
cosas. Expliguemos mejor esto. Al hablar de la conciencia como funcién intelectual,
santo Tomas dice que "la conciencia, originalmente, indica la relacion de un
conocimiento con una cosa. Ya que conciencia equivale a un consaber''®®. En este

caso hablamos de un conocimiento o saber sensitivo unitario acerca de la realidad.

Respecto a esto, interesa poner de relieve que el conocimiento siempre es respecto a
una realidad extramental que, como tal, posee una estructura propia. Es decir, esta
realidad esta contituida por cosas, las cuales, con independencia de un cognoscente,
tienen ser. Ahora bien, experimentamos la realidad como cosas que se hacen presente
en nosotros, por medio de los sentidos externos. Pero no es sino hasta que la
percepcion externa es elaborada por el sensorio comun, que ocurre la integracion. Esta
es entonces la importancia del sensorio comin, que en cuanto conciencia sensitiva
informa la realidad unitariamente, siendo el elemento unificador algo de la realidad
misma, a decir, el ente, la cosa, 0 lo que tiene ser. De este modo, percibimos que lo
blanco y lo dulce pertenecen al azlcar, porque se percibe aunque de un modo muy

rudimentario que hay algo mas que lo que informa cada sentido y que de hecho es el

197 A quo etiam percipiantur intentiones sensuum, sicut cum aliquis videt se videre. Hoc enim non
potest fieri per sensum proprium, qui non cognoscit nisi formam sensibilis a quo immutatur; in qua
immutatione perficitur visio, et ex qua immutatione sequitur alia immutatio in sensu communi, qui
visionem percipit. (Summa Theologiae I, g. 78, a. 4 ad. 2)

198 Conscientia enim, secundum proprietatem vocabuli, importat ordinem scientiae ad aliquid, nam
conscientia dicitur cum alio scientia. (Summa Theologiae I, g. 79, a. 13 inc.)
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fundamento de las diversas sensaciones; algo que en la realidad es uno en un sentido
superior en formalidad a como cada sensacion es una. La captacion de esa unidad
formalmente superior, caracterizada por la union de las diversas sensaciones como

naciendo de cosas unitarias o no, es el objeto y funcion propia del sensorio comun.

Ciertamente que el sensorio comun, como hemos dicho, capta su objeto a través de un
doble acto: discernimiento entre los sentidos externos y percepcion de las intenciones
de cada sentido externo. Pero ambas funciones no estan desvinculadas. Por esta
razén, advierte Félix Adolfo Lamas: "esta segunda funcion [la de percibir las intenciones
de cada sentido externo], se conecta con aquella, pues la unidad estructural perceptiva
tiene sin dudas su principio en el objeto mismo, pero se consuma como tal en y por la

conciencia"9°,

Nos parece que el fundamento de ambas funciones esta en que el sensorio comuin no
sélo es término de los actos de los sentidos externos, sino su raiz, ya que "el sentido
interior es llamado comun, no por una atribucién genérica, sino como la raiz y principio
de los sentidos externos"?%. En cuanto que es raiz, podemos decir que aunque en el
orden temporal primero ocurra el acto de los sentidos externos, absolutamente
hablando, el sensorio comun tiene prioridad. Por ello es valido considerar los sentidos
externos como instrumentos del sensorio comin para captar la realidad. De manera
que, siendo el fundamento, es natural que pueda aprehender sus actos y que los
aprehenda segun algo uno. Esto es evidente, porque toda vez que hay dos cosas que
tienen un mismo fundamento formal, segun aquello son reductibles formalmente a algo
uno. En este caso, son reductibles a las realidades sensibles de las cuales son
propiedades los colores, los sonidos, los olores, el frio, el calor, etc. De manera que es
mas uno el limonero en su realidad sensible total, que su color verde y que el olor de su
flor de azahar, porque ellas son caracteristicas que emanan de él. Para continuar con el
ejemplo, el sensorio comun se dirige de modo directo al limonero en cuanto realidad
sensible, sin ir mas alla de la informacion que pueden proveer los sentidos externos,
captandolo como algo uno mediante un acto de conciencia sensible. De modo que,

aunque tiene la capacidad de discernir, lo cual implica percibir separadamente, esta

199 FELIX LAMAS, La experiencia Juridica, 99.

200 Ad primum ergo dicendum quod sensus interior non dicitur communis per praedicationem, sicut
genus; sed sicut communis radix et principium exteriorum sensuum. (Summa Theologiae |1, g. 78, a. 4
ad 1)
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capacidad se desprende de la superioridad formal de su objeto, en virtud de la cual
capta antes lo uno que lo mdltiple.

Aungue el sensorio comln supone un objeto formalmente superior a los sentidos
externos, se limita, al igual que ellos, a recibir la realidad. Por esta razén, no aporta
mayor novedad a la configuracién subjetiva que el hombre forma del mundo. Es una

primera elaboracion, aiin muy rudimentaria.

Una alteracion en el sensorio comun puede dar origen a diversos problemas.
Pensemos que la dificultad para integrar sensorialmente los estimulos externos puede
ser causa de trastornos del lenguaje, de la lectoescritura, del aprendizaje, de la
psicomotricidad, entre otros. No obstante, aunque existen trastornos asociados con
esta dimensién, no son aquellos sobre los cuales trata un psicélogo clinico. No se trata
de excluir del todo al psicélogo clinico de estas teméticas, pero no es su objeto material
propio. Afortunadamente en la actualidad han surgido nuevas disciplinas que se abocan

a ellas, como la Terapia Ocupacional, la Fonoaudiologia y la Psicopedagogia.

3.2 Imaginacién
3.2.1 Objeto y funciones de la imaginacion

La fantasia o imaginacién tiene por objeto el fantasma. Su funcién es, como ya
deciamos la de conservar lo recibido por el sensorio comin. Santo Tomas explica?°*
gue como se puede observar en los animales de movimiento progresivo, estos no sélo
se mueven de acuerdo a lo que actualmente perciben, sino en orden a lo ausente.
Como es evidente, tal capacidad exige que se pueda conservar lo recibido, porque de

lo contrario no se moveria hacia un fin determinado.

No obstante, aunque su funcidén es conservar, lo conservado excede los limites
formales del sensorio comun; mas bien forma una imagen original de lo recibido, al que
denominamos fantasma.

La funciéon de conservacion ha sido puesta de manifiesto por santo Tomas: "Para

retener y conservar se tiene la fantasia oimaginacion, que son lo mismo, pues la

201 Cfr. Summa Theologiae I, q. 78, a. 4 in c.
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fantasia o imaginacion es como un depésito de las formas recibidas por los sentidos"2%2,
Y dado este potencial conservador, ha sido denominada «caja de impresiones»2% o

«tesoro de impresiones»2%4,

Esta funcion es facilmente confundible con el acto de memoria, por cuanto ambos
implican la conservacion de una imagen, lo cual ha sido advertido por santo Tomas,

quien, sin embargo, claramente las distingue:

Es manifiesto que cuando el alma se vuelve al fantasma, que es cierta forma conservada en la
parte sensitiva, tenemos un acto de imaginacion o fantasia, o también de entendimiento,
considerando el universal en él. Mas si se vuelve al mismo, en cuanto que es imagen de lo que
antes oimos o entendimos, esto pertenece al acto de recordar. Y como ser imagen significa
una cierta intencién sobre la forma, por eso dice Avicena que la memoria mira la intencién, mas

la imaginacién mira la forma percibida por el sentido.?°

Para distinguir la capacidad retentiva de la imaginacién y de la memoria, se ha dicho

gue la imagen conservada es sicut in pictura:

La imaginacion conserva y retiene imagenes “sicut in pintura”, lo que quiere decir que de
alguna manera las especies que conserva poseen cierta quietud, como en un cuadro. Son
especies que carecen de contexto y son mas bien estaticas. Pero el hombre no sélo conserva
imagenes estéticas, sino también imagenes bajo la razén formal de pasadas, esto es,
incluyendo la variable tiempo, y contextualizadas, como por ejemplo, asociadas a otros
recuerdos. En el recordar participa la imaginacion, pero ella no basta porque recordar es mas
que imaginar?®. Para recordar se requiere de un sentido distinto a la imaginacion llamado
memoria, que es comun al hombre y a los demas animales.?%’

Por otro lado, es también funcién propia de la imaginaciéon la evocacién de lo

conservado. Esta funcion es mas facilmente observable y se manifiesta en una

202 Ad harum autem formarum retentionem aut conservationem ordinatur phantasia, sive imaginatio,
guae idem sunt, est enim phantasia sive imaginatio quasi thesaurus quidam formarum per sensum
acceptarum. (Summa Theologiae |, g. 78, a. 4 in c.)

203 \/|cTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos (Barcelona: PPU, 1993), 34.

204 |bid.

205 Sjc igitur manifestum est quod quando anima convertit se ad phantasma, prout est quaedam forma
reservata in parte sensitiva, sic est actus imaginationis sive phantasiae, vel etiam intellectus
considerantis circa hoc universale. Si autem anima convertatur ad ipsum, inquantum est imago eius,
quod prius audivimus aut intelleximus, hoc pertinet ad actum memorandi. Et quia esse imaginem
significat intentionem quamdam circa formam, ideo convenienter Avicenna dicit quod memoria respicit
intentionem, imaginatio vero formam per sensum apprehensam. (Sentencia De sensu, tr. 2. 3 n. 17)
206 ARISTOTELES, Retorica, I, 11.

207 Kraus DRrosTE, «La palabra del Padre en el orden natural humano para la contemplacion del ser
personal» (tesis doctoral, Universitat Abat Oliba CEU, 2008), 164-165.
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representacion imaginaria de los fantasmas. La conservacion es una posesion habitual,
ordenada a la evocaciéon que es como la actualizacion de aquello que estaba en estado

de latencia?°8.

Ahora bien, el hombre tiene un alma racional y todas las potencias inferiores estan al
servicio de las superiores como los instrumentos por los que se cumple el fin principal.
Asi, la imaginacion y el resto de las potencias que veremos a continuacién estdn como
insertas en un dinamismo racional, de modo que reciben un influjo directo de la razén

en su operacion propia.

En el caso de la imaginacion, se observa que ademas de poder evocar imagenes al
modo como los demas animales, tiene éste la imaginacion creadora. Por ella puede,
mediante la divisién y composicién, formar imagenes que nunca antes ha visto?®. No
obstante, se mantiene dentro de la formalidad de la imaginaciéon porque ella "es
novedad de combinacion, de volumen, no de cognoscibilidad superior, esencialmente

distinta""210,

De ahi la capacidad del hombre para crear situaciones imaginativas siempre nuevas,
plasmado, por ejemplo, en la creacién de novelas fantasticas con todo tipo de creaturas
como pegasos, unicornios, elfos, dragones, minotauros, etc; 0 en la creacién artistica

que permite componer la realidad de infinitos modos.

3.3 Cogitativa

Si continuamos en direccidon ascendente tenemos la estimativa que en el ser humano

se llama cogitativa, por algunas diferencias que ya explicaremos.

La estimativa permite "percibir las intenciones que no se reciben por los sentidos"?%,
llamadas por esto intentiones insensatae. Las intenciones no sentidas, versan sobre lo
gue al interior de la Escuela se denomina sensibles per accidens. Explica Juanola:

“Intencion”, en el uso que hacen del término los comentadores, es sinénimo de sensibles per
accidens, mediante el que se denota aquello que los "sentidos formales" no aprehenden. Esta

208 |pid., 37.

209 Summa Theologiae I, g. 78, a. 4 in c.

210 \/icTORINO RODRIGUEZ, Los sentidos internos, 40.

211 Ad apprehendendum autem intentiones quae per sensum non accipiuntur, ordinatur vis aestimativa.
(Summa Theologiae 1, q. 78, a. 4, in c.)
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segunda aprehensién, la de las intenciones, es indispensable para alcanzar el significado de

las cosas conocidas, el cual no se alcanza desde la simple representacion imaginativa?!?

Segun apunta luego, especificamente respecto de la cogitativa, "el fantasma, producido
por la imaginacién, se comporta como especie material sensible en la cual la cogitativa
aprehende el valor de las cosas imaginadas, que es una intencién no sentida"?!3. Estas
dicen relacion, entre otras cosas, con lo conveniente 0 nocivo de una realidad de
acuerdo a la propia naturaleza, lo cual ciertamente implica la aprehensién de algo en un

aspecto distinto que el hecho de si genera atraccion o rechazo al sentido:

hay que tener presente que, si el animal s6lo se moviera por lo que deleita o mortifica los
sentidos, no seria necesario atribuirle mas que la aprehensién de las formas sensibles que le
produjeran deleite o repulsa. Pero es necesario que el animal busque unas cosas y huya de
otras, no sélo porque le sean convenientes o perjudiciales al sentido, sino también por otras
conveniencias, utilidades, o perjuicios. Ejemplo: La oveja, al ver venir el lobo, huye, no porque
la figura o el color del lobo sea repulsiva, sino porque el que viene es un enemigo de su propia
naturaleza. El pédjaro recoge pajas no para tener un placer, sino porque son (tiles para la
construccién de su nido. Para hacer eso, es necesario que el animal pueda percibir esas
intenciones que no percibe el sentido exterior. Ademas, es preciso que en él exista un principio
propio para dicha percepcion, ya que la percepcién de lo sensible proviene de la alteracion del
sentido, cosa que no ocurre con la percepcion de las intenciones?4.

Ahora bien, para distinguir esta capacidad de los animales con la que tenemos los
seres humanos, podemos recurrir a santo Tomas en un texto paralelo: "Se requieren
(para la perfeccion del conocimiento sensible) ciertas intenciones que el sentido no
aprehende, como lo nocivo y lo util y otras cosas por el estilo, a cuyo conocimiento llega
el hombre inquiriendo y comparando"?!®. De manera que lo distinto esta en que en el

hombre la capacidad estimativa la alcanza por medio del inquirir y el comparar, que son

212 JoaNn D'AviLA JUANOLA, Los sentidos internos, 192.

213 |bid., 232.

214Rursus considerandum est quod, si animal moveretur solum propter delectabile et contristabile
secundum sensum, non esset necessarium ponere in animali nisi apprehensionem formarum quas
percipit sensus, in quibus delectatur aut horret. Sed necessarium est animali ut quaerat aliqua vel
fugiat, non solum quia sunt convenientia vel non convenientia ad sentiendum, sed etiam propter
aliquas alias commoditates et utilitates, sive hocumenta, sicut ovis videns lupum venientem fugit, non
propter indecentiam coloris vel figurae, sed quasi inimicum naturae; et similiter avis colligit paleam, non
quia delectet sensum, sed quia est utilis ad nidificandum. Necessarium est ergo animali quod percipiat
huiusmodi intentiones, quas non percipit sensus exterior. Et huius perceptionis oportet esse aliquod
aliud principium, cum perceptio formarum sensibilium sit ex immutatione sensibilis, non autem
perceptio intentionum praedictarum (Summa Theologiae |, g. 78, a. 4, inc.)

215 Q. D. De Anima, a. 13, citado en RobRIiGUEZ, Los Sentidos Internos, 141.
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actos propios de la razén. Se le llama cogitativa, por tanto, ya que por la influencia de la

razén puede realizar estos actos:

Hay que tener presente que, en lo que se refiere a las formas sensibles, no hay diferencia entre
el hombre y los otros animales, ya que son alterados de la misma manera por los objetos
sensibles exteriores. Pero si hay diferencia en lo que se refiere a las intenciones, ya que los
animales las perciben sélo por un instinto natural, mientras que el hombre las percibe por una
comparaciéon. De este modo, lo que en los otros animales es llamada facultad estimativa
natural, en el hombre es Ilamada cogitativa, porque descubre dichas intenciones por
comparacioén. Por eso, es llamada también razon particular, a la que los médicos le asignan un
determinado érgano que es la parte media de la cabeza, y, asi, compara las intenciones

particulares como la facultad intelectiva compara las universales.?'6
Juanola abunda en esta idea y explica sintéticamente:

el Aguinate considera que la estimativa y la cogitativa son facultades analogas, pero toman
nombres distintos segln se refieran al ser humano o a los demas animales. Mientras que el
acto estimativo parece darse de forma natural, espontanea, el acto cogitativo se concibe no tan
s6lo como aquél consistente en la captacién de ciertos valores sino también como aquél capaz
de una "collatio", una comparacion de las intenciones individuales conocidas, anadlogamente a
la actividad intelectual raciocinante -en el cual se comparan intenciones universales.?’

Por esto dice santo Tomas, que "la potencia cogitativa es lo mas perfecto de la parte
sensitiva del hombre; en ella se da un cierto acceso (attingit quodammodo) a la parte
intelectual, de la que participa el discurso racional, que es lo infimo de la parte

intelectual (...) De aqui que se le llame a la cogitativa razén particular"?:8,

Puesto que se unen en un mismo sujeto, la parte racional se hace participe en las

intenciones sensibles, lo cual tiene diversas consecuencias.

216 Considerandum est autem quod, quantum ad formas sensibiles, non est differentia inter hominem
et alia animalia, similiter enim immutantur a sensibilibus exterioribus. Sed quantum ad intentiones
praedictas, differentia est, nam alia animalia percipiunt huiusmodi intentiones solum naturali quodam
instinctu, homo autem etiam per quandam collationem. Et ideo quae in aliis animalibus dicitur
aestimativa naturalis, in homine dicitur cogitativa, quae per collationem quandam huiusmodi
intentiones adinvenit. Unde etiam dicitur ratio particularis, cui medici assignant determinatum organum,
scilicet mediam partem capitis, est enim collativa intentionum individualium, sicut ratio intellectiva
intentionum universalium. (Summa Theologiae |, g. 78, a. 4inc.)

217 Joan D'AviLa JUANOLA, Los sentidos internos, 93.

218 218 potentia cogitativa est id quod est altissimum in parte sensitiva, unde attingit quodammodo ad
partem intellectivam ut aliquid participet eius quod est in intellectiva parte infimum (...) quae est in
parte intellectiva, propter similitudinem operationis, a cogitatione nominatur. (De veritate, . 14 a. 1 ad
9). Citado en RoDRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 118.
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En primer lugar, en cuanto que el objeto de la razén es lo universal, de un primer modo,
la cogitativa participa de la razén conociendo las realidades particulares como
perteneciendo a una naturaleza comun, pero sin escapar a su limite formal que es lo

particular:

La cogitativa aprehende lo individual, como existente bajo la naturaleza comun, lo que ocurre
en cuanto se une a la parte intelectiva en un mismo sujeto. De tal forma conoce este hombre
en cuanto es este hombre, y este lefio en cuanto es tal lefio. La estimativa, por su parte, no
aprehende al individuo en cuanto radica bajo la naturaleza comun, sino sélo en cuanto es
término o principio de alguna accién o pasién, como la oveja conoce el corderito no en cuanto

es este corderito sino en cuanto es amamantado por ella, y esta hierba en cuanto es comida.?*°

La comparacién entre singulares permite, por tanto, que el hombre pueda percibir el
singular como perteneciendo a algo comun. Esto da al hombre un acceso a constantes

empiricas que trascienden los términos singulares en que se da la accion y la pasién.

Béariez explica y ejemplifica esta capacidad de la cogitativa, segun la cual, por el influjo

de larazon, el hombre puede relacionar varios términos particulares:

La cogitativa humana [...] posee algun discurso por la unién que tiene con la razén, y no sélo
por el instinto natural, sino que con un cierto discurso aprehende de este modo las intenciones
no sentidas; por ejemplo, hace este silogismo: "éste es mi enemigo, y éste es Pedro; luego
Pedro es mi enemigo". Andlogamente puede formar un discurso del tipo: "Platon es mi
enemigo; Juan es hijo de Platdn, luego Juan es mi enemigo". Ademas la cogitativa humana es
la que causa los juicios temerarios en el hombre; como cuando por una leve injuria, o por la
negacion de algun pequefio obsequio, se concluye la enemistad entre ellos; o, al contrario, de
insuficientes indicios se sigue el torpe amor entre el hombre y la mujer, y otras cosas de este
tipo. Y por eso, si no se regula por la razén, muchas veces el apetito irascible y concupiscible

mueven irracionalmente a todos.22°

Destaca la intima unién entre la cogitativa y la razén. En efecto, guardan entre si una

proximidad inmediata, es decir, no mediada por otras facultades:

La potencia que los filésofos llaman cogitativa esta en el confin de la parte sensitiva e
intelectiva, donde la parte sensitiva toca a la intelectiva. Pues tiene algo de la parte sensitiva, a

219 Cfr. Sentencia De anima, lib. 2 1. 13 n. 16.
220 DomiNGo BAREZ, Tratado sobre el hombre (Il). Comentario a Summa Theologiae, I, gg. 78-79.
(Pamplona: Eunsa, 2011), 270, citado en JoaN D'AviLA, JUANOLA, «Los sentidos internos», 244.
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saber: que considera los particulares, y tiene algo de la parte intelectiva, a saber: comparar.

Por eso se da solamente en los hombres.??

Esto no es casual, sino que se ordena como todo en el ser humano, a su ultima
actualidad que es la vida racional. En ese sentido, la actividad "collativa" permite
preparar bien los fantasmas para la inteleccion, asi como estar bien dispuesta para
recibir la actividad inversa, por la que el intelecto se vuelca sobre el singular para
conocerlo indirectamente mediante la convertio ad phantasmata. Por eso es que la
cogitativa es una facultad puente entre la razén y la sensibilidad: esta en la frontera y su

funcion es unir.

Es de notar que dentro de los ejemplos usados por Domingo Bafiez en la cita anterior,
aparece el juicio cogitativo aplicado a acciones que requieren un juicio prudencial. Es el
caso, por ejemplo, de quien juzga que existe amor con otra persona por un pequefio
indicio, lo cual es una torpeza imprudente. Esto no es una capacidad de la cogitativa
distinta a la de preparar los fantasmas para la especulacion del entendimiento, sino
mas bien esta misma capacidad aplicada a la accién. Dicho de manera mas precisa, el
entendimiento préactico se vale de la cogitativa, no sélo para entender, sino también
para obrar. Esto ocurre mediante el silogismo practico, en el cual se manifiesta la
influencia de la cogitativa en la premisa menor. De acuerdo a todo lo anterior, nos
parece adecuada la sintesis que Lamas recoge de Cornelio Fabro sobre las funciones

de la cogitativa:

a) Elabora, en concurso con la memoria y la imaginacion, el "fantasma" definitivo previo a la
inteleccion (inteligible en potencia) (...).

b) Percibe la sustancia individual y -en general- los llamados "sensibles per accidens". Dentro
de estos sensibles per accidens cuyo nucleo es la substancia individual, como ya se ha dicho-
hay que incluir la causalidad en cuanto relacién concreta.

c) En especial, permite al intelecto informarse no sélo del "an est" sino del "quid est" de lo
singular. Esta reflexion del intelecto sobre la sensibilidad para certificar la existencia y la
quididad concreta recibe el nombre de "conversio ad phantasmata".

d) Prepara la premisa menor del silogismo prudencial. A punto tal que, como dice Ramirez, la
cogitativa es el sujeto secundario de la prudencia.???

221 Ad tertium dicendum, quod illa potentia quae a philosophis dicitur cogitativa, est in confinio
sensitivae et intellectivae partis, ubi pars sensitiva intellectivam attingit. Habet enim aliquid a parte
sensitiva, scilicet quod consideret formas particulares; et habet aliquid ab intellectiva, scilicet quod
conferat; unde et in solis hominibus est. (Super Sent., lib. 3d.23g.2a.2qc. 1ad 3)
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En definitiva, la participacién racional de la sensibilidad humana, explica su riqueza, la
cual puede extenderse, sin sobrepasar su propio modo, inlcuso a las dimensiones mas
sublimes. Concibiendo el intelecto, por ejemplo, una relacion de conveniencia con un
objeto amado por la voluntad, puede representarlo por medio de la vuelta al fantasma
en una imagen, a la cual se le atribuye una intentio insensatae que conduce al amor
sensible. La sensibilidad humana puede también responder a distinciones mas finas y
sutiles: por ejemplo, el animal suele experimentar temor, incluso de cierto modo
también podria experimentar verglienza; sin embargo, un hombre puede sentir
verglienza ante la autoridad, ante situaciones sociales, a exponerse ante un publico, a
la intimidad de una relacién, al sexo opuesto, entre muchas otras.Si bien es cierto que
este nivel de especificacion no se puede realizar sin el entendimiento, también es cierto
gue la relacion captada se concreta en un juicio de la cogitativa, en cuanto que participa
de lo entendido. Por lo cual no es atribuido necesariamente al entendimiento, sino que
también esto puede provenir de la misma cogitativa, en tanto asocia un objeto como
Nnocivo 0 conveniente, no como término de esta o aquella accién y pasién, sino como

naturaleza.

Por ser la instancia superior, es, ademds, principio préximo ordenador de la
sensibilidad. El principio total del ser humano sigue siendo la razén, pero es remoto
respecto a la sensibilidad, porque en orden a la operacién, naturalmente el ser humano
no procede a ejecutar nada sino es por medio de la cogitativa en cuanto que ella

percibe algo como conveniente 0 Nocivo:

El hombre, en lugar de la potencia estimativa, tiene la cogitativa, llamada por algunos razén
particular, porque compara las representaciones individuales (...) La razén particular es movida

y regida naturalmente por la razén universal???

Por otro lado, nos parece importante hacer una distincién, y es que la relacion entre la
cogitativa y la razén puede ser de dos tipos: ascendente y descendente, segun el lugar
de donde provenga la iniciativa. La relaciébn ascendente tiene su iniciativa en la
sensibilidad y termina en la razén, como cuando espontaneamente se percibe un

peligro exterior y mediante la razén se idea un plan para evitarlo; la relacion

222 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 101-102.

223 | oco autem aestimativae virtutis est in homine, sicut supra dictum est, vis cogitativa; quae dicitur a
quibusdam ratio particularis, eo quod est collativa intentionum individualium. (...) Ipsa autem ratio
particularis nata est moveri et dirigi secundum rationem universalem. (Summa Theologiae I, g. 81, a. 3
inc.)
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descendente, en cambio, tiene por origen el movimiento de la razén y termina en la
sensibilidad, como si una persona reflexionando sobre un temor que lo aqueja, decide
enfrentarlo de tal o cual manera. Por este motivo, la relacion ascendente puede ser
calificada de reactiva, porque la sensibilidad no surge sino ligada a un objeto exterior,

mientras que la descendente es activa porque la iniciativa esta en el mismo sujeto.

Cuando el juicio de la cogitativa surge de un orden ascendente, la cogitativa forma un
juicio sensible de acuerdo a, por un lado, las potencias sensibles inferiores a ella y, por
otro, a la experiencia previa. El orden ascendente es propio del conocimiento, porque
en la cogitativa se prepara el fantasma sobre el cual el entendimiento realizara el

proceso de abstraccion.

En cambio, segun el orden descendente, se configura la intencién particular de la
cogitativa de acuerdo a la razén, lo cual se hace por medio de la convertio ad
phantasmata. En estos casos, el juicio de la cogitativa se debe tomar como parte del
juicio de la razén, de modo que mas que hablar de la cogitativa como de un juicio,
debiéramos decir que es parte de él. Las operaciones humanas apetitivas siempre
debieran respetar este modo, puesto que es conforme al orden natural, es decir, de
acuerdo al orden segun el cual la razén particular es movida por la razén universal. De
no seguir este orden, es decir, si operara el orden ascendente, el afecto sensible

comandaria nuestras decisiones, en lugar de la razon.

La vuelta sobre lo particular, que sigue el camino que hemos denominado descendente,

juega un papel central en el juicio de conveniencia. Explica Juanola:

Cabria tener en cuenta que el enunciado particular de la cogitativa: "...y esto es tal", a partir del
cual se sigue la conclusion del silogismo, es un juicio particular que versa sobre el sensible,
pero exige que se conozca como ejemplar o caso particular de algo, que ya se conoce,
entonces, universalmente. Teniendo esto en cuenta, se justifica el comprender el juicio de lo
particular en cuanto proviene del intelecto, a modo de "conversio ad phantasma". La razén
particular resulta ser, entonces, central en el dinamismo psiquico al ser indispensable para

realizar juicios de conveniencia.??*

En esta cita queda perfectamente unido el juicio de la cogitativa como siendo posterior
al juicio de la razén universal, la vuelta sobre lo particular mediante la conversio ad

phantasmata y el lugar que tiene este proceso en el juicio de conveniencia. Esto Ultimo

224 JoaN D'AviLa JUANOLA, Los sentidos internos, 243-244.
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es muy importante, ya que el juicio de conveniencia final, mediante el cual se pasa a la
obra, no se realiza nunca de un modo abstracto. Es una relacion particular, bajo las
condiciones de aqui y ahora. Esto ocurre no porque sea un acto exclusivo de la
cogitativa, sino porque las acciones ocurren en lo particular y, por lo mismo, se requiere

para ello de un principio operativo singular que lo sustente.

Ademds, ocurre que quien establece un juicio de conveniencia o nocividad debe
realizar una doble consideracion: objetiva y subjetiva, porque siendo la conveniencia
una nocién de relacion, debe ser proporcionada segun los dos extremos de tal relacion;

debe ser tal cosa buena para mi.

Santo Tomés pone suficientemente en claro este hecho en el Tratado de las Pasiones,
cuando se refiere por ejemplo al temor: "puede considerarse una doble causa del
temor. La primera, a modo de disposicién material, por parte del que teme; la segunda,
a modo de causa eficiente, por parte de lo que se teme."??®, distincion que puede ser
atribuida al sujeto y al objeto, respectivamente; o una distincién analoga refiriéndose a
la esperanza: "una cosa puede ser causa de la esperanza, o porque hace que algo sea
posible al hombre, o porque hace que éste juzgue que algo le es posible"??6, Para el
tema en cuestion interesa destacar el que no puede existir un juicio de conveniencia sin
considerar esa conveniencia para el sujeto concreto aqui y ahora. Dado su interés
teoldgico, santo Tomas, siendo ésta una ciencia especulativa, suele destacar con
mayor énfasis la conveniencia de tal objeto para tal naturaleza, es decir, hablando en
universal. Mas, situandonos en un grado menor de abstraccion, hay cosas que siendo
convenientes para unos no lo son para otros, tal como la vocacién a la vida consagrada
0 matrimonial, o la profesién. Pero incluso, a tal punto es decisivo este juicio que,
habiendo cosas convenientes para un sujeto particular, éste puede estimarlas como
nocivas y alejarse de ellas. Es lo que le ocurre a los desesperados. Como bien observa
Aristoteles, "al encontrarse con lo imposible los hombres se apartan"??’, de donde anota

santo Tomas que el objeto de la desesperacién, "en cuanto se le considera imposible

225 Duplex causa timoris accipi potest, una quidem per modum materialis dispositionis, ex parte eius
qui timet; alia per modum causae efficientis, ex parte eius qui timetur. (Summa Theologiae I-Il, g. 43, a.
2inc.)

226 Aliquid esse causa spei, vel quia facit homini aliquid esse possibile, vel quia facit eum existimare
aliquid esse possibile. (Summa Theologiae I-1I, g. 40, a. 5in c.)

227 ARISTOTELES, Etica, I ¢. 3 n. 13, citado en Summa Theologiae I-11, g. 40, a. 4, in c.
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de adquirir, tiene caracter repulsivo"®?® y esto puede ocurrir con bienes que
verdaderamente convienen al hombre, por ejemplo en quienes desesperan respecto a
la vida y terminan quitdndosela. En otras palabras, al situarnos en un nivel de andlisis
mas particular, la subjetividad emerge con mas fuerza como factor a considerar y, junto

con ella, el juicio cogitativo que manifiesta la individualidad del sujeto.

3.4 Memoria
3.4.1 Objeto y funciones de la memoria
La materia que conserva la memoria es, segun sintetiza Victorino Rodriguez,

la actividad e imagenes de los demas sentidos (externos, sentido comun e imaginacion), bajo el
aspecto de pasadas, es decir, de habidas anteriormente, con mayor o menor determinacion del
tiempo transcurrido, existan actualmente o no; la actividad e imagenes de la cogitativa; las
emociones anteriormente experimentadas con sus motivos; y la propia actividad de la memoria,
no actual, sino anterior, ya que ninguna potencia sensitiva reflecta sobre si misma. Por
accidencia (per accidens) también es objeto de la memoria sensitiva la actividad intelectual
anterior por su conexién necesaria -in statu unionis- con los fantasmas sensibles.

De todo esto es capaz la memoria sensitiva, es decir, de todos los objetos sensibles y de las
operaciones que causan: del color extenso y de la vision, del sonido agudo y prolongado, de la
emocion fuerte y de su causa, etc. y también del mismo recuerdo.??®

Para efectos de nuestra investigacion, interesa insistir que la memoria es una facultad
por medio de la cual conservamos las intenciones captadas por la cogitativa, en razén
de pasadas:

Para conservarlas, se tiene la memoria, que es como un archivo de dichas intenciones. Por

eso, los animales recuerdan lo que es nocivo o conveniente. También la misma razén de
pasado, considerada por la memoria, entra dentro de las intenciones.?3°

No obstante la memoria en el ser humano tiene diferencias respecto a los animales, por

el influjo de la razén:

228 |pid.

229 \/IcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 79.

230 Ad conservandum autem eas, vis memorativa, quae est thesaurus quidam huiusmodi intentionum.
(Summa Theologiae I, g. 78, a. 4in c.)

111



Universitat
Abat Oliba CEU

Por lo que se refiere a la memoria, el hombre no sélo tiene memoria como los demas animales
por el recuerdo inmediato de lo pasado, sino que también tiene reminiscencia, con la que

analiza silogisticamente el recuerdo de lo pasado atendiendo a las intenciones individuales.3!

Esta es una capacidad Unica del hombre, que no comparte con el resto de los animales.
Permenentemente estamos intentando recordar cosas a voluntad, lo cual es posible
gracias a la razén; una vez mas vemos como la razén hace uso de otras facultades

humanas como instrumentos para sus propios fines.

Aunque los recuerdos pueden ser evocados por la memoria, en primer lugar su funcion
es conservar. De acuerdo a esto, podemos notar mediante una cita licida de San
Agustin que aquello que conserva la memoria permanece en el sujeto, aunque no

siempre en acto:

Vedme aqui en los campos y antros e innumerables cavernas de mi memoria, llenas
innumerablemente de géneros innumerables de cosas, ya por sus imagenes, como las de
todos los cuerpos; ya por presencia como las de las artes; ya por no sé qué nociones y
notaciones como las de los afectos del alma, las cuales, aunque el alma no las padezca, las
tiene la memoria por estar en el aima cuando esta en la memoria?3?

Contemplando su propia experiencia y admirado de la memoria, San Agustin advierte
su grandeza, la variedad de materias que contiene y, entre ellas, los movimientos
afectivos, que permanecen, aunque no se padezcan actualmente. Esto lo atribuye a
gue la memoria es una potencia que emana del alma, conservandose en ella los

recuerdos a la espera de ser actualizados.

La memoria, en cuanto conocimiento habitual, tiene una importancia decisiva para el
ser humano. Sin la memoria no habria modo de que el ser humano pueda unificar su
vida en la dimensién sensible, tanto subjetiva como objetivamente; experimentaria
sucesivamente nuevos hechos, pero sin poder vincular los unos con los otros
intencionalmente. No podria hacerlo en cuanto a los hechos mismos y no podria
vincularlos como habiendo sido vividos por él. Por eso la memoria es el fundamento,
por un lado, de la posibilidad de adquirir experiencia de las cosas y, por otro, de la

identidad, en tanto por la memoria se es testigo de un algo que permanece idéntico,

231 Ex parte autem memorativae, non solum habet memoriam, sicut cetera animalia, in subita
recordatione praeteritorum; sed etiam reminiscentiam, quasi syllogistice inquirendo praeteritorum
memoriam, secundum individuales intentiones. (Summa Theologiae I, . 78, a. 4in c.)

232 SAN AcusTin. Confesiones, L. 10, cap. 8, nn. 14-15.
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que es el yo. Sin memoria la vida se vuelve un devenir siempre actual en su dimension
objetiva y subjetiva.

3.4.2 Memoria sensible y memoria sui

La identidad que surge de la memoria sensible todavia no es la memoria sui de la que
habla san Agustin y santo Tomés. Tal memoria es espiritual, mientras la memoria que
aqui tratamos es sensible. De hecho, la unficiacion subjetiva y objetiva es una
capacidad compartida con los animales de movimiento progresivo, sin la cual no
podrian operar como tales. Aln asi, a diferencia de ellos, en el hombre esta unidad es
poseida, tanto subjetiva como objetivamente, de modo racional; es objetivada por la
razén, puede ser querida, elegida, intentada, etc. Pero siempre ha de tenerse
precaucion en no identificar esta memoria con la memoria sui. Echavarria previene de
no confundirla:

Hay, sin embargo, algo de profundo en la conexién entre yo y memoria. Pero se trata de otra
memoria, no de la simple memoria sensitiva, que es a la que se refieren en general los
psicélogos, y que conserva el «experimentum», el «complejo del yo», sino la memoria
«agustiniana», que santo Tomas llama «memoria intelectual»?33

Santo Tomas explica la diferencia en estos términos:

(...) si por memoria entendemos tan solo la facultad de archivar las especies, es necesario
decir que la memoria esta situada en la parte intelectiva.

En cambio, si a la razén de memoria pertenece el que su objeto sea lo pasado en cuanto tal,
la memoria no estara situada en la parte intelectiva, sino sélo en la sensitiva, que es la que
percibe lo particular. Pues lo pasado, en cuanto tal, por expresar el ser sometido a un tiempo
determinado, pertenece a una condicion particular.?34

La memoria sui es verdaderamente el nldcleo mas intimo del ser humano; es el mismo

conocimiento habitual que el alma tiene de si:

233 MARTIN ECHAVARRIA, La Praxis de la Psicologia y sus niveles epistemoldgicos segiin Santo Tomas
de Aquino, 189

234 (...) si memoria accipiatur solum pro vi conservativa specierum, oportet dicere memoriam esse in
intellectiva parte. Si vero de ratione memoriae sit quod eius obiectum sit praeteritum, ut praeteritum;
memoria in parte intellectiva non erit, sed sensitiva tantum, quae est apprehensiva particularium.
Praeteritum enim, ut praeteritum, cum significet esse sub determinato tempore, ad conditionem
particularis pertinet. (Summa Theologiae I, . 79, a. 6in c.)
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La memoria sui esta en el centro de todo el dinamismo psiquico, y se halla ya presente adn
cuando no se experimenta actualmente, aun en el nifio dentro del seno materno, que tiene por
tanto un "yo" auténtico, que es un yo, porque es persona, aungue no haya adquirido un
"complejo” de recuerdos y percepciones, ni tenga conciencia actual de su continuidad temporal,
ni haya introyectado las imagenes parentales, ni haya sido "socializado" o "humanizado” por el
lenguaje. Y todo su desarrollo, sensitivo y afectivo, como también biolégico, bajo la tutela
paterna, estd ordenado natural e intrinsecamente a la actualziacion de este ndcleo o centro

personal ya presente.?%

La memoria sensible, en cambio, tiene por objeto las intenciones sentidas y no sentidas
asi como las mismas afecciones del alma, conservadas en razén de pasado. Sin
trascender este nivel, ella permite articular la sensibilidad humana, no en calidad de
generadora de conocimiento como la cogitativa, sino de testigo y esto es posible por su

potencial conservador.

3.4.3 Leyes de asociacion de la memoria

Por otro lado, util resulta el estudio de las leyes que rigen a la memoria naturalmente.
Victorino Rodriguez, quien las ha recogido, sistematizado y explicado nos dice que "son
leyes de asociacion de imagenes, de como se inducen unas a otras, de cdmo una saca
a otra del estado de latencia, al modo como una cereza arrastra otras tras de si al tirar
de ella."?%. Por lo mismo que rigen naturalmente, el modo como se desencadenan es
espontdneo. No es necesario recurrir por tanto a la evocacion voluntaria que santo
Tomas junto a Aristételes denominé reminiscencia para explicar la dinamica por la que
surgen los recuerdos desde la memoria. Pero ¢Cuales son estas leyes? Citemos en

extenso al P. Victorino, quien lo explica asi siguiendo a santo Tomas?3’:

Santo Tomés sefiala tres leyes fundamentales: ley de semejanza, ley de contrariedad o
paradoja y ley de proximidad con algunas subdivisiones.

123, Ley de semejanza externa o interna

Una imagen recordada es término inductor de su semejante o proporcionada. Ejemplo de
Santo Tomas: Cuando uno se acuerda de SdOcrates surge en su memoria el recuerdo de
Platdn, que le es semejante en sabiduria.

235 MARTIN ECHAVARRIA, La Praxis de la Psicologia y sus niveles epistemoldgicos seglin Santo Tomas
de Aquino, 191

236 \/|IcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 97.

237 De mem. et rem., lec. 5, nn. 362-264. Cfr. también lec. 6, n. 378.
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22 Ley de contrariedad

Cada imagen induce a su contraria. Ejemplo de Santo Tomas: Al acordarse uno de Héctor, se
acuerda también de Aquiles.

32 Ley de proximidad
Cada imagen induce la que le es mas préxima segun los diversos 6rdenes de continuidad.

a) De sucesion causal: la causa nos recuerda el efecto y el efecto nos recuerda la causa; el
signo nos lleva a lo significado y a la inversa; el afecto nos trae a la memoria sus motivos y la
memoria de los motivos nos hace recordar los afectos; etc. "Quien bien ama tarde olvida", dice

el refran.

b) De sucesion temporal: Bien partiendo del momento actual hacia atras (de lo que acontecio
hoy a lo que acontecid, anteayer...), o bien siguiendo el orden del timepo, desde una fecha
determinada y recordada (de lo que pasé el afio 50 a lo que paso el afio 51, 52...).

c) De sucesién espacial: una persona nos trae a la memoria a los que con ella conviven,
trabajan, etc.

d) De concomitancia de las acciones y sentimientos de las cosas en el espacio y el tiempo. Asi
resulta facil recordar una sucesién de acciones por la sucesién de lugares en que se realizaron;
un lugar o un tiempo determinados nos recuerdan las cosas que en ellos hemos visto o sentido;
las partes de un tema a desarrollar se recuerdan en el principio, medio o final de la pagina, etc.
Una emocidén hace recordar el momento de otra emocion parecida?3®

Mas aln, luego, nos deja unas interesantes anotaciones dignas de ser transcritas:

Primera: Las leyes 32, a) y c) tienen aplicacién especialmente en el orden dinamico; las demés
en el orden estético. Cabe también conjugar ambos aspectos, como en la ley 32, e).

Segunda: Cuando se trata de una sucesion causal-temporal, si el orden de sucesion esta
regido por la necesidad o ley de gran frecuencia, el trabajo de rememoracion queda reducido al
minimo en virtud precisamente de la uniformidad de la sucesion.

Tercera: Cualquier recuerdo presente a la conciencia es un foco de evocaciones dirigidas en
las direcciones sefialadas. Segun las materias, unas leyes tendrdn més eficacia que otras; y
también segun los diversos tipos de individuos: de memoria auditiva, de memoria locativa, de
memoria matematica, etc.

Cuarta: Supuestas estas leyes, de valor empirico bien comprobado y observables en la
rememoracion espontanea o mecanica, es facil caer en la cuenta de que la funcion directiva de
la razén en la reminiscencia o rememoracion provocada consiste en sefialar los diversos hilos

238 \/|cTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 97-98.
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de asociacion de las acciones de las cosas, y cudl es el mas fuerte segun la naturaleza de la

materia a recordar y la calidad de la memoria del individuo?3®

Nosotros, a su vez, podemos completar estas anotaciones de acuerdo al tema que

ahora nos interesa, y entonces agregar:

Quinta: Aunque la 12 se pueda dar sin la 22 y la 32, éstas no se pueden dar sin aquella,

por cuanto toda asociacion se da de acuerdo a una cierta proporcidon o semejanza.

Sexta: lo que se sefala en la anotacion segunda tiene lugar por medio del
experimentum, en el cual la cogitativa juzga habitualmente una intencién, de modo que

la rememoracién ya no es casi necesaria.

Séptima: Los recuerdos acompafiados de un afecto intenso son los mas facilmente
evocados espontdneamente, por cuanto el afecto importa una valoracion sentida de las

Cosas.

3.4.4 Experimentum

El experimentum como denominacién se remonta ya a Aristételes, y santo Tomas ha

sido un continuador y profundizador de esta doctrina.

Veamos una explicacion de santo Tomdas que es capital para la doctrina del

experimentum:

De la sensacion se origina la memoria en aquellos animales en que perdura la impresion
sensible (...) La memoria muchas veces repetida sobre una misma cosa, pero en diversos
singulares, produce el experimento [experimentum], pues experimento no parece ser otra cosa
gue tomar algo de las muchas cosas retenidas en la memoria.

Sin embargo, el experimento no se logra sin cierto razonamiento sobre los singulares,
comparando uno con otro, lo cual es propio de la razon. Por ejemplo, cuando uno recuerda que
tal hierba repetidas veces curé a muchos de la fiebre, se dice que hay experimento de que tal
hierba tiene eficacia contra la fiebre. Mas la razdn no se detiene en el experimento de las cosas
singulares, sino que de los particulares, sobre los que se ha experimentado, toma lo comun, lo
cual se consolida en el alma y lo considera a él sin considerar a ninguno de los singulares. Y
esto comun es lo que toma como principio del arte y de la ciencia. Por ejemplo: una vez que el
médico consider6é esta hierba cur6 a Socrates de la fiebre, y a Platén y a muchos otros

239 |bid., 99-100.
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hombres en concreto, tiene el experimento; pero cuando su consideracion llega a generalizar

gue tal especie de hierbas cura la fiebre sin mas, esto ya se toma como cierta regla de arte

médica?4°
La experiencia no es una facultad, sino que es culmine del conocimiento sensible. Las
facultades inferiores de conocimiento, como los sentidos externos, el sensorio comun y
la imaginacién, aunque necesarias para conformar el todo, s6lo son componentes
suyos. En cambio, la memoria y la cogitativa son las facultades a las que puede
propiamente atribuirse el experimentum; la cogitativa como sintetizadora de las
intenciones no sentidas, y la memoria como conservadora de las mismas . Podriamos
decir que el experimentum o experientia, es "una forma de conocimiento complejo que
no trasciende el orden de lo sensible. Siendo un s6lo acto, implica dos 0 mas términos

singulares relacionados entre si. Se trata de un juicio producido por la cogitativa"?41.

Es un acto de conocimiento constituido por cierto juicio de la cogitativa, pero que surge
de una disposicién, la cual es, una cierta consolidaciéon en el alma de los singulares
seglin algo comun. Siguiendo a Fabro, Lamas recoge el potencial unificador que tiene

el ser humano respecto a la diversidad que tiene la sensibilidad en primera instancia:

Fabro identifica los habitos perceptivos (sensibles) con los esquemas (...) El esquema es la
unificacion y fijacion del contenido de percepciones pasadas que habilitan para nuevas o
futuras percepciones; son constantes empiricas, verdaderas estructuras formales
(correspondientes no a una forma esencial sino sélo fenoménica, por lo menos si se habla de
esquemas sensibles) que aseguran la unidad, configuracion y sentido del objeto, no como
momento volatil, sino como objeto permanente.?*?

Es claro, que el experimentum es el que propiamente lleva a cabo esta tarea de
unificacion, porque aunque el sensorio comun también implica una cierta unificacion, es
s6lo respecto a los sentidos externos, excluyendo las iméagenes, la memoria y los

juicios de la cogitativa, instrumentos éstos fundamentales de la sensibilidad.

Indagando en la naturaleza de la experiencia sintetiza Lamas:

a) La experiencia es una clase o modo de conocimiento; es decir, ella implica que un objeto (el
objeto conocido) se hace presente "a" y "en" un sujeto (el sujeto cognoscente) por medio de un

signo o semejanza (...).

240 Cfr. In Il Post. Analyt., lec. 20, n. 11, citado en VICTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 126.
241 \/IcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 125.
242 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 108.
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b) Se dice que es un conocimiento directo por oposicién a oblicuo. Se alude asi al hecho de
gue el objeto empirico -el fenédmeno- ocupa la zona central de la atencion y que no esta
meramente connotado o implicito (...).
¢) Es un conocimiento inmediato en tanto no es resultado de una mediacién argumental o
raciocinio.
d) El objeto de la experiencia es algo real, exterior a la conciencia del hombre (en la
experiencia externa) o un contenido de conciencia (en la experiencia interna), que se le
aparece, pero sin manifestar explicitamente -al menos en principios- en ese aparecer su
esencia o estructura inteligible (...).
e) La experiencia es un conocimiento concreto, por oposicion a abstracto. Concreto es todo
aquello que es complejo y maximamente determinado. El fenbmeno se aparece como algo
complejo y determinado, y de ahi que la percepcién se distinga no sélo de un conocimiento
universal o general sino también de una mera sensacién que, en rigor, es un componente de la
percepcion.?+
El experimentum no es una facultad, porque su acto no difiere formalmente del objeto
de la cogitativa. Es més bien un conocimiento complejo disposicional, que puede ser
actualizado mediante un juicio cogitativo. Por este motivo, es una forma de
conocimiento que esta entre el acto y el habito: puede ser vista tanto desde su
dimensidén estable, permanente que es la disposicién, como desde su manfiestacion
actual mediante un juicio de la cogitativa?**. Esta distincion se puede constatar también
en el lenguaje, en cuanto que la experiencia puede ser un acto de conocimiento, v.gr.

"tuve una experiencia mistica", "con frecuencia experimento tristeza", etc.; y puede ser

también una disposiciéon habitual, v.gr. "Juan es un hombre experimentado”, "por

experiencia me doy cuenta que es como tu dices", etc.

Sin embargo, es importante no perder de vista que en la denominacién
«experimentum» la prioridad esta en lo disposicional, porque en ello radica su

especificidad.

Mediante el experimentum podemos comprender, en mayor medida, la riqueza de la

sensibilidad humana. Habiamos visto de qué manera la cogitativa, por influencia de la

243 FELIX LAMAS, El hombre y su conducta, 28

244 "No es posible comprender la experiencia, ni siquiera la misma percepcion, mediante una
consideracion de ambas como acto o pura actividad, necesariamente situados en un marco espacio-
temporal puntual. También en este plano emerge el problema universal de la Metafisica: la tension
entre lo uno y lo mdltiple, lo que es estable y permanece, y el cambio. Hay en la experiencia y en la
percepcion una instancia de unidad y estabilidad, que es la que confiere la Ultima organizacion del
acto de percepcion y a la vez torna posible la participacion de la inteligencia” (FELix LAmAs, La
experiencia juridica, 107).
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razon, puede comparar objetos singulares. Ahora, podemos entender cémo gracias al
experimentum se expresan y se conservan atributos comunes de los objetos, no en su
intencion universal, sino en su particularidad. Ademas el proceso de abstracciéon del
entendimiento que es realizado mediante la cogitativa, procede a través del mismo
experimentum. Esto fue constatado por Cayetano, quien afirmé que el intelecto agente
"no puede ejercer su influencia en la esfera sensitiva si ésta no ha sido preparada por el
‘'experimentum™?45, Por lo tanto, la operacién humana tiene como fundamento material
la preparacion de los fantasmas hecho por el experimentum, esto es, la sensibilidad de
acuerdo a una cierta unidad alcanzada por medio de la collatio y conservada por la

memoria.

3.5 Apetito sensitivo

Hasta aqui hemos abordado diversas potencias, a través de las cuales el hombre
asimila la realidad cognoscitivamente en el orden sensible. Sin embargo es necesario
gue también existan potencias apetitivas en el alma a través de las cuales el hombre

tienda hacia las cosas:

cada forma lleva inherente una tendencia. Ejemplo: El fuego, por su forma, tiende a elevarse y
producir un efecto semejante a él. Ahora bien, la forma se encuentra de un modo superior en
los seres dotados de conocimiento que en los desprovistos de él. En éstos, la forma determina
a cada uno exclusivamente en lo que le es natural. Asi, pues, de esta forma natural se deriva
una inclinacién natural que es llamada apetito natural. En los que tienen conocimiento, cada
uno de tal manera esta determinado en su propio ser natural por su forma natural, que no le
impide recibir las representaciones de otras especies, como el sentido recibe las
representaciones de todos los objetos sensibles y el entendimiento las de todos los inteligibles.
Asi, el alma humana en cierto modo se hace todas las cosas por medio del sentido y del
entendimiento (...) Asi, pues, al igual que las formas de los seres dotados de conocimiento
tienen un modo de ser superior al de las formas naturales, también en ellos debe darse una
tendencia superior al de la natural, llamada apetito natural. Esta tendencia le corresponde a la
potencia apetitiva del alma, por la que el animal puede apetecer todo aquello que aprehende y

no solo aquello a lo que le impulsa su forma natural.?46

245 CAYETANO, citado en FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 271.

246 Ad cuius evidentiam, considerandum est quod quamlibet formam sequitur aliqua inclinatio, sicut
ignis ex sua forma inclinatur in superiorem locum, et ad hoc quod generet sibi simile. Forma autem in
his quae cognitionem participant, altiori modo invenitur quam in his quae cognitione carent. In his enim
guae cognitione carent, invenitur tantummodo forma ad unum esse proprium determinans
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De acuerdo a esto, los niveles tendenciales pueden ser divididos en dos, por cuanto
nos movemos a las cosas conociéndolas, 0 no. Asi, tenemos el apetito natural como
cuando tendemos a conservar la vida, y el apetito elicito que es mediante el
conocimiento. Este Ultimo, a su vez, se divide en dos, en funcion del objeto
aprehendido: ante la aprehension de objetos sensibles tenemos el apetito sensitivo y
ante objetos inteligibles tenemos el apetito intelectivo o voluntad. Por lo tanto, es
necesario diferenciar tres niveles apetitivos distintos: apetito natural, apetito sensitivo y

apetito intelectivo, de los cuales los dos ultimos son mediante el conocimiento.

La distincion entre apetito sensitivo e intelectivo, se funda en la diferencia de su objeto,
el cual, es especificado por lo aprehendido. Para comprender esto hay que saber que la
potencia apetitiva es potencia pasiva, esto quiere decir que su objeto se comporta como
activo respecto a su operacion?’. La razon estd en que las cosas que son pasivas y
movidas, responden a sus principios activos y motores, porque tiene que existir una
proporcion entre el motor y el mévil, asi como entre lo activo y lo pasivo . Pues bien, el
objeto de lo apetecido es especificado por la potencia aprehensiva?®, el cual se
comporta como activo y motor, de modo que la distincion en lo apetecible esta dada

por el género de lo aprehendido. Por este motivo santo Tomas sentencia que

porque lo conocido por el entendimiento es genéricamente distinto a lo conocido por el sentido,
hay que concluir que el apetito intelectivo es una potencia distinta del apetito sensitivo.?*°

Ahora bien, el conocimiento es poseido por quien conoce mediante especies?>®

intencionales. Ellas son una semejanza de lo conocido y segun que el objeto conocido

unumquodque, quod etiam naturale uniuscuiusque est. Hanc igitur formam naturalem sequitur
naturalis inclinatio, quae appetitus naturalis vocatur. In habentibus autem cognitionem, sic
determinatur unumquodque ad proprium esse naturale per formam naturalem, quod tamen est
receptivum specierum aliarum rerum, sicut sensus recipit species omnium sensibilium, et intellectus
omnium intelligibilium, ut sic anima hominis sit omnia quodammodo secundum sensum et intellectum
(...) Sicut igitur formae altiori modo existunt in habentibus cognitionem supra modum formarum
naturalium, ita oportet quod in eis sit inclinatio supra modum inclinationis naturalis, quae dicitur
appetitus naturalis. Et haec superior inclinatio pertinet ad vim animae appetitivam, per quam animal
appetere potest ea quae apprehendit, non solum ea ad quae inclinatur ex forma naturali. (Summa
Theologiae 1, g. 80, a. 1inc.)

247 Cfr. Summa Theologiae I, q. 77, a. 3in c.

248 Cfr. Summa Theologiae I, g. 80, a. 2

249 Quia igitur est alterius generis apprehensum per intellectum et apprehensum per sensum,
consequens est quod appetitus intellectivus sit alia potentia a sensitivo. (Summa Theologiae I, g. 80, in
c.)

250 Ad cuius evidentiam, considerandum est quod cognoscentia a non cognoscentibus in hoc
distinguuntur, quia non cognoscentia nihil habent nisi formam suam tantum; sed cognoscens natum
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sea de orden inteligible o sensible, la especie seguird la misma distincion, inteligible y
sensible.

No obstante, en el nivel sensible, existen intenciones sensibles sentidas y no sentidas
(intentio insensatae). Las intenciones sensibles sentidas corresponden al objeto de los
sentidos externos?!, intenciones que, sin embargo, luego son elaboradas por el
sensorio comun y también por la imaginacion. En cambio las intenciones sensibles no
sentidas, como hemos visto, son aquellas actualidades de la cosa que no nacen de lo
percibido exteriormente; es una denominacion negativa. Dentro de ellas encontramos la
razén de substancia, de pasado, presente y futuro, de arduo, de utilidad, de
conveniencia, y nocividad, entre otras. Estas dos Ultimas son las que aqui nos
interesan, porque dentro del amplio campo de la intenciones, sélo las intenciones no
sentidas que dicen relaciobn a la conveniencia y nocividad son objeto del apetito
sensitivo. En efecto, el apetito sensitivo no se mueve sino es en razén de lo

conveniente y lo nocivo, que son modos particulares de nombrar el bien y el mal.

Por tanto, si decimos que el sujeto de la enfermedad y la salud psicoldgica es el apetito
sensitivo, no toda la dimensién sensible propiamente podemos considerarla materia del
psicologo clinico, sino que solo aquella que guarde directa relacién con las especies
intencionales no sentidas, y especificamente con la conveniencia y nocividad. A estas
debe poner atencidn el psicologo clinico ante todo porque ellas son las que inmutan al

apetito sensitivo.

A su vez el apetito sensitivo se puede dividir de acuerdo a la diversa formalidad de los

bienes:

El apetito sensitivo no tiene por objeto el bien en sentido universal, porque tampoco el sentido
conoce lo universal. Asi, el apetito sensitivo se diversifica segun las formalidades de los bienes
particulares. Pues el apetito concupiscible mira la razén propia de bien en cuanto deleitable al
sentido y conveniente a la naturaleza, mientras que el irascible mira la razén de bien en cuanto
que repele y combate lo perjudicial.?52

est habere formam etiam rei alterius, nam species cogniti est in cognoscente. (Summa Theologiae |, g.
14,a.1inc.)

251 Cfr. Summa Theologiae I, . 78, a. 3

252 Appetitus autem sensitivus non respicit communem rationem boni, quia nec sensus apprehendit
universale. Et ideo secundum diversas rationes particularium bonorum, diversificantur partes appetitus
sensitivi, nam concupiscibilis respicit propriam rationem boni, inquantum est delectabile secundum
sensum, et conveniens naturae; irascibilis autem respicit rationem boni, secundum quod est
repulsivum et impugnativum eius quod infert nocumentum. (Summa Theologiae I, g. 82, a. 5in c.)
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Por esto mismo es que es llamada una potencia genérica. Del apetito concupiscible e
irascible nacen pasiones diversas ordenadas segun estas dos formalidades del bien

particular. Santo Tomas lo explica asi :

es necesario que en la parte sensitiva del alma haya dos potencias apetitivas. 1) Una, por la
que el alma tienda simplemente hacia lo conveniente en el orden sensible, y rehuya lo
perjudicial. A ésta la llamamos concupiscible. 2) Otra, por la que el animal rechaza todo lo que
se le opone en la consecucién de lo que le es conveniente y le perjudica. A esta la llamamos
irascible, cuyo objeto denominamos lo dificil, esto es, porque tiende a superar lo adverso y

prevalecer sobre ello.?53

Ademas agrega algunas razones y hechos para mostrar que obedecen a principios

diversos:

Por eso, también parece que hay lucha entre las pasiones del irascible y las del concupiscible.
Pues, encendida la concupiscencia, disminuye la ira, y encendida la ira, disminuye la
concupiscencia. Esto mismo se desprende con claridad del hecho de que el irascible es como
campeon y defensor del concupiscible, ya que irrumpe contra los obstaculos que impiden
alcanzar lo conveniente que apetece el concupiscible, e irrumpe contra lo perjudicial de lo que
huye el concupiscible. Por eso, todas las pasiones del irascible empiezan en las del
concupiscible y en ellas terminan. Esto sucede con la ira, que nace de aquella tristeza que
afecta al sujeto, y, lograda su venganza, se convierte en alegria. Por lo mismo, las peleas de
los animales responden a lo concupiscible, como puede ser el alimento o los apareos, segun se
dice en VIIl De Animalibus.?>*

Conocer como se diferencian genérica y especificamente las pasiones, es fundamental
para el psicologo clinico. Sin embargo, puesto que intentamos definir la enfermedad y la

salud psiquica, asi como la labor del psicélogo clinico, esto escapa a los limites de

253 Necesse est quod in parte sensitiva sint duae appetitivae potentiae. Una, per quam anima
simpliciter inclinatur ad prosequendum ea quae sunt convenientia secundum sensum, et ad
refugiendum nociva, et haec dicitur concupiscibilis. Alia vero, per quam animal resistit impugnantibus,
guae convenientia impugnant et nocumenta inferunt, et haec vis vocatur irascibilis. Unde dicitur quod
eius obiectum est arduum, quia scilicet tendit ad hoc quod superet contraria, et superemineat eis.
(Summa Theologiae 1, g. 81, a. 2in c.)

2% Unde etiam passiones irascibilis repugnare videntur passionibus concupiscibilis, nam
concupiscentia accensa minuit iram, et ira accensa minuit concupiscentiam, ut in pluribus. Patet etiam
ex hoc, quod irascibilis est quasi propugnatrix et defensatrix concupiscibilis, dum insurgit contra ea
qguae impediunt convenientia, quae concupiscibilis appetit, et ingerunt nociva, quae concupiscibilis
refugit. Et propter hoc, omnes passiones irascibilis incipiunt a passionibus concupiscibilis, et in eas
terminantur; sicut ira nascitur ex illata tristitia, et vindictam inferens, in laetitiam terminatur. Propter hoc
etiam pugnae animalium sunt de concupiscibilibus, scilicet de cibis et venereis, ut dicitur in VIII de
animalibus. (Summa Theologiae |, g. 81, a. 2in c.)
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nuestro trabajo por tratarse de una consideracion mas particular y concreta. Por esta

razdén, aunque apetito sensitivo es una denominacion genérica, ella nos sera suficiente.

3.5.1 Relacién entre los afectos y la razén

Los apetitos irascible y concupiscible estan naturalmente sometidos a la razén. Santo
Tomas explica detalladamente cédmo ocurre esto de distinto modo respecto a larazén y

la voluntad. Veamoslo en extenso:

El irascible y el concupiscible estdn sometidos a la parte superior, en la que reside el
entendimiento o razén y la voluntad, de dos maneras: 1) Una, con respecto a la razoén.
2) Otra, con respecto a la voluntad. Estan sometidos a la razén en cuanto a sus mismos actos.
Esto es asi porque en los otros animales el apetito sensitivo esta ordenado a ser movido por la
potencia estimativa. Ejemplo: La oveja teme al lobo porque lo estima enemigo suyo. Como
dijimos anteriormente (gq.78 a.4), el hombre, en lugar de la potencia estimativa, tiene la
cogitativa, llamada por algunosrazén particular, porque compara las representaciones
individuales. Por eso, de ella proviene en el hombre el movimiento del apetito sensitivo. La
razén particular es movida y regida naturalmente por la razén universal. Por eso, en la
argumentaciéon silogistica, de las proposiciones universales se deducen conclusiones
particulares. De este modo, resulta evidente que la razén universal gobierna el apetito
sensitivo, dividido en concupiscible e irascible, y que este apetito le estd sometido. Y porque el
resolver los principios universales en conclusiones particulares no es una obra del
entendimiento en cuanto tal, sino de la razén, se dice que el apetito concupiscible y el irascible
estdn sometidos a la razén més que al entendimiento. Esto puede experimentarlo cada uno en
si mismo, ya que, recurriendo a ciertas consideraciones generales, se mitigan o intensifican la
ira, el temor y otras pasiones similares.

Igualmente, el apetito sensitivo se subordina a la voluntad en orden a la ejecucion, que se
lleva a cabo por medio de la fuerza motriz. En los animales, a la actividad concupiscible e
irascible inmediatamente le sigue el movimiento. Ejemplo: En la oveja, que huye
inmediatamente por temor al lobo. Esto es asi porque no hay en ellos un apetito superior que le
contradiga. En cambio, el hombre no se mueve inmediatamente impulsado por el apetito
irascible y concupiscible, sino que espera la orden del apetito superior, que es la voluntad.
Pues en todas las potencias motoras, ordenadas entre si, la segunda no se mueve a no ser por
la primera. Por eso, el apetito inferior no es suficiente para mover hasta que no lo consiente el
superior. Esto es lo que dice el Filésofo en Il De Anima: El apetito superior mueve al inferior
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como la esfera superior a la inferior. Por lo tanto, asi es como el apetito irascible y el

concupiscible estan sometidos a la razén.?%®

Dado que estos apetitos estan ordenados a la operacion, el que sean gobernados por
la razén es congruente con el orden descendente porque, segun este orden, en la
operacion la prioridad siempre esta en la razén. Ahora bien, que los afectos sensibles
estén naturalmente sometidos a la razén no quiere decir que no pueda darse el orden
inverso, pero en cuanto contraria el orden natural, ha de ser considerado esto como un
desorden o privacién. A su vez, la posibilidad de que esto suceda se debe al modo

cémo ocurre este gobierno:

El Filésofo en | Politicorum dice: En el animal es observable tanto el poder despético como el
politico. El alma domina al cuerpo con despotismo, y el entendimiento domina al apetito con
poder politico y regio. Pues se llama dominio despético el que se ejerce sobre los siervos, los
cuales no disponen de ningln medio para enfrentarse a las 6rdenes de quien ordena, ya que
no tienen nada propio. En cambio, el poder politico y regio es el ejercido sobre hombres libres,
los cuales, aunque estén sometidos al gobierno de un jefe, sin embargo, poseen cierta
autonomia que les permite enfrentarse a los mandatos. Asi, se dice que el alma domina al
cuerpo con poder despético, ya que los miembros del cuerpo en nada pueden oponerse al
mandato del alma, sino que, conforme a su deseo inmediatamente mueven el pie, la mano o
cualquier otro miembro capaz de movimiento voluntario. En cambio, se dice que el

255 Respondeo dicendum quod irascibilis et concupiscibilis obediunt superiori parti, in qua est
intellectus sive ratio et voluntas, dupliciter, uno modo quidem, quantum ad rationem; alio vero modo,
guantum ad voluntatem. Rationi quidem obediunt quantum ad ipsos suos actus. Cuius ratio est, quia
appetitus sensitivus in aliis quidem animalibus natus est moveri ab aestimativa virtute; sicut ovis
aestimans lupum inimicum, timet. Loco autem aestimativae virtutis est in homine, sicut supra dictum
est, vis cogitativa; quae dicitur a quibusdam ratio particularis, eo quod est collativa intentionum
individualium. Unde ab ea natus est moveri in homine appetitus sensitivus. Ipsa autem ratio particularis
nata est moveri et dirigi secundum rationem universalem, unde in syllogisticis ex universalibus
propositionibus concluduntur conclusiones singulares. Et ideo patet quod ratio universalis imperat
appetitui sensitivo, qui distinguitur per concupiscibilem et irascibilem, et hic appetitus ei obedit. Et quia
deducere universalia principia in conclusiones singulares, non est opus simplicis intellectus, sed
rationis; ideo irascibilis et concupiscibilis magis dicuntur obedire rationi, quam intellectui. Hoc etiam
quilibet experiri potest in seipso, applicando enim aliquas universales considerationes, mitigatur ira aut
timor aut aliquid huiusmodi, vel etiam instigatur. Voluntati etiam subiacet appetitus sensitivus, quantum
ad executionem, quae fit per vim motivam. In aliis enim animalibus statim ad appetitum concupiscibilis
et irascibilis sequitur motus sicut ovis, timens lupum statim fugit, quia non est in eis aliquis superior
appetitus qui repugnet. Sed homo non statim movetur secundum appetitum irascibilis et
concupiscibilis; sed expectatur imperium voluntatis, quod est appetitus superior. In omnibus enim
potentiis motivis ordinatis, secundum movens non movet nisi virtute primi moventis, unde appetitus
inferior non sufficit movere, nisi appetitus superior consentiat. Et hoc est quod philosophus dicit, in 11l
de anima, quod appetitus superior movet appetitum inferiorem, sicut sphaera superior inferiorem. Hoc
ergo modo irascibilis et concupiscibilis rationi subduntur. (Summa Theologiae |, g. 81, a. 3inc.)
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entendimiento o la razén ordenan al apetito concupiscible e irascible con poder politico, porque

el apetito sensitivo tiene cierta autonomia que le permite enfrentarse al mandato de la razon.2%¢

Aungue el gobierno politico tenga como posibilidad el desgobierno de los apetitos, sin
embargo, desde un punto de vista positivo, debe ser objeto de siempre renovada
consideracion de los psicélogos clinicos, por ser este el modo natural de gobierno de

los apetitos, lo cual sera profundizado mas adelante.

Por otro lado, también es cierto que los afectos sensibles no se limitan s6lo a obedecer,
sino que tienen una funcién y valor propio. En efecto, colaboran en el bien total del ser
humano. No porque el bien total caiga bajo su objeto, el cual es mas bien objeto de la
voluntad, sino porque pone de relieve los valores de un modo humano. Y esto en
cuanto que la corporeidad y la sensibilidad, al ser partes de la esencia del hombre, es
decir, de su definicién, si se excluyen, el ser humano se desorienta en su accion.
Perdiendo la materia, el horizonte existencial de nuestra vida, que se nos aparece en su
ser concretado en la materialidad, queda truncado. Entonces no sabe el hombre si su
camino concreto de accion debe ser mas este que aquel. O mejor dicho, sus opciones
operativas se orientaran por un bien abstracto, que no sabrd si es lo conveniente para
él. De ahi la importancia que el hombre se conozca en su dimension afectiva, no
porque sea ella por si misma criterio suficiente, sino por ser materia necesaria para la

deliberacion operativa.

Con esto queda suficientemente claro la relevancia del afecto para el bien racional y, a
la inversa, el de la razén para el bien sensible. Ambas dimensiones estan, asi, tanto en
el orden cognoscitivo, como en el orden operativo, inseparablemente unidas en el ser

humano.

2% Ad secundum dicendum quod, sicut philosophus dicit in | politicorum, est quidem in animali
contemplari et despoticum principatum, et politicum, anima quidem enim corpori dominatur despotico
principatu; intellectus autem appetitui, politico et regali. Dicitur enim despoticus principatus, quo aliquis
principatur servis, qui non habent facultatem in aliquo resistendi imperio praecipientis, quia nihil sui
habent. Principatus autem politicus et regalis dicitur, quo aliquis principatur liberis, qui, etsi subdantur
regimini praesidentis, tamen habent aliquid proprium, ex quo possunt reniti praecipientis imperio. Sic
igitur anima dicitur dominari corpori despotico principatu, quia corporis membra in nullo resistere
possunt imperio animae, sed statim ad appetitum animae movetur manus et pes, et quodlibet
membrum quod natum est moveri voluntario motu. Intellectus autem, seu ratio, dicitur principari
irascibili et concupiscibili politico principatu, quia appetitus sensibilis habet aliquid proprium, unde
potest reniti imperio rationis. (Summa Theologiae I, g. 81, a. 3 ad 2)
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4. La sensibilidad humana

A modo de sintesis de lo abordado en este capitulo, debemos decir que el psicélogo
clinico tiene por objeto la sensibilidad humana. Pero respecto a esto, hemos hecho dos
precisiones. Por un lado, se ha acotado mas el objeto material porque no toda la
sensibilidad es de igual modo objeto del psicélogo clinico y, por otro lado, hemos
reparado en la especificidad de la sensibilidad en el ser humano, la cual ciertamente

difiere de la sensibilidad de los animales irracionales.

Respecto al primer punto, ha de destacarse la importancia de las intentio insensatae
para nuestra disciplina. En efecto, el limite del objeto material propio de la psicologia
clinica, segun ya hemos visto y también como veremos confirmado en el préximo
capitulo, estda dado por el ambito de esta clase de intenciones. Santo Tomas y una
buena parte de la tradicién tomista, ha afirmado la cuatriparticion de los sentidos
internos?%’, en cuanto que, por un lado, unos tienen por objeto las intenciones sentidas
y otros las intenciones no sentidas y, por otro, hay las que conservan y las que reciben
unas intenciones y otras. Por tratarse los problemas psicoldgicos de trastornos en el
ambito afectivo sensible, interesa ante todo al psicélogo clinico entrar en los
significados y valoraciones sensibles de las cosas, que viene a ser el vasto mundo de
las intentio insensatae. Por ello, las facultades més relevantes a estudiar deben ser la
memoria, la cogitativa y el apetito sensitivo. A su vez, por la influencia de la razén, la
actividad collativa de la cogitativa es conservada en la memoria y, por ella, el ser
humano atesora la sensibilidad, unificAndola en constantes empiricas. La imaginacion
interesa, por cuanto es ahi donde comienzan a forjarse incipientemente los sensibles
per accidens, dado el elemento de subjetividad que se introduce en ella. Por su parte,
en el sensorio comudn es importante detenerse principalmente para mostrar que es raiz
de los sentidos externos y distinguir sus patologias, las cuales suelen ser confundidas

con trastornos psicoldgicos.

Acerca del segundo punto, hemos dicho que la sensibilidad se ordena a la razén y esto
es lo especifico de la sensibilidad humana. En el animal, en cambio, toda su
sensibilidad se ordena a sentir, porque toda la dinamica animal se ordena a ello. En

efecto, cuando un leén se encuentra frente a un antilope, toda su sensibilidad se

257 Cfr. JoaN D'AviLA JuANOLA, Los sentidos internos, 190.
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configura de acuerdo al fin inscrito en su naturaleza, esto es, comerse al antilope para
saciar su hambre. Sus potencias sensitivas estan ordenadas de modo descendente,
porque la estimativa, ayudada por la memoria y la imaginacion juzga que el antilope le
es conveniente aqui y ahora, su apetito sensitivo reacciona deseandolo y esperandolo,
pero todo finalmente se ordena a saciar el hambre, lo cual se verifica mediante el tacto
que es, en términos absolutos, una potencia inferior a las otras. Por tanto, el animal
satisface su fin natural en el tacto que es como su raiz, porque todo en el animal se

ordena a él.

Aparece, en cambio, en el ser humano una novedad, a saber, que se deleita en el

conocimiento de las cosas sensibles, pero no por su utilidad para el tacto:

Unicamente el hombre, que es animal perfecto en el conocimiento, se deleite en las cosas
sensibles de los otros sentidos consideradas en si mismas, mientras los otros animales no se

deleitan en ellas sino en cuanto se refieren a las cosas sensibles al tacto, como dice Ill Ethic.2%8

Por eso, puede contemplar al antilope por su belleza, puede serle util el zorro para
crear una fabula, o el perro para hacerle compafiia. Pero estos son s6lo signos de lo
que es verdaderamente decisivo, y es que en el hombre todo se ordena a entender. El
entendimiento es elemento especificador y, como tal, unificador de toda su naturaleza.

Hasta el mismo deleite del tacto esta ordenado por y para la razon.

En este ordenamiento se funda la unidad entre la dimensién racional y la dimensién
sensible en el ser humano. Pues bien, no hay que contemplar la sensibilidad como una
unidad funcional aislada, sino ordenada al bien ultimo del hombre y concretada con la

inteligencia en una unidad:

La experiencia no se agota en el plano funcional sensible. Por el contrario, como dice Fabro, "la
percepcion es, en su forma completa, un acto de la inteligencia”. No significa esto negar la
distancia -no sdlo funcional, sino metafisica- entre las facultades sensibles y las intelectuales y
sus respectivos objetos. Por el contrario, partiendo de dicha distincion, debe darse una
respuesta, ceflida a los hechos, que dé cuenta de la unidad del acto perceptivo, que se
corresponde, de otra parte, con la unidad del objeto -6ntica y metafisicamente considerado- y la
del sujeto, en cuya Unica alma radican las diversas potencias. La percepcion es un acto

2% Unde solus homo, qui est animal perfectum in cognitione, delectatur in sensibilibus aliorum
sensuum secundum se ipsa, alia vero animalia non delectantur in eis nisi secundum quod referuntur
ad sensibilia tactus, ut dicitur in Il Ethic. (Summa Theologiae I-II, g. 35, a. 2 ad. 3)
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complejo -desde el punto de vista "funcional” y psicologico- pero que en esta materia se

resuelve, noéticamente, en la unidad.2>®

Hemos visto de qué manera las diversas potencias en el orden sensible van
colaborando en una integracion progresiva que se orienta a la operacion racional. En el
orden cognoscitivo, el entendimiento penetra en la sensibilidad y por su influencia
extiende la accién de la imaginacion, la memoria y la cogitativa; en el orden operativo,
gobierna los apetitos politicamente para hacerlos participes de la razén y la voluntad.
Ello, permite al hombre operar con mas libertad incluso en estos ambitos inferiores. Lo
cual no es casual, sino que se inscribe en una dindmica teleol6gica conforme a la

necesidad de saciar la especificidad racional del hombre.

Por esta razén, si hemos dicho que el objeto material propio del psicélogo clinico es la
sensibilidad humana, la especificidad de nuestra materia estd de un modo inseparable

unida a la razoén.

259 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 106.
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IV. LA ENFERMEDAD PSICOLOGICA COMO PRIVACION EN
LA SENSIBILIDAD

Previamente hemos abordado la sensibilidad humana en si misma como sujeto de la
psicologia clinica. Toca ahora tratar de la privacion, lo cual tendr& muchos elementos
comunes con lo que hemos desarrollado en el capitulo anterior acerca del sujeto del
cambio hacia la salud psiquica. Y esto porque "la materia y la privacién estan en el
mismo sujeto, con distincion meramente de razén. Pues el mismo bronce carece de
figura antes de advenirle la forma, pero en un sentido se le llama bronce y en otro
informe"2¢%. De modo que aprovecharemos el capitulo previo para conocer la privacion,
teniendo como pardmetro el sujeto, al modo como tanto se conoce mejor la naturaleza
de la ceguera cuando se conoce previamente la naturaleza del ojo. Aln asi, a modo de
recordatorio, debemos decir que no se completara el conocimiento de la privacion hasta
gue no se estudie la forma, esto es, la salud psiquica, como tampoco se conocera

perfectamente la ceguera separandolo de la visién que es su acto y su forma.

1. Delimitacion fenomenologica de la enfermedad psiquica

Comencemos intentando una delimitacion fenomenolégica de la enfermedad psiquica o
neurosis. Para ello podemos tomar como punto de partida dos definiciones que
provienen de la misma psicologia. En primer lugar, al decir de Vallejo:
Es evidente que el caracter neurdtico es expresion de una intensa conflictiva interna. El sujeto,
por las razones que luego expondremos, tiene un mal control de su vida instintiva y afectiva,
por lo que esta sometido a una lucha pulsional que le ocasiona constantes y penosas tensiones

internas. No logra armonizar sus deseos (muchas veces reprimidos) con las normas dictadas
por su conciencia y con la realidad externa.?5*

En la misma linea, el destacado terapeuta Juan José Lopez Ibor dice:

260 Unde materia et privatio sunt idem subiecto, sed differunt ratione. lllud enim idem quod est aes est
infiguratum ante adventum formae; sed ex alia ratione dicitur aes, et ex alia infiguratum. (De principiis
naturae, cap. 2)

261 JuLio VALLEJO, Introduccién a la psicopatologia y la psiquiatria (Barcelona: Masso, 2002), 135.
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Las neurosis se definen, pues, por hallarse determinadas por un conflicto intrapsiquico. A
cualquier observador le llamara la atencion que unos mismos conflictos sean capaces de
determinar en unos casos un trastorno y en otros no. El factor patégeno se halla en el modo de
elaborar el impacto traumatico, en el camino que toma en el interior, en el «metablema» como

dirfa Unamuno. Las neurosis son elaboraciones vivenciales anormales.262

Ciertamente que estas explicaciones no ayudan a definir con claridad las cosas, pero
nos parecen buenas descripciones de una realidad que "esta ahi", esperando a ser
comprendida y explicada a cabalidad. Por lo tanto, sirven para circunscribir
confusamente un ambito de realidades determinado, al que denominamos neurosis o

enfermedad psiquica.

Ahora bien, podemos realizar algunas reflexiones que complementen las anteriores,
sustentadas en la observacion del fendGmeno y que nos ayuden a determinar mejor el

ambito de las enfermedades psiquicas.

En primer lugar, toda persona que padezca una enfermedad psiquica, en cuanto tal, se
ve impelida o arrastrada por un movimiento emocional, contra su voluntad. Pensemos
en los motivos de consulta de los pacientes. Siempre se relacionan con un malestar,
gue tiene la forma de un afecto sensible, como la tristeza en la depresién, un temor en
las fobias, o un deseo fuerte en las obsesiones, que los empujan a realizar actos y
experimentar tendencias no voluntarias. A su vez, estas tendencias producen malestar
a nivel fisico: en el temor las extremidades se debilitan y se produce el temblor, en la
verglienza el rostro puede enrrojecer, en la ira el cuerpo se agita violentamente, en la

tristeza se produce un enlentecimiento psicomotor, etc.

Si nos concentramos soélo en la tendencia afectiva y el factor organico concomitante, la
enfermedad psiquica se presenta de un modo muy semejante que la enfermedad
corpérea. Por lo mismo, no es casual que poniendo excesiva atencién a estos aspectos
de orden sintomatico, el tratamiento que se escoja sea principalmente la

farmacoterapia.

Ademas otro rasgo caracteristico es que si una persona considera las cosas desde este
punto de vista, es decir, en cuanto que el otro se ve arrastrado, la tendencia mas
inmediata es a disculparlo y a la compasién. Sin embargo, también advertimos que no

es algo que siempre disculpamos ni es siempre totalmente independiente de la

262 Jose LoPEz IBOR, Neurosis (Madrid: Gredos, 1979), 23-24.
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voluntad. De hecho estos problemas es posible trabajarlos y superarlos mediante la
misma voluntad. Recordemos aqui que todo aquello que cae dentro de la voluntad tiene
algun margen de libertad y por lo mismo puede ser calificado moralmente. Que la
enfermedad psiquica no siempre sea un problema totalmente independiente de la
voluntad es algo cotidiano facilmente observable. Por ejemplo, si un amigo quiere
ayudar a otro que tiene un temor patoldgico a confiar, intentara que el amigo se atreva y
que experimente garantias de confianza para que intente dar pasos, decidiendo confiar.
Por ese camino, donde la voluntad tiene un papel preponderante, indudablemente
ganara en confianza, sobre todo si es que ve su confianza confirmada y no traicionada.
Otro ejemplo, podria ser el de una persona que rehlye de la responsabilidad de ser
padre por temor a repetir la mala autoridad que su padre ejercié hacia él. En efecto,
mas de alguno se sentira inclinado a reprenderlo por ello, considerando que hay cosas
gue, aun en medio de la dificultad, pueden sobrellevarse, teniendo en cuenta que
detras hay una obligacién moral. He ahi entonces la dificultad que suele presentarse:

¢nos compadecemos y lo disculpamos, o lo responsabilizamos?

Muy sugestivas de la distincion entre lo psicolégico y lo moral, son las grandes
controversias, como cuando estamos frente a un pedodfilo o una persona violenta y nos
preguntamos en qué medida en esa persona hay malicia o un trastorno. O cuando una
persona es diagnosticada con un Trastorno Depresivo Enddgeno, suele plantearse la
pregunta de hasta qué punto debe esa persona esforzarse, ¢0 es que esta disculpada

de todo esfuerzo cuando lo agobia la pena? Dilemas dificiles de dilucidar.

Se ve por lo anterior, que la necesidad de determinar la relaciéon de la enfermedad
psiquica con la voluntad y la culpa no es arbitrario ni por una fijacion moralista, sino que
nace de la misma experiencia. En efecto, cuando los padres consideran que su hijo que
padece depresion es flojo, estan atribuyendo su problema a una disposicién de orden
moral; cuando se preguntan hasta dénde hay que exigirle o en qué momento castigarlo,
0 cuando una persona se culpa por un problema luego de haber cometido un error,
podemos pensar que la relacion entre la moralidad y la enfermedad psicoldgica es

estrecha y que de algiin modo colindan, lo cual las hace facilmente confundibles.

Asi, la enfermedad psiquica es posible situarla entre la enfermedad corpérea y la
dimensién moral. Con la enfermedad corpdrea comparte el hecho de que en ambos

casos el sujeto es arrastrado hacia un estado -corpéreo o animico-, que no le conviene.
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Con la dimensién moral, en cambio, el hecho que las emociones y todo ese ambito
sobre el que recaen las enfermedades psicoldgicas, puede llegar a ser movido

décilmente por nuestra razén y voluntad?%3, cosa a lo cual, todos aspiramos.

Por lo tanto, para comprender la enfermedad psicoldgica dividiremos este tema en tres.
En primer lugar buscaremos definir la enfermedad psiquica en su limite inferior, en lo
que tiene de comun con la enfermedad corpérea, luego la abordaremos como realidad
en si misma, para finalmente relacionarla con la dimensién moral para asi captar su
limite superior. A su vez, para una mejor comprension, de acuerdo a la estrategia que

nos hemos planteado, el curso de la explicacién ira del fendmeno al fundamento.

Comencemos entonces planteando el primer problema y hagédmoslo desde lo
observable.

2. Enfermedad psiquicay enfermedad corporea

Planteemos primero la diferencia entre la neurosis y la enfermedad corpérea desde un
punto de vista fenoménico. Tomemos para ello un ejemplo comun de diagndstico
diferencial entre uno y otro: el hipotiroidismo y la depresiéon. En efecto, algunos
sintomas clasicos del hipotiroidismo son la pérdida de energia vital, fatiga rapida y
consecuentemente, dificultad para disfrutar con lo que antes se disfrutaba, todos
sintomas enumerados dentro de los criterios para diagnosticar depresién. De manera
similar, suele confundirse por su sintomatologia, el hipertiroidismo con los trastornos de
ansiedad, y una lesion cerebral en el sistema limbico puede dar origen a problemas

emocionales, facilmente confundibles con una neurosis, por nombrar algunos.

Sirviéndonos de estos ejemplos podemos plantear al menos dos criterios

diferenciadores entre un cuadro clinico y otro:

1) La enfermedad corpérea en principio "es ciega", es decir, se mueve al margen de las
circunstancias concebidas mediante intenciones no sentidas de conveniencia y
nocividad. En cambio, se observa que la neurosis se manifiesta y desaparece frente a
multitud de estimulos ambientales, en la medida que son captados intencionalmente

por el sujeto. Esta diferencia se explica porque, mientras los problemas que tienen su

263 Cfr. Summa Theologiae I-1l, . 17, a. 7 in c.
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origen en el cuerpo se manifiestan por una cualidad corpérea, los que tienen un origen
animico, surgen de una asociacion intencional con la realidad. Por ejemplo, quien tuvo
un accidente en auto, puede luego evitar todas las situaciones que se relacionen con
autos, o puede evitar el color verde porque el auto en que chocé era verde, o puede
experimentar un rechazo muy grande a un cantante porque la cancién que escuchaba
en ese momento era suya, etc. Hay personas que sienten vergiienza por las
situaciones sociales, pero son muy seguras de si mismas en decisiones personales o
en el trato "uno a uno". En todos estos casos, lo que se observa no es un
comportamiento aleatorio respecto a las circunstancias captadas intencionalmente,
como si tiende a ocurrir en los problemas cuyo origen es el cuerpo. Si el origen es
psicégeno, se reacciona con tristeza, por ejemplo, frente a la critica, por un error
cometido, o por la pérdida de un ser querido; pero quien tiene hipotiroidismo
experimenta la sintomatologia independiente de las circunstancias concebidas
intencionalmente. Por lo mismo, la neurosis es penetrable de significado, esto es, es

susceptible de ser comprendida significativamente en su esencia.

2) En segundo lugar, es posible para un clinico distinguir ambos trastornos por las
causas que lo originaron. Para esto, es necesario establecer el momento del cambio a
partir del cual el sujeto comenz6 a experimentar el sufrimiento e indagar en los hechos
previos: podemos encontrarnos con un golpe en la cabeza, con un episodio de
inconsciencia, una intoxicacion alcohdlica, con una enfermedad, una agresion, una
muerte, un conflicto familiar, etc. Segln que la causa sea corpérea o que provenga de
una experiencia aprehendida por el sujeto, es posible hacer un diagndstico diferencial.

Ello a su vez permite concluir que estamos frente a problemas diversos.

2.1. La enfermedad en cuanto tal

Avancemos ahora hacia el fundamento de la enfermedad, intentando explicar desde los

principios qué es lo propio de la enfermedad en cuanto tal.

La enfermedad ha sido tradicionalmente considerada un problema corpéreo, en cuanto

gue al enfermar se le denomina padecer?%4. Martin Echavarria ha hecho notar que "toda

264 Sjcut aegrotare dicitur pati, quia recipitur infirmitas, sanitate abiecta. (Summa Theologiae I-ll, g. 22,
a.linc)
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enfermedad es de alguna manera psicosomatica, porque con la pasion corporal el alma
padece per accidens"?®®, sin embargo, aqui advertimos una dificultad, y es que la
relacion entre enfermedad y alma parece esencial y no accidental, de modo que sélo
mediante el padecer parece que no logramos dar cuenta de la enfermedad. Por tanto,
para nuestro propdsito debemos entender bien a qué nos referimos cuando atribuimos
el cuerpo y la pasion a la enfermedad. Sélo asi podremos comparar adecuadamente

las enfermedades corpdreas y las enfermedades del alma o psiquicas.

Lo primero es captar que solo puede enfermar un ente vivo corpéreo, siendo la vida un
elemento que no puede faltar. Ya lo advertia santo Tomas: "la salud no puede ser
hallada sino en los seres que tienen vida de lo que resulta evidente que el cuerpo vivo
es el sujeto propio de la salud y de la enfermedad"?%¢. De hecho, si nos volvemos
cadaver, entonces ya no hay lugar para la enfermedad. Esto indica que aquello que
enferma es siempre un compuesto de cuerpo y alma. Que el cuerpo participa en el
enfermar es bastante evidente, aunque tendremos ocasién de explicar esto con mayor
amplitud; mas lo que interesa ahora resaltar es un elemento muchas veces olvidado, y

es la participacién necesaria del aima.

Para evitar confusiones, es necesario volver a los principios del ente vivo, a decir,
cuerpo y alma. Creemos que se debe insistir que cuerpo y alma se relacionan como la
materia a la forma, constituyendo un (nico compuesto, una sola cosa. Por esto, no es
posible atribuir nada en acto al cuerpo por si solo. La razén esta4 en que la materia
existe por la forma que hace que la materia sea tal materia, permitiendo que salga de la
indiferenciacion y se distinga actualmente como un algo. Como ya habiamos dicho, en
el caso de un ente vivo, el vivir es su modo de existir; no es un conjunto de materia y
vida, sino una materia viva. En cuanto que son una sola cosa compuesta de dos
principios, no se diferencia el ente vivo del resto de los entes naturales, porque todos
estan compuestos de materia y forma. Sélo se distinguen cuando nos preguntamos por
la naturaleza de esos principios, y entonces decimos que en el ente vivo su forma es su
alma, principio informador y vitalizador de sus operaciones y la materia es un cuerpo

organizado.

265 MARTIN ECHAVARRIA, «Las enfermedades mentales segiin Santo Tomas de Aquino [I]», 102

266 Non enim potest inveniri sanitas, nisi in habentibus vitam. Ex quo patet quod corpus vivum est
proprium subiectum sanitatis et aegritudinis. (Sentencia De sensu, tr. 1 |. 1 n. 15), citado en MaRIO
CAPONNETTO, JORDAN ABUD Y ERNESTO ALONSO, ¢Qué es la Psicologia? acerca del estatuto
epistemoldgico de la psicologia, 184.
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Como el alma es informadora, también es actualizadora, por lo cual en todo lo que
pertenece al ente en acto, necesariamente participa la forma, ain cuando en ocasiones
lo haga per accidens, como cuando decimos que Juan es blanco, porque in recto su
blancura esta en su cuerpo, cuerpo sin embargo que esta organizado por su forma; en
efecto, si luego Juan muere, no decimos que la blancura le pertenece al mismo cuerpo

gue antes, sino a su cadaver, porque ese sera entonces el sujeto en el que inhiere.

No obstante en relacion al concepto de enfermedad, la necesidad del alma es alin mas
radical, porque aun cuando en Juan lo blanco pertenece al alma accidentamente, hay
muchas cosas blancas que no son animadas; en cambio el concepto mismo de
enfermedad sélo pertenece a un ente vivo. Enferma el compuesto, pero esto no quita la
posibilidad de distinguir el modo cémo participa cada principio substancial en el todo. La
enfermedad ocurre en un ser humano evidentemente en su dimension corpérea y en
cuanto tal es en razén del cuerpo, pero, por otro lado, es en un cuerpo vivo, por lo que
también se requiere del alma. Consideremos la siguiente explicacion de santo Tomas

respecto a la enfermedad corpoérea:

se dice que el cuerpo del hombre estd enfermo cuando esta debilitado o impedido en la
ejecucion de su propia actividad por algun desorden de sus partes, de modo que los humores y
miembros del sujeto no se sometan a la virtud rectora y motriz del organismo.2%”

La virtud rectora y motriz del organismo es, como veiamos, el alma. El problema de que
los humores y miembros no se sometan a la virtud rectora, es un problema no del alma
como causa agente de la privacién, sino que del cuerpo. Pero, aldn asi, la enfermedad
nombra una indisposicidn respecto a ciertas funciones animicas, por lo cual no es
accidental el que el alma sea forma de aquello que enferma. Para entender esto
conviene recordar que el enfermar implica una pasion, por lo cual, cabe aplicar aqui las
distinciones que ya hemos hecho respecto a ella. La particularidad de la enfermedad
con respecto a la pasion es que ésta afecta a un cuerpo vivo, en cambio la pasién no
necesariamente (v.gr. también una piedra padece). Pero ademas, un ente vivo puede
padecer en muchos sentidos sin ser ello un enfermar, por ejemplo, si se corta el pelo o

se le cae un diente. Si hablamos de enfermar es porque padece como sujeto de la

267 Dicitur autem corpus hominis esse infirmum, quando debilitatur vel impeditur in executione propriae
operationis, propter aliquam inordinationem partium corporis, ita scilicet quod humores et membra
hominis non subduntur virtuti regitivae et motivae corporis. (Summa Theologiae I-Il, g. 77, a. 3in c.)
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vida?%8, Por lo cual si bien en el enfermar se verifica un transito a las disposiciones
privativas, el principio informador de esas disposiciones que se pierden es el alma, de
modo que se requiere de ella para explicar la enfermedad. Asi, denominamos enfermar
corpdreo a una pasion corpdrea que ocurre en un sujeto vivo en virtud de la cual se ve
privado de aquellas disposiciones que lo hacen apto para la vida. Por lo cual, hay que
decir que aunque el padecer sea un elemento que no puede estar ausente en la
enfermedad, no puede ser el elemento especificador de la enfermedad. En efecto, si la
enfermedad parece ser una disposicién por la que un ente vivo es afectado en cuanto
vivo, y siendo el alma el principio por el que un ente esta vivo, y ella padece per

accidens, no parece estar en la pasion el elemento especificador de la enfermedad.

Més bien consideramos que lo propio de la enfermedad est4 en un ser arrastrado por
un agente hacia un lugar extrafio a la naturaleza del sujeto?®® en cuanto sujeto de la
vida. El ser arrastrado, ciertamente exige el padecer, porque ser arrastrado significa ser
movido y la pasion es una especie del movimiento. Pero se agrega ademas el que este
movimiento es hacia un lugar extrafio a la naturaleza del sujeto. Y como la naturaleza
se corresponde con un modo de ser substancial, esto es, una cualidad substancial®™, la
enfermedad es la privacion de una cualidad y, el enfermar, el transito hacia dicha
privacion, especificada por tanto, segun una cualidad. Esto es congruente ademas con
el hecho de que la enfermedad sea una disposicion, pues ésta se corresponde con la
primera especie de cualidad. Por lo demas, esto se refuerza con la autoridad del Doctor
Comun: "se llaman disposiciones aquellas cualidades de la primera especie a las que
conviene por propia condicién ser facilmente admisibles, por tener causas variables,
como son la enfermedad y la salud"?:. Esto no quiere decir que el enfermar sea una
cualidad, sino que es un padecer, pero especificado por el alma en tanto se ordena a la

indisposicién de una cualidad animica.

268 "por la enfermedad el cuerpo vivo queda mal dispuesto como sujeto de la vida". (Cfr. MARTIN
EcHAVARRIA, «Las enfermedades mentales segin Santo Tomés de Aquino [I]», 94)

269 MARTIN ECHAVARRIA, «Las enfermedades mentales [I]», 93.

270 Cfr. Proprie enim qualitas importat quendam modum substantiae. Modus autem est, ut dicit
Augustinus, super Gen. ad litteram, quem mensura praefigit, unde importat quandam determinationem
secundum aliguam mensuram. Et ideo sicut id secundum quod determinatur potentia materiae
secundum esse substantiale dicitur qualitas quae est differentia substantiae; ita id secundum quod
determinatur potentia subiecti secundum esse accidentale, dicitur qualitas accidentalis, quae est etiam
guaedam differentia, ut patet per philosophum in V Metaphys. (Summa Theologiae I-Il, g. 49, a. 2 in c.)
211 Ut dicantur dispositiones illae qualitates primae speciei, quibus convenit secundum propriam
rationem ut de facili amittantur, quia habent causas transmutabiles, ut aegritudo et sanitas. (Summa
Theologiae I-1l, q. 49, a. 2 ad 3)
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Podemos, asi definir la enfermedad segun un doble orden: entitativo y genético. Si la
definimos entitativamente, lo comin a toda enfermedad es el ser una indisposicion
animica, de un ente vivo corporeo en cuanto sujeto de la vida. Importante es advertir
que aqui la indisposicion es el género y animica la diferencia especifica, por lo cual ésta
es su forma. Asi prevenimos de considerar el alma como el sujeto de la enfermedad,
que sobre todo en el caso de la enfermedad corpdrea no aplica. El ente vivo corpéreo
es el sujeto de la enfermedad que, finalmente, padece -en sentido propio- una privaciéon

como sujeto de la vida.

Por otro lado, si la definimos genéticamente, es decir, por su origen, tenemos que toda
enfermedad es causada por un agente extrafio que arrastra a un ente vivo hacia un

lugar contrario a su naturaleza en cuanto sujeto de la vida.

Una de las consecuencias que antes hemos advertido sobre el concepto de pasion, es
qgue es el correlativo de una accién, y que es muy conveniente entonces advertir la
causa agente. Esto no es excluyente con la posibilidad de considerar la enfermedad
bajo los principios de materia y forma -como en la definicién entitativa-, pero interesa
ver su principio activo, porque este aspecto sera fundamental para tratar bien las

enfermedades.

Contempladas genéticamente, es decir, desde su primer principio, las enfermedades
podemos distinguirlas como las pasiones, porque de ellas de alguna manera provienen.
Por tanto, segln esto, podemos hablar de enfermedades corporeas y enfermedades
psiquicas. Existira asi en el sujeto una disposicién proporcional al tipo de pasion del

cual provenga.

Por otro lado, aunque la enfermedad no es reductible a la pasion sin mas, la
enfermedad implica necesariamente un padecer. Y esto nos puede ayudar a
comprender con mayor claridad la relaciéon entre el dolor y la enfermedad. Enfermar
implica el padecer de un ente vivo en cuanto sujeto de la vida y el dolor es la sensacién
de la corrupcion del animal en aquello que lo constituye corporalmente como tal. Ahora
bien, «animal» relne dos cosas, a saber, un «cuerpo vivo» dotado de «sensibilidad».
Por lo tanto, el dolor y el enfermar comparten el hecho de ser una alteraciéon en el
animal en cuanto sujeto de lo animado, pero en el dolor se agrega la sensibilidad, por
medio de la cual se percibe dicha corrupcion. De lo cual se derivan varias

consecuencias. En primer lugar que hay seres vivos que enferman sin padecer dolor, y
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estos son los vegetales porque no poseen sensibilidad. En segundo lugar, que un
animal puede enfermar sin padecer dolor, porque el sentido del tacto no esta distribuido
en todo el cuerpo. Por ultimo, que el enfermar supone algo mas que el dolor, porque
conduce a una disposicion privativa, mientras que el dolor puede limitarse a una
sensacion actual. Y segun esto, no todo lo que duele enferma. Pero, junto con las
diferencias, también asoma su cercania. En efecto, observamos que es comun que las
enfermedades duelan -cada vez que lo afectado esté dentro del campo del tacto- y, por
lo mismo, intuitivamente -a veces con razén y a veces no- valoramos la enfermedad de

acuerdo al dolor, y entonces, si duele mucho pensamos que es grave y nos asustamos.

2.2 Enfermedad corporea y enfermedad psiquica

En la enfermedad corpérea, por tanto, la disposicion es adquirida por una pasion
corpérea y en la enfermedad psicolégica la disposicion es adquirida por una pasién

psiquica.

La enfermedad corpérea priva de un correcto funcionamiento ante todo en la dimensién
corpérea. No obstante, como hemos dicho que el sujeto no es sélo el cuerpo, sino el
cuerpo animado, debemos unir el padecer del enfermar corpéreo con algun principio
animico. Entonces decimos que su ambito propio es la vida vegetativa que "tiene por
objeto el cuerpo que vive por el alma"?’2. Si priva algun otro &mbito como puede ser la
vida intelectiva o sensitiva, lo hace indirecta 0 mediatamente. Por ejemplo, un dolor de
muelas puede impedir pensar o imaginar. Pero no es que el dolor de muelas sea de
naturaleza sensitiva o intelectiva, sino que por la estructura del ser humano se ve
impedido el desarrollo de la vida en su grado superior porque, hasta cierto punto, se
supone la buena disposicion del inferior. Y esto puede ser de dos modos:; o por la
unidad del alma, porque tanto la vida vegetativa como la sensitiva y la intelectiva nacen
de una misma alma, por lo cual, concentrada en una operacion -dolor de muela- no
puede poner atencion a otra -imaginar o pensar-; o por €l mismo cuerpo, en cuanto que
las potencias sensibles usan de 6rgano corporal, de modo que afectado el érgano, se
impide al sujeto operar sensiblemente, y en cuanto a las potencias intelectivas porque

usan de las sensibles, por lo que impedido el instrumento se imposibilita la operacion. A

272 Habet pro obiecto ipsum corpus vivens per animam. (Summa Theologiae |, g. 78, a. 2inc.)
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pesar de este modo de causalidad indirecta de la dimensién vegetativa sobre las otras,
parece bastante evidente que el ambito propio de las enfermedades corporeas sea la
vida vegetativa. De modo que cuando decimos de la enfermedad en general, que
indispone al ente vivo como sujeto de la vida, en la enfermedad corporea, en primer

lugar, nos referimos a la vida vegetativa.

Si procedemos a determinar la denominacion «enfermedad corpérea», decimos que la
enfermedad es corpérea porque la disposicion pertenece a la dimensién corporea. Por
el cuerpo el sujeto es arrastrado hacia una disposicion contraria a su naturaleza. Por
otro lado, la enfermedad corpérea indispone al alma vegetativa que tiene por objeto el
cuerpo?®. Y como "la diversidad de naturaleza en las potencias sea establecida en
razén de la diversidad de los actos, que a su vez se establece en razén de la diversidad
de objetos"?"4, lo corpéreo especifica las potencias vegetativas. Por esta razén, no hay
ninguna dificultad en llamarlas potencias corporeas, siempre que se entienda que este
es su objeto y no su sujeto que es el alma. De acuerdo a esto, el alma vegetativa que
se ve indispuesta en la enfermedad corpérea esta a su vez especificada por su objeto

que es el cuerpo?’.

Ademas, a esto se agrega una segunda razén y es que las potencias estan en el
ambito operativo, en cambio el cuerpo y el alma son principios entitativos. Por lo tanto,
hablando de lo operativo, ambito en el que se encuentra la accién y la pasion, siendo el
enfermar una pasién, la denominacién es por el origen, es decir, por su principio
eficiente que es la accion. Y en el enfermar corpéreo ocurre 1o mismo que en la pasion
corpérea; su origen es una forma corpérea. Esto no puede ser de otro modo, porque si
enfermar implica padecer la accion de un agente, el defecto no puede provenir del alma
vegetativa como principio eficiente, porque aunque al ser potencias activas tienen razén

de principio, no poseen la forma por la que actidan y, ademas, su operacion esta

273 Vegetativum enim, ut dictum est, habet pro obiecto ipsum corpus vivens per animam. (Summa
Theologiae |, q. 78, a. 2inc.)

274 Consequens oportet quod ratio potentiae diversificetur, ut diversificatur ratio actus. Ratio autem
actus diversificatur secundum diversam rationem obiecti. (Summa Theologiae |, g. 77, a. 3inc.)

275 Infima autem operationum animae est, quae fit per organum corporeum, et virtute corporeae
qualitatis. Supergreditur tamen operationem naturae corporeae, quia motiones corporum sunt ab
exteriori principio, huiusmodi autem operationes sunt a principio intrinseco; hoc enim commune est
omnibus operationibus animae; omne enim animatum aliquo modo movet seipsum. Et talis est operatio
animae vegetabilis, digestio enim, et ea quae consequuntur, fit instrumentaliter per actionem caloris, ut
dicitur in 1l de anima. (Summa Theologiae I, g. 78, a. 1 inc.)
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determinada a algo uno por la naturaleza?’®. Segln esto podriamos decir que las
potencias vegetativas, en cuanto tales, son infalibles en su funcion; en consecuencia
también podemos decir que para que se de el enfermar, debe existir un principio
receptivo en el cual se introduzca el desorden en virtud de que existe cierta libertad en
la accién. Por tanto, so6lo queda que el ente vivo padezca, en cuanto a su dimensién
vegetativa, por algo corpéreo como causa agente y de acuerdo a eso denominamos a

ciertas enfermedades, corpéreas, porque su origen es tal.

De manera que queda asi resuelto: el sujeto de la enfermedad corpdrea es el ente vivo
en su dimension vegetativa, siendo su forma una (in)disposicién del alma vegetativa,
pero teniendo su origen en una pasion corpérea que se radica en el mismo cuerpo a
modo de disposicion. Por eso, cuando hablamos de la enfermedad corpérea, el cuerpo
es la materia del sujeto, en él esta el origen y en él arraiga la disposicién de la
enfermedad. Pero esto no excluye que el alma sea un elemento esencial, ella tiene bien
definido su lugar como principio formal del compuesto que enferma, el cual permite
decir que la enfermedad es tal, es decir, una indisposicion de la dimensién vegetativa.
Por ultimo, hay que recordar que la enfermedad como disposicion corpérea es un
hébito entitativo, de manera que aunque en su origen -el enfermar- sea contemplada
operativamente segun la accién y la pasién, no obstante, como su sujeto no es una
potencia, sino el mismo cuerpo, su realidad primera de la cual toma la denominacién es
el cuerpo y su formalidad le viene de aquello que indispone, a saber, el alma -y no de

una potencia- vegetativa.

En la enfermedad psiquica, tendremos ocasion de profundizar bastante y no es el
momento de extenderse mayormente. Bastenos dejar sentado que su denominacién
también puede ser vista desde su forma, o desde el origen, es decir, por la pasion

psiquica.

Al igual que en la enfermedad corpérea el sujeto que enferma es el ente vivo y el
padecer -como todo padecer- también es en razon del cuerpo. La primera diferencia
entre ambas se observa en que la forma de la enfermedad psiquica es el alma sensible,
pero ademas ella es a la vez agente de la pasion. En efecto, una persona enferma
psicolégicamente debido a una pasién animica y ella es el principio eficiente que causa

la enfermedad, pero ademas la disposicion es conservada en el alma. El alma es

276 Cfr. Summa Theologiae I, g. 80, a. Lin c.
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entonces en la enfermedad psiquica, agente, forma y sujeto. Por esta razon cabria
agregar una ultima cosa referente al enfermar psiquico y a la pasion que en tal proceso
se contiene. La nocion de pasion, como profundizaremos en el proximo apartado, sirve
para encontrar una relacion entre la enfermedad corpérea y psiquica, sin embargo, el
lugar en unay en otra es distinto. En efecto, en la enfermedad psiquica el alma también
oficia de sujeto, por lo que el cuerpo es sélo sujeto secundario de la enfermedad
psiquica, en cuanto que el apetito sensitivo esta unido a un 6rgano corpdreo. Sin este
elemento seria en si mismo inmutable y de ninguna manera podriamos atribuirle el
cambio ni, como habiamos advertido, el ser arrastrado por un agente. Hecha esta
aclaracion, conviene notar que si decimos por ejemplo que en el enfermar psiquico
ocurre un transito de las disposiciones privativas, en primer lugar ellas no son
corpéreas ni informadas por el cuerpo, sino sélo secundaria y como derivadamente.
Mas bien pertenecen al alma porque tales disposiciones contrarias son aprehendidas
por el alma y, como tal, de naturaleza psiquica. Es, por tanto, una privacién psiquica y
el padecer es consecuente. Con esto, alguien podria estar tentado de reducir el
trastorno a un fendmeno del alma sin méas. Pero, aunque la privacion sea en primer
lugar psiquica, no se entiende sin el cuerpo, elemento material intrinseco. Por este
motivo, podemos salvar el concepto de enfermedad en la disposicion psiquica
desordenada, para, entre otras cosas, decir que ella no se vive sin transmutacion
corporal, por la cual el sujeto se experimenta corporalmente atraido y como llevado en

una direccién, aln cuando esa direccion sea determinada por la aprehensién del aima.

2.3 La enfermedad como analogia

Si, como ha propuesto, por ejemplo, Mario Sacchi, univocamos la enfermedad
entendiéndola como realidad psicosomatica, no estaremos diciendo una falsedad,
porque efectivamente puede ser reducida a este género. El problema es que por medio
de tal denominacion no estaremos entendiendo lo propio de ella, si no solo realizando
una denominacion genérica que carece de la formalidad y actualidad que requiere una

definicion. Veamos, entonces, una forma distinta de conceptualizarlo.

Enfermedad psiquica y enfermedad corp6rea se distinguen no como dos especies de
un género. Esto en cuanto que «enfermedad», para un caso y para otro, no es de la

misma razon significada: en un caso la indisposicién es respecto al alma sensible y en
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otro al alma vegetativa. Asi, no basta entender el concepto de enfermedad en la
enfermedad corp6rea para entender lo que se significa por enfermedad en la
enfermedad psiquica. Mas bien hay que decir que convienen en ser nociones analogas
segun proporcionalidad?”’. Y esto porque la causa formal no es extrinseca como lo es
la causa eficiente y la final, sino que la forma indica lo que la cosa es, de modo que una

semejanza formal salva de la equivocidad y distingue de la univocidad.

En cuanto al origen, la semejanza porporcional entre los dos términos esta en que
ambos modos de enfermar implican la pasion de un viviente corpéreo en cuanto sujeto
de la vida, pero se distinguen en que el viviente esta compuesto de cuerpo y alma y no
serd lo mismo si la naturaleza del agente patdgeno que arrastra es el cuerpo o la
aprehension del alma. Por eso seria sugerente decir que la enfermedad corpérea es de

un cuerpo vivo, mientras que la enfermedad psiquica es de un viviente corpéreo.

No obstante, hasta ahi, la semejanza es accidental, porque la causa agente es
extrinseca a la esencia. De manera que segun esto no podriamos decir que ambas
enfermedades como cosas sean proporcionalmente semejantes la una de la otra. Para
eso hay que reparar que siendo este su origen, da lugar a una disposicion
proporcionada a él, porque la pasioén corpérea inhiere en el cuerpo que es objeto del
alma vegetativa y la pasion animica inhiere, en primer lugar, en el alma que es objeto
del alma sensible. Entonces podemos decir que la forma de la enfermedad corpérea es
una (in)disposicién animico-vegetativa, mientras que la enfermedad psicolégica es una
(in)disposicién animico-sensible. Ambas son disposiciones que privan la vida del
hombre y se distinguen, por lo mismo, como lo hace la vida vegetativa de la sensitiva,
las cuales no son especies de un mismo género, sino analogas proporcionalmente.
Ademas, en la indisposicion de ambas participa el cuerpo, en virtud del cual el hombre

enfermo se experimenta como siendo arrastrado en una direccion.

Puede hablarse de salud psiquica considerando el término salud como semejante a la
salud corpoérea, sin olvidar que sanar psiquicamente es un modo de hablar, que quiere
decir que el compuesto sana y porque posee cuerpo; pero como es en virtud del alma -
en la cual arraiga primeramente la disposicion-, se termina denominando al todo por lo

principal y asi decimos que el alma sana. En cambio cuando decimos que un resfrio

27 Seguimos en esto la doctrina del cardenal Cayetano. Cfr. CAYETANO, De nominum Analogia. De
conceptu Entis, editado por P.N. ZammiT y P.H. HERING (Roma: Angelicum, 1952)

142



Universitat
Abat Oliba CEU

sana, es el cuerpo la parte principal en virtud de la cual se sana y ocurre lo mismo que
con la enfermedad psicoldgica, que terminamos denominando al todo por la parte
principal, de modo que hablamos de la enfermedad corpérea, cuando en realidad
también es propiamente del compuesto.

Nada de esto puede ocurrir al alma en su dimensién racional, porque el cuerpo no es
parte de su acto per se?’®. Su acto, en razén de su inmunidad a la materia, es
transparente para si?’°, por lo que no contiene una pasion de manera intrinseca, y por
lo mismo no se ve arrastrado en una direccidn contraria a su naturaleza llevado por

otro, a no ser per accidens?e,

La denominacion de enfermedad aplicada a los desérdenes psiquicos, pasa por
encontrar una denominacion en la que quede plasmada la semejanza real que existe
entre estos desérdenes y los corporales, semejanza que no se verifica en su
comparacion con los desérdenes morales. He ahi la importancia de un instrumento
conceptual como la analogia, la cual permite encontrar una unidad entre conceptos sin
reducir a la univocidad. La semejanza en este caso estd en el padecer y en el ser

arrastrado.

No obstante la intencién seria y rigurosa de Sacchi, creemos es un error su intento de
abolir el término «enfermedad mental» del lenguaje para reemplazarlo por el de
«enfermedad psicosomatica». Consideramos que si se quisiera designar por «mental»
el sujeto en el cual inhiere la enfermedad, su intento seria asertado. De hecho, es el
argumento que lo conduce a tal conclusién. Pero méas bien, siendo el concepto de
enfermedad andlogo y pudiéndose aplicar sin problemas a toda realidad que participe
intrinsecamente de la materia, pareciera que mas bien lo que hizo fue confundir la

causa formal con la causa material bajo el vocablo «psicosomético», toda vez que

materialmente cualquier alteracién es en razén del cuerpo. Con ello esclarecié una
confusién existente en las disciplinas de la psiquiatria y la psicologia, y es que el alma
no puede ser sujeto per se de la pasién que ocurre en la enfermedad. Lo que no

considerd es que la pasiébn como movimiento es sélo origen y manifestacion de la

278 Summa Theologiae |, g. 85, a. 1 in c.

279 "o primero que el entendimiento conoce de si mismo es su mismo entender" (Summa Theologiae |,
g.87,a.3inc.)

280 Esto evidentemente ocurre en la misma enfermedad psiquica y en otros desérdenes. Cfr. Summa
Theologiae I-1l, q. 77,a. 1y a. 2.
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enfermedad, y ademas, lo que es mas importante, que la enfermedad responde a una
forma y que ésta nombra al alma como «aquello que es indispuesto». Entre otras
razones, esto puede suceder por no observar que ya en el nivel vegetativo el enfermar
no es un simple padecer como movimiento, sino que responde a una indisposicién del
alma vegetativa y, reduciéndola a un padecer, no se podra luego vincular

esencialmente el alma a la enfermedad.

En orden al tratamiento es fundamental determinar la causa del desorden, puesto que
si la ciencia consta del conocimiento cierto por las causas, la ciencia psicolégica y
psiquiatrica podrd operar con certeza en la medida en que conozca la causa de la
enfermedad, y en mayor medida la causa formal y agente que la causa material. Por lo
mismo, incluso en medicina cuando se dice que su fin es sanar la enfermedad
corpérea, no se toma el cuerpo como principio al margen del alma, sino como
informado por ella. Por esta razén, podemos decir que la categoria psiquiatrica
denominada psicosis, en cuanto que tiene su origen en el cuerpo y permanece como
disposicion primariamente en el cuerpo, pertenece a la medicina y especificamente a la
psiquiatria. Del mismo modo, las manifestaciones corporales de las enfermedades
psicologicas, como el enrrojecimiento del rostro en una fobia social, aun siendo del
cuerpo no son sujeto de la medicina, sino que en cuanto materia de una forma sensible,

son sujeto del psicélogo clinico.

En ambas modalidades de enfermedad, existe un padecer per se del cuerpo y per
accidens del alma s6lo que en un caso el padecer responde a un desorden vegetativo y
en el otro a un desorden de la sensibilidad por una intencién no sentida. La dimensién
vegetativa y sensible, requieren, por igual, de cuerpo y de alma. No obstante, lo
vegetativo esta de tal modo sumergido en la materia que es atribuido al cuerpo, porque
ni siquiera la forma de su accion se la da a si mismo; mientras que la sensibilidad es
atribuida al alma, porque, la forma de su accién proviene de su aprehensién. En efecto,
"las diversas almas se distinguen por el modo como la operacién del alma supera las
operaciones de la naturaleza corporal. Pues toda la naturaleza corporal esta sometida

al alma y, con respecto a ella, es como su materia e instrumento."?8!; de modo que

281Et huius diversitatis ratio est, quia diversae animae distinguuntur secundum quod diversimode
operatio animae supergreditur operationem naturae corporalis, tota enim natura corporalis subiacet
animae, et comparatur ad ipsam sicut materia et instrumentum.Summa Theologiae (Summa
Theologiae I, . 78, a. 1inc.)
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"cuanto mas noble es una potencia, tanto mas universal es el objeto sobre el que
actua"?®2, Ahora bien, entre los seres con vida vegetativa y los con vida sensitiva existe
una diferencia importante, porque si bien ambos son movidos por una forma, ésta no se

encuentra con la misma perfeccién en uno y en otro:

la forma se encuentra de un modo superior en los seres dotados de conocimiento que en los
desprovistos de él. En éstos, la forma determina a cada uno exclusivamente en lo que le es
natural. Asi, pues, de esta forma natural se deriva una inclinacién natural que es
llamada apetito natural. En los que tienen conocimiento, cada uno de tal manera esta
determinado en su propio ser natural por su forma natural, que no le impide recibir las
representaciones de otras especies, como el sentido recibe las representaciones de todos los
objetos sensibles?83

Esto fundamenta la mayor perfecciébn de las potencias sensitivas respecto a las
vegetativas, porque su objeto y su operacién es mas independiente de las condiciones
limitantes de la materia. Asi, cuando hablamos de enfermedad psiquica, estamos
apuntando a que el desorden ocurre en esta realidad superior a la vegetativa, pero que
no logra trascender completamente el nivel de la materialidad, siendo por ello per se

psicosomaética.

Formulado asi, podemos llegar a la misma conclusion del Dr. Martin Echavarria:

Esta enfermedad psiquica, en cuanto psiquica, es un tipo especifico de desequilibrio de
nuestras pasiones o emociones. Aunque las pasiones del alma sean tales en tanto que estan
unidas al cuerpo, es fundamental diferenciar la pasion animal de la pasién corporal, ya que esto
permite distinguir la enfermedad corporal de la psiquica. Ya hemos dicho que la enfermedad
corporal era resultado de una pasion corporal. La psiquica es tanto el resultado de una pasion
animal, como consistente ella misma en una disposicion del apetito animal. Las pasiones
animales no son pasiones en tanto que animales, sino en tanto que los apetitos son potencias
gue funcionan como forma de determinados 6rganos. La pasién psiquica o animal es pasion
porque implica un movimiento corporal, que es casi un efecto del afecto psiquico. El
movimiento corporal consiguiente al apetito animal es una adecuacion del cuerpo a manifestar

282 Quanto enim potentia est altior, tanto respicit universalius obiectum (Summa Theologiae I, g. 78, a.
linc.)

283Forma autem in his quae cognitionem participant, altiori modo invenitur quam in his quae cognitione
carent. In his enim quae cognitione carent, invenitur tantummodo forma ad unum esse proprium
determinans unumquodque, quod etiam naturale uniuscuiusque est. Hanc igitur formam naturalem
sequitur naturalis inclinatio, quae appetitus naturalis vocatur. In habentibus autem cognitionem, sic
determinatur unumquodque ad proprium esse naturale per formam naturalem, quod tamen est
receptivum specierum aliarum rerum, sicut sensus recipit species omnium sensibilium (Summa
Theologiae 1, g. 80, a. 1inc.)
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y a actuar segun la inclinacién del afecto. Aqui también la potencia animal padece per
accidens, en cuanto unida al 6érgano. Asi como una accion corporal arrastra al cuerpo vivo
fuera de su disposicion natural por una pasion corporal; de modo semejante, las facultades

sensitivas interiores son arrastradas fuera de su disposicion natural, por las costumbres.?8*

A modo de sintesis, ambas, enfermedad corpérea y psiquica, comparten algunos
elementos comunes que guardando las proporciones hay que saber rescatar: 1) que,
en una y otra, el alma es forma del compuesto que padece por la enfermedad, 2) que
ambas contienen un movimiento en sentido estricto, 3) que en cuanto pasiéon ambas
conllevan un ser atraidas por el agente fuera de su disposicién natural y 4) que la
disposicion extrafa a la que arrastran es propiamente la privacion del ente vivo como

sujeto de la vida.

Ahora, sinteticemos los elementos en que se distinguen. Como resultado de una
pasion, inhiere una disposicion privativa, pero 1) cuyas formas son distintas y 2) que
arraiga en sujetos distintos: la enfermedad corpérea arraiga en el cuerpo, mientras que
la enfermedad psiquica lo hace en las potencias sensibles del alma. 3) Partiendo por
esta diferencia, una y otra pertenecen a niveles diferentes porque el cuerpo es un
principio entitativo y las potencias del alma son principios operativos. 4) Por Ultimo, una

es una privacion del sujeto de la vida vegetativa y el otro de la vida sensitiva.

Hasta el momento hemos insistido en aquello que es comln a las enfermedades
corpéreas y psiquicas, con el fin de rescatar una cierta unidad que existe entre ellas.
Eso también nos ha servido para marcar sus diferencias, pero siempre explicando la
una por la otra. Ahora parece momento de indagar en la enfermedad psiquica por si
misma, intentando averiguar en qué consiste en cuanto a su esencia, accidentes y

propiedades.

3. La enfermedad psiquica

3.1 La enfermedad psiquica como principio del movimiento hacia la salud psiquica

Estudiemos ahora la enfermedad psiquica en si misma, en cuanto a sus principios.

Para esto, segin que nuestro propoésito es estudiar el movimiento hacia la salud

284 MARTIN ECHAVARRIA, «Principios filoséficos para una teoria de la enfermedad psiquica y de la
psicoterapia», 5.
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psiquica, comencemos considerando la enfermedad psiquica como principio del

cambio, a saber, en cuanto privacion.

La privacion, habiamos dicho, no se distingue del sujeto mas que por la razén. De
acuerdo a esto decimos que es principio per accidens del cambio:
se dice que la privacion es principio no por si, sino por accidente, ya que coincide con la
materia; asi como decimos que por accidente el médico construye. Porque el médico,

realmente, construye, no por ser médico, sino como constructor, lo cual coincide con el médico

en un mismo sujeto.?®

Sin embargo, aun cuando es un principio per accidens, es un principio necesario para
la generacion:
como la generacion no se produce del no ser en absoluto, sino del no ser que hay en algun
sujeto, y no en cualquiera, sino en uno determinado -pues el fuego no se produce de cualquier

no fuego, sino de un no fuego tal en el que esté dispuesta a engendrarse la forma del fuego-,
por esto mismo se llama principio a la privacién.28

Por este motivo,

la privacién es un principio en el hacerse (...) porque, en tanto se hace la estatua, es preciso
gue no haya estatua. Si en realidad fuese, no se haria, porque lo que se hace no es sino en las
cosas sucesivas, como el tiempo y el movimiento. Pero lo que ya es estatua no hay alli
privacion de la estatua, porque la afirmacién y la negacién no se dan a la vez y, del mismo
modo, tampoco la privacion y el habito.?8”

No obstante su accidentalidad, sélo cuando se percibe la enfermedad psiquica el
psicologo clinico se ve en la necesidad de actuar; asimismo, sélo es frente a la
enfermedad psiquica que la persona se preocupa y se moviliza. Estos hechos
manifiestan la importancia y necesidad de la privacion. Por lo tanto es fundamental que
entendamos qué es la enfermedad psiquica y, junto a ello, que comprendamos algunos

importantes accidentes suyos en orden al tratamiento.

285 Unde privatio dicitur esse principium non per se, sed per accidens, quia scilicet concidit cum
materia; sicut dicimus quod hoc est per accidens: medicus aedificat: non enim ex eo quod medicus,
sed ex eo quod aedificator, quod concidit medico in uno subiecto. (De principiis naturae, cap. 2)

286 Et quia generatio non fit ex non ente simpliciter, sed ex non ente quod est in aliquo subiecto, et non
in quolibet, sed in determinato (non enim ex quolibet non igne fit ignis, sed ex tali non igne, circa quod
nata sit fieri forma ignis), ideo dicitur quod privatio est principium. (De principiis naturae, cap. 2)

287 Sed privatio est principium in fieri (...) quia dum fit idolum, oportet quod non sit idolum. Si enim
esset, non fieret, quia quod fit non est, nisi in successivis. Sed ex quo iam idolum est, non est ibi
privatio idoli, quia affirmatio et negatio non sunt simul, similiter nec privatio et habitus. (De principiis
naturae, cap. 2)
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Por otro lado, la privacion es principio del cambio y la generacion, no bastando la mera
negacion:
es menester saber que, aun siendo la generacién proveniente del no ser, no decimos que la
negacion sea un principio, sino privacion, porque la negacién no determina al sujeto. Pues el no
ver puede decirse también de lo que no es ser, como «la quimera no ve», e igualmente de los
seres que no han nacido para tener visién, como ocurre con la piedra. Pero la privacion no se
dice sino de un determinado sujeto en el que su nacimiento le dispone a cierto habito, como la

ceguera no se dice sino de quienes nacieron para ver.288

A pesar del ejemplo de la ceguera, la privacion, principio del cambio, puede ser
respecto a una cualidad que es indiferente al sujeto poseerla o no, como a la pared le
es indiferente ser blanca o negra. Lo propio de la privacion es que la pared esti
dispuesta para el color, o dicho de otra manera, el color determina a la pared, por lo
cual, si es negra, esta privada del blanco. De manera que la privacion es mas que la
mera negacion, que no distingue si es de una cualidad para la que el sujeto se
encuenta apto, o no. Y como le es indiferente, la privacion de un color no supone un

mal en la pared.

Sin embargo, hay que decir que la enfermedad psiquica es la privacion de un bien
debido, segun lo cual decimos que es un mal en el sujeto?®. Ahora bien, el mal es una

privacion de la formay del fin:

El mal, por otra parte, no tiene causa formal, sino que, mas bien, es privacion de la forma. Lo
mismo cabe decir con respecto a la causa final, pues, méas bien, lo que tiene es privacién del
orden a su debido fin. Pues no sdlo el fin tiene razén de bien, sino también de utilidad, porque

esta ordenado al fin.2%°

Y aunque lo mismo ha de decirse respecto a la causa agente, cabe hacer una precision
en relacion a ella, y es que al mal podemos atribuirle una causa agente accidental®??.

Para entender mejor esto, vale la pena reparar en lo siguiente:

288 Et sciendum, quod cum generatio sit ex non esse, non dicimus quod negatio sit principium, sed
privatio, quia negatio non determinat sibi subiectum. Non videt enim potest dici etiam de non entibus,
ut Chimaera non videt; et iterum de entibus quae non nata sunt habere visum, sicut de lapidibus. Sed
privatio non dicitur nisi de determinato subiecto, in quo scilicet natus est fieri habitus; sicut caecitas
non dicitur nisi de his quae sunt nata videre. (De principiis naturae, cap. 2)

289 Cfr. Summa Theologiae I, g. 49, a. 1.

2% |bid.

291 |bid.
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[a] la negacidn de algo se puede asignar una doble causa. Primero, la falta de causa, esto es,
la negacién de la causa misma es causa de la negacién en si: quitada la causa, se quita el
efecto; asi, la causa de la oscuridad es la ausencia del sol. Segundo, la causa de la afirmacion
a la que sigue la negacion, es accidentalmente causa de la negacion consiguiente: asi el fuego,
causando calor en virtud de su tendencia principal, consiguientemente, es causa de la privacion
del frio. El primero de estos (modos de causalidad) puede bastar para la mera negacion. Mas,
como el desorden del pecado y cualquier mal no sea mera negacion, sino privacion de aquello
gue a una cosa le compete naturalmente y debe tener, es necesario que tal desorden tenga
una causa agente accidental: pues lo que es natural y se debe tener nunca faltaria sino por
alguna causa que lo impide. Y segun esto hay costumbre de decir que el mal —que consiste en

cierta privacion-tiene una causa deficiente, o eficiente accidental.?%?

Esta explicacion nos sera de mucho provecho, porque conforme a esto, también hay
costumbre de atribuirle a la enfermedad psiquica una causa eficiente, ain cuando
reflexionando podamos comprender que es por accidente. Asimismo, esta causa
eficiente accidental da origen a una forma, pero no podemos decir que esta forma sea
la enfermedad psiquica, sino que es una disposicion que, vista desde la forma, supone
accidentalmente una privacién que denominamos enfermedad psiquica. De acuerdo a
esto, por reduccién podemos decir que la enfermedad psiquica es una forma. Aunque
sea un modo impreciso de hablar, nos permitira referirnos a la disposicion existente en

el apetito sensitivo, que es aquello real que como agente extrafio buscamos remover.

3.2 La enfermedad psiquica como realidad apetitiva

Antes de entrar en materia, debemos recordar que los principios para la definicion de la
enfermedad psiquica deben ser tomados desde las potencias operativas. Al estudiar
aquello que tiene en comun las enfermedades psiquicas con las corpéreas, hemos

debido considerar los principios operativos del ser humano pero en su maxima

292 Negationis autem alicuius potest duplex causa assignari. Primo quidem, defectus causae, idest
ipsius causae negatio, est causa negationis secundum seipsam, ad remotionem enim causae sequitur
remotio effectus; sicut obscuritatis causa est absentia solis. Alio modo, causa affirmationis ad quam
sequitur negatio, est per accidens causa negationis consequentis, sicut ignis, causando calorem ex
principali intentione, consequenter causat privationem frigiditatis. Quorum primum potest sufficere ad
simplicem negationem. Sed cum inordinatio peccati, et quodlibet malum, non sit simplex negatio, sed
privatio eius quod quid natum est et debet habere; necesse est quod talis inordinatio habeat causam
agentem per accidens, quod enim natum est inesse et debet, nunquam abesset nisi propter causam
aliguam impedientem. Et secundum hoc consuevit dici quod malum, quod in quadam privatione
consistit, habet causam deficientem, vel agentem per accidens. (Summa Theologiae I-II, g. 75, a. 1 in
c)
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abstraccion, a saber, cuerpo y alma, razén por la cual son llamados principios remotos
de operacién®®. En efecto, ambos modos de enfermedad comparten su sujeto: un
cuerpo vivo. Pero como hemos visto que la causa formal y agente de la enfermedad
psiquica dicen relacién a un ente informado por su alma, podemos ahora considerar
directamente al alma en sus principios proximos de operacién en el ser humano, cuales

son sus facultades o potencias.

Hemos establecido que el &mbito propio en el cual se desarrolla la enfermedad psiquica
es en la dimension sensible que es cognitiva y afectiva, en tanto que el hombre conoce
y tiende a las cosas. Para ver en cual de estas dos dimensiones inhiere la disposicion,
nuevamente debemos recurrir a su origen, a saber el enfermar psiquico mediante la

pasion psiquica.

Pues bien, de entre ambas dimensiones, debemos decir que la pasion psiquica
propiamente tiene lugar en la apetitiva, constituida por una Unica facultad genérica que

es el apetito sensitivo. Santo Tomas explica:

Como la operacion de la potencia aprehensiva se realiza cuando lo aprehendido esta en el que
lo aprehende al modo del que lo aprehende, asi, de alguna manera, lo aprehendido es como
traido al que lo aprehende. En cambio, la operacion de la potencia apetitiva supone que el que
apetece es inclinado a lo apetecible. Como es propio del que padece ser como traido por la
accion del agente, y no viceversa, por eso las operaciones de las potencias aprehensivas no se
dicen propiamente pasiones, sino solo las de las potencias apetitivas.?%

Santo Tomas nota ademas que

ni el sentido ni alguna potencia aprehensiva mueve inmediatamente, sino sélo mediante la
apetitiva; y por esto, en orden a la operacion de la potencia aprehensiva sensitiva, el cuerpo no
es inmutado en cuanto a las disposiciones materiales, a menos que sobrevenga el movimiento
de la apetitiva, al cual sigue inmediatamente la transmutacion del cuerpo disponiéndose a
obedecer. Por lo cual, aunque la potencia aprehensiva sensitiva se inmute a la vez que el
organo corporal, sin embargo, no hay alli pasion propiamente hablando, ya que en la operacion
del sentido no se transmuta el 6rgano corporal propiamente hablando a no ser por la

293 Summa Theologiae |, g. 77, a. 1 ad. 4

2% Quia operatio potentiae apprehensivae est secundum quod res apprehensa est in apprehendente
per modum apprehendentis. Et sic res apprehensa quodammodo trahitur ad apprehendentem;
operatio autem potentiae appetitivae est secundum quod appetens inclinatur ad appetibile. Et quia de
ratione patientis est quod trahatur ad agentem et non e converso, inde est quod operationes
potentiarum apprehensivarum, non dicuntur proprie passiones, sed solum operationes potentiarum
appetitivarum. (Sententia Ethic., lib. 21. 5 n. 3)
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inmutacion espiritual, segin que las especies sensibles se reciben en los drganos del sentido

sin la materia, como se dice en el Il Sobre el alma.?°®

Esto ultimo es relevante, por cuanto, propio de la pasion no es sélo ser traido por el
agente, sino ademas ocurrir por transmutacién corporal®®®. De modo que, tanto por la
alteracion organica, como por la atraccién del agente, podemos ver que la pasion

psiquica pertenece propiamente a la dimension apetitiva.

Esto es congruente, ademas, con lo que se observa en los pacientes que acuden a un
psicologo, a saber, que se experimentan a ellos mismos como siendo arrastrados por
un agente en una direccion naturalmente perniciosa, lo que suele contrariarlos, y esto

acompafiado de alteracién orgénica.

Sin embargo, creemos necesario despejar una objecion. Hemos insistido a lo largo de
nuestra exposicion que el enfermar consiste en una pasion. Pero alguien podria pensar
gue esta pasion se identifica no con aquella que es acto del apetito sensitivo, sino con
el padecer comUn a todas las pasiones del alma. Santo Tomas mismo muestra de qué
manera todas las potencias pueden padecer. De entre los tres modos como él
considera que puede atribuirse la pasion a una potencia, de acuerdo a los primeros

dos, toda potencia se dice que padece:
puede atribuirse esta pasion a alguna potencia de triple modo:

De un modo segun que radica en la esencia del alma; y asi, dado que todas las potencias
radican en la esencia del alma, a todas las potencias pertenece la predicha pasion.

De otro modo (la pasion puede atribuirse a alguna potencia) segun que por lesion del cuerpo se
impidan los actos de las potencias; y asi la predicha pasion pertenece a todas las potencias
gue usan o6rganos corporales, cuyos actos todos se impiden lesionado el dérgano, pero
indirectamente; este modo pertenece también a las potencias que no usan 6rganos corporales,
a saber, las intelectivas, en cuanto toman de las potencias que usan de érganos; de donde
acontece que lesionado el érgano de la virtud imaginativa también se impide la operacion del
intelecto, dado que el intelecto requiere de los fantasmas en su operacion.?%”

2% De veritate, g. 26, a. 3 ad. 112% Cfr. Summa Theologiae I-1l, . 22, a. 1 in c.

2% Cfr. Summa Theologiae I-1l, . 22, a. 1 in c.

297 Uno modo secundum quod in essentia animae radicatur: et sic, cum omnes potentiae radicentur in
essentia animae, ad omnes potentias pertinet praedicta passio. Alio modo secundum quod ex laesione
corporis potentiarum actus impediuntur: et sic praedicta passio pertinet ad omnes potentias utentes
organis corporalibus, quarum omnium actus impediuntur laesis organis, sed indirecte. Et hoc modo
pertinet etiam ad potentias organis corporalibus non utentes, scilicet intellectivas, in quantum accipiunt
a potentiis organis utentibus: unde contingit quod laeso organo virtutis imaginativae, intellectus
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Segln estos modos, otras potencias como la memoria 0 la imaginacion podrian
padecer y la enfermedad psiquica podria extenderse también al padecer de estas
potencias. Pero, santo Tomas mismo advierte en el pasaje citado que la relacion es
indirecta, pues mas bien el origen proviene en estos casos de la lesion del cuerpo, por
lo cual debemos atribuirla mas a una pasion corpérea. En consecuencia, como hemos
sefialado, debemos identificar estos problemas con una enfermedad corpérea, aun

cuando coincida que es en los érganos de una potencia animica.

Podemos profundizar esta conclusién, a saber, que la pasién psiquica es acto de la
parte apetitiva, realizando una indagacién por via negativa. Para estos efectos,
pongamos por caso un problema en la imaginacion: un sujeto experimenta imagenes
espontaneas y frecuentes de monstruos horribles. Esto no le provocara problema
alguno si no le conducen al temor. Pensemos que esta intentando crear monstruos para
realizar una pelicula y que esta tan compenetrado con su trabajo que en sus momentos
de ocio las imagenes le sobrevienen sin quererlo. Es claro que mientras no estén
acompafiadas de temor, la persona no padecera en sentido estricto: no es arrastrado
por un agente y no hay transmutacién corporal. Por lo demas, si la imaginaciéon se
actualiza espontaneamente, tiene dos posibilidades: o le viene de la fuerza de las
impresiones mismas o de una disposicién animica residente en otras facultades del
alma. Pero si en razén de ellas mismas las impresiones surgen espontdneamente, es
porque la imaginacién se vale de 6rgano corporal, es decir, la corporeidad es la causa
de que surjan. Y siendo asi, mas puede ser calificada de enfermedad corporea porque
en el cuerpo esta su origen. Luego si el origen esta en una disposicion del alma que no
reside en la imaginacion, segln veremos, esto es una enfermedad psiquica porque

tiene su origen en un afecto sensible.

Por lo cual, por via negativa y positiva podemos ver que la pasion psiquica pertenece al
apetito sensitivo y que en cuanto la enfermedad psiquica tiene su origen en una pasion
psiquica, ésta radica en el apetito sensitivo como en su sujeto. Sin un movimiento
corporal tendencial el sujeto no se experimenta como siendo arrastrado por un agente;

de hecho, sin el, no hay sufrimiento mas que en un nivel especulativo. Si el caso es que

operatio impeditur, propter hoc quod intellectus indiget phantasmatibus in sua operatione. (De veritate,
g.26 a.3inc.)
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imagina, recuerda o juzga cosas contra su voluntad no proviniendo esto del apetito

sensitivo, su origen estara en los 6rganos de esas potencias.

Ahora bien, como toda pasién responde a una accion previa, debemos buscar cual sea
la accién en el caso de la pasion psiquica. Ello nos orientara respecto a la causa agente

de la enfermedad psiquica.

Pues bien, el apetito sensitivo, es una potencia pasiva que por naturaleza responde a
un "juicio" sensible?®. Victorino Rodriguez se ha encargado de dejar bien claro este
punto mediante un riguroso estudio y lo ha formulado en estos términos: "la cogitativa
es la unica facultad que ejerce influencia objetiva inmediata sobre el apetito sensitivo;

sélo ella provoca inmediatamente la emocion'?9°,

Por lo tanto, son las potencias aprehensivas, en especial la cogitativa, la causa agente
gue produce la enfermedad psiquica. Por lo tanto, es momento de pasar a estudiar las
potencias sensibles en particular, para que ello nos oriente respecto al modo especifico

como ocurre la enfermedad psiquica.

3.3 La cogitativa en la enfermedad psiquica

Hemos visto que la enfermedad es una disposicion del apetito sensitivo que nace de
una pasion psiquica, pasion que, a su vez, tiene su origen en la cogitativa. Por eso,
aungue sea cierto, no basta con decir que en la enfermedad psiquica el alma es forma

del ente vivo que padece, sino que lo radical es que es agente de la pasion.

Esto puede ocurrir sélo en los animales mas perfectos, puesto que para que el aima
sea el origen de una pasion, debe elevarse de tal modo por sobre la materia, que pueda
darse a si misma la forma de la accién®®. Este «darse» no hace referencia a un acto
intelectual, sino que los animales también hacen esto, no por ser duefios de su acto,
sino porque la aprehensién de las posibilidades de accién esta en ellos, no

reflexionada, sino sensiblemente aprehendida. En cambio los vegetales, sélo se limitan

2% |as comillas obedecen a que, como lo hemos hecho notar al hablar de la cogitativa, su acto, si bien
Sse asemeja a un juicio, no es propiamente tal. O, dicho de otra manera, hay que evitar homologar este
juicio con el juicio de la razén, el cual es esencialmente diverso.

299 \/IcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 139.

300 Cfr. Summa Theologiae I, g. 80, a. Lin c.
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a actuar de acuerdo a una forma natural innatamente poseida3’l. De manera que la
sensibilidad es una novedad absoluta, cualitativamente distinta con respecto a lo

vegetativo.

El acto propio de la estimativa y la cogitativa es el juicio sensible: un acto cognoscitivo
que tiene por objeto las especies no sentidas y dentro de estas intenciones
encontramos la de conveniencia y nocividad. Pues bien, a través de estas especies
aprehendidas por la cogitativa, el hombre se da la forma de su movimiento en el orden
particular. Esto ocurre porque lo aprehendido especifica el movimiento, en cuanto,
segln habiamos estudiado, el apetito sensitivo responde a su principio motor que es lo
aprehendido. Por lo tanto, el movimiento apetitivo sensitivo es una reaccién ante
intenciones no sentidas.

Ahora bien, tanto en el ser humano como en el animal, asi como en todo compuesto de

302 al modo como la

cuerpo y alma, el bien del cuerpo se ordena al bien del alma
materia se ordena a la forma. Pero en los animales la razén uUltima de su movimiento la
encontramos en su naturaleza, porque el principio de la accién nace de su vida
instintiva natural que provee lo suficiente para su perfeccién. En cambio, en el hombre
se agrega un principio superior que es la razén. Asi, la cogitativa que es sintesis de la
actividad sensible -elemento material-, esté llamada a tener un ordenamiento racional -
elemento formal-. Esta relacion implica no sélo un bien para el compuesto, sino que en
ello esta contenido también el bien de la misma materia y el bien de la forma. Por lo
tanto, la alteracion de esta relacién esta en que esta colaboracién natural se disuelva y
se invierta. En otras palabras, la enfermedad psiquica en el hombre es un trastorno del
apetito sensitivo en el que en virtud de una disposicion desordenada surge una pasion
psiquica que arrastra al sujeto fuera del orden de su naturaleza, y esto en cuanto que la
cogitativa abandona su vocacion a ser ordenada por la recta razén, pasando a ser,
mediante su juicio, ordenadora de la operacion. Se rompe la colaboracion, y el juicio
sensible de la cogitativa se absolutiza, de modo que pasa a ser forma radical o primer
principio del ordenamiento de las potencias sensibles. De acuerdo a esto, el ser

humano comienza a ser movido por afectos sensibles y no por razones.

301 |pid.
302 Summa Theologiae I-1l, . 2, a. 5inc.
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Ahora bien, el equilibrio del cuerpo se rompe en la enfermedad corpérea por la acciéon
de un agente extrafio que altera el funcionamiento. También esto ocurre en la
enfermedad psiquica, lo cual es evidente si consideramos que su principio no puede ser
la voluntad porque entonces hablariamos mas que de enfermedad, de un vicio moral. Y
esto junto con advertir que fuera del orden racional, toda alteracién debe tener un
principio extrinseco ya que sélo la razon admite ser, en el orden natural, principio de si
misma o principio integro de la operacion. En la enfermedad psiquica este agente
extrafio se lo atribuimos a determinadas vivencias que dan lugar a un juicio sensible,

acto de la potencia cogitativa, que se generaliza a &mbitos impropios.

Es precisamente este juicio que se reifica y generaliza, juzgando la conveniencia o
nocividad de un objeto al margen de un ordenamiento racional, lo que denominamos
enfermedad psiquica. En otras palabras, a raiz de determinadas vivencias, el hombre
realiza juicios sensibles que quedan fijos, independizando la experiencia sensible de la

dimension racional.

3.3.1 Conveniencia y nocividad

Si el juicio es respecto a un objeto juzgado como conveniente, la experiencia puede
despertar tal atraccion que desordena la medida adecuada de la naturaleza,
permaneciendo una tendencia fija de atraccion hacia el objeto. Los afectos padecidos
en estos casos son de amor, deseo, audacia, esperanza, y alegria. Si el juicio es de
nocividad, la experiencia despierta un rechazo que permanece en el sujeto a modo de
tendencia repulsiva fija hacia el objeto. Aqui los afectos padecidos seran de odio,

rechazo, temor, desesperacion y tristeza.

Por otra parte, el desorden siempre nace de una comparacion con el objeto temido o
deseado, sea porque se juzga incapaz de ser enfrentado o porque se desea en una
medida excesiva. La comparacion en primera instancia es fruto de un juicio sensible
que, en cuanto tal, es inmediato y no-discursivo: el sujeto se considera incapaz o, lo
gue es lo mismo, le parece el objeto excesivamente dificil de enfrentar: v.gr. "esto es

muy dificil para mi"; o excesivamente atractivo: "necesito tal cosa".

Por la razén, en cambio, es posible objetivar los dos términos de la comparaciéon que en

el juicio sensible se encuentran implicitos, a decir, el sujeto y el objeto, atribuyendo el
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problema al sujeto, porque entendemos que objetivamente no hay motivos para
experimentar ese afecto. He ahi el conflicto psiquico: en cuanto lo objetivamos, nos
percibimos como siendo afectados desordenadamente por un objeto, en cuanto que el
afecto no se condice con lo que juzgamos debiera sucedernos frente a ello. De hecho,
si el objeto temido verdaderamente fuera dificil de enfrentar, por ejemplo, quien teme a
una guerra, tal juicio seria realista, adecuado a la dificultad y, por lo tanto, prudente y
perfectivo de la experiencia. Por esta razén es que no todo temor es malo, sino sélo

aquel que lo es fuera de proporcion.

Por tanto, atribuimos el problema al sujeto porque en él esta el desorden primordial. La
psicologia contemporéanea, viendo esto, suele hablar de problemas de autoestima o
autoconcepto, segun se refiera a la dimensién afectiva o cognoscitiva. También desde
la psicologia se suele insistir en la experiencia de inseguridad que viene aparejada con
muchos problemas psicoldgicos y la razén no es distinta: el concepto de inseguridad
nombra tanto al sujeto como al objeto en cuanto la inseguridad siempre es respecto a
algo -aunque no se sepa qué-, pero pone énfasis en el sujeto, porque in recto es un

estado del sujeto.

En el caso del deseo desordenado, nombrado en muchos casos en un sentido lato
como adiccion®®3, éste no depende de un juicio irascible, sino que de un juicio
concupiscible intenso por un bien, ante el cual ocurre un movimiento proporcional del
deseo que tiende a él. Aqui la falsedad esta dada porque la cogitativa juzga el bien
proveyéndole de atributos que no son adecuados al valor objetivo de ese bien, sino que
lo excede. Es cierto que muchos problemas de deseos desordenados estan
antecedidos por problemas de sentimientos de inferioridad del tipo que acabamos de
explicar, pero la influencia es indirecta. Que la influencia sea indirecta tampoco quiere
decir que sea poco importante, porque un juicio de inferioridad puede alimentar
enormemente el deseo, por ejemplo, de consumir alcohol para sentirse mas desinhibido
socialmente. A tal punto esto es asi que, de no intervenir en el problema de inseguridad

del sujeto, la dependencia al alcohol no cesara. Pero aunque todo esto es cierto, no hay

303 Este es un modo de hablar frecuentemente utilizado, aunque impreciso. Por lo pronto, es necesario
diferenciar la adiccién fisiolégica de la adiccion psicologica. A esta Ultima hacemos alusién aqui.
También hay que reparar que no todo deseo desordenado cae dentro de lo que entendemos como
adiccion, por ejemplo, cuando un nifio ha sido educado consintiéndolo en comer lo que él quiera, su
deseo aumentara hasta el punto de ser patoldgico, pero esto no solemos calificarlo como adiccion ni
siquiera en un sentido lato.
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que olvidar que lo que produce adiccion es un bien y en cuanto tal despierta atraccion
per se. Razon por la cual: 1) no es necesario que siempre esté antecedido por un
problema de inferioridad y 2) cuando si esta antecedido, la mayor parte de las veces
tenemos dos problemas distintos simultaneamente; entonces se debe determinar en

cual de los dos esta la prioridad antes de intervenir.

Conveniencia y nocividad se distinguiran, por tanto, segun que las pasiones impliquen
una atraccién o un rechazo hacia el objeto. Ante esto, santo Tomas, a partir de la

misma distincion, reflexiona:

hay que notar que en todas las pasiones del alma la transmutacion corporal, que es en ellas lo
material, es conforme y proporcionada al movimiento del apetito, que es lo formal; como en
todas las cosas la materia es proporcionada a la forma. Luego aquellas pasiones del alma que
entrafian un movimiento del apetito hacia la consecucion de algo, no se oponen al movimiento
vital segun la especie, pero pueden ser opuestas segun la cantidad, como el amor, el gozo, el
deseo y similares. Y, por tanto, estas pasiones segln su especie favorecen a la naturaleza del
cuerpo, aunque por su exceso pueden dafiarla. Por otra parte, las pasiones que importan un
movimiento del apetito con cierta huida o retraimiento se oponen al movimiento vital no sélo
segun la cantidad, sino también segln la especie del movimiento y, por tanto, son
absolutamente nocivas, como el temor y la desesperaciéon, y mas que toda la tristeza, que
agrava el animo por el mal presente, cuya impresion es mas fuerte que la del mal futuro.3%*

De este modo, en los juicios de nocividad, la contrariedad es respecto a la especie,

teniendo, por tanto, en si mismos, mas razén de enfermedad que los otros.

Sea que la enfermedad se deba a una experiencia o a varias, a un objeto rechazado o
deseado, lo decisivo en todos los casos es que la experiencia queda fija, por lo que se
comporta a modo de agente extrafio. Comienza a operar en el proceso de constitucién
del objeto psiquico, influyendo como agente activo en la valoracion que el sujeto
realiza, arrastrandolo fuera del orden de su naturaleza, en los actos sucesivos que

juzga la cogitativa.

304 Est autem attendendum in omnibus animae passionibus, quod transmutatio corporalis, quae est in
eis materialis, est conformis et proportionata motui appetitus, qui est formalis, sicut in omnibus materia
proportionatur formae. lllae ergo animae passiones quae important motum appetitus ad prosequendum
aliquid, non repugnant vitali motioni secundum speciem, sed possunt repugnare secundum
guantitatem, ut amor, gaudium, desiderium, et huiusmodi. Et ideo ista secundum speciem suam iuvant
naturam corporis, sed propter excessum possunt nocere. Passiones autem quae important motum
appetitus cum fuga vel retractione quadam, repugnant vitali motioni non solum secundum quantitatem,
sed etiam secundum speciem motus, et ideo simpliciter nocent, sicut timor et desperatio, et prae
omnibus tristitia, quae aggravat animum ex malo praesenti, cuius est fortior impressio quam
futuri.(Summa Theologiae I-Il, . 37, a. 4 inc.)
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3.4 El apetito sensitivo en la enfermedad psiquica

Que un juicio permanezca fijo quiere decir que se vuelve auténomo. Esto puede ocurrir
porque, a diferencia de como es regido el cuerpo, las potencias del apetito sensitivo, es
decir, "el apetito irascible y el apetito concupiscible no obedecen a la razéon de modo
absoluto, sino que tienen sus propios movimientos"3%. Estos movimientos propios son
condicién de posibilidad de la enfermedad psiquica; en ellos se funda, acentuando la

autonomia relativa de estos apetitos.

Que tengan un movimiento propio quiere decir que pueden obedecer a otro principio:

el apetito sensitivo, por naturaleza, no sélo puede ser movido por la facultad estimativa en los
animales y por la cogitativa en el hombre, siendo ésta dirigida por la razon universal, sino
también por la imaginacién y los sentidos. De ahi que experimentemos la resistencia que el
apetito concupiscible e irascible oponen a la razén, al sentir o imaginar algo deleitable que la
razén veta o algo triste que la razén ordena.3%

Puede, por tanto, ser movida por la imaginacion, la cual se forma a partir de lo recibido
de las cosas y por esto decimos que viene "desde fuera” o que tiene un elemento de
«pasividad». Esta relativa autonomia, en consecuencia, funda la posibilidad de la
enfermedad psiquica porque el agente de la pasion psiquica no es siempre la razén,
por lo cual puede llegar a formarse una disposicién en el apetito sensitivo contrario a la
razén. A esto viene también la comparacion que realiza Aristételes entre el dominio
politico y el gobierno que ejerce la razéon sobre los apetitos®’. Por lo tanto, la
disposicion animico-sensible desordenada es analoga al pueblo que se rebela contra
sus gobernantes fundado en sus actos ciudadanos libres. A esto dice santo Tomas,
siguiendo a Aristételes:

hay dos especies de prudencia politica: la legislativa, propia de los gobernantes, y otra que

conserva el nombre comun de politica, y versa sobre las cosas singulares. Ahora bien, esta
ultima debe darse también en los subditos.

305 rascibilis et concupiscibilis non ad nutum obediunt rationi, sed habent proprios motus suos.
(Summa Theologiae I-Il, g. 56, a. 4 ad. 3)

306 Natus est enim moveri appetitus sensitivus, non solum ab aestimativa in aliis animalibus, et
cogitativa in homine, quam dirigit universalis ratio; sed etiam ab imaginativa et sensu. Unde experimur
irascibilem vel concupiscibilem rationi repugnare, per hoc quod sentimus vel imaginamur aliquod
delectabile quod ratio vetat, vel triste quod ratio praecipit. (Summa Theologiae |, g. 81, a. 3 ad 2)

307 |hid.
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Por tanto, conforme a cierta semejanza, podemos decir que en la dimension inferior del
hombre, existe una cierta "prudencia" de lo particular y concreto, es decir, una
autonomia relativa, circunscrita a su formalidad propia. Sin duda una importante
diferencia -y que es justamente en lo que hemos procurado insistir en el trabajo-, es
que en la enfermedad psiquica la autonomia no es posibilitada por la libertad como
ocurre en la prudencia de los subditos, en cuyo caso se transformaria en un problema
moral. Mas bien es una semejanza para mostrar la relativa autonomia, la cual se

compara a la instancia superior como lo particular a lo universal.

Al comienzo de este trabajo hemos mencionado a Anna Terruwe, autora que desarrollé
una explicacién de la «neurosis de represion» -como ella la llam6-, a partir de la
dinamica que ocurre entre los apetitos concupiscible e irascible. Como hemos
explicado, el conflicto psiquico consiste, de acuerdo a ella, en una oposicién entre estos
apetitos al margen de la raz6n®®. Esto, mas que una explicacion, podriamos decir que
es una buena descripcion de una realidad frecuente en la enfermedad psiquica, a
saber, el conflicto entre diversas tendencias apetitivas sensitivas. Mas no parece ser lo
esencial. En efecto, el apetito sensitivo es una facultad pasiva especificada por la
facultad cogitativa, y como aquello que especifica tiene razén de forma, los apetitos se
comportan como su materia. Pero como la materia solo es inteligible a la luz de la
forma, entonces la sola consideracién de los apetitos no es adecuada para explicar la

neurosis.

Lo anterior, supone la necesidad de situar adecuadamente el rol del apetito sensitivo
frente a la cogitativa. Conviene analizar esta cuestion, en primer lugar, a partir de la

nocion de «pasién», en tanto en ella tiene su origen la enfermedad psiquica y en ella se

manifiesta.

Santo Tomas, solucionando el problema del sujeto del movimiento se hace cargo de la
dificultad que ahora planteamos. Y aunque lo hace a propdsito de otra materia,
podemos extrapolar las conclusiones a la dimension aprehensiva y apetitiva del alma,
considerando que se relacionan como agente y paciente, respectivamente. Veamoslo:
tanto el movimiento como la accion o la pasion residen en el que es actuado, esto es en el

movil y paciente (...) esto es asi porque el acto del que actia y mueve se produce en el
paciente, y no en el agente y motor (...) Empero como fue dicho en el libro tercero de la fisica la

308 ANNA TERRUWE Y BAARS CONRAD. Psychic Wholeness and Healing, 35.
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accion y la pasion son en un mismo sujeto, mas difieren en el concepto, en cuanto la accién se

significa por el agente, la pasion en cambio por el paciente.3°

Por lo mismo, agrega en otro lugar: "la accién y la pasion tienen como sujeto el paciente
y no el agente, pero s6lo como principio material'3®°. De manera que, esto que se
mueve tendiendo sensiblemente a algo, tiene como sujeto -principio material- el apetito
sensitivo. La principal dificultad esta, creemos, en que en cuanto accién y pasion son
una misma cosa, difiriendo sélo en el concepto. Esto no quiere decir que sean lo mismo
bajo cualquier aspecto, porque evidentemente responden a facultades y actos diversos;
pensemos, por ejemplo, que la cogitativa realiza algunos actos cognoscitivos los cuales
no son padecidos por el apetito sensitivo, porque no incluyen intenciones no sentidas
de conveniencia y nocividad, y en cuanto tal no mueven. Por lo cual, se identifican
estas facultades y actos, no en cuanto tales, sino exclusivamente cuando se considera
gue la pasion y la accion responden a un Unico movimiento; se identifican como una

misma cosa en éste movimiento en cuanto tal. Santo Tomas lo dice en estos términos:

Se ve entonces que el movimiento sensible en el sentido procede por tres grados. Pues,
primero, se aprehende el mismo sensible como conveniente 0 nocivo; segundo, a esto sigue la
alegria o la tristeza; tercero, se sigue el deseo o la fuga. Y aunque el apetecer, el huir y el sentir
son actos diversos, sin embargo el principio de ellos es el mismo sujeto pero difieren segun la
razon. Por esto afiade que "la apeticién y la fuga", es decir la parte del alma por la que apetece
o huye, no difieren por el sujeto ni entre si ni de la parte sensitiva, "sélo son distintos sus

conceptos", es decir difieren por la razén.3!t

Aunque convienen en el movimiento, difieren en la razén. Especificamente, "la
diferencia entre acciones y pasiones es esta: las acciones se denominan por los

principios y las pasiones por el término"32,

309 |pi enim ostensum est, quod tam motus quam actio vel passio sunt in eo quod agitur, id est in mobili
et patiente (...) Et hoc ideo, quia actus activi et motivi fit in patiente, et non in agente et movente (...)
Et sicut dictum est in tertio physicorum, quod actio et passio sunt unus actus subiecto, sed differunt
ratione, prout actio signatur ut ab agente, passio autem ut in patiente. (Sentencia De anima, lib. 3 1. 2
n. 9)

310 Sjcut enim actio et passio est in patiente et non in agente, ut subiecto, sed solum ut in principio a
quo. (Sentencia De anima, lib. 31. 2 n. 10)

311 patet igitur, quod motus sensibilis in sensum procedit quasi triplici gradu. Nam primo apprehendit
ipsum sensibile ut conveniens vel nocivum. Secundo ex hoc sequitur delectatio et tristitia. Tertio autem
sequitur desiderium vel fuga. Et quamvis appetere vel fugere vel sentire, sint diversi actus, tamen
principium eorum est idem subiecto, sed ratione differt. (Sentencia De anima, lib. 31. 12 n. 5)

312 Haec enim est differentia inter actiones et passiones, quod actiones denominantur a principiis,
passiones vero a terminis. (In Physic., lib. 21. 2 n. 7)
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Por lo mismo, cuando decimos que el enfermar ocurre en el apetito sensitivo, no es
porqgue sea exclusivamente de él como totalidad, sino s6lo como principio material.
Como totalidad, es decir, considerando la materia y la forma, el movimiento es de la
dimension animico-sensible del alma, lo cual incluye: la cogitativa como agente, el
apetito sensitivo como paciente y principio material, y por ende, el cuerpo, que es parte
intrinseca de estas potencias. Asi, es lo mismo decir que el apetito sensitivo es el
principio material, a decir que ella es sujeto del movimiento; no seria correcto decir esto
con respecto a la pasion, pero si al movimiento en general, del cual son especies la
accion y la pasion. De manera que la especie o forma del movimiento se toma de la

cogitativa y aquello que se mueve es el apetito sensitivo.

Dado lo anterior, no existe mayor dificultad para asumir que el apetito sensitivo y la
cogitativa se relacionan como la accién y la pasion. Sin embargo, asoma un problema,
y es que la accidn y la pasion son principios del movimiento, el cual es cierto acto, mas
la enfermedad psiquica es una disposicion y, como tal, connota cierta permanencia.
Pero si se pone atencién, lo mismo que deciamos respecto al movimiento podemos

aplicarlo a la disposicion. Esto podemos confirmarlo por la autoridad de santo Tomas,

los actos de los entes capaces de ser actuados, es decir las formas, que son inducidas por los
agentes en la materia, parecen que estéan en el paciente como disposicion, es decir, en aquello
gue es capaz naturalmente de padecer acciones de un agente y de tal agente, y que esta
dispuesto para conseguir el fin de la pasion, a saber, la forma a la que se alcanza
padeciendo.3!3

El apetito sensitivo, en cuanto que es capaz de ser actuado, tiene una disposicion tal. Y
en tanto por el experimentum actla de una determinada manera, decimos que esa
disposicion es introducida por la dimension aprehensiva, pero su sujeto es el apetito
sensitivo. Por tanto, la disposicion sensible en orden a la operacién, asi como la pasion,
tienen por sujeto al apetito sensitivo. Asi, el enfermar es un movimiento hacia la
enfermedad, pero cuando ya ha alcanzado su fin, el movimiento descansa e inhiere a

modo de disposicion en el apetito sensitivo.

313 Semper enim activorum actus, idest formae, quae inducuntur ab agentibus in materia, videntur esse
in patiente et disposito, idest in eo quod est natum pati actiones agentis a tali agente, et quod est
dispositum ad consequendum finem passionis, scilicet formam ad quam patiendo perducitur.
(Sentencia De anima, lib. 2 1. 4 n. 11)
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En sintesis, en todo trastorno psicoldgico se observa un juicio de la cogitativa fijo y una
disposicidon consecuente del apetito sensitivo. Sin embargo, que se fije implica también
que se extiende a realidades impropiamente, como cuando una persona que ha sido
mordida por un perro ya no se atreve a tocar ningun otro por temor a que le ocurra lo
mismo. Para que esto ocurra, requiere que ese juicio se generalice, lo cual no puede
ser explicado sélo desde la cogitativa, porque la rigidez del juicio no tiene una
justificaciéon suficiente en la cosa misma, sino que se comprende a la luz de una
asociacion respecto a uno o mas sucesos anteriores. Por lo cual, la razén dltima reside
en la disposicién subjetiva y no en la realidad objetiva. Pero para que no sea s6lo una
consideracion actual de la cogitativa, sino una realidad disposicional y, por tanto,
permanente, requiere de alguna instancia psiquica que pueda proveer de estabilidad al
juicio. Pero de entre todas, existen dos que nutren especialmente el juicio actual de la
cogitativa, una es la memoria, y la otra es la misma cogitativa pero en su dimension
habitual, denominada experimentum. Ambas formas de conocimiento contienen en si la
especie intencional no sentida. Sin estas intenciones no se alcanza a dar cuenta del
movimiento apetitivo, pero si no se conservan de algin modo, no puede haber
estabilidad y por lo tanto, disposicién. De modo que a continuaciéon nos detendremos a

estudiar la memoria y el experimentum en cuanto causas de la enfermedad psiquica.

3.5 Enfermedad psiquica y memoria

Hemos desarrollado anteriormente la naturaleza de la memoria sensible y algunas de
sus funciones principales. En relacién ahora a la enfermedad psiquica, debemos decir
gue de toda la materia de que es capaz la memoria, solo las intenciones no sentidas de
conveniencia y nocividad son las que influyen directamente sobre la enfermedad
psiquica. Porque si recuerdo la imagen de un hecho traumatico, en tanto imagen no
mueve, sino que mueve en cuanto se percibe una intencién amenazante en dicha
imagen. La memoria, cuyo objeto es la intencién de pasado, permite conservar. Si lo
conservado son recuerdos afectivos intensos, la memoria posee potencialmente el
efecto nocivo de la enfermedad psiquica, y decimos en potencia por una doble razén:
primero, porque recordemos que es causa de la enfermedad, pero no es suficiente por
si misma para actualizar la disposicién, sino mediando la cogitativa, cuyo acto causa

siempre de modo inmediato la pasién; segundo, en cuanto que no cualquier recuerdo
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afectivo intenso es suficiente para constituir una disposicion psiquica morbosa, sino que
debe vencer las cualidades sanas, razon por la cual una misma experiencia puede en

algunos originar una enfermedad psiquica, y en otros no.

De ahi, entonces, que sea principio de la enfermedad psiquica. No podria existir un
juicio permanente o fijo sino es por la memoria, o ¢de dénde obtendria la cualidad que
lo hace permanecer en el tiempo? Recordemos que un problema biol6gico también
puede permanecer, aqui sin embargo, surge de la aprehension, por lo que se requiere
de un principio animico que explique la estabilidad de la disposicién.

La memoria, por tanto, es capaz de explicar la estabilidad del juicio, justamente porque
retne las dos condiciones para hacerlo: tiene por objeto las intenciones no sentidas de

conveniencia y nocividad, y puede conservarlas en el tiempo.

Por otro lado, si decimos que la enfermedad psiquica tiene como una de sus causas
necesarias la memoria, las leyes de asociacion que hemos recogido de la sintesis que
realiza Rodriguez nos ensefiaran de qué modos concretos los recuerdos traumaticos y

extaticos se pueden actualizar, siguiendo el curso natural de la misma memoria.

Esta evocacion espontanea, por su inmediatez, explica la asociacién rapida y muchas
veces casi imperceptible que da origen a nuestros afectos. Es de experiencia comuin
que nuestros estados afectivos cambien sin que notemos el motivo, que ante
situaciones semejantes en momentos distintos nos sintamos de manera opuesta, o0 que
de pronto un objeto nos despierte una sensacion positiva sin que podamos objetivar la
razén. Esto no quiere decir que todos los cambios afectivos provengan del alma.
Ciertamente el cuerpo también tiene un lugar, piénsese por ejemplo en los estados
afectivos que suscitan en la adolescencia los cambios hormonales. Pero, a nuestro
juicio, la importancia de la memoria ha ido quedando en el olvido y cada vez con mayor
facilidad se le atribuye a los elementos fisioldgicos o neurobiol6gicos sin captar la
primacia y preponderancia de la memoria en su dimensiéon formal, como facultad

cognoscitivo-intencional.

Aun asi, hay que advertir que los calificativos de «inmediato» y «espontaneo» para
referirse al modo como surgen las reacciones de la memoria, es respecto a la
conciencia racional y a la accion voluntaria. Por esta inmediatez es que Rodriguez

califica en mas de una ocasion que es éste un proceso «inconsciente», sin embargo,
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coincidimos con la precaucion de Juanola quien observa la diferencia con el modo
cémo los psicélogos a partir de Freud han comprendido este concepto: "cabria matizar
el uso del término ‘inconsciente', de facil uso pero de implicancias contrarias al
planteamiento tomista. El término preciso, en la intencién del autor, seria el de
‘involuntario' "3'4. De lo contrario, comenzamos a movernos en un terreno pantanoso
donde no se sabe precisamente qué quiere decir inconsciente, preparando un terreno

fértil para todo tipo de especulaciones tedricas.

Ahora, siendo la memoria el fundamento del experimentum, pasemos a estudiar esta

potencia.

3.6 Enfermedad Psiquica y experimentum

Aunque el enfermar sea una pasion, la enfermedad es una disposicién en el sujeto.
Pero para que sea disposicion debe de algin modo ser generalizado el conocimiento,
sin que esta generalizacion sea la abstraccion del entendimiento, porque entonces nos
situariamos en el plano de las potencias racionales y, con ello, en el &mbito moral, lo
cual es distinto de la enfermedad psiquica en si misma considerada. He ahi la
importancia del experimentum, que sin salirse de los limites de lo sensible, comparando
las intenciones particulares, es capaz de proveer modos estables de valoracion de las
cosas. Santo Tomas mismo nos da un ejemplo. Respondiendo a la afirmacién de
Aristételes, segun la cual en algunos casos "los viejos son dificiles para la esperanza, a
causa de la experiencia"®'®, dice: "En los viejos hay falta de esperanza a causa de la
experiencia (experientia), en cuanto la experiencia les persuade de su imposibilidad.
Por esto se afiade alli que para ellos muchas cosas fueron a peor."3La memoria tiene
un rol fundamental en el proceso de formacion del experimentum: "En el hombre el
experimento resulta de la memoria. El modo de formarse es éste: de muchos recuerdos
de una misma cosa logra el hombre experiencia de algo, y este experimento da el

poder obrar con facilidad y rectitud"®!”. No obstante, como veiamos en el ejemplo de la

314 Joan D'AviLA JuANOLA, Los sentidos internos, 265.

315 Senes sunt difficilis spei, propter experientiam. (Il Rethoric, citado en Summa Theologiae I-11, g. 40,
a. 5o0bj. 2)

316 In senibus est defectus spei propter experientiam, inquantum experientia facit existimationem
impossibilis. Unde ibidem subditur quod eis multa evenerunt in deterius. (Summa Theologiae I-Il, g. 40,
a. 5, ad. 2)

317 | Metaphys. lec. 1, n 15-6, citado en RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 128.
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desesperacion, si los recuerdos son negativos, constituiran un verdadero obstaculo
para la operacion buena. Ahora bien, los recuerdos causan experientia, dando origen a
una disposicion de la cogitativa para juzgar determinadas cosas. Por lo que la
enfermedad psiquica, cuando es causada por el experimentum es debido a
experiencias repetidas que han dado origen a la costumbre, es decir, a una disposicion
estable de las potencias sensibles para juzgar algo como bueno o como malo. A este
respecto, cita el Dr. Echavarria a santo Tomas para afirmar que “una mala costumbre
es como cierta enfermedad animal™!8. Y explica: "aqui no se dice que la costumbre sea
causa de la enfermedad, sino que ella misma es “casi” (quasi) una “cierta” (quaedam)
enfermedad animal."*!°, a lo que podemos agregar: porque de algiin modo el efecto -la

disposicion del apetito- preexiste virtualmente en la causa -la costumbre-.

Agui también hay que aplicar lo que deciamos hace un momento. La esencia del
problema estd en que a fuerza de una o varias experiencias, la cogitativa comienza a
juzgar que tal objeto no puede ser enfrentado por ella cuando de hecho si podria, o que

tal objeto es conveniente en circunstancias que no lo es.

3.7 Relacién entre la memoria y el experimentum
3.7.1 La enfermedad psiquica como indisposicion del experimentum

En primer lugar, podemos preguntarnos si la memoria puede por si sola ser forma de la
enfermedad psiquica. Veamoslo. La memoria es capaz de provocar reacciones
afectivas. Esto ocurre cuando producto de una vivencia emocionalmente intensa, ésta
se hace presente por la misma impresion que causo en el sujeto. Es lo clasicamente
entendido como un «evento traumatico». La fuerza nace en estos casos de la
intensidad de la experiencia, alojandose en la memoria. No en el sentido de que emane
desde la memoria directamente y sin mediacién hacia el apetito sensitivo -porque de
cualquier forma toda valoracién pasa necesariamente por la cogitativa-, sino que siendo
ella el sujeto principal de atribucion, porque las emociones surgen violentamente como

acto seguido de recordar un hecho.

318 Prava consuetudo est quasi quaedam aegritudo animalis. (Sententia Ethic, lib. 7, 1.5, n. 7, citado en
EcHAVARRIA, Las Enfermedades Mentales seguin Santo Tomas de Aquino [l1], p. 22).
319 |pid.
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Por tanto, la memoria puede mover a la pasion, pero ¢llega esto a constituir una
enfermedad psiquica? nos parece que no. La razén estd en que para hablar de
enfermedad psiquica es preciso que la reaccién no responda a elementos objetivos. Es
decir, a elementos que juzgados de acuerdo a la recta razén no debieran provocar tal
respuesta afectiva. Sin embargo, un recuerdo traumatico naturalmente que debe
provocar efectos emocionales intensos, de lo contrario, seria virtuoso no experimentar
tales emociones por el mismo hecho de no experimentarlas. Por lo mismo, para hablar
de enfermedad psiquica, es necesario que se extienda el juicio de la cogitativa a
objetos impropios; generalizaciones que no se sustentan en un aspecto objetivo
verdadero, sino en la disposicion del sujeto. Entonces hablamos con toda propiedad de
una disposicion desordenada. Pero si la respuesta afectiva proviene directamente de un
recuerdo, entonces no hay generalizacién alguna, sino que permanece en lo singular;
es una reaccion al modo como la estimativa animal se relaciona con su objeto, a saber,
como principio o término de una accién o pasion®?°. En cambio, la generalizacion de la
enfermedad psiquica exige que el hombre se relacione con el objeto morboso como

perteneciendo éste a algo comun, excesivamente nocivo o excesivamente deseable.

Pero pongamos algunas objeciones. Podria ser el caso que el recuerdo traumético sea
padecido por un sujeto de un modo excesivamente intenso, que irrumpa en la
conciencia con mucha frecuencia o que dure en la memoria por un tiempo excesivo en
cuyo caso pareciera no salirse de los limites de lo singular. Pero si se pone atencion,
todos estos excesos seran ya una generalizacion impropia: por ejemplo, porque se le
atribuyen alcances al recuerdo traumatico que en realidad no tiene, o se considera que
ya no hay posibilidad de revertir un dafio, cuando en realidad si lo hay. En otras
palabras, siempre que hay un afecto excesivamente intenso existe generalizacion,
aunque no siempre manifestada en una obra exterior, sino que a veces permaneciendo

en lo interior.

Al hablar de exceso y de generalizacion impropia, ya estamos implicitamente
nombrando al experimentum. Pensémoslo asi: lo que constituye la enfermedad
psiquica es una disposicion afectiva; el afecto nace de una valoracién del objeto; el
valor sélo es juzgado por la cogitativa, pero como hablamos de una disposicion y la

cogitativa en su modalidad disposicional pertenece al experimentum, la forma de la

320 Cfr. Sentencia De anima, lib. 21. 13 n. 16

166



Universitat
Abat Oliba CEU

enfermedad psiquica es uno 0 mas recuerdos desordenados, que indisponen al hombre
en su experimentum. Asi, la reaccion que es propia de la enfermedad psiquica no es
respecto al mismo recuerdo, sino al valor que se le asigna a la experiencia presente

dado un recuerdo afectivamente intenso.

Esto mismo se puede ver por el objeto de la memoria, a saber, la intencion de pasado,
porque, en cambio, la enfermedad psiquica es una indisposicibn que manifiesta un
valor actual, aqui y ahora. No hay que olvidar que la memoria puede conservar juicios
cogitativos y afectos, pero éstos son siempre aprehendidos como pasados, por lo que
los recuerdos traumaticos son sélo materia para el juicio de la cogitativa actual que es
donde se verifica finalmente el desorden. Ademas, si creyéramos que la memoria
puede ser responsable de la enfermedad psiquica por si misma, entonces podrian
existir afectos sensibles que no surgieran de la cogitativa, sino de la misma
imaginacién, lo cual contradice la naturaleza de la emociéon en cuanto movida por

intenciones de conveniencia y nocividad captados por la cogitativa.

De manera que por la memoria se puede padecer, pero extender a un ambito impropio
es algo que so6lo puede ser hecho por el poder comparador que tiene la cogitativa; sélo
por la collatio que a ella compete se lleva a cabo el proceso de generalizacion impropia
y esto es lo mismo que relacionarse con un objeto como perteneciendo a una
naturaleza comuin. En efecto, la generalizacion del experimentum es como una
segunda intencién atribuida a un objeto, una intencién segin la cual participa de una
naturaleza comun. Por ejemplo, la autoridad puede aprehenderse positiva o
negativamente; si la aprehendo negativamente, la estoy concibiendo como una
naturaleza negativa, y lo contrario si la aprehendo positivamente. La collatio permite
reunir bajo una naturaleza comun los objetos del mundo, de modo que podemos
entender la enfermedad psiquica como una (in)disposicion ante determinados objetos
comprehendidos bajo una naturaleza comun, positiva 0 negativa, despertando atraccién
0 rechazo respectivamente, de un modo desordenado. Y esta naturaleza comdn no
escapa del limite formal de la sensibilidad que es lo singular, en cuanto atribuyo a tal
cosa singular un valor comun que tomo de diversos singulares. De modo que
formalmente es una realidad singular sensible, pero que requiere de un sujeto
inteligente que tenga la capacidad de razonar, para llegar a constituir esta naturaleza

comun.
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Hablamos de una disposicién, por lo que el juicio de la cogitativa en su dimension
actual no puede ser la forma de la disposicion, sino sélo de su actualizacién. Mas bien,
dicho juicio debe ser conservado en la memoria para que éste sea estable. Pero,
ademas, lo conservado es un juicio de la cogitativa, y que se manifiesta como una
constante proxima a actualizarse rigidamente en mudltiples situaciones presentes, y
como la instancia psiquica cuya funciéon es alcanzar constantes empiricas es el
experimentum, la enfermedad psiquica es propiamente una indisposiciéon del
experimentum. El constituye la formalidad -hablando por reduccion- de la enfermedad

psiquica.

Para entender acabadamente esto, hay que decir que lo propio de la enfermedad
psiquica, es la indisposicion, la falta de razonabilidad, la generalizacion impropia, todos
atributos negativos, porque la enfermedad psiquica no es forma, sino falta de forma.
Méas la falta de forma es del experimentum, en cuanto que el gobierno de la razén se
lleva a cabo por el experimentum, por lo tanto a él atribuimos la formalidad de la
enfermedad psiquica. No a la memoria, ni a ninguna otra facultad o instancia psiquica

por si misma.

Pongamos un ejemplo para que se entienda mejor. Un sujeto es abandonado por su
madre, luego no confia en ninguna persona, por donde se ve que el recuerdo afectivo
es el abandono, el cual se generaliza impropiamente, porque se atribuye a personas
gue si le han dado muestras de ser confiable, al punto que él mismo pudiera creerlo
asi; de modo que, en este sujeto, la enfermedad psiquica consistiria en una
indisposicién, constituida por un juicio de nocividad respecto a la confianza y
consecuentemente una reaccion afectiva de rechazo a ella. La disposicion morbosa no
es en Ultima instancia respecto a su madre, en quien podria llegar a ser prudente no
confiar, sino a la misma confianza en las personas; la experiencia imprimié una
disposicidon en su apetito sensitivo en relacién a la confianza. La accién de confiar es

aprehendida bajo una naturaleza comun, a saber, como algo peligroso.

Una de las funciones del experimentum, en el orden de la eleccion, es preparar el juicio
de conveniencia de la razén para que la voluntad elija lo verdaderamente conveniente.
Asi, la enfermedad psiquica lo que hace es justamente, en su radio de accion, privar del

acceso a nuevas situaciones que retroalimenten el esquema perceptivo disposicional -
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el experimentum- del sujeto, frustrando la buena preparacion de la materia sobre la cual

luego la raz6n abstrae el juicio de conveniencia.

Ahora bien, una dificultad que se presenta, es que el experimentum se forma por
muchos recuerdos, mientras que ahora estamos diciendo que puede generarse una
disposiciéon cuya sede es el experimentum, pero causado por pocos 0 incluso un sélo

recuerdo.

En efecto, en el orden normal de formacion del experimentum, éste poco a poco va
madurando en la medida que adquiere ciertas nociones de una cosa de modo que, con
el paso del tiempo, mediante sucesivas aproximaciones al objeto, se va
retroalimentando y accediendo con ello a la realidad del objeto de una manera mas
perfecta. Es una exigencia de su naturaleza el que no pueda constituirse por un sélo

acto:

para que una cualidad sea causada en un sujeto pasivo es necesario que el principio activo
venza totalmente la resistencia que ofrezca el principio pasivo. Asi vemos que el fuego no
inflama subitamente al combustible, porque no puede vencer de inmediato su resistencia, sino
gue va poco a poco anulando las disposiciones contrarias para que, reduciéndolo totalmente, le
pueda imprimir su propia semejanza (...) en las potencias cognoscitivas, hay que tener en
cuenta un doble principio pasivo: uno, el mismo entendimiento posible; otro, el entendimiento
llamado por Aristételes pasivo, que es la razén particular, esto es, la potencia cogitativa con la
memoria y la imaginacion (...) en lo que se refiere a las potencias cognoscitivas inferiores, es
necesario que se repitan muchas veces los mismos actos para que algo se fije en la memoria.
De ahi que diga el Filésofo, en el libro De memoria et reminiscentia, que la meditacion afianza

la memoria.32

Pues bien, la diferencia es que en la enfermedad psiquica basta un sélo acto porque en
realidad ella es una privacion del experimentum. Y la razén puede encontrarse en que
el experimentum requiere actos sucesivos porque las resistencias de la potencia pasiva

son muchas. Pero esto esta en la linea de la perfeccion. Por lo cual, el producto al que

321 Ad hoc autem quod aliqgua qualitas causetur in passivo, oportet quod activum totaliter vincat
passivum. Unde videmus quod, quia ignis non potest statim vincere suum combustibile, non statim
inflammat ipsum, sed paulatim abiicit contrarias dispositiones, ut sic totaliter vincens ipsum,
similitudinem suam ipsi imprimat (...) In apprehensivis autem potentiis considerandum est quod duplex
est passivum, unum quidem ipse intellectus possibilis; aliud autem intellectus quem vocat Aristoteles
passivum, qui est ratio particularis, idest vis cogitativa cum memorativa et imaginativa (...) quantum ad
inferiores vires apprehensivas, necessarium est eosdem actus pluries reiterari, ut aliquid firmiter
memoriae imprimatur. Unde philosophus, in libro de memoria et reminiscentia, dicit quod meditatio
confirmat memoriam. (Summa Thoelogiae 1, g. 51, a. 3inc.)
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se llega luego de vencer todas esas resistencias es algo uno formalmente, pero
compuesto de muchos materialmente. En cambio la disposicion privativa es algo uno
que puede estar compuesto por uno solo, porque no es una perfeccién, sino una
imperfeccion que puede estar dada por un sélo recuerdo. Por esto es que la
enfermedad psiquica manifiesta rigidez, es estereotipada, previsible, etc. No considera
la riqueza de la realidad en sus diferencias y matices, los cuales, para llegar a ser
aprehendidos por la cogitativa y conservados por la memoria requieren de multitud de
actos de meditacion sobre la realidad, sino que en ella, por la fuerza de la impresion, la

sensibilidad puede quedar determinada por algo materialm

ente uno.

3.7.2 Especificaciones de la enfermedad psiquica

El P. Fuentes, ha dividido los problemas humanos, segin una clasificacion que

compartimos. El dice:
creo que es necesario dividir los problemas humanos en cinco categorias:

(1) la desarmonia moral entre la conducta del hombre y la regla moral (...) (2) las
perturbaciones existenciales que, a menudo, rematan en dramas afectivos; (3) las
perturbaciones de los sentidos internos y las disfunciones afectivas; (4) los trastornos psiquicos
més profundos que desvinculan a la persona respecto de la realidad; (5) las patologias

meramente fisicas.3%2

Analizando esta clasificacion, creemos es posible completarla con algunos comentarios.
La primera categoria corresponde a los problemas morales en sentido estricto; la
segunda y tercera categoria son los propiamente psicoldgicos; la cuarta se corresponde
con las enfermedades mentales psiquiatricas, las cuales son principalmente el género
de las psicosis; la quinta con las enfermedad corpéreas, objeto de la medicina. Ahora
bien, entre la cuarta y la quinta, vale decir, entre v.gr. las psicosis y las enfermedades
corpéreas no hay una diferencia esencial, sino s6lo de género a especie como
profundizaremos en el Gltimo capitulo. La segunda y la tercera categoria son objeto del

psicologo clinico y coinciden con la clasificacion que recientemente hemos planteado.

322 P, MiGUEL ANGEL FUENTES, «¢Puede hablarse de "piscologia catdlica"?», Revista de la Asociacion
Argentina de Psicologia Responsable “Ecce Homo”, | Sentidos Internos y Psicopatologia (2015), 45-
82.
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La segunda es atribuible al experimentum porque una perturbacion existencial no es
atribuible simplemente a la razén, pero tampoco se puede dar sin ella. En efecto, una
manera de explicar las perturbaciones existenciales es la siguiente: por la
generalizacion de los juicios sensibles va cristalizando una experiencia comun, a partir
de la cual se comienza a actuar de determinada manera. Este modo de actuar decimos
gue es una eleccién desordenada, pero cuyo primer origen esta en la sensibilidad. Por
€s0 no se da sin cierta disonancia en el sujeto y de manera problematica. Es un punto
medio entre el desorden psiquico y el vicio moral cuya eleccién es querida y justificada
racionalmente por el sujeto. En los llamados problemas existenciales, la conducta
desordenada no es plenamente justificada por la razén, porque no es la razén su punto
de partida, sino un experimentum desordenado, pero como la eleccion es preparada
por la materia sensible del experimentum, igualmente termina operando mal. Por los
actos, actia de la misma manera que un vicioso, pero no defiende ni justifica su modo
de proceder. Por eso, a momentos pareciera que opera irreflexivamente, como
obscurecido racionalmente de modo permanente. De manera que, bajo cierto aspecto,

sus elecciones tienen mas razén de pasivas y movidas que de activas y motoras.

Profundicemos mas en esta distincion. La enfermedad psicol6gica tiene como forma un
experimentum3?3, Pues bien, mientras mas experiencias sean las que constituyan a
este experimentum, mas intrinseco se vuelve a la persona el desorden, midiendo lo
intrinseco por su proximidad a la dimensién racional. Esto es asi porque va venciendo
mas resistencias y se va extendiendo a mas objetos, de modo que se establece una
relacion proporcional en la que a mayor niumero de objetos que se extienda, menor

ndmero de objetos quedan libres de la esfera de conflicto.

Es cierto que una memoria traumatica puede ser afectivamente mas intensa, y con
creces. Sin embargo, en la medida en que se restrinja su efecto al ambito de lo
traumatico, menos dispondra al sujeto a que termine juzgando las cosas segln su
razén de un modo habitual, porque aquello que lo arrastra es atribuido por el mismo
sujeto a algo externo. Por eso mismo es que mientras a mayor niumero de objetos se
extienda el desorden, mas la enfermedad psiquica dispone al vicio moral, porque su

juicio se posee al modo de una costumbre y esto amplia la materia para el juicio

323 Ya hemos esclarecido que se trata de la privacion de una forma, por lo que en adelante podemos
denominar con cierta libertad al experimentum como forma de la enfermedad psicoldgica.
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racional de un modo desordenado. De modo que, mientras a menos objetos se
extienda, la disposicion tendra mas razon de enfermedad y en cuanto a mas objetos se
extienda, menos el sujeto se experimentara arrastrado por otro, proviniendo mas la
disposicién de si mismo, lo cual es actuar intrinsecamente. Muy unido a lo anterior,
mientras a menos objetos se extienda, mas es posible atribuir el problema a la memoria
como agente, porque de extenderse a mas objetos es la misma cogitativa la que se va
configurando de un modo, por lo cual hablamos de una cierta costumbre. Por lo mismo,
absolutamente hablando, el que se extienda a mas objetos es peor, siendo
comparativamente mejor la razén de enfermedad porque dispone menos al vicio moral.
Aln asi, esto no quita que si la razén no consiente, seguimos hablando de enfermedad

psicoldgica, segun tendremos ocasion de profundizar.

Notemos algunas consecuencias de que el actuar sea més intrinseco. Una pasién que
nace de la costumbre -engendrada por muchas experiencias-, es mas inconsciente -0
desconocida- en cuanto que no se logra objetivar como desorden, ya que toda pasion
en la medida en que arrastra fuera del lugar connatural se reputa como ajena y lo que
nace de la costumbre se reputa como propio. Ademas, la pasion que nace de la
costumbre, mantiene su efecto nocivo en tanto que atrae la naturaleza fuera de su
orden, pero el sufrimiento que se experimenta no es objetivado por el sujeto como
surgiendo de dicha costumbre, por el mismo hecho de ser costumbre. Avanzando por
este camino, la costumbre puede engendrar una disposicidon en tal grado intrinseca,
gue no es criticada por el sujeto. Esto no quita que él pueda ver las consecuencias
nocivas que ella trae, pero no es capaz de atribuirla a un problema suyo. Lo que
estamos describiendo podria ser considerado dentro de lo que hoy en psicologia se
denomina egosinténico, por ser sinténico al yo, es decir, el yo no experimenta conflicto
consigo mismo. Pero a esto habria que agregar, que para que el sujeto termine en un
estado de egosintonia, debemos considerar también la disposicion de su dimension
racional, porque para que el sujeto no perciba el desorden en absoluto se deben vencer
las disposiciones sanas a nivel sensitivo, pero también las racionales, es decir, aquellos
habitos o disposiciones virtuosas que estan en el mismo ambito de su problema

psiquico.
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En relaciéon a esto, debemos notar que la disposicién no es sélo respecto a objetos
externos, sino que también conservamos a modo de disposicidn una estimacion

respecto a nosotros mismos como sujetos de la accion:

El experimentum no es so6lo de las cosas exteriores sino que, como uno Mismo es en cierto
sentido objeto de la memoria, aln sensitiva, como hemos visto, hay también una especie de
experimentum de si mismo. No se trata s6lo de la percepcién (sensible o intelectual) de si
mismo, ni tampoco del simple recuerdo de las propias acciones pasadas, sino del conjunto
orgénico de imagenes e intenciones -unidas a juicios intelectuales- que uno ha ido formando de
si mimo. Este experimentum sui, que los psicoanalistas han llamado «complejo del yo» (con
todos los equivocos que conlleva) y Rogers, «concepto de si mismo», depende de muchos
factores, y comienza a formarse sobre todo en la infancia, pues «lo que vimos en la nifiez lo
recordamos mas», e influye en modo decisivo sobre el desarrollo del caracter. Los recuerdos
de la nifiez hacen como de telon de fondo de nuestra experiencia, porque se conservan
fuertemente en la memoria, por ser los primeros, causando la admiracion del nifio. Esto se
debe a que cada uno obra de acuerdo a lo que cree que es. Asi como uno se ve, asi ve aquello
a lo que debe tender como su plenitud, y ademas tiene o no esperanza de alcanzarlo.3*

Esto mismo ha sido observado por Lamas:

La experiencia de la conducta humana es una de las formas primarias de experiencia. Lo es,
absolutamente, como se vera un poco mas abajo, como experiencia de la propia conducta, vale
decir, como conciencia de ella, lo cual implica, naturalmente, la conciencia o experiencia
interna del poder de gobierno sobre dicha conducta o, al contrario, de los limites de ese poder
frente a los obstaculos interiores y exteriores o la fuerza de las pasiones.3?°

Creemos conveniente hacer una distincion. Es cierto que analizado por la inteligencia,
el problema esta en el sujeto y no en la realidad, es decir, el fundamento esta en la
disposicion psicoldgica y no en la realidad ontolégica, de modo que es atribuible a la
subjetividad. No obstante, visto desde la sensibilidad del sujeto, el problema no esta en
el yo, o en la propia subjetividad, sino so6lo en algunos casos. Para decirlo con mas
claridad, la persona no suele dirigir el juicio sensible nocivo a si mismo, v.gr. "soy un
inGtil" o "no soy capaz". La mayor parte de las veces, los problemas son respecto a un
objeto que esta frente al sujeto. Sélo cuando se comienza a extender a mas
situaciones, llega un momento en que la persona empieza a dudar respecto de si

misma, juzgando, por ejemplo, que como persona, hablando en general, no es capaz o

324 MARTIN ECHAVARRIA, La Praxis de la Psicologia y sus niveles epistemoldgicos segiin Santo Tomas
de Aquino, 273.
325 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 191.
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que no es querible. Es aqui cuando decimos que el experimentum sui esta alterado. Y
esto obstaculiza mucho un proceso terapéutico, porque el experimentum que el sujeto
tiene respecto de si es, como antes vimos, el fundamento para juzgar todo lo demas, de
modo que impide grandemente el mantener algin aspecto sano conservado, en el
plano sensible. Entonces, el Unico recurso con que cuenta una persona cuyo
experimentum sui padece un desorden, es su razon. La dificultad es que aquello que
verdaderamente le conviene hacer para superar su problema, le parece conveniente
s6lo de un modo muy abstracto, de manera que si se intenta concretar el problema v.gr.
en una accion terapéutica que le ayude, la pasion envolvera el juicio y ya no le parecera
conveniente como le parecia en un principio, cuando la conveniencia soélo era vista de
modo general o abstracto. Aqui tiene mucha validez la maxima aristotélica tantas veces
repetida por santo Tomas: "Tal como es cada uno, asi le parece el fin"326, El «tal como
es cada uno» es el modo como cada cual esta concretado en el ser, una de cuyas
partes es la dimensién sensible. De acuerdo a eso, en la estimacion del fin influye
significativamente la sensibilidad. Y mientras a mayor nimero de objetos se extienda la
disposicién animica, méas se fortalecera el juicio sensible respecto a ese objeto y mas
dificultad existird para que el sujeto atribuya la indisposicion a un problema suyo,
porque, por ejemplo, si se experimenta temor, el sujeto se tendera a hacer uno con el

temor, limitando el margen de critica que la razén pueda hacer a dicha tendencia.

Finalmente el principio que explica dénde radica la diferencia, es que en el caso de una
disposicion acotada en su objeto, la disposicion se explica en mayor medida por el
recuerdo de un afecto, porque el juicio estable de la cogitativa se limita a rechazar o
buscar el efecto apetitivo que caus6 una experiencia intensa; mientras que si el objeto
se generaliza, mas se atribuye la disposicién al mismo experimentum; pudo haber
tenido su origen en un hecho traumatico, pero llegado a este punto, su juicio ya no se
debe tanto a buscar o evitar repetir ciertas experiencias, sino que se funda en la misma

experientia del sujeto.

A pesar de todas las distinciones que venimos desarrollando hay un aspecto comun:
tanto si el objeto se extiende a un mayor niumero de objetos como si es respecto a un

Unico objeto, pertenece a la dimensién animico sensible; por lo mismo, suele ser

326 Qualis unusquisque est, talis finis videtur ei. (Summa Theologiae 1, g. 83, a. 1 arg. 5)
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egodistdnica, salvo en algunos casos en que la disposicion se ha generalizado o la

razon se ha corrompido hasta cierto extremo.

Esta especificacion de la enfermedad psiquica, parece ser, de entre muchas posibles
clasificaciones, la mas verdadera y universal en su orden, porque responde a los
principios de la enfermedad psiquica, a saber, a las potencias del alma. En un caso
responde al experimentum como instancia que hace de agente en la mala disposicion, y
entonces lo atribuimos a la costumbre; y en otro responde a la memoria, en cuyo caso
el problema es més acotado. A su vez, los otros desordenes, también siguen la misma
I6gica porque son tomadas desde las facultades humanas -aunque el P. Fuentes no lo

haga explicito-, por lo que es un esquema completo de los desérdenes humanos.

3.8 El vencimiento de las disposiciones ordenadas

Para que ocurra la enfermedad psiquica se requiere, ademéas de lo ya dicho, otra
condicion de posibilidad. Nos referimos al vencimiento de las disposiciones ordenadas
de la sensibilidad. En efecto, en el enfermar psiquico ocurre el transito a las
disposiciones privativas. Ya hemos aclarado que estas disposiciones no son en primer
lugar corpdreas como en la pasién, sino animicas: son intenciones no sentidas de
nocividad o conveniencia. Ahora bien, para que ellas impriman en el sujeto una
disposicion que permanezca, debe vencer las resistencias que el sujeto interponga.
Supongamos que una persona es traicionada por un amigo. Si se da cuenta que luego
de esa traicion no por eso debiera dejar de confiar en todos sus amigos, entonces
espontdneamente recordara a sus amigos que han sido leales, las situaciones en que
si han correspondido su confianza, las razones que pudieron haber movido a su amigo
a traicionarlo y que en parte lo disculpan, su capacidad de enfrentar los obstaculos en
el pasado y salir airoso, la posibilidad de aprender lecciones a partir de los dolores, etc.
Realmente pueden ser muchas cosas las que, a modo de recuerdos o disposiciones
positivas, impiden que la disposicidn negativa permanezca porque ejercen una fuerza
contraria. Es la actividad cogitativa la que, por medio de la colattio, realiza una sintesis
de experiencias sobre la confianza, cuyo resultado final es un cierto experimentum
sobre la misma. De modo que la enfermedad psiquica sélo llega a constituirse como tal,
si en aquella sintesis prima(n) determinada(s) experiencia(s), por sobre las

disposiciones ordenadas del sujeto.
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En relacion con esto, es posible observar que algunas personas que han tenido una
vida muy traumatica, sorprendan por el nivel de sanidad psiquica que manifiestan,
sobre todo comparado con otras personas que con una vida con menos traumas
presentan un cuadro psicopatolégico mas complicado. La comparacion tiene infinidad
de matices y ciertamente es dificil, pero en todo caso no es el punto. Sino el hecho de
gue es comuUn que estas personas junto con la vida traumatica han tenido experiencias
de vinculos positivos o de logros significativos que los han llevado a conservar una
esfera libre de conflicto y que en virtud de ellas se explica su sanidad. En la contraparte
de este grupo de personas, hay otros que por el empobrecimiento de vinculos, de
identidad o de proyecciones futuras, entre otros factores protectores, ante eventos
vitales comunes y normales en la vida de cualquier individuo, se depriman, o presenten
sintomatologia psicologica que amerita atencion de un profesional. Lo importante es
situar el estatus de estas disposiciones en el mismo lugar que el de las disposiciones

privativas contrarias, a saber, en la sensibilidad, especificamente en el experimentum.

A modo de sintesis y para poner esquematicamente la dindmica de cédmo se genera

una enfermedad psicoldgica y como se perpetla su accion, queda asi:

1) Se juzga con la cogitativa una situacién como conveniente o nociva para el sujeto y
se reacciona con una pasién animal que lo impresiona, reaccion que pertenece al
apetito sensitivo. Esta impresion es el enfermar mismo que es un movimiento hacia la
enfermedad; es la causa agente de la disposicién. Recordemos que si no logra vencer
las disposiciones sanas, no se produce el enfermar porque las disposiciones privativas

no logran primar.

2) Si logra primar la experiencia -el juicio mas el afecto- morbosa, imprime una
semejanza suya -como el timbre en el papel- en la dimension animico-sensible,
especificamente en la cogitativa y el apetito sensitivo que se relacionan como la accién

y la pasion, semejanza que permanece a modo de disposicién.

3) En lo posterior, sucesivamente se actualiza esta disposicion a través de juicios
sensibles en el que, por medio de la collatio de la cogitativa que, descubriendo alguna
semejanza espontdnea con la experiencia original -asociacion realizada por la

memoria-, extiende el contenido de ese juicio impropiamente a otras situaciones
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semejantes. V.gr. el dia que tuve el accidente automolistico estaba lloviendo; hoy esta

lloviendo por lo que siento que no debo salir a dar un paseo3?’.

Digamoslo asi. La pasién psiquica, cuando es intensa, vence las disposiciones sanas
de la dimensién animico-sensible. Esta pasion, da origen a una cualidad, que, a su vez,
en lo sucesivo se actualiza por medio de pasiones psiquicas. La disposicion opera a
modo de experimentum, es decir, como esquema perceptivo cristalizado cuya funcion

es ser, por asi decirlo, filtro interpretativo de las nuevas experiencias.

3.9 Imaginacion y enfermedad psiquica

La imaginacién no es una causa per se de la enfermedad psiquica, porque su contenido
no esté provisto de intenciones no sentidas. Lo que ocurre en el proceso de formacién
de laimagen es de acuerdo a la descripcion del Aquinate, lo siguiente:

El movimiento que causa el sensible imprime en la imaginacién como una cierta figura sensible,

gue permanece al cesar la sensacion, de modo parecido a como aquellos que estampan el
sello con el anillo imprimen cierta figura en la cera, que permanece al retirar el sello o anillo328

Por esta razon, el producto de la imaginacién se dice que no mueve per se, porque "lo
estrictamente imaginable carece de emotividad; la imaginacion es especulativa,
contemplativa. Si a veces parece desencadenar procesos afectivo-motores es por
interferencias de imagenes de otras facultades, sobre todo de la cogitativa"3?°. EI mismo
Aristoteles asi lo dice:

Cuando pensamos que algo es terrible o temible, en seguida nos sentimos impresionados, lo

mismo acontece si inspira valor. Pero si s6lo lo representamos en la fantasia, nos encontramos

lo mismo que si contemplaramos en un cuadro lo terrible o lo que da valor.33°

Ahora bien, la imaginacién es importante para la enfermedad psiquica, en cuanto que
tanto la cogitativa como la memoria no pueden ejercer sus funciones sin un acto de

imaginacién concomitante. Ella es como su materia: "Asi como en una misma cosa

327 Este juicio también puede ser realizado por la razén, pero no es este el caso, sino el simple juicio
de nocividad sustentado en la aprehensién de las circunstancias concretas y particulares.

328 Motus qui fit a sensibili in sensum, imprimit in phantasia quasi quamdam figuram sensibilem, quae
manet sensibili abeunte, ad modum, quo illi qui sigillant cum annulis imprimunt figuram quamdam in
cera, quae remanet etiam sigillo vel annulo remoto. (Sentencia De sensu, tr. 2 |. 3 n. 2) Ed. Spiazzi,
Romae-Marietti, 1949, n. 328, citado en VicTorINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 36.

329 \/IcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 54.

330 ARISTOTELES, De Anima lll, 427b20-25.
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cada sentido externo aprehende una formalidad especifica, asi en una misma imagen o
fantasma los sentidos internos y el entendimiento captan cada uno su formalidad"332,
Pero sumergida, como lo esta, en un 6rgano corporal, esta condicionada a estimulos
biolégicos que hacen que muchas veces se despierten imagenes de un modo
completamente espontaneo e involuntario:
Cualquier imagen, motora 0 no, puede reaparecer en la conciencia sin ser conscientemente
llamada obedeciendo a estimulos psicobiolégicos conforme a las leyes de asociacion

espontanea, sin control de la razén. En ciencia moral se llama "motus primo-primi" a los reflejos

consiguientes.332

Esto hace que la imaginacion pueda desordenarse, desbordadndose de tal modo que, en
tanto materia, ejerza un influjo nocivo sobre la memoria y la cogitativa. Tanto es asi,
gue un hombre sometido constantemente a imagenes nocivas, en tanto materia del
juicio sensible, puede ser empujado por ellas a juzgar las cosas de acuerdo a lo que las
imagenes le proponen. Porque si bien un cuadro de una imagen temible no despierta
necesariamente temor, sometida la persona a constantes imagenes de ese tipo, puede
influir indirectamente en el juicio porque hace tal contenido mas disponible y préximo
gue otros, de modo que termine reaccionando con temor. Por esta via puede indisponer

su sensibilidad, adquiriendo una enfermedad psiquica.

Ademas, sucede que la imaginacion es la primera facultad que satisface una condicién
de posibilidad de la enfermedad psiquica, a saber, el falseamiento de la realidad por la
independencia que tiene respecto a ella. A este propésito es que afirma Victorino

Rodriguez:

su ejercicio tiene sus peligros en los que suele caer frecuentemente. Por eso tiene mala fama.
Este riesgo le viene principalmente de su independencia del mundo real y de la superficialidad
de su objeto. Sus aterrizajes facilmente obedecen al viento de la pasion y demés
predisposiciones subjetivas®3?

A esto también se refiere Lamas cuando afirma:

El momento pasivo del sujeto no es lo que caracteriza formalmente su subjetividad; ésta, por el
contrario, es acto. Mediante el acto la afecciénsensible adquiere la formalidad de signo, el cual
es, para el hombre, el primer peldafio del trascender. La intencionalidad en el hombre, pues, es

331 \V/iIcTORINO RODRIGUEZ, Los Sentidos Internos, 63.
332 1pid., 38.
333 |pid., 71.
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la superacién del caracter reiforme de la subjetividad; ella, radicalmente,consiste en la

significacion, cuya forma mas elemental es la imagen sensible.334

La superficialidad de su objeto, permite que ocurran engafos. Aristoteles nos da un
ejemplo de cdmo ocurren las confusiones a nivel sensible: "que la hiel es amarga y
amarilla, pues ninguno de los sentidos dice que estas dos cosas son una sola. De ahi
nacen los engafios; si algo es amarillo, piensa que es hiel"®®, El engafio de la
imaginacion es condicion de posibilidad de la enfermedad psiquica. En efecto, para que
una persona que experimentd un temor intenso ante un ratén, luego no quiera tocar
nada peludo, debe en algin punto confudir una accidentalidad sensible con la causa
propia de su temor -el raton o tal ratén-. Sin esta confusion de accidentes, no hay
generalizacion impropia y con ello tampoco enfermedad psiquica. Con esto no
gueremos decir que los problemas psiquicos sean formalmente de este tipo, sino que
esto sélo es como una condicion material. Es claro que el problema no surge en
primera instancia de esta confusién, sino que ella es explicada por el temor que es
respecto a un sensible per accidens, pero la independencia del objeto de la fantasia
con respecto a la realidad es necesaria para que se de el engafio en el ser humano, y
es en este engafo en el que se apoya la enfermedad psiquica para existir. Por eso,
suele advertirse que las pasiones en que se manifiesta la enfermedad psiquica, son

«juegos de la imaginacion.

En la imaginacion encontramos uno de los fundamentos materiales que permite la
enfermedad psiquica, pero formalmente la confusién de accidentes nace de la
aprehension y apetito sensitivo; mediante la disposicion de ellos se discrimina la indole
e intensidad de las confusiones.

De este modo, en los sentidos inferiores a la fantasia como son los sentidos externos y
el sensorio comun se da la recepcién de una forma conforme al mundo real, pero en el
fantasma comienza una progresiva independencia de él que va en asenso hasta llegar
a la cogitativa, facultad cuya autonomia respecto a lo real hace que se pueda incluso
juzgar como bueno algo completamente nocivo. Asi, como raiz y en cuanto materia
alimentadora del juicio sensible, la imaginacion debe ser objeto de consideracion por

parte de quien estudie la enfermedad psiquica.

334 Fgix LAMAS, La experiencia juridica, 80.
335 ARISTOTELES, De Anima lll, 425b.
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Con todo esto, vemos que estamos situados con claridad en el ambito sensible y no
nos hemos movido de ahi para explicar la naturaleza de la enfermedad psiquica.
Previamente, la hemos distinguido de la enfermedad corporea que dice relacion con la
dimension corpdrea, por lo que es necesario ahora distinguirla de la dimension moral,

afirmando al mismo tiempo la intrinseca ordenacién a dicho &mbito.

4. Enfermedad psiquicay dimension moral

Relacionar la enfermedad psiquica con la dimension moral es vincularla con su limite
superior. Si deciamos que los principios de la enfermedad deben ser tomados desde
las potencias del alma, este limite esta ahi donde se dividen las potencias racionales de

las sensibles.

Ademas, puesto que hablamos de la psicologia clinica, estamos en un ambito préctico.
Por lo tanto, la disciplina que serd nuestra interlocutora en este lugar serd la ética,
porque ella se aboca a estudiar los actos humanos en orden al fin dltimo. En efecto, su
fin es lograr la felicidad, haciendo para ello multitud de consideraciones acerca de en

gué consiste y de lo necesario para lograrla.

Santo Tomas hace multiples referencias a la enfermedad psiquica, situdndola en
relacion al ambito moral, bajo los términos, aegritudo animalis, infirmitas o
morbositas3®. No cabe duda de la importancia que tiene la relacion de las
enfermedades psicoldgicas con la dimensién superior del hombre, toda vez que éstas
ademas constituyen un obstaculo para la operacion racional. Mas, se nos planteara
seriamente la dificultad de poder distinguir la enfermedad psiquica del vicio, en el
sentido de si no es la enfermedad psiquica en realidad un habito operativo malo. La
pregunta capital respecto a este punto esta en averiguar si la enfermedad psiquica,
estando constituida por una pasién psiquica, la cual tiene formalmente su origen en el
apetito sensitivo, y pudiendo ser el apetito sensitivo sujeto de virtud y vicio, ¢ no sera la
misma enfermedad psicol6gica reductible al género de la viciosidad? Razones para

pensar esto hay varias. Veamos algunas.

336 La cuestion 77 articulo 3 de la I-ll, es quizas el lugar en que mas explicitamente se refiere santo
Tomas a este tema, por lo cual serd nuestra principal referencia, aunque, ademés de éste, es claro
gue existen multitud de lugares que consultaremos para ir esclareciendo este tema.
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En primer lugar, no cualquier pasion es manifestativa de la enfermedad psiquica, sino
aguella que arrastra fuera del orden de la naturaleza del sujeto, y no en el sentido que
lo hacen aquellas pasiones que son contrarias al movimiento segun la especie, como la
tristeza o el temor. Estas, por si mismas, no pueden ser llamadas enfermedades,
porque nadie diria que una tristeza justa como la que se siente por la pérdida de un ser
guerido sea una expresion morbosa. Por tanto, no basta decir simplemente «pasion»,
sino que hay que agregar pasion «desordenada». Ahora, en el animal el bien de la
naturaleza se conserva por el apetito animal, de manera que cuando se ve privado del
orden debido, es esta tendencia proveniente de su naturaleza la que se ve alterada,
porque no hay una instancia rectora superior a ella. En el hombre, para que ocurra,
debe contradecir el orden de la razén que es la facultad rectora y en la cual se
encuentra su bien, precisamente porque su haturaleza es racional. Por eso santo
Tomas afirma:

asi como las partes del cuerpo se dicen desordenadas cuando no siguen el orden de la

naturaleza, asi también se dicen desordenadas las partes del alma cuando no se someten al

orden de la razén; pues la razén es la fuerza rectora de las partes del alma.337

¢No serd entonces que si el desorden que nombra esta referido a la razén, es la

enfermedad psicoldgica un defecto reductible a la razén?

En segundo lugar, una pasién que tiene lugar fuera del orden de la razdén sera
comprendida de algin modo, o como incontinencia -utilizada en sentido amplio-,
cuando el principio es el apetito sensitivo, 0 como vicio, cuando el principio es la
voluntad, como se puede ver en el tratado de los vicios de la Suma Teol6gica®3. Pero
tanto la operacion del incontinente como del vicioso, aunque de modos distintos, es
voluntaria. Por lo cual, cabe pensar que la enfermedad psiquica es ella misma una

realidad moral.

Ademas, es necesario vincular el movimiento del apetito sensitivo con el mandato de la
razon, porque esta naturalmente hecho para obedecerlo como ensefia santo Tomas32°.

Por lo mismo es que se afirma que la templanza y la fortaleza moderan los apetitos

337 Sicut autem partes corporis dicuntur esse inordinatae, quando non sequuntur ordinem naturae; ita
et partes animae dicuntur inordinatae, quando non subduntur ordini rationis, ratio enim est vis regitiva
partium animae. (Summa Theologiae I-Il, g. 77, a. 3inc.)

338 Cfr. Summa Theologiae I-Il, . 71-89.

339 Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 56 a. 4.

181



Universitat
Abat Oliba CEU

concupiscible e irascible, respectivamente, siendo ademas estos mismos apetitos, los
sujetos de los vicios contrarios a estas virtudes. De modo que cualquier desorden en el

apetito sensitivo, debe ser reductible a la razon.

El P. Miguel Angel Fuentes, plantea muy bien la pregunta que en el fondo debemos
responder si queremos distinguir adecuadamente la enfermedad psicoldgica del ambito

moral:

(...) la cuestion nodal de toda nuestra argumentacion, a saber, la dificultad de conjugar un
concepto que niega la libertad (la esclavitud) con el acto al que viene aplicada, el obrar
humano, el cual, como el Aquinate sefiala vehementemente al inicio de la Prima Secundae, es
humano precisamente en cuanto libre, es decir, en cuanto el sujeto que lo realiza es duefio de
él. La dificultad no carece de espinas. En efecto, si el estado de pecado es un estado de
esclavitud, ¢cémo se salva la voluntariedad del pecado? Y aln mas, ¢cémo se aplican al obrar
libre del hombre los conceptos de instrumentalidad, de ser movido y especialmente el de obrar
contra la voluntad?34°

Responder a estas cuestiones nos ayudara sin duda a profundizar en el concepto de

enfermedad psiquica.

4.1 Enfermedad psiquica y dimensiéon moral desde una perspectiva fenomenoldgica

Para estudiar la relacién entre la enfermedad psiquica y la dimension moral,
comencemos analizando algunas situaciones. En primer lugar, Pérez nos sitla en el

caso de la adiccidon y es muy sugerente al respecto:

Es justo, por lo tanto, que el sujeto se considere "enfermo": enfrenta una situacion que vive
como pérdida de su control voluntario y experimenta una serie de sintomas que atribuye,
correctamente, a los efectos de la sustancia (aunque en realidada haya pasado mucho tiempo
sin consumirla). Incluso es posible que en alguna parte, por ejemplo, en un consultorio, le
hayan dicho que se trata de una "enfermedad".

Sin embargo, su ambiente familiar inmediato (por ejemplo, su mujer, o sus hijos) tiene una
opinion distinta. En la medida que han visto que ha pasado largo tiempo sin que el sujeto haya
consumido nada, opinan (correctamente) que el sujeto tiene un control voluntario del consumo.
Son capaces de recordar miltiples situaciones de riesgo (aquella fiesta, el Ultimo asado, la
reciente visita de unos primos) en que existio la sustancia (hablemos del alcohol, pero es lo

340 p. MicUEL ANGEL FUENTES, El sefiorio historico del pecado en el comentario de santo Tomas de
Aquino al «Corpus Pauinum» (Roma: Pontificia univeristas Lateranensis, 1992), 166.
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mismo con el tabaco o la cocaina) a disposicién del sujeto, en que se estuvo consumiendo en
su presencia, y "no pas6 nada". Con esto se forman la idea de que es cuestion de "voluntad"”, o
mejor, de "mala voluntad" de parte del sujeto. Bebe (o0 fuma, o consume) simplemente porque
quiere hacerlo, sin que pareciera importante lo que opine su familia ni las mudltiples
consecuencias que le trae. Es sin duda un "vicio".

No es raro que se presente esta dicotomia ante el clinico, del que se espera que actie como
un arbitro y decida si acaso se trata de un "vicio" o de una "enfermedad".34!

Es precisa la descripcion, pero puede ser completada. Analicemos distintas situaciones.
Si estamos frente a un problema biolégico, lo disculpamos totalmente y sin dudar. Por
ejemplo, por un desmayo un hombre tiene un accidente en auto y a consecuencia de
ello mueren personas. Facilmente entendemos que no hay culpabilidad porque no
compromete la mente. Entendemos, asi, que no es posible un acto culpable si la mente

no participa, de modo que lo que no esta dotado de mente no puede ser culpable.

Otro caso: una persona con un retraso mental severo encuentra un arma y dispara
contra otro hombre. Todos entendemos que no hay culpa en ese acto por parte del que
dispara, pero al menos si surgen algunas preguntas: si la persona que tiene un retraso
mental decimos que padece una enfermedad mental y precisamente deciamos que
debia haber mente para que existiera culpa, ¢de qué depende la culpabilidad o la
responsabilidad? ¢ de la voluntariedad? Pero, ¢ acaso la persona que tiene un retraso y
gue dispara, no queria hacerlo? ¢y la voluntad no se define por un querer? Pues bien, a
estas preguntas podemos salir al paso con poca dificultad, en la medida en que
captamos que no so6lo es necesario poseer una mente o razén, sino que es
imprescindible poder usarla y que quien padece un retraso mental esta impedido de
hacerlo. Por tanto, su querer no es racional en la medida que no es capaz de captar

propiamente el mal moral y su acto proviene mas de un afecto que de otra cosa.

Ahora bien, pongamos un tercer caso: un hombre decide terminar con su novia
convencido de que no es la mujer que quiere para su vida, pero cuando va a hacerlo no
se siente capaz y ya van tres meses que permanece en esa situacion. ¢Hay culpa en
su proceder? Posee uso de razén y esta convencido de lo que tiene que hacer. En este
caso si que nos encontramos frente a un tema que separa opiniones. Aunque, quizas

no tanto pensandolo en abstracto, porque no es dificil pensar que si realmente es

341 JuaN PEREZ. «¢ Vicio o enfermedad? La falsa dicotomia de la adiccion a sustancias». Revista GPU
4, n° 4 (2008): 467-473.
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incapaz, es como quien tiene voluntad pero no puede usarla. Pero, entonces se suele
preguntar ¢cual es este limite? Por lo demds, es la misma pregunta que podemos
hacernos en el hombre que consume drogas y que su familia tiene la impresion de que

tiene el control de si mismo.
Demos un rodeo para responder esta pregunta.

En abstracto el problema esta en que las emociones nublan la razén y por ese motivo
no se puede hacer uso de ella ni de la voluntad. En el ejemplo, no se atreve a terminar

con su novia porque el temor lo supera.

Tenemos entonces nuevamente nuestra observacion capital, es decir, que la persona
experimenta una emocién que no nace de una consideracion racional, como cuando
alguien queriendo exponer en publico siente vergiienza y siente deseos de huir. En
estos casos, el sujeto se ve empujado en una direccion distinta a lo que conviene a su
naturaleza; por esto decimos que en la enfermedad psiquica se padece; se padece una

emocién intensa fuera del orden de lo que quiere voluntariamente.

Esta experiencia, aunque no siempre en los términos que aqui se proponen, es
conocida por todos los psicologos. Denominémosla conflicto psiquico, porque en ésto y
no en otra cosa consiste la esencia de lo que dia a dia se observa en la consulta de un
psicologo vy, por lo demas, contra lo que lucha todo hombre. Ahondemos un poco mas

en la naturaleza de este conflicto342.

Los seres humanos tenemos entendimiento con el cual juzgamos racionalmente las
cosas; tenemos apetito sensitivo, cuyo acto son las emociones (pasiones) que nos
indican una tendencia a la accion; y tenemos finalmente voluntad que es una facultad
gue se encuentra como "en medio" del entendimiento y las emociones®*3. En efecto, dia
a dia nos encontramos en situaciones en las que tenemos que decidir si actuamos
siguiendo lo que consideramos con la razén o a lo que nos inclinan las emociones.
Llegamos una tarde enojados por una situacion del trabajo y nos habiamos

comprometido con nuestro hijo a jugar tenis, podemos con la voluntad decidir seguir

342 En relacién a esto, cfr. Klaus DRosTE. La palabra del padre en el orden natural humano para la
contemplacién del ser personal, 508-516; JacinTo CHoza. Conciencia y afectividad. Cap. Il
(Pamplona: EUNSA, 1978).

343 Cfr. Summa Theologiae II-1l, g. 155, a. 3 ad 2; "de la realidad de la libertad surge el conflicto; puede
haber conflictos afectivos porque se puede elegir. La eleccion, que es lo voluntario libre es lo que
posibilita los conflictos afectivos." (JacinTo CHozA. Conciencia y afectividad, 200).
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nuestro sentimiento 0 nuestra razén. Se presenta asi un dilema que en el pensamiento
clasico a lo largo de siglos ha cristalizado en cuatro categorias morales que ayudan
mucho a entender la encrucijada interior del sujeto. Veamos las primeras dos
categorias sirviéndonos del ejemplo para su explicacion: la continencia y la virtud. En
primer lugar, el conflicto es ante todo, una oportunidad para hacernos virtuosos. En
efecto, si actuamos de acuerdo a lo que nuestra razén considera correcto, y vamos a
jugar tenis a pesar de todo, como sobrellevando la emocién padecida, estamos siendo
continentes, en el sentido que actuamos conteniendo ese afecto. Aunque esto al
comienzo es dificil, siendo un trabajo arduo vy triste, el continente termina contento,
razén por la cual la continencia es camino hacia la virtud. Y esto por tres efectos
propios de la continencia: en primer lugar, la razén se esclarece en su consideracion,
viendo cada vez con mas claridad la accion buena y conveniente; la voluntad se
fortalece porque se determina con mas intensidad en su amor; y el afecto se equilibra
sin anularse, de modo que cada vez secunda mas facilmente lo que la razén quiere.
Cuando se alcanza una unidad entre razén, voluntad y afecto, estamos frente a la
virtud®*. En ella actuamos de manera pronta, facil y deleitable3*®. Pronta porque el
virtuoso es agil y no demora en su obra; facil porque no son muchos los obstaculos que
debe superar debido al orden interior que experimenta; y ademas su obra es deleitable
porque estd connaturalizado con su querer y en esto consiste lo deleitable: en una

operacion connatural no impedida34.

Tratemos ahora las otras dos categorias, a decir, la incontinencia y el vicio. Si decido
seguir el cansancio entendiendo que lo correcto era ir a jugar tenis, entonces actlio
incontinentemente3*’ -usado el término en sentido amplio-, en cuanto que no logro
contener el afecto por el que me siento arrastrado y mas bien soy vencido por él. Esto
nos puede ocurrir con la rabia, el deseo, la vergiienza, el placer, la compasion, la
desesperacion o cualquier otro afecto. Esta decision tendra las mismas tres
consecuencias que en la continencia, pero ahora en sentido inverso: en primer lugar el
afecto crece y se independiza respecto del querer voluntario, adquiriendo cada vez
niveles mas altos de autonomia; en segundo lugar, la voluntad se debilita haciéndose

cada vez mas débil e incapaz; y, por ultimo, la razén se nubla, de modo que, decidiendo

344 Cfr. Summa Theologiae, I-1l, g. 58, a. 3 ad. 2

345 Cfr. Summa Theologiae II-1l, g. 23, a. 2in c.
346 Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 31, a. 1, ad. 2
347 Cfr. Summa Theologiae II-1l, g. 156
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asi, progresivamente nos va a costar mas ver las razones por las que debimos actuar
de modo diferente, razones que en un primer momento veiamos con claridad. Por lo
tanto, iran desapareciendo nuestras convicciones y mas bien éstas comenzaran a
transformarse en un medio para justificar nuestros afectos. Es el camino para llegar al
vicio, porque asi como la continencia es un camino hacia la virtud, la incontinencia es
un camino al vicio®#. Por Ultimo, en el vicio, los afectos siguen a una razén mala. Por
ejemplo, la persona se encuentra convencida de que robar, mentir, engafiar, sobresalir
desordenadamente, satisfacer el placer ante todo, es lo conveniente; entonces justifica
su accién, de modo que no es ya la razén vencida por el afecto, sino la razén la que,
gueriendo, actia mal, aunque no por el mal mismo, sino por un bien superfluo unido a
ese mal. Signo del vicio es la justificacion consciente y positiva del propio actuar, siendo
en realidad, una justificacion del afecto al que el sujeto se rindi6 y adhirid

voluntariamente.

Importante es caer en la cuenta que la unidad entre las dos esferas del ser humano -
racionalidad y sensibilidad-, que se da en la virtud es respecto a una razén buena. Por
el contrario quien sigue una razoén torcida es vicioso, como el ladron que justifica
racionalmente su acto o el hombre que golpea a su mujer y defiende su modo de
proceder. El vicioso experimenta cierta unidad y por lo tanto una cierta paz, pero muy
aparente, fragil y circunscrita a la razon viciosa, porque en otros aspectos padece

hondos sufrimientos.

Las cuatro categorias que hemos analizado pueden ayudarnos a comprender mejor la
naturaleza de la enfermedad psicologica. En primer lugar, debemos decir que en el
vicioso, el principio que prima para explicar su proceder no es el afecto, sino mas bien
la razoén, porque incluso, quitado el afecto, permanecerian los actos3#°. Lo que es claro,
entonces, es que en el vicio el problema esta en primer lugar en la voluntad mala, por la
gue se mueve intrinsecamente o en razén de si misma hacia su fin y no como

arrastrada®®, y por ello es que el vicio se distingue de la enfermedad psiquica.

348 "E| paso de la incontinencia a la continencia es el mas dificil. Si el hombre cede a la incontinencia,
adquirird el vicio por la repeticion de actos y caera en el submundo de la intemperancia. Pero si logra
mantenerse en la continencia, con mayor facilidad engendrara la virtud de la templanza, de manera
gue ya no habréa lucha pues no habrd movimiento sensible desordenado. El bien de la razén se habra
extendido hasta la dimension sensible debido a la perfeccion de la virtud." (KLaus DROSTE, «La palabra
del padre en el orden natural humano para la contemplacion del ser personal», 516)

349 Cfr. Summa Theologiae, g. 156, a. 3 ad. 3

350 Cfr. Summa Theologiae I-Il, . 74 a. 1.
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Hemos insistido que en los trastornos psicologicos, se experimenta una emocion
independiente de la propia razén del sujeto. Pero, ¢como se distinguen los trastornos
psicolégicos de la incontinencia, en la cual, segun veiamos, la persona también se ve
arrastrada en una direccién contraria a su razon? Consideramos, en el hecho de que la
incontinencia es, por definicién, un desorden contra la razén, pero de algin modo
también con ella®®!. En otras palabras, es un defecto de la razén misma y por esto
decimos que la incontinencia es un desorden moral. En efecto, existe un tipo de
situaciones en la que una persona entiende que esta mal obrar de determinada manera
y, aun asi, haciendo abstraccién, en parte voluntariamente, del mal que implicara esa
decision, decide igualmente de ese modo, y a tal cosa denominamos incontinencia,

porque, en parte voluntariamente, no se contiene ese afecto.

En cambio, en la enfermedad psicolégica mas bien consideramos otro aspecto de las
cosas. Hay un desorden, es evidente, pero el cual no es puesto por el sujeto, requisito
necesario para calificar algo de voluntario, y en lo voluntario esta el orden moral. Por
eso decimos que el sujeto padece y es arrastrado hacia otra cosa, de manera que
considerada en si misma la enfermedad psiquica no es una inclinaciéon voluntaria,
aunque si se considera el acto en su totalidad en el cual se inserta esta tendencia,
puede ser voluntario, como no serlo. Cuando decimos enfermedad, queremos significar
aquello en virtud de lo cual la persona se encuentra a si misma de un modo estable
experimentando temor, deseo, tristeza o ira. Puede ser, en el ejemplo anterior de
incontinencia, que este papa no fue a jugar tenis porque hace un afio fallecié su
hermano y desde ese momento que se siente desganado y desmotivado. Si decimos
por esto, que tiene un duelo patolégico no resuelto, es decir, una tristeza por la muerte
de su hermano que no ha podido superar y que ya excede lo normal esperable para un
duelo, lo que queremos significar con eso es que de algin modo esto es un principio
que explica de donde le viene la tendencia al enojo o la frustracién y que lo hace
experimentarse a si mismo de ese modo; pero no es un principio que explica por qué
termind actuando de tal o cual manera, para eso tenemos que poner la voluntad y sélo
guedan exceptuados los casos extremos en que la voluntad se anula. De manera que

la enfermedad psicolégica no es per se moral, aunque influye en dicha dimensién.

351 Cfr. Summa Theologiae, g. 156 a. 1 in c.
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En sintesis, es comun distinguir el vicio de la enfermedad psicoldgica, diciendo que el
primero es voluntario y la segunda no. De acuerdo a esto, hay que decir que en el vicio
hay culpa. Pero decir que en la enfermedad psicolégica no hay culpa, no es tan facil
porque vemos que muchas veces una persona que padece una enfermedad psicoldgica
realiza actos que dicen relacion con el ambito de su enfermedad, pero que pudo haber
evitado con la voluntad; mas aun, que de hecho a veces evita. Por lo tanto, se hace
dificil distinguirla de la incontinencia. Volvemos a la pregunta que naturalmente se
plantea acerca del limite entre lo moral y lo psicopatolégico. Sin embargo, la solucién a
este problema no est4 en encontrar el limite entre incontinencia y patologia como suele
intentar hacerse, porque muchas veces hay actos de incontinencia, en tanto que algo
de libertad se conservaba como para haberlo hecho de otro modo y esto en nada quita
gue ese acto pueda estar motivado por un desorden de la sensibilidad. Por lo cual,
incontinencia y enfermedad psiquica son realidades que pueden ocurrir
simultdneamente en un mismo acto. La enfermedad psicoldgica, hace referencia al
desorden mismo de las emociones sin considerar si pudo ser evitado por la voluntad o
no. De manera que la enfermedad psicolégica puede no ser un acto de incontinencia si
es que la emocién llega a obstaculizar completamente el acto de la razén, siendo en
ese caso la enfermedad psicolégica la que explica totalmente tal acto; y puede pasar
también, que materialmente ese mismo acto, en cuanto la libertad se conserva en
alguna medida, en esa misma medida, ser un acto incontinente, en cuyo caso, es al
mismo tiempo un problema moral y una enfermedad psicolégica, segin se considere la
voluntad o se haga abstraccién de ella, considerando el otro principio de la accion: la

emocion.

Toca ahora que tratemos el tema de la enfermedad psicoldgica de manera sistematica

a partir de los principios, al igual como lo hicimos respecto a la enfermedad corpoérea.

4.2 Enfermedad psiquica y enfermedad moral

La primera pregunta que cabria hacerse, es si el término enfermedad es aplicable al
orden moral. La respuesta puede presentar cierta dificultad si tomamos en cuenta lo
siguiente. Toda enfermedad requiere que participe el cuerpo y que el sujeto se
experimente como siendo arrastrado en una direccion contraria a su naturaleza. Por

este motivo, la enfermedad corpérea realiza evidentemente el concepto de enfermedad
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en cuanto que la naturaleza de la accién padecida es corp6rea. Por su parte, en la
enfermedad psiquica también existe una pasién, pero como causa material de la
disposicidon en que ella consiste; la causa agente es animica y la disposicion también,
pero como es en aquella parte del alma que se vale de 6rgano corporal, en virtud de
ello decimos que padece y que se siente arrastrada por la transmutacion corporal, es
decir, corporalmente. Ahora bien, en la dimensiéon moral encontramos vicios, tales como
la intemperancia y la cobardia cuyo sujeto es el apetito sensitivo: "tiene también en
nosotros el apetito sensitivo cierta excelencia sobre los animales; esto es: que le es
natural obedecer a la razén. Y en este sentido puede ser principio de actos
voluntarios"®2, Pero mas dificil se vuelve esta cuestion, si consideramos que la
disposicién no es s6lo de la razén, sino que inhiere en los mismos apetitos, como

explica santo Tomas a proposito de la virtud:

el acto que procede de una potencia, en cuanto que es movida por otra, no puede ser perfecto
si no estan ambas potencias bien dispuestas para el acto, como el acto del artifice no puede
resultar perfecto si no estan bien dispuestos para la obra tanto el artifice como el instrumento
de que se sirve. Por consiguiente, en las obras en que intervienen el apetito irascible y el
apetito concupiscible, en cuanto son movidas por la razén, es necesario que exista algin habito
perfectivo que disponga a bien obrar no sélo en la razdn, sino también en los apetitos irascible
y concupiscible.3%3

Ahora bien, la cuestién se resuelve a nuestro juicio, en que al vicio moral es esencial la
libertad; mientras que en la enfermedad psiquica existe mas bien un "ser movido". Y la
enfermedad es una conjunciéon de ambos elementos: ser movido y padecer. Si falta uno
de estos elementos, entonces no podemos hablar de enfermedad en sentido propio. No
obstante, ambos términos se exigen mutuamente, porque el ser humano no podria ser
movido por algo de él mismo que a la vez experimente como "algo distinto" si no
constara de partes cuantitativas. En este punto se contradistingue de un ser inmaterial:

una forma pura que se posee completamente a si misma, porque es duefia de su acto y

352 Et per hunc modum etiam appetitus sensitivus in nobis prae aliis animalibus habet quandam
excellentiam, scilicet quod natus est obedire rationi. Et quantum ad hoc, potest esse principium actus
voluntarii. (Summa Theologiae I-Il, q. 74, a. 3 ad 1)

353 Actus enim qui progreditur ab una potentia secundum quod est ab alia mota, non potest esse
perfectus, nisi utraque potentia sit bene disposita ad actum, sicut actus artificis non potest esse
congruus, nisi et artifex sit bene dispositus ad agendum, et etiam ipsum instrumentum. In his igitur
circa quae operatur irascibilis et concupiscibilis secundum quod sunt a ratione motae, necesse est ut
aliquis habitus perficiens ad bene agendum sit non solum in ratione, sed etiam in irascibili et
concupiscibili. (Summa Theologiae I-Il, g. 56, a. 4 in c.)
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no le adviene un principio diverso que su entendimiento y voluntad. Es una
consecuencia natural de ser una sustancia inmaterial simple. En nosotros, la
complejidad adviene por la unién de un entendimiento a una materia. Por esta razon, el
ser arrastrado, tanto en la enfermedad corpdrea como en la psiquica, no podria ocurrir
sin un cuerpo. Por eso que en toda enfermedad debe existir un padecer corporal que
sea explicativo del desorden, aunque sea como principio material -caso de la
enfermedad psiquica-. Y si bien es cierto que en el vicio moral el sujeto también se
experimenta arrastrado por una tendencia corporea, v.gr. el intemperado por el placer
venéreo, la denominacién de vicio moral es precisamente por la libertad como principio
del acto®*. Ahora bien, la libertad es la voluntad en cuanto elige®®, es decir, un acto
inmaterial que es causa sui y en el cual no hay padecer. Por eso es que el vicio moral
es extrafio a la enfermedad segUn su concepto, no asi los trastornos psiquicos, los
cuales no entrafian libertad. De este modo, hablar de enfermedad moral es sélo

metafdrico, segun que por enfermedad se entienda cualquier tipo de desorden.

Notar la semejanza mayor que existe en este punto entre la enfermedad corpérea y la
enfermedad psiquica, es de acuerdo a su caracter comun de enfermedad. No obstante,
segln veremos, no debemos dejarnos engafiar sélo por el nombre o por una parte de
él. Tendremos ocasion de mostrar cobmo la cercania es alin mayor con la dimension
moral, aunque esta cercania no se funde en el caracter de «enfermedad», sino en el de

«psiquico», el cual es incluso mas relevante.

4.3 Enfermedad psiquica e incontinencia

En general, santo Tomas utiliza el término aegritudo animalis, que quiere decir
literalmente enfermedad animal o del alma, pero puede ser traducido también como

enfermedad psiquica, no superando el término psiquica los limites de la sensibilidad.

Cuando se refiere a la enfermedad psiquica, en general la sitla en conexién con la

incontinencia. Veamos un texto manifiesto de esto:

La causa propia del pecado es por parte del alma, en la cual principalmente esta el pecado. Y
puede hablarse de enfermedad del alma a semejanza de las enfermedades del cuerpo. Mas se

354 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 74, a. 1 in c.
355 Electio autem est idem quod voluntas ut ratio, et est proprius actus liberi arbitrii. (Summa
Theologiae Ill, g. 18, a. 4in c.)
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dice que el cuerpo del hombre esté enfermo cuando esté debilitado o impedido en la ejecucion
de su propia actividad por algin desorden de sus partes, de modo que los humores y miembros
del sujeto no se sometan a la virtud rectora y motriz del organismo. De ahi que se califique de
enfermo el miembro cuando no puede realizar la accién de un miembro sano: como el ojo
cuando no puede ver claramente, segun dice el Filésofo en el libro X de las Histor. de los
animales. Por donde se habla de enfermedad del alma cuando esta impedida en su propia

accion a causa de algun desorden de sus partes.

Mas asi como las partes del cuerpo se dicen desordenadas cuando no siguen el orden de la
naturaleza, asi también se dicen desordenadas las partes del alma cuando no se someten al
orden de la razdn; pues la razén es la fuerza rectora de las partes del alma. Asi, pues, se dice
gue se da el pecado de debilidad cuando la facultad concupiscible o irascible se ve afectada
por alguna pasion fuera del orden de la razén, y por esto se le presenta un impedimento a la
accion debida del hombre. De ahi que el Fildsofo, en el libro | Ethic., compare al incontinente

con el paralitico, cuyos miembros se mueven en sentido contrario de lo que él dispone.3%¢

Es bueno aclarar, que cada vez que utiliza en el cuerpo del articulo el término
enfermedad, lo hace bajo la denominacion latina infirmitas, traducido como flaqueza,
pero habiendo aclarado previamente que "las enfermedades, con otro nombre, se
llaman flaquezas"®®’. Este uso indistinto autoriza para decir que santo Tomas se refiere
a esta realidad como enfermedad del alma. Mas, como ya adelantdbamos, la principal
dificultad que aqui se plantea es que santo Tomas sitla las enfermedades del alma en
el &mbito moral. En efecto, la incontinencia es un desorden en el cual el hombre es
vencido por las pasiones, en parte contra su voluntad, pero en parte mediante ella.

Expliqguemos més de cerca como puede ser esto.

Para ahondar, hay que reparar en el silogismo del incontinente que no es otra cosa que
el proceso interior que explica que una persona pueda obrar algo que bajo cierto

aspecto no quiere obrar. Santo Tomas lo explica asi:

Quien tiene la ciencia en universal se siente impedido por la pasion para hacer su aplicacion y
sacar las conclusiones, y acude a otro principio universal que la misma pasion le sugiere; y
mediante ella concluye. Por eso dijo el Fildsofo que el silogismo del incontinente tiene cuatro
proposiciones: dos universales, una de razon -por ejemplo, que "ninguna fornicacion se puede
cometer" -, otra de la pasion -por ejemplo, que "la delectacion hay que seguirla"-. La pasion

3% Cfr. Summa Theologiae I-1l, . 77, a. 3 in c.
357 Aegritudines autem alio nomine infirmitates dicuntur. (Summa Theologiae I-l, g. 77, a. 3, in sed
contra)

191



Universitat
Abat Oliba CEU

impide que la razdn siga y concluya a base de la primera, y, dominandola, le hace tomar y
seguir la segunda.3%8

Sin embargo, aunque sea sé6lo al pasar, debemos advertir que aun cuando sea (util
explicar la accion incontinente a través del silogismo, no es propiamente un
razonamiento lo que le suele ocurrir. Mas bien es un movimiento inmediato que solo
materialmente es un silogismo. Al decir de Lamas -aunque él lo aplica al razonamiento
inductivo-:
El razonamiento inductivo, pues, es sélo material, psicoldgica o funcionalmente un movimiento
de la razdn; noética y I6gicamente no hay razonamiento, porque sélo hay inferencia inmediata.
Pasa con la induccion [y podemos agregar, con la incontinencia] algo similar a lo que sucede
con la definicion o la evidencia de los primeros principios. En rigor, no son demostrables, pero
nada impide que se intenten silogismos posteriores para poner de manifiesto su
inteligibilidad.3%°
No obstante, en definitiva lo que ocurre en el incontinente es que obra en contra de su
ciencia habitual, a través de la pasién, la cual impide su aplicacién actual. Y esto puede
explicarse por el silogismo, segln el cual ocurre una obstruccion de la ciencia habitual,
mediante una premisa universal abstraida desde el juicio de conveniencia referido por
la emocidn, a partir del cual concluye. En efecto, "nada impide saber habitualmente algo
que, sin embargo, no se considera actualmente"3®, Por lo mismo, cuando el
incontinente se encuentra fuera del efecto de la emocién suele recapacitar y hacer
cosas como arrepentirse o pedir ayuda, porque vuelve a imperar en él su ciencia
habitual.

Aristételes, se preocupa de solucionar una posible objecion, y es que pareciera que el
incontinente no obra en la ignorancia, sino como conociendo lo que hace. Sin embargo,
vuelve al mismo punto: la pasién impide aplicar ese conocimiento. Veamoslo en sus

palabras:

358 Jlle qui habet scientiam in universali, propter passionem impeditur ne possit sub illa universali
sumere, et ad conclusionem pervenire, sed assumit sub alia universali, quam suggerit inclinatio
passionis, et sub ea concludit. Unde philosophus dicit, in VII Ethic., quod syllogismus incontinentis
habet quatuor propositiones, duas universales, quarum una est rationis, puta nullam fornicationem
esse committendam; alia est passionis, puta delectationem esse sectandam. Passio igitur ligat
rationem ne assumat et concludat sub prima, unde, ea durante, assumit et concludit sub secunda.
(Summa Theologiae I-Il, q. 77, a. 2 ad. 4)

359 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 237

360 Nihil prohibet aliquid sciri in habitu, quod tamen actu non consideratur. (Summa Theologiae I-11, q.
77,a.2,inc.)
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observamos una diferencia en el modo de ser del que tiene y no usa este conocimiento, de
suerte que es posible tenerlo en cierto modo y no tenerlo, como es el caso del hombre que
duerme, estd loco o embriagado. Tal es, precisamente, la condicion de aquellos que estan
dominados por las pasiones, pues los accesos de ira, los apetitos de placeres amorosos y otras
pasiones semejantes perturban, evidentemente, al cuerpo y, en algunos casos, producen la
locura. Es evidente, por tanto, que debemos decir que los incontinentes tienen estos modos de
ser. El hecho de que tales hombres se expresen en términos de conocimiento, nada indica, ya
gue incluso los que se encuentran bajo la influencia de las pasiones, recitan demostraciones y
versos de Empédocles, y los principiantes de una ciencia ensartan frases, pero no saben lo que
dicen, pues hay que asimilarlo y esto requiere tiempo; de modo que hemos de suponer que los

incontinentes hablan, en ese caso, como los actores de un teatro.%6!

Ahora bien, puesto que en la incontinencia la capacidad voluntaria esta conservada, el
gue la pasién venza no exime de toda la responsabilidad, ya que "en todas las
potencias motoras, ordenadas entre si, la segunda no se mueve a no ser por la
primera", por lo que toda accién del hombre en que media una decision es, o voluntaria
directamente, o indirectamente, en cuanto que esta bajo la potestad de la voluntad362.
La pasion puede llegar a quitar completamente la razén, pero ya no hablariamos de
incontinencia, sino de locura. En el incontinente en grados diversos se conserva la
libertad de la razén, la cual consiente a la pasion. Por eso hay que decir que el acto
incontinente es propiamente voluntario aln cuando no sea la voluntad su primer
principio de pecado®3. Refiriéndose al miedo, santo Tomas aborda este problema.
Porque si de entre las pasiones existe una que hace plantearse seriamente la duda de
si la accion de quien no logra contener el afecto es voluntaria, es justamente la pasion

del temor. A este respecto dice:

si uno piensa correctamente, estas acciones son mas voluntarias que involuntarias, pues son
voluntarias en si mismas e involuntarias relativamente. Se dice que una cosa es en si misma,
cuando esta en acto, mientras que es relativamente y no en si misma, cuando esta soélo en la
aprehension. Ahora bien, lo que se hace por miedo est4 en acto en la medida que se lleva a
cabo; pues, como los actos estan en las cosas singulares, lo singular en cuanto tal esta aqui y
ahora. Lo que se hace estd en acto en la medida que esta aqui y ahora y bajo las otras
condiciones individuales. Pero lo que se hace por miedo es voluntario en cuanto estd aqui y

361 ARISTOTELES, Etica Nicomaquea VII, 1147a.

362 Respondeo dicendum quod duplex est actus voluntatis, unus quidem qui est eius immediate, velut
ab ipsa elicitus, scilicet velle; alius autem est actus voluntatis a voluntate imperatus, et mediante alia
potentia exercitus, ut ambulare et loqui, qui a voluntate imperantur mediante potentia motiva. (Summa
Theologiae I-1l, . 6, a. 4inc.)

363 Cfr. Summa Theologiae I-Il, . 78, a. 4 ad. 3
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ahora, es decir, en cuanto en este caso evita un mal mayor que se estaba temiendo. Por
ejemplo: el arrojar las mercancias al mar llega a ser voluntario cuando hay tempestad, por
temor del peligro. Por eso, es claro que en si mismo es voluntario. En consecuencia, le
corresponde la razén de voluntario, pues su principio es interno. Pero si se piensa en lo que se
hace por miedo, prescindiendo de la circunstancia concreta, en cuanto que contraria a la
voluntad, eso sélo existe en la mente. Y, por eso, es involuntario relativamente: en cuanto se lo

considera fuera de las circunstancias concretas.364

Absolutamente hablando, por tanto, la incontinencia es voluntaria y esto la hace formar
parte del estudio de la ciencia moral. No obstante, la pregunta capital, ¢hacemos

referencia a lo mismo cuando decimos incontinencia y enfermedad psiquica?

Santo Tomas, en el texto citado y en probablemente todos los textos que ha hecho
referencia a la enfermedad psiquica, no ha perdido nunca su punto de referencia como
tedlogo. De hecho, en el articulo citado, la pregunta fundamental que lo orienta es si "se
puede llamar pecado de debilidad al cometido por pasion"365, por tanto, lo que intenta
hacer santo Tomas es relacionar la realidad de la infirmitas con el pecado. Pero
podemos agregar algo mas, este articulo se encuentra en el tratado de los vicios y
pecados®®®, de modo que el santo Doctor, distinguiendo los pecados de acuerdo al

primer principio del cual provienen, se encuentra con el siguiente razonamiento:

El hombre, como todas las demés cosas, tiene naturalmente cierto apetito del bien; y que su
apetito recaiga sobre un mal se debe a la corrupcién en alguno de sus principios. Es como se
origina el mal en las cosas naturales. Pues bien, los principios de los actos humanos son el
entendimiento y el apetito, tanto racional -voluntad- como sensitivo.367

364 Sed si quis recte consideret, magis sunt huiusmodi voluntaria quam involuntaria, sunt enim
voluntaria simpliciter, involuntaria autem secundum quid. Unumquodque enim simpliciter esse dicitur
secundum quod est in actu, secundum autem quod est in sola apprehensione, non est simpliciter, sed
secundum quid. Hoc autem quod per metum agitur, secundum hoc est in actu, secundum quod fit, cum
enim actus in singularibus sint, singulare autem, inquantum huiusmodi, est hic et nunc; secundum hoc
id quod fit est in actu, secundum quod est hic et nunc et sub aliis conditionibus individualibus. Sic
autem hoc quod fit per metum, est voluntarium, inquantum scilicet est hic et nunc, prout scilicet in hoc
casu est impedimentum maioris mali quod timebatur, sicut proiectio mercium in mare fit voluntarium
tempore tempestatis, propter timorem periculi. Unde manifestum est quod simpliciter voluntarium est.
Unde et competit ei ratio voluntarii, quia principium eius est intra. Sed quod accipiatur id quod per
metum fit, ut extra hunc casum existens, prout repugnat voluntati, hoc non est nisi secundum
considerationem tantum. Et ideo est involuntarium secundum quid, idest prout consideratur extra hunc
casum existens. (Summa Theologiae I-Il, . 6, a. 6in c.)

365 Utrum peccatum quod ex passione provenit, sit peccatum ex infirmitate. (Summa Theologiae I-Il, q.
77)

366 Cfr. Summa Theologiae I-Il, . 71-89

367 Homo, sicut et quaelibet alia res, naturaliter habet appetitum boni. Unde quod ad malum eius
appetitus declinet, contingit ex aliqua corruptione seu inordinatione in aliquo principiorum hominis, sic
enim in actionibus rerum naturalium peccatum invenitur. Principia autem humanorum actuum sunt
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De lo cual concluye que el pecado puede ser por ignorancia, por malicia o por pasion.
Siendo esto correctisimo en el orden moral, es necesario que nos volvamos a

preguntar, ¢,es lo mismo el pecado cometido por pasion que la enfermedad psiquica?

Creemos responder correctamente si, volviendo a nuestra definicion de enfermedad
psiquica, decimos que ésta Ultima es s6lo un aspecto del pecado cometido por pasion y
como su condicion de posibilidad. En efecto, el concepto de pecado por pasion esta
compuesto de dos términos: uno es el pecado mismo y otro el primer principio del cual
procede, a saber, la pasion. Si ocurre que esta pasion es manfiestativa de una
disposicion, entonces decimos que es atribuible a la enfermedad psiquica. Esto dltimo
es relevante, porque es importante advertir que puede existir un pecado por pasién
aislado, proveniente de una pasion circunstancial, el cual es causa de un acto
incontinente pero no de incontinencia habitual de modo que esa pasion no se identifica
con la enfermedad psiquica. Sin embargo, con el fin de explicar la relaciéon que guarda
la incontinencia con la enfermedad psiquica, mantendremos el supuesto de que

estamos frente a una incontinencia habitual.

Resulta persuasivo en este sentido que el Aquinate, siguiendo en esto a Cicerdn, haga
referencia a que "Tulio, en el libro IV De tuscul. quaest., llama enfermedades a las
pasiones del alma"38, De acuerdo a esto, es posible afirmar que en el pecado ex
passione, la enfermedad psiquica precede al pecado, no cronoldgica sino légicamente.

Esto es reforzado por la afirmacion de santo Tomas:

el que peca por pasion peca ciertamente eligiendo; pero no por eleccion, porgue la eleccion en
€l no es su primer principio del pecado, sino que es inducido por la pasion a elegir lo que no
elegiria sin la pasion.3°

De modo que, este movimiento pasional -en la medida que es estable y llega a

constituirse en disposicion- es lo que denominamos enfermedad psicoldgica.

Para conectar las enfermedades del alma con el pecado, santo Tomas toma como

punto de referencia la realizacién de un acto consentido, porque en él la voluntad tiene

intellectus et appetitus, tam rationalis, qui dicitur voluntas, quam sensitivus. (Summa Theologiae I-Il, g.
78,a.linc.)

368 Tullius, in IV libro de Tuscul. quaest., passiones animae aegritudines vocat. (Summa Theologiae I-
II, g. 77, a. 3 in sed contra)

369 |lle enim qui peccat ex passione, peccat quidem eligens, non tamen ex electione, quia electio non
est in eo primum peccati principium, sed inducitur ex passione ad eligendum id quod extra passionem
existens non eligeret. (Summa Theologiae I-11, g. 78, a. 4 ad. 3)
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la primacia, al punto que existiendo voluntario, aunque sea minimamente, el
involuntario es solo relativo. De este modo, si participa la voluntad, por muy fuerte que
sea la emocion experimentada, sera con necesidad pecado®’°. Por lo tanto, analizar la
enfermedad psiquica desde el acto, pero en él debemos hacer abstraccion del

consentimiento.

Se distingue ademas la incontinencia de la enfermedad psicoldgica en que como la
incontinencia considera tanto la voluntad como el apetito sensitivo, el problema puede
tener su origen radical tanto en uno como en otro principio. Que el origen esta en la
voluntad, quiere decir que existe una debilidad de la misma. Es el caso, por ejemplo, de
una persona que desde pequefia no ha sido educada para resistir voluntariamente los
obstaculos y mas bien ha sido consentida. El resultado natural sera una incapacidad
para hacer frente a las circunstancias dificiles, y en definitiva seran las mismas
emociones las que gobernaran su vida. Como el problema no esta tanto en el apetito
sensitivo, sino en la debilidad de la voluntad, lo que se requiere principalmente en estas
situaciones es un trabajo moral, paulatino, progresivo, por el que la persona vuelva a

ser duefia de sus actos, determinando con mas intensidad su voluntad.

Una vez mas volvemos al punto tantas veces insistido, acerca de la importancia de
considerar la causa agente cuando hablamos de una pasion. Respecto al punto que
ahora tratamos: no es lo mismo que la pasién venza en la conducta, en el caso de una
persona que ha sufrido un trauma, que en quien tiene una voluntad débil.
Evidentemente en quien sufrié un trauma la voluntad no es lo suficientemente fuerte
para resistir el temor, pero tampoco es razonable exigir una voluntad tan fuerte como
para hacerlo; mas logico es atribuir el problema a la fuerza del trauma. Pero en quien
teme por haber evitado toda clase de esfuerzos, el problema se lo atribuimos a la
voluntad. En estas dos posibilidades es la causa agente el elemento diferenciador
porque hablamos del primer principio que mueve. Aunque tampoco hay que dejarse
engafiar facilmente. Detras de muchos problemas de aparente falta de esfuerzo hay un
temor invencible que proviene de experiencias arraigadas en la memoria. De ahi la
importancia de buscar el primer principio del movimiento y no causas agentes

intermedias.

370 Aunque, evidentemente, mientras mayor sea el afecto involucrado, si es antecedente, disminuira la
culpa. Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 77, a. 6.
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Por otro lado, se nos plantea una dificultad: si la enfermedad psiquica pertenece al
apetito sensitivo que es principio proximo de operacién y esto es parte de la dimension
operativa, ¢Como distinguirlo del vicio que por definicibn es un habito operativo?

Veamoslo.

4.4 Dimension operativa, dimensioén entitativa y enfermedad psiquica

Como dice santo Tomas, "el habito es una disposicion de un sujeto que esta en
potencia para la forma o para la operacion"3"1. Esta distincion responde al hecho de
que,
siendo doble la potencia, a saber, potencia para ser y potencia para obrar, tanto la perfeccion
de la una como la de la otra se llamen virtud. Pero la potencia para ser responde a la materia,

gue es ser en potencia, mientras que la potencia para obrar responde a la forma, que es el
principio de la operacion, ya que cada cosa obra en cuanto que es en acto.37

Asi, los hébitos entitativos disponen bien para la forma y se distinguen de los habitos
operativos, los cuales sélo existen en los seres libres que pueden disponer de sus
operaciones de distintos modos®”3. Por lo mismo, los habitos operativos cualifican
principalmente las potencias racionales, y también al apetito sensitivo, asi como de
cierto modo las potencias sensitivas en cuanto que movidas por la voluntad y la razén,

respectivamente.

Ahora bien, también es posible concebir en lo operativo una disposicidn estable de las
facultades sensibles, pero que no llegue a ser habito por cuanto la razén de éste
requiere el que se pueda usar cuando se quiera®* y, por lo mismo, que en alguna
medida participe de la voluntad. Como la enfermedad psiquica no es un problema
moral, excluimos la voluntad como principio formal explicativo suyo. Por tanto, esto no

es otra cosa que referirse a la operatividad de una potencia, pero no refiriéndola a la

371 Habitus est quaedam dispositio alicuius subiecti existentis in potentia vel ad formam, vel ad
operationem. (Summa Theologiae I-ll, g. 50, a. 1in c.)

372 Cum duplex sit potentia, scilicet potentia ad esse et potentia ad agere, utriusque potentiae perfectio
virtus vocatur. Sed potentia ad esse se tenet ex parte materiae, quae est ens in potentia, potentia
autem ad agere se tenet ex parte formae, quae est principium agendi, eo quod unumquodque agit
inquantum est actu. (Summa Theologiae I-Il, g. 55, a. 2 in c.)

373 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 49, a. 4

874 Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 50, a. 5, in c.
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voluntariedad o no de su acto, sino que haciendo abstraccion de ello. Expliquemos

mejor esto profundizando en la doctrina de los habitos desarrollada por santo Tomas.

El Doctor en Humanidad distingue la disposicién del habito diciendo que

pueden distinguirse como diversas especies de un mismo género subalterno de modo que se
llamen disposiciones aquellas cualidades de la primera especie a las que conviene por propia
condicion ser facilmente amisibles, por tener causas variables, como son la enfermedad y la
salud; y se llamen, en cambio, habitos aquellas cualidades que, por propia naturaleza, no son
facilmente amisibles, por tener causas inamovibles, como son las ciencias y las virtudes. Y en

este sentido la disposicion no llega a ser habito.37®

Se ve que la diferencia especifica, por tanto, de una disposicion que no llega a ser
hébito est4 en la razon de ser dificilmente mudables, o no. Lamas sintetiza lo que a

este respecto a desarrollado Ramirez, en estos términos:

Esta indole de firme y dificilmente mudable, que caracteriza como diferencia especifica al
habito respecto a la disposicién, genéricamente entendida, y que permite contradistinguirlo de
la disposicion como sub-especie, puede ser, segln ya se anticipd, esencial o accidental. Es
esencial, cuando ella deriva del objeto mismo de la disposicién, o dicho en el lenguaje de la
Escuela, es propriis causis. Es accidental, en cambio, si ella designa el modum seu statum
habitus, es decir, el modo y la "intensidad" de inherencia en el sujeto; de tal manera que
pueden darse -seguin Ramirez- estas cuatro combinaciones: a') disposicién, con estado o0 modo
de inherencia propia de la disposicién, en cuyo caso serd facilmente removible tanto por el
objeto cuanto por las condiciones del sujeto; b') habito como estado o modo de inherencia
propio del habito, vale decir, con un objeto de suyo firme y permanente y firmemente inherente
al sujeto, en cuyo caso la firmeza e inmutabilidad ser4d maxima; c') disposicion con modo o
estado de inherencia propia del habito, vale decir, si bien de suyo seria facilmente removible
por la inconsistencia formal del objeto, resulta firmemente arraigada en el sujeto por las
condiciones de éste; d') habito con estado o modo de inherencia propio de la disposicién, es
decir, si bien de suyo (objetivamente) deberia ser firme y estable, resulta faciimente removible
por la disposicion imperfecta del sujeto o, en otras palabra, por la imperfeccion en el modo de

inherencia.3"®

375 Possunt distingui sicut diversae species unius generis subalterni, ut dicantur dispositiones illae
qualitates primae speciei, quibus convenit secundum propriam rationem ut de facili amittantur, quia
habent causas transmutabiles, ut aegritudo et sanitas; habitus vero dicuntur illae qualitates quae
secundum suam rationem habent quod non de facili transmutentur, quia habent causas immobiles,
sicut scientiae et virtutes. Et secundum hoc dispositio non fit habitus. (Summa Theologiae I-11, g. 49, a.
2 ad. 3)

376 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 113-114
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De acuerdo a estas distinciones, la enfermedad psiquica corresponderia, por su objeto,
es decir, esencialmente, a una disposicion del apetito sensitivo, aunque con modo de
inherencia propia del habito, lo cual es accidental. Su objeto, las intenciones sensibles
padecidas, son facilmente movibles por su naturaleza, dada su falta de consistencia. De
hecho, captando este aspecto es que la gente -no a ratos sin cierta insensibilidad- se
comportan como exigiendo a quienes padecen una enfermedad psicolégica que se
olviden de ella, que "es sbélo psicolégica" en el sentido de que "no es real, sino
imaginada". Pero esto desdefia el modo profundo como puede estar arraigada la
disposicion.

Como tal, la disposicion en la enfermedad psiquica no puede ser considerada en la lina
del vicio moral. Si asi lo hiciéramos estariamos distinguiendo el habito de la disposicion
como lo perfecto de lo imperfecto, lo cual es otra forma de distinguir ambos términos y
gue, como hemos visto, santo Tomas concede que pueda hacerse®’’. Mas bien hay que
decir que el apetito sensitivo puede adquirir ambos modos de cualidad, es decir, puede
ser sujeto de vicio y de enfermedad psiquica, siendo diversa la naturaleza de ambas.
Lo perfecto de lo imperfecto en la linea del vicio estaria dado por actos viciosos con
intervalos no viciosos -incontinencia- vs. un vicio habitual, el cual es ininterrumpido.
Pero la enfermedad psiquica no considera la voluntariedad, a partir de la cual se define
el vicio. La disposicién operativa, entonces, seria una cualidad estable del apetito

sensitivo, considerado en si mismo, recibiendo su causa de la misma sensibilidad.

Valgamonos de esta distincion para intrepretar la siguiente cita:

Aguello que uno hace sin la deliberacion de la razén, no lo hace él mismo plenamente: pues
nada obra alli lo que es principal en el hombre. Luego no es plenamente un acto humano. Y por
consiguiente, no puede ser plenamente acto de virtud o de pecado, sino algo imperfecto en el
género de éstos.?"®

Sin deliberacién no hay voluntariedad perfecta y, por tanto, tampoco vicio en sentido
perfecto. Sin embargo, los actos viciosos imperfectos pueden ser de dos tipos: 1)
aquellos que no tienen a la voluntad como su primer movimiento, pero en cuanto al acto

la voluntad es causa eficiente de todas formas y, como tales son voluntarios; 2)

877 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 49, a. 2 ad. 3
378 Ad tertium dicendum quod illud quod homo facit sine deliberatione rationis, non perfecte ipse facit,
quia nihil operatur ibi id quod est principale in homine. Unde non est perfecte actus humanus. Et per
consequens non potest esse perfecte actus virtutis vel peccati, sed aliquid imperfectum in genere
horum. (Summa Theologiae I-11, g. 74, a. 3 ad 3)
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aguellos actos en que la voluntad est4d completamente anulada en el acto, por lo cual

hay involuntariedad en el mismo.

En el primer caso, lo imperfecto es respecto al primer principio que mueve, pero el acto
se mantiene en el género del vicio. En el segundo caso, lo imperfecto es porque el
objeto del acto es facilmente movible porque es de la sensibilidad y, por lo mismo, no
esta en el género del vicio moral; valiéndonos de santo Tomas, podemos decir que "en
este sentido la disposicion no llega a ser habito"®°. Sélo en este segundo caso y
cuando el primer principio que mueve es una disposicién estable del apetito sensitivo,

decimos que es un acto proveniente de una disposicion psiquicamente enferma.

Ahora bien, la enfermedad psiquica puede ser considerada tanto desde la dimensién
entitativa como operativa, aunque evidentemente nombrando aspectos diferentes de lo

mismo.

Una misma cosa, compuesta de materia y forma, tiene un aspecto entitativo y otro
operativo. Asi es como, por ejemplo, respecto a la enfermedad corpérea santo Tomas
muestra que aungque en su status propio ésta sea un habito entitativo, ordenado en
primer lugar a la forma disponiendo bien a la materia para ello, no por eso deja de estar
ordenada al acto:

La salud se llama habito o disposicién habitual por orden a la naturaleza, segin queda dicho.
Pero, en cuanto que la naturaleza es principio del acto, también la salud dice,
consiguientemente, orden al acto.38°

Esta natural ordenacién al acto le permite luego agregar a santo Tomas que

se califique de enfermo el miembro cuando no puede realizar la accién de un miembro sano:
como el ojo cuando no puede ver claramente, segun dice el Fildsofo en el libro X de las Histor.
de los animales. Por donde se habla de enfermedad del alma cuando esta impedida en su
propia accién a causa de algin desorden de sus partes.

379 Possunt distingui sicut diversae species unius generis subalterni, ut dicantur dispositiones illae
gualitates primae speciei, quibus convenit secundum propriam rationem ut de facili amittantur, quia
habent causas transmutabiles, ut aegritudo et sanitas; habitus vero dicuntur illae qualitates quae
secundum suam rationem habent quod non de facili transmutentur, quia habent causas immobiles,
sicut scientiae et virtutes. Et secundum hoc dispositio non fit habitus. (Summa Theologiae I-11, g. 49, a.
2 ad. 3)

380 ganitas dicitur habitus, vel habitualis dispositio, in ordine ad naturam, sicut dictum est. Inquantum
tamen natura est principium actus, ex consequenti importat ordinem ad actum. (Summa Theologiae I-
I, g. 49, a. 3 ad. 3)
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En estos pasajes, santo Tomas estd haciendo referencia a la salud y enfermedad
corpOrea. La diferencia que existe con la enfermedad psiquica, es que en ésta la
primacia esta en la dimension operativa, de manera que su razén formal y estatus
propio es operativo, mientras que en la enfermedad corpérea la primacia esta en el
cuerpo y tiene una dimensién operativa inmediata e intrinsecamente concomitante. Por
lo mismo, mas que decir que la enfermedad psicolégica es un habito entitativo,
ordenado en Ultima instancia al acto, hay que decir que es una disposicion operativa y
gue tiene una dimension entitativa intrinseca. Toda la diferencia esta en la prioridad

ontolégica de uno y de otro.

En su dimension entitativa, la enfermedad psicolégica mal dispone las potencias
sensibles, pero en cuanto que son facultades que se valen de érgano corporal. Aqui
estamos diciendo que existe, en virtud de una disposicion psiquica desordenada, una
mala disposicién de la materia para la forma que le es conveniente, que es su
naturaleza. Si de acuerdo a esto quisiéramos definir la enfermedad corpdrea pero no
segln su ordenacion al acto, sino que segun su orden a la forma diriamos, tal como lo
hace en otros lugares santo Tomas, que se corresponde con una corrupcion de los
humores del cuerpo®®; si queremos definir también de este modo la enfermedad
psiquica hay que decir, como lo hemos hecho, que es un trastorno del apetito sensitivo
que lo indispone respecto a su naturaleza y que, como tal, corrompe el equilibrio de los

afectos. El mismo santo Tomas lo hace asi en un pasaje:

Hay que considerar que a cada cosa la perversidad le acaece por la corrupcién del equilibrio
[temperantia] que le es debido. Como la enfermedad corporal le adviene al hombre porque se
corrompe la debida armonia de los humores propia de este hombre. De modo semejante, la
perversidad del apetito, que a veces pervierte la razdn, consiste en que se corrompe la medida
de las afecciones humanas. Tal corrupcion no consiste en algo indivisible, sino que tiene cierta
amplitud, como sucede con los humores en el cuerpo humano. Pues la naturaleza humana se
salva con una mayor o menor calidez. Y de modo semejante, el equilibrio [contemperantia] de
la vida humana se salva segun diversas medidas de las afecciones.382

381 Cfr. v. gr. Sententia Ethic., lib. 91. 4 nn. 4-5.

382 Est autem considerandum ulterius quod perversitas in unaquaque re contingit ex eo quod
corrumpitur contemperantia debita illius rei, sicut aegritudo corporalis in homine provenit ex hoc quod
corrumpitur humorum debita harmonia huic homini; et similiter perversitas appetitus quae interdum
rationem pervertit in hoc consistit quod corrumpitur commensuratio affectionum humanarum. Talis
autem corruptio dupliciter contingit: consonantia enim sive contemperantia alicuius rei non consistit in
indivisibili, sed habet latitudinem quandam, sicut patet de contemperantia humorum in corpore
humano, salvatur enim natura humana et cum maiori vel cum minori caliditate, et similiter
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En la cita, santo Tomas explica el trastorno del apetito, homologable a la enfermedad
psiquica, no de acuerdo a la operacion, sino a su realidad entitativa, al decir que en ella

las afecciones se encuentran corrompidas de su medida.

Pero si queremos hablar con propiedad, la enfermedad corpdrea es un desequilibrio de
los humores del cuerpo que, en cuanto ordenado al acto, impide la operacion de un ser
sano; mientras que la enfermedad psicolégica es per se un trastorno del apetito
sensitivo que es principio préximo de operacién y tiene, en cuanto forma de un cuerpo,

un aspecto entitativo.

Como habiamos hecho notar, dado su habito de tedlogo, en la intencién del santo
Doctor esta el indagar en qué medida la enfermedad del alma esté vinculada con la
razén de pecado. Por ello, su punto de partida es que "se habla de enfermedad del
alma cuando esta impedida en su propia acciéon a causa de algun desorden de sus
partes"®3 tomando la enfermedad psiquica en su dimensién operativa, pero para
finalmente ver en qué medida participa del orden racional. Esto Ultimo es lo relevante
porque es el fin de su consideracion y por tanto es lo que convierte sus reflexiones en
morales. Porque, entre otras cosas, quiere averiguar si la pasién excusa de culpa, y la
culpa esta en la voluntad que es facultad operativa, lo cual es esencial para juzgar
sobre la moralidad del acto. No obstante, es posible considerar la enfermedad psiquica,
en su dimensidn operativa, pero no en su relacion inmediata a la recta razén o a la

voluntad, sino que en su razén propia, tal como lo hemos hecho.

4.5 Enfermedad psiquica y vicio moral

Comencemos introduciendo esta cuestion citando al P. Miguel Angel Fuentes, que
reflexiona sobre la distincion entre vicio y enfermedad psicoldgica. Ello nos servira de
referencia para mostrar algunos aspectos que consideramos equivocados, y tanto mas
relevante cuanto son frecuentemente asi entendidos:

¢El vicio es una adiccién? Creo que podemos separarlos, aunque con una linea muy delgada.

Nos puede servir la distincion de San Agustin: “débil es aquél de quien se teme que pueda

contemperantia humanae vitae salvatur secundum diversas maneries affectionum. (Sententia Ethic.,
lib.71.1n. 4)

383 Infirmitas animae dicitur quando impeditur anima in propria operatione, propter inordinationem
partium ipsius. (Summa Theologiae I-1l, q. 77, a. 3in c.)
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sucumbir cuando la tentaciéon se presenta; enfermo, en cambio, es aquél que se halla ya
dominado por alguna pasion, y se ve como impedido por alguna pasién para acercarse a Dios 'y
aceptar el yugo de Cristo”. El santo conocia por propia experiencia lo que queria decir al hablar
de debilidad y enfermedad, pues las habia sufrido en carne propia. Cuando un vicio (por
ejemplo, la masturbacion), esta arraigado en la persona y la empuja a obrar de una
determinada manera, pero ésta, ordinariamente, puede resistir (aunque con esfuerzo) a sus
inclinaciones, no estamos ante una adiccion, aunque si ante el germen y raiz de una adiccion.
Si ese vicio sigue arraigandose mas y mas (lo cual puede ser cuestiéon de tiempo —corto o
largo, segln los casos— o de intensidad —con pocos actos intensos se arraiga rapidamente—
), el comportamiento se vuelve compulsivo, y cuando esa compulsion termina por afectar las
principales esferas de la persona (familia, trabajo, relaciones interpersonales) tendiendo a
generalizarse, estamos ante una adiccion. Podemos decir que la adiccién es un vicio que se ha
convertido en patologico: la persona se vuelve incapaz de detener esta conducta.

Mas aln, en la adiccion, la persona repite una y otra vez su accién esclavizante, a pesar de
que no quiera ya hacerlo mas: “Mirando el pasado, muchos de nosotros vemos que,
independientemente de cémo, por qué o cuando comenzd, llegé un momento en que no soélo
tomamos conciencia del poder que esto ejercia sobre nosotros, sino que estabamos
obrando contra nuestra voluntad”. Esta es la definicién exacta de la verdadera esclavitud.33*

La adiccion, entendida como una especie de enfermedad psicolégica, es cierto que
arrastra al sujeto a obrar de una determinada manera, y que ademas lo hace al modo
de una compulsién, lo cual ocasiona graves consecuencias. Pero la manera de
conceptualizar el vicio es lo que creemos conduce a error. Inmediatamente antes del
texto que acabamos de citar, el P. Fuentes definia el vicio:

El vicio es un habito, y los habitos son cualidades dificiles de desarraigar, que inclinan de modo

estable a un sujeto a realizar determinado tipo de actos. Cuando uno realiza repetidamente un

acto, esta accion termina por generar un vicio.38

Los elementos enumerados efectivamente pertenecen al vicio. Sin embargo, esencial a
él es ser una cualidad dificilmente movible de la mente, de modo que, faltando este
elemento, nos quedamos sélo con el género -cualidad- y con una de las diferencias
especificantes -dificilmente movible-. Pero, como hemos visto, ambos elementos
también pertenecen a la enfermedad psicolégica: la disposicion animico-sensible es

una cualidad y, ademas, es dificilmente desarraigable.

384 p_ MicUEL ANGEL FUENTES, La trampa rota: el problema de la adiccion sexual (San Rafael: Ediciones
del Verbo Encarnado, 2008), 40-41.
385 |bid., 40
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Consideramos entonces, que la diferencia entre uno y otro, estaria mas bien en que la
forma del vicio es la mente y la enfermedad psicoldgica no trasciende la dimension
animico-sensible. Y en cuanto al ser dificiimente movible, también hemos distinguido
que esto puede ser por el objeto de la disposicién, o por el modo como inhiere en el
sujeto. En el caso del vicio, lo dificilmente movible depende del objeto, que es un bien
concebido por la razén como bueno y conveniente -desordenadamente-; en cambio, en
la enfermedad psicolégica es por el modo como inhiere, que coincide con la fuerza de
la sensibilidad, sea por trauma o por la repeticion prolongada de actos. Ademas, esto
es mas congruente con la cita de san Agustin que toma la enfermedad como una
pasion, lo cual no es ningln problema siempre que se entienda a modo de disposicion,
pero esto se infiere de la cita cuando dice que enfermo es aquel que se halla ya

dominado, esto es, previo al acto.

De la cita, ademas, se concluye que el paso del vicio a la enfermedad, se produce
porque va progresivamente arraigando -"la adiccion es un vicio que se ha convertido en
patolégico"-. No negamos que un mayor arraigo predispone mas al vicio, pero lo
especifico de uno y otro no est4 ahi, sino en el hecho de ser querido por la voluntad, o
no. Es més, hay personas que sufren los embates de la pasién de manera violenta,
pudiendo ser calificado como enfermo, pero en modo alguno es vicioso, al menos en

sentido propio, porque su voluntad de ningin modo consiente esa tendencia.

De pensar que la diferencia esta en el mayor arraigo del vicio, se siguen otros dos
peligros. En primer lugar, el considerar que la diferencia entre uno y otro es una
cuestién de grado y, en segundo lugar, que es mas dificil el cambio en la enfermedad.
Veamoslo en la siguiente cita:

Aunque puede resultar un poco dificil de distinguir en la practica, considero que es vélida y
oportuna la distincion entre el vicio y la adiccion propiamente. Basicamente es una distincion de
grado, con una linea muy delgada, pero importante. Dicho esto, hay que resaltar que quien ha
adquirido el vicio corre un riesgo muy alto de convertirlo en adiccién de la cual sera mas dificil

liberarse.386

A esto, creemos conveniente insistir que la diferencia no es de grado o material, sino

formal, y que el vicio es incalculablemente mas dificil de cambiar. Tan dificil es, como

386 Oscar TOKUMURA, La pornografia online (Madrid: Voz de Papel, 2015), edicion Kindle.
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que se pierde la consideracion del fin bueno, razén por la cual Aristételes llamaba a los

viciosos incurables387,

De acuerdo a las reflexiones precedentes, en realidad la enfermedad psiquica no es
excluyente con el vicio, del mismo modo como tampoco lo era con la incontinencia, en
el sentido que pueden coexistir en un mismo acto. Mas adn, si una persona posee un
vicio, es decir un habito operativo malo, es necesario que también exista en esa mala
disposicién de la voluntad, una mala disposicién estable del apetito sensitivo. Algo que
manifiesta la existencia de la enfermedad psiquica "al interior" del vicio es el hecho de
gue si el sujeto se arrepiente de sus actos, cesando la voluntariedad, aun asi el apetito
sensitivo permanecera mal dispuesto, subsistiendo su tendencia. Veamoslo en el

siguiente comentario de santo Tomas:

no porgue alguien voluntariamente se vuelva injusto, cuando quiere, deja de ser injusto y se
vuelve justo. Lo prueba por un simil con las disposiciones corporales. Si alguien provisto de
salud, cae enfermo queriendo por vivir incontinentemente, por usar sin moderacién la bebida y
el alimento y no obedecer a los médicos, en un principio, tuvo en su poder el no enfermarse.
Después de realizar la accion, ingerido el alimento excesivo o perjudicial, no tiene ya en su
poder el no enfermarse. Como el que arroja una piedra puede no arrojarla, no obstante, no
tiene en su poder recuperarla una vez arrojada. Sin embargo, decimos que tirar o arrojar una
piedra esta en el poder del hombre, porque, en un principio, estuvo en su poder. Asi sucede en
los hébitos viciosos ; en un principio, estuvo en el poder de un hombre no volverse injusto o
incontinente. Por eso, decimos que los hombres, queriéndolo, son injustos e incontinentes,
aungue una vez que han llegado a serlo, no tienen ya en su poder que, de inmediato, dejen de
ser injustos o incontinentes, sino que, para esto se requiere gran disciplina y ejercitacion.38

Ahora bien, no dejemos de advertir una cosa. Hemos dicho que vicio y enfermedad
psicologica no se contraponen, sino que podemos encontrar "al interior" del vicio la

enfermedad psicoldgica como contenida en él. Pero al mismo tiempo hemos afirmado

387 ARISTOTELES, Etica a Nicomaco, VII, 1150a19-22.

388 Non ideo, quia voluntarie fit aliquis iniustus, quandocumgque volet desinet esse iniustus et fiet iustus.
Et hoc probat per simile in dispositionibus corporalibus. Si enim sit aliquis qui quum sanus esset,
volens in aegritudinem incidit per hoc quod vivit incontinenter, utendo scilicet immoderato cibo et potu
et non obediendo medicis, a principio inerat in eius potestate non aegrotare; sed postquam emisit
actionem, sumpto scilicet iam superfluo aut nocivo cibo, non adhuc est in potestate eius ut non
aegrotet. Sicut ille qui proiecit lapidem potest, non proiicere: non tamen in potestate eius est quod
resumat quando proiecerit, et tamen dicimus quod emittere vel proiicere lapidem sit in hominis
potestate, quia a principio sic erat. Sic etiam est et de habitibus vitiorum: quia a principio in potestate
hominis est quod non fiat iniustus vel incontinens. Unde dicimus quod homines volentes sunt iniusti et
incontinentes: quamvis postquam facti sunt tales, non adhuc sit hoc in eorum potestate, ut scilicet
statim desinant esse iniusti vel incontinentes; sed ad hoc requiritur magnum studium et exercitium.
(Sententia Ethic., lib. 31. 12 n. 7)
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permanenentemente que en la enfermedad psicologica el sujeto se experimenta
arrastrado por un agente fuera del orden de su naturaleza. Y ambas cosas parecen
contradictorias en la medida que en el vicio, si bien el sujeto es conducido a una
disposicién contraria a su naturaleza, no podriamos decir que se ve arrastrado, porque
es su misma razoén la que oficia de agente principal. Sin embargo, hay que decir que la
enfermedad psicologica se contiene al interior del vicio, pero solo virtualmente, y se
actualiza en la medida en que la voluntad deja de querer el fin malo. Por lo tanto, en
tanto que el vicio persiste, no existe la enfermedad psicologica actualmente, y debe ser

calificado simpliciter como vicio.

Reforcemos el estatus propio de la enfermedad psiquica considerando un ultimo
aspecto de los actos moralmente malos, que desde la teologia denominamos pecados.
El P. Fuentes nota: "Esto es lo que puede entreverse en la expresion usada para
referirse a una de las consecuencias del pecado, a saber: ligare. El pecado “ligat’, ata,
encadena el alma."3°, Pero frente a esto habria que distinguir que atan o ligan en dos
sentidos diversos: 1) ligan la voluntad en la medida en que los actos pecaminosos
crean un habito en ella y 2) ligan la sensibilidad, en cuanto que en ella también se
desarrolla una tendencia, la cual es proporcional a la funcién que cumplié en la
dinamica psiquica. Exclusivamente a esta Ultima alude la enfermedad psicolégica como

sSu materia propia.

Desde otro punto de vista, recordemos que, en un sentido amplio, vicio no es solo
respecto a los actos voluntarios -aunque en ellos lo sean con mas razén-, sino que
puede ser usado analégicamente en relaciéon a las diversas operaciones, en cuanto
que, de acuerdo a la definicion de san Agustin, faltan a la perfeccion de la

naturaleza®®. Por este uso analdgico es que Martin Echavarria se pregunta:

¢En qué sentido hablamos de vicio en este caso? Es un tema sobre el que volveremos. En mi
opinion, en todo caso, se puede hablar de vicio de dos maneras. Primero, por analogia. La
palabra «vicio» es utilizada por los medievales mas o menos como la nuestra «defecto». La
enfermedad (que es ademas una disposicidn entitativa) es un vicio del organismo. El vicio
moral es un vicio del alma. El desorden de lo animal es un vicio animal. En este sentido, la

389 P MicUEL ANGEL FUENTES, El sefiorio historico del pecado en el comentario de santo Tomas de
Aquino al "Corpus Paulinum" (Roma: Pontificia Universidad Lateranensis, 1992), 184.
390 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 77, a. 1 in c.
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aegritudo animalis es sui generis, y no es perfectamente reductible ni a la enfermedad corporal,

ni al vicio moral.3°!

De modo que a la mala disposicién del apetito sensitivo en el hombre, tomada in recto
desde su propia operacion, es lo que denominamos formalmente vicio de la sensibilidad
o enfermedad psiquica.

4.6 Enfermedad psiquica y vicio patoldgico

Santo Tomas habla explicitamente de una aegritudo animalis que, como ya hemos
advertido, bien puede ser traducido por enfermedad psiquica. Lo hace comentando a
Aristételes cuando se refiere en el capitulo VII de la Etica a Nicomaco, a los vicios

patolégicos o bestialidad. Veamoslo.

En el lugar en que el Filésofo intenta determinar la materia de la incontinencia, santo

Tomas comenta:

Hay tres clases de deleite. Unos, son elegibles segin la naturaleza, hacia los cuales ella
inclina. Otros, son contrarios a éstos, como los que existen en contra de una inclinacién natural.
Y, otros, son intermedios entre éstos, como se hace patente en cuanto al dinero, al lucro, a la
victoria y al honor3%?

En el mismo lugar, ensefia que la incontinencia tiene como objeto propio los placeres
del tacto pero especificamente aquellos que son naturales, ya que los otros, por su
materia se salen de los limites de lo humano considerado absolutamente. Los deleites
no naturales son contra natura y son la materia de los vicios patol6gicos o bestiales. A
su vez, también por la materia, son contra la naturaleza del ser humano en virtud de su
género que es animal y no de su elemento especificante que es la razén. Estos

desordenes pueden ser explicados por tres clases de causas:

De entre los que no son naturalmente deleitable [y que son materia del vicio patoldgico], unos,
llegan a serlo debido a ciertas falencias, es decir, porque sobrevengan ciertas enfermedades
corporales, o también ciertos malestares propios de lo animal, por los cuales se altera la
naturaleza pasando a otra disposicion; otros, llegan a ser deleitables debido a una mala

391 MARTIN ECHAVARRIA, La Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos segln Santo Tomas
de Aquino, 395.

392 Sunt enim tria genera delectabilium. Quaedam sunt secundum naturam eligibilia, ad quae scilicet
natura inclinat; quaedam autem sunt contraria his, sicut ea quae sunt contra inclinationem naturae;
guaedam vero sunt media inter ista, sicut patet de pecunia et lucro et victoria et honore. (Sententia
Ethic., lib. 7 1. 4 n. 11)
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costumbre, que llega a ser como cierta naturaleza; y, otros, debido a una naturaleza viciosa,

como algunos hombres tienen corruptas y perversas complexiones corporales.3%3

Dejemos de lado las causas que dicen relacion con la complexién corporal o la
enfermedad corporal y concentrémonos en aquellas que tienen por principio el alma,

puesto que en ellas encontramos la enfermedad psiquica:

Todas estas cosas, que son placenteras contra la naturaleza, se pueden reducir a dos. A
algunos les acaece por la constitucién natural de su cuerpo, que es genética. Pero a otros, por
costumbre, como quienes se acostumbraron a ello desde la nifiez. Y estos son semejantes a
los que le sucede esto por una enfermedad corporal, pues una costumbre perversa es como
una enfermedad psiquica [aegritudo animalis].3%4

A su vez, respecto a la aegritudo animalis, santo Tomas, siguiendo a Aristételes,

especifica tres causas:

Da tres modos segln los cuales se puede llegar a ser bestial. El primero, como en alguna
cultura se da la convivencia en su gente, por ejemplo, entre los barbaros que no se regian por
leyes razonables, debido a las malas costumbres en su convivir habia quienes caian en una
malicia bestial. El segundo, a causa de ciertas morbosidades o privaciones, por ejemplo, por la
pérdida de seres queridos acontece a algunos venir a caer en demencia y llegar a ser como
bestias. El tercero, debido a un gran aumento de su malicia acusamos su exceso en algunos y
los llamamaos bestiales.3%®

De acuerdo a lo que hemos venido exponiendo, las dos primeras coinciden con las
causas proximas de la enfermedad psiquica: las malas costumbres son causa de un
desorden afectivo debido al experimentum vy, la pérdida de seres queridos o similares,
son causa de un desorden afectivo més atribuible a la memoria. La tercera, a decir, el
aumento de la malicia, seria una causa remota, porque la malicia esta propiamente en

la voluntad, de modo que aqui la enfermedad se produce porque la voluntad escoge un

393 Eorum vero quae sunt delectabilia non naturaliter, quaedam fiunt propter orbitates, idest propter
aliquas supervenientes aegritudines corporales, aut etiam tristitias animales, ex quibus transmutatur
natura ad aliam dispositionem. Quaedam vero fiunt delectabilia propter malam consuetudinem, quae fit
quasi quaedam natura. Quaedam vero fiunt delectabilia propter perniciosas naturas, puta cum aliqui
homines habent corruptas et perversas complexiones corporis. (Sententia Ethic., lib. 71. 5 n. 3)

3% In VII Ethicorum, lect. 5, n. 1374. Citado en Echavarria, La Praxis de la Psicologia y sus Niveles
Epistemoldgicos segin Santo Tomas de Aquino, 389.

395 Et ponit tres modos secundum quos aliqui fiunt bestiales. Quorum primus est ex conversatione
gentis, sicut apud barbaros qui rationabilibus legibus non reguntur, propter malam convivendi
consuetudinem aliqui incidunt in malitiam bestialem. Secundo contingit aliquibus propter aegritudines
et orbitates, idest amissiones carorum, ex quibus in amentiam incidunt et quasi bestiales fiunt. Tertio
propter magnum augmentum malitiae, ex quo contingit quod quosdam superexcellenter infamamus
dicentes eos bestiales. (Sententia Ethic., lib. 71. 1 n. 12)
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fin malo y las potencias sensibles progresivamente se van acostumbrando a ello, de

modo que la causa proxima en este caso es el experimentum.

Consideramos que la importancia de estos textos esta en que santo Tomas y
Aristoteles comentan explicitamente las causas de la enfermedad psiquica. De manera
gue nuestro interés por ellos no esta tanto en el vicio patolégico en si mismo, como si
en la profundizacion que santo Tomés hace de las causas. Creemos que la mencién
explicita a las causas se debe a que, siendo estos desérdenes contra la inclinacion
natural del hombre, se hace necesario entonces explicar cuél es su origen; como es
gue una persona puede llegar a comer carbén, gustar del comercio sexual con nifios,
disfrutar con la tortura, matar al compafiero para comerse su higado, y cosas como
éstas, todos ejemplos puestos por el mismo Aristételes. En las otras formas de vicio, es
decir, aquellas en que la materia no se sale del limite de lo humano, o que tienen un
lugar intermedio -como el exceso en el deseo de honor o de riqueza-, la inclinacién
misma esta justificada por la naturaleza, porque de ella nace. De modo que, por lo
extraio que resultan estas inclinaciones es que amerita justificacion. Al ser
probablemente ésta la raz6bn para mencionar sus causas Yy extenderse en su
explicacién, no queda excluido que estas causas operan en otras formas de vicio y no
s6lo en el vicio patolégico. El punto medular que interesa destacar es que la
enfermedad psiquica es una indisposicién en el orden operativo, por lo tanto, una
distincion formal suya debe estar hecha de acuerdo a las potencias del alma, que son
principios préximos de operacion. En cambio, el vicio patoldgico no es en cuanto tal una
realidad definida en base a las potencias del alma, sino que puede responder tanto a la
voluntad como al apetito sensitivo. Por lo cual, aunque formalmente se distingue del
vicio humano por tener un objeto diverso, este objeto es distinguido segln que surge de
una inclinacién humana o una inclinacién que se sale del orden humano, diferencia que

es material respecto a la potencia de la que surge, pudiendo competer a una y otra.

Por lo tanto, hay que decir que todo vicio -sea patolégico o humano- al ser un habito
operativo malo, es una conformidad nociva entre el apetito sensitivo y la razén, en
cuanto que el primero se acopla o acostumbra a una razén perversa. Asi, la
enfermedad psiquica o aegritudo animalis se encuentra en el vicio, tanto respecto a los
deleites naturales -materia de la intemperancia- como a los no naturales -materia del

vicio patoldgico- y deleites intermedios -materia de vicios como la avaricia y la
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vanagloria, entre otros-. En consecuencia, la aegritudo animalis no se limita al vicio
patoldgico, sino que al igual que en otras formas de vicio, se encuentra contenida

virtualmente en él.

4.7 La enfermedad psiquica como desorden en la constitucion del objeto psiquico

Si nos detenemos a comparar la enfermedad psiquica con los problemas morales en su
conjunto, sin distinguir incontinencia, vicio y vicio patolégico, podemos reparar en

algunos elementos diferenciadores fundantes.

Para que algo sea moral, debe ser puesto por el sujeto. Esta capacidad proviene de su
voluntad libre, la cual dentro de otras cosas, posee espontaneidad. En esa
esponteneidad se transparenta la intimidad del sujeto, algo que no le viene dado por su
naturaleza, sino que es un acto trascendente a ella; actualidad del ser manifestada en
la voluntad. Formalmente hablando, en esto se fundamenta la dimensién moral. No se
trata, por tanto, que sélo los actos de la voluntad sean morales, sino que a través de
ella el ser humano impera sus afectos, relaciones, movimientos, etc. Es decir,
materialmente, hay muchos actos que puden ser considerados morales, pero lo que
formalmente se estd en ellos considerando es la voluntad libre como principio

organizador de los mismos.

Lo que se observa en los problemas psicolégicos es de otra indole. Como ya hemos
dicho al pasar, esta en el orden de la constitucion del objeto psiquico. Y esto tiene su
raiz en lo siguiente. El hombre como ser corporeo, requiere del cuerpo para constituir

su objeto psiquico, incluso el mas inmaterial que pueda alcanzar, a saber, lo inteligible:

Mas al entender, aunque no es una operacion ejercida mediante un 6rgano corporal, sin
embargo, tiene por objeto los fantasmas, que estan relacionados con el entender como los
colores lo estan con la vista; de donde asi como la vista no puede ejercerse sin el color, asi
también, el alma intelectiva, no puede entender sin fantasmas. El alma necesita también, para
entender de algunas potencias que preparen los fantasmas para que sean inteligibles en acto,
a saber la potencia cogitativa y memorativa. Por eso dice Aristételes que nunca entiende al
alma sin fantasmas y nada entiende sin el entendimiento pasivo, que llama potencia

cogitativa.3%

3% Intelligere autem etsi non sit operatio per aliquod organum corporale exercita, tamen obiecta eius
sunt phantasmata, quae ita se habent ad ipsam ut colores ad visum: unde, sicut visus non potest
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Si concebimos las potencias dentro de un orden, el entendimiento y la voluntad no
operan de la nada. No accedemos a ideas, juicios, decisiones de modo directo, sino
abstrayendo de lo particular y concreto. Por eso es posible decir que la funcion de la
sensibilidad esta en preparar el objeto psiquico, para que, siendo luego entendido,
pueda ser imperado. Esto permite al hombre vivir de acuerdo a la razén, que es su

principio mas excelente.

Ahora bien, dado que el ser humano esta sujeto al tiempo, no solo es verdadero que
debe abstraer de la sensibilidad en un momento dado, sino que ademas la sensibilidad
es sintesis de muchos momentos. Si quisiéramos hacer una comparacion, ella no
puede ser vista como un punto, sino como una linea constituida por muchos puntos en
potencia, y la abstraccion se realiza a partir de un punto, si, pero aquel que es extremo
de la linea. Por tanto, asi como el extremo de la linea es sélo una parte de la linea y no
puede ser entendido al margen de ella, asi, la abstraccién del entendimiento ocurre
sobre un objeto particular que no puede desvincularse completamente de la experiencia
sensible total. Es s6lo una comparacion y tampoco hay que ir mas alla de lo que
gueremos poner de relieve: la dimensién de continuum y de permanencia que tiene la
sensibilidad. Ahora bien, en la sensibilidad, la sintesis pertenece al experimentum, del
cual ya hemos hablado. En lenguaje de Fabro, lo que ocurre es la incorporacion de la
experiencia en «esquemas perceptivos», quien los entiende como el resultado de una
"'solidificaciéon' discriminativa"®®’. Es decir, conjuntos ordenados de objetos constituidos
ya en nuestra sensibilidad como totalidades. Por donde se deja ver que cuando
decimos que las potencias racionales no operan ex nihilo, no es sélo porque se
requiera el dato sensible singular, sino ademas porque ese dato esta organizado como
totalidad disposicional. Identificando lo propio del experimentum, pero comparandolo

con la asociacion de ideas pertenciente a la dimension racional, explica Fabro:

Por lo tanto se debe reconocer que los contenidos representativos -por el hecho de que
proceden de lo indistinto a algo distinto en torno a un ndcleo permanente del objeto- no

videre sine coloribus, ita anima intellectiva non potest intelligere sine phantasmatibus. Indiget etiam
anima ad intelligendum virtutibus praeparantibus phantasmata ad hoc quod fiant intelligibilia actu,
scilicet virtute cogitativa et memorativa: de quibus constat quod, cum sint actus quorundam organorum
corporis per quae operantur, quod non possunt remanere post corpus. Unde et Aristoteles dicit quod
nequaquam sine phantasmate intelligit anima; et quod nihil intelligit sine intellectu passivo, quem vocat
virtutem cogitativam. (Contra Gentiles, lib. 2 cap. 80 n. 6)

397 CoRNELIO FABRO, Percezione e pensiero (Segni: EDIVI, 2008), 178, citado en Joan D'AviLa,
JuaNoLA, Los sentidos internos, 234.
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permanecen cerrados y aislados en si, sino que se integran en un contenido que se refiere a
todos, y a todos los resume sintéticamente, y que se reproduce como tal en cada nueva
experiencia. La integraciéon que aqui interviene es bastante distinta de aquélla que puede darse
por la asociacion de las ideas; en la percepcion la contriubcion de la experiencia pasada tiende
a la realizacion fenoménica del significado como un "todo" cualificado e inmediatamente dado:
la asociacion es uno de los factores secundarios de la percepcion, no el primero que es la
incorporacién del significado.3%

Especificamente en este proceso de integracion podriamos decir que tiene lugar la
enfermedad psicoldgica. Porque antes de que un sujeto tome una decision o entienda
algo, las cosas del mundo con las que se encuentra, se le aparecen -actualizan- en su
valor sensible, como intenciones no sentidas, de acuerdo a una nueva sintesis entre lo
percibido y los esquemas previos. Estos esquemas previos son el mismo experimentum
gue es "forma" de la enfermedad psicologica. De manera que lo que ocurre en este
encuentro es la actualizacion de la enfermedad psicolégica que previamente se

encontraba en el experimentum so6lo a modo de disposicion.

Por lo tanto, asi como la dimensién sensible prepara naturalmente para la comprension
racional o para la decision voluntaria, también puede obstaculizar, y por ello insistimos
gue los problemas psicoldgicos son previos a la dimensién racional. Ademas esto es
coherente con el modo como muchas personas que padecen una enfermedad
psicologica experimentan su disposicion, esto es, como algo que surge no sabiendo de
donde o por qué. Se introduce en la vida desde el momento mismo que se enfrentan a
ciertas situaciones, precisamente en la incorporacion del significado de dichas
situaciones. Sélo posteriormente podra ser objetivada por la inteligencia y, dependiendo

de la intensidad del afecto, controlada por la voluntad.

4.8 La anulacién de la voluntad por parte de la enfermedad psiquica

La emocién puede ser intensa en un grado tal que anule por completo la voluntad. Pero
para esto, es necesario que la anulacién sea completa. Y esto porque recordemos que
en una serie de potencias motoras ordenadas entre si, la inferior no se mueve a no ser
por la superior, de manera que, si se conserva el uso de razén, ain cuando exista un

desorden en el apetito sensitivo, de su movimiento no se sigue inmediatamente la

398 |bid., 234.
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operacion, sino que soélo podra influir en ella en mayor o menor medida. Soélo si

quitamos el apetito racional tenemos involuntario simpliciter:

Un acto que por su género es malo, solo se excusa totalmente de pecado si viene a ser
totalmente involuntario. Por consiguiente, si la pasion es tal que haga totalmente involuntario el

acto que le sigue, excusara totalmente de pecado; en otro caso, no.3%°

Mas, para aclarar este punto, es necesario considerar las diversas circunstancias en las
que un acto llega a ser voluntario, porque sin duda hay grados diversos de

voluntariedad. Por eso, santo Tomés a continuacion explica:

Respecto de lo cual parece que hay que considerar dos cosas. Primero, que algo puede ser
voluntario en si mismo, v. gr., cuando la voluntad tiende a ello directamente; 0 en su causa:
cuando la voluntad tiende a la causa y no al efecto, como es claro en el que se embriaga
voluntariamente —pues por eso se le imputa como si fuese voluntario lo que comete estando
ebrio—. En segundo lugar, hay que tener en cuenta que una cosa puede decirse voluntaria
directa o indirectamente. Directamente es aquello a lo que tiende la voluntad; indirectamente,
aquello que la voluntad pudo impedir y no impidio.

Segln esto, pues, hay que distinguir. Porque la pasiéon a veces es tan grande que quita
totalmente el uso de la razén: como se ve en los que estan fuera de si por el amor o por la ira.
Y entonces, si tal pasion desde el principio fue voluntaria, el acto se imputa como pecado,
porque es voluntario en su causa, como dijimos también de la embriaguez. Mas si la causa no
fue voluntaria, sino natural, como si uno por enfermedad u otra causa parecida cae en tal
pasion que le priva totalmente del uso de la razdn (entonces) el acto se vuelve totalmente

involuntario®®

De este modo, si la causa es corpérea, ya sea porque existe desde el nacimiento, o por
una lesién organica, esa pasion estd completamente exenta de voluntariedad. Pero

interesa ahora destacar que un acto puede ser obstaculizado completamente en su

39 Solum actus aliquis qui de genere suo est malus, totaliter a peccato excusatur, quod totaliter
involuntarius redditur. Unde si sit talis passio quae totaliter involuntarium reddat actum sequentem,
totaliter a peccato excusat, alioquin, non totaliter. (Summa Theologiae I-Il, . 77, a. 7in c.)

400 Circa quod duo consideranda videntur. Primo quidem, quod aliquid potest esse voluntarium vel
secundum se, sicut quando voluntas directe in ipsum fertur, vel secundum suam causam, quando
voluntas fertur in causam et non in effectum, ut patet in eo qui voluntarie inebriatur; ex hoc enim quasi
voluntarium ei imputatur quod per ebrietatem committit. Secundo considerandum est quod aliquid
dicitur voluntarium directe, vel indirecte, directe quidem, id in quod voluntas fertur; indirecte autem,
illud quod voluntas potuit prohibere, sed non prohibet. Secundum hoc igitur distinguendum est. Quia
passio quandoque quidem est tanta quod totaliter aufert usum rationis, sicut patet in his qui propter
amorem vel iram insaniunt. Et tunc si talis passio a principio fuit voluntaria, imputatur actus ad
peccatum, quia est voluntarius in sua causa, sicut etiam de ebrietate dictum est. Si vero causa non fuit
voluntaria, sed naturalis, puta cum aliquis ex aegritudine, vel aliqua huiusmodi causa, incidit in talem
passionem quae totaliter aufert usum rationis; actus omnino redditur involuntarius, et per consequens
totaliter a peccato excusatur. (Summa Theologiae I-Il, g. 77, a. 7in c.)
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voluntad, por una pasion. Si esto ocurre, no hay voluntariedad. Pero esto puede ser de
dos modos: 1) que la voluntad estd completamente anulada en el acto, por lo cual hay
involuntariedad en el mismo, pero se conserva la razén habitual, de manera que
cuando cesa el efecto de la pasion la razon recupera su juicio y su imperio; 2) la
voluntad est4 completamente anulada de modo habitual ya sea por constitucién, por
alguna lesién organica o por una pasion habitual, y de ser este Ultimo el caso, no hay
voluntariedad y el problema se le atribuye al apetito sensitivo, de la misma manera

como ocurre en los animales.

En ambos casos casos, la pasion explica el acto simpliciter. Pero la diferencia es
relevante. En el primer caso, el sujeto puede ser conciente de su problema y luchar
contra el; en el segundo sélo resta administrar medicamentos y manejarlo

conductualmente.

Para que esto Ultimo ocurra, deben ocurrir eventos de mucha gravedad y que en virtud
de ellos se consuma la personalidad completa en la enfermedad psiquica. Ademas, en
cuanto que la disposicién no es acto, sino algo que esta entre el acto y la potencia, por
si misma no puede obstaculizar la voluntad actual, sino s6lo cuando se actualiza por
medio de alguna pasién. De manera que la enfermedad psicolégica so6lo impedira a la
voluntad actuar liboremente, es decir, como causa sui‘??, si la disposicion se ha

extendido a un grado tal que la pasion esté permanentemente actualizandose.

Mas, aun cuando esto sea posible, hay que considerar que lo cominmente observado
se condice mas bien con que en las personas se suele encontrar algin nucleo
conservado, es decir, psiquicamente sano. Victor Frankl advirtié claramente esto,

incluso para los trastornos psicoticos:

El analisis existencial revela una espiritualidad intacta e intocable que queda aun detras de la
psicosis y apela a una libertad que se encuentra adn por encima de la psicosis: la libertad de
enfrentarse con la psicosis de una manera o de otra: bien sea defendiéndose de ella o bien
concilidndose con ella. En otras palabras: el analisis existencial, en tanto que es psicoterapia o
tan pronto como llega a ser logoterapia, descubre no solo lo espiritual, sino que apela también
a esta espiritualidad, apela a una potencia resistente espiritual. Somos conscientes del horror
gue causa la palabra apelar a los ojos de la psiquiatria contemporanea. Pero, ¢no ha dicho W
von Baeyer que 'la pedagogia médica de los dementes apela a la libertad y responsabilidad'?
¢No ha dicho J. Segers que 'ciertamente se requiere valor moral para apelar a una libertad

401 En el epigrafe siguiente abordaremos esta cuestién con méas detalles.

214



Universitat
Abat Oliba CEU

responsable’, pero que 'tenemos que conseguir ese grado en la clinica'? ¢No ha testificado E.
Stransky que oficiales endogenodepresivos que habian dado su palabra de honor de no
suicidarse mantuvieron la palabra? ¢No ha sefialado E. Menninger-Lerchenthal decididamente
gue 'la experiencia personal me dice que la depresion endégena no penetra a veces hasta el
nucleo de la personalidad, donde se haya arraigada su actitud basica'? A nuestro parecer,
incluso el hombre afecto de una depresion enddgena puede resistir en cuanto persona
espiritual esta afeccion del organismo psicofisico y mantenerse de este modo fuera del acaecer

organimico de la enfermedad.*%?

De modo que, aln en la afeccibn mas intensa o0 en una que compromete tanto el
organismo como la psicosis, segin Frankl permanece un nicleo espiritual, como él lo
llama, intacto. No es momento de discutir si en la psicosis tal nlcleo permanece, pero

es posible observar que en la neurosis, en la gran mayoria, si.

De no existir una voluntad conservada, sino totalmente dominada por la pasion,
entonces estariamos frente a un hombre que opera al modo animal, impedido en lo que
tiene de especificamente humano. Por otro lado, en este caso no podemos hablar de
enfermedad psicoldgica o sélo de un modo imperfecto. Se requiere de una porcién de
racionalidad conservada, para que en funcién de ella exista conflicto psiquico, en algun
grado. Por eso que en el animal propiamente no hay enfermedad psicoldgica; no existe
la posibilidad de que se experimente siendo atraido por un agente extrafio hacia un
lugar contrario a su naturaleza. Se podria objetar que el aspecto pasivo de la
enfermedad no esta tanto en el experimentarse atraido, como en el hecho de
efectivamente serlo. Y esto podria concederse, de modo que también a esta situacion
denominemos enfermedad psicolégica y, por ende, también los animales padecerian
enfermedades psicoldgicas. Mas, si asi lo hiciéramos, tendriamos que reconocer a su
vez, que entre ambas existe una diferencia, en funcién de la cual la razén de
enfermedad se encuentra realizada de un modo mas imperfecto en el animal.
Recordemos para estos efectos la inferioridad de la estimativa animal con respecto la
cogitativa humana:

La facultad estimativa es la que dirige la vida del animal y su influencia sobre los afectos es

andloga a la que existe en el ser humano, entre la cogitativa y los afectos; aunque debe
tenerse en cuenta que "todos los movimientos del animal domesticado [...] se resuelven en

402 \/icToR FRANKL, Teoria y terapia de las neurosis (Barcelona: Herder, 2001), 87-88.
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complejos de asociacion de imagenes cargados de emotividad del orden del binomio placer-

dolor"403

La estimativa no participa de la razén, por lo tanto, para decirlo de otro modo, ambas
son enfermedades psicolégicas y que guardan entre si una relacién analdgica, en la
que el primer analogado es aquella en la que padece un ser humano cuya voluntad
esta en algun grado conservada, porque en ella se salva el ser arrastrado en la
dimension objetiva y subjetiva; tanto en lo que toca a la trasgresion de la naturaleza del
sujeto, como en la experiencia de sentirse arrastrado del mismo sujeto. No importa que
la persona no logre objetivar las causas de tal atraccién, sino que basta el hecho de
que se experimente siendo arrastrada. En el animal esto no ocurre, porque no hay un

apetito superior que lo contradiga, cual es la voluntad*®4.

Ademas, hay que agregar que el elemento subjetivo no es igual en la enfermedad
psiquica que en la enfermedad corpérea. En efecto, la enfermedad psiquica es una
privacion que se da respecto a la operacion psiquica, y ésta al consistir en un acto
intencional ocurre mediante la conciencia, una de cuyas funciones es testificar, en este
caso, la misma operacion psiquica. No nos referimos a la conciencia que la razén tiene
de su propio acto, sino a la conciencia que se tiene respecto a una tendencia sensible.
De modo que la conciencia es inherente a la operacidn psiquica. Aplicado a la
enfermedad psiquica, es inherente y no algo accidental el que la persona sea conciente
de que se esta experimentando como siendo arrastrada en una direccién. Si la
conciencia en el hombre, ademas tiende no solo a ser conciencia psicoldgica, sino a
alcanzar su perfeccién racional, entonces la enfermedad psiquica sera en mayor
medida, o cumplira perfectamente la razén de enfermedad psiquica, si el sujeto se
experimenta como siendo arrastrado y esto lo advierte con su entendimiento. Por este
motivo, mas razén de enfermedad tendrd una disposiciébn mientras mas ajena se
experimente en la subjetividad, y lo es en mayor medida si se conoce mediante el

entendimiento.

En cambio, la enfermedad corpérea, ante todo priva en la dimensién vegetativa, que es
sin conocimiento. Por lo tanto, no es un elemento que la cualifique esencialmente. De

acuerdo a esto, hay que decir que en ella lo Unico importante es que arrastre fuera del

403 JoaN D'AviLA JuanoOLA, «Los sentidos internos», 248. Juanola cita a VICTORINO RODRIGUEZ, «La
cogitativa en los procesos de conocimiento y afeccién» Estudios Fildsoficos 6, n® 12 (1957), 277.
404 Cfr. Summa Theologiae I, . 81, a. 3in c.
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lugar conveniente segun la naturaleza vegetativa. Por ello, es tan enfermedad un

cancer que crece silencioso, como un calculo renal que duele y se conoce.

4.9 La pasién como obstaculo para la operacion voluntaria

Absolutamente, diremos que la operacion del incontinente es voluntaria. Si decimos que
es un acto enfermo porque nace de una disposicion morbosa, este calificativo no sera
absoluto, sino relativo, en cuanto que simpliciter es voluntario porque no ocurre sino
mediante ella, segin hemos visto. Pero esto no quita la utilidad de percibir la
disposicion morbosa, para afirmar que en dicho acto existe un obstaculo para la
operacion, que actllia a modo de traba:
los hombres pueden tener maneras de conocer distintas de las mencionadas. En efecto,
observamos una diferencia en el modo de ser del que tiene y no usa este conocimiento, de
suerte que es posible tenerlo en cierto modo y no tenerlo, como es el caso del hombre que
duerme, esta loco o embriagado. Tal es, precisamente, la condicién de aquellos que estan
dominados por las pasiones, pues los accesos de ira, los apetitos de placeres amorosos y otras
pasiones semejantes perturban, evidentemente, al cuerpo y, en algunos casos, producen la

locura. Es evidente, por tanto, que debemos decir que los incontinentes tienen estos modos de

Ser.405

Por la cita se ve que Aristoteles considera que en el incontinente se encuentran estos
modos de ser, es decir, pasiones estables que arrastran fuera del orden de la
naturaleza. De tal modo que creemos poder afirmar que en la incontinencia o pecado
por pasién, cuando existe a modo disposicién, esta contenida la enfermedad psiquica
como obstaculo o traba para la operacién voluntaria; "Asi, es manifiesto que los
incontinentes son dispuestos de manera similar a los durmientes, maniacos o ebrios,

quienes tienen el habito de ciencia practica trabado en lo particular"4°,

Decir que la mala disposicion del apetito sensitivo es una traba para la operacion
racional implica volver a recordar que esta disposicion no tiene porque tener
necesariamente por causa la voluntad. Si reducimos la enfermedad psiquica a los

vicios, lo que estamos haciendo es una afirmacién ética. Esto en si mismo no supone

405 ARISTOTELES, Etica Nicomaquea VII, 1147a.

406 Manifestum est quod incontinentes similiter disponuntur dormientibus, aut maniacis aut ebriosis,
quod scilicet habent habitum scientiae practicae in singularibus ligatum. (Sententia Ethic., lib. 7 1. 3 n.
15)
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ninguna dificultad, de hecho, es necesario que el ético y el mismo psicélogo realicen
este ejercicio para ordenar al hombre a su fin dltimo. Pero de ahi no se sigue que per
se la enfermedad psiquica sea un vicio ni que pueda ser reducido a él, porque la mala
disposicién en que consiste no se toma por su relacion con la voluntad. Por esto mismo
es gue, toda mala disposicion moral, en cuanto que disposicion, es lo mismo que la
enfermedad psiquica, pero tomada en relacion a la voluntad; en cambio, en la
enfermedad psiquica hacemos abstraccion de ella, porque la definimos en su estatus
propio. Si bien la enfermedad psiquica, puede llegar a ser materia de la ética,
intentamos afirmar aqui en qué medida, siendo distinta a ella, posee cierta autonomia,
razon por la cual puede llegar a ser materia de otras disciplinas, desde una formalidad

diversa, como lo hace la psicologia clinica.

La enfermedad psicolégica es un desorden que obstaculiza la operacién voluntaria
cuando la voluntad se encuentra bien ordenada en la intencién del fin. Ahora bien, en
cuanto que obstaculo, también podriamos decir que somete al hombre a una
servidumbre. Analicemos este concepto destacando algunos elementos del excelente

analisis que hace el P. Miguel Angel Fuentes sobre él.

Comencemos por una cita:

Por contraposicion al estado de libertad, el estado de servidumbre es definido por el Aquinate
como causa alterius (...) podemos circunscribir su naturaleza a dos elementos esenciales: 1) no
tiene en si el principio de su movimiento, o al menos no tiene en si todo el principio de su
movimiento como es el caso de las causas instrumentales (recibe, pues de otro la causalidad
moviente principal); 2) no tiene en si el principio de la determinacion de su acto, es decir, no
se mueve hacia su propio fin (recibe de otro la causalidad final)*°”

De esta manera, el siervo es definido porque recibe una causa ajena y actla en funcién

de ella. Santo Tomas explica muy bien esto:

el siervo y el libre difieren en que el libre es duefio de si, como dice el Filésofo al
comienzo de Metaphys.; mientras que el siervo depende de otros. Hay, por tanto, servidumbre
cuando se retiene a alguien para utilidad propia. Porque todos desean el bien propio y se
entristecen cuando lo propio debe ser cedido en favor de otro, este dominio conlleva la afliccion
en los sometidos.*08

407 p_ MicueL ANGEL FUENTES, El sefiorio historico del pecado en el comentario de santo Tomas de
Aquino al «Corpus Paulinum», 163.

408 Quia servus in hoc differt a libero, quod liber est causa sui, ut dicitur in principio Metaphys.; servus
autem ordinatur ad alium. Tunc ergo aliquis dominatur alicui ut servo, quando eum cui dominatur ad

218



Universitat
Abat Oliba CEU

El mismo P. Fuentes comentando esta cita completa su explicacion anterior:

En este texto se pone en evidencia esta determinacion que imprime la causa extrafia, sobre el
movimiento del que es esclavo, a saber, lo ordena a otro, lo refiere a la utilidad de otro. El
Aquinate manifiesta asi el aspecto “utilitaristico” que se observa en la servidumbre (...) el
servus es “ordenado” a un bien diverso del suyo, es mas, debe ceder a otro “illud bonum quod
deberet esse suum”; a esta ordenatio se afiade el “ser movido” (“sicut ab alio movente motus”)
con lo cual se relaciona el sentido de instrumentalidad que se alza como trasfondo de esta
concepcion (de hecho Santo Tomas afirma en repetidas oportunidades que el esclavo es como
un instrumento animado); hay que agregar, finalmente, el “ser usado, utilizado” y el “ser
usurpado” del bien que a uno le corresponde?©®

Asi, la servidumbre define una relacion entre dos cosas: el siervo y lo servido. En este
caso, el siervo es el ser humano como un todo, mientras que lo servido son las
pasiones. Como el mismo P. Fuentes advierte, las pasiones no son la Unica posibilidad
a la que puede servir el hombre; en el orden natural, ese alterius puede ser también la
misma voluntad en su dimensién habitual, es decir, los habitos morales, de modo que la
voluntad actual se pone al servicio de la voluntad habitual. Pero cuando hablamos de la
enfermedad psicologica, ese otro es la disposicion misma de la sensibilidad

desordenada que empuja al sujeto y lo obstaculiza en su operacién voluntaria.

Por otra parte, si decimos que la enfermedad psiquica es un obstaculo para la
operacion voluntaria, hay otra arista que interesa destacar. Y es que si la enfermedad
psiquica es un obstaculo que traba en lo particular, es compatible con que exista
simultaneamente a una virtud. Esto quiere decir que es compatible tener una
enfermedad psiquica y el habito, por ejemplo, de templanza o fortaleza. No obstante,es
cierto que no se podran verificar sensiblemente los efectos de la virtud en la potencia
concupiscible e irascible y que, en cuanto tal, no existira una virtud poseida
perfectamente. Ya lo decia santo Tomas:

La continencia y la perseverancia no son perfecciones del apetito sensitivo, como consta por el

hecho de que en el hombre continente y perseverante sobreabundan pasiones desordenadas,
lo cual no ocurriria si el apetito estuviese perfeccionado con algun habito que lo conformase a

propriam utilitatem sui, scilicet dominantis, refert. Et quia unicuique est appetibile proprium bonum, et
per consequens contristabile est unicuique quod illud bonum quod deberet esse suum, cedat alteri
tantum; ideo tale dominium non potest esse sine poena subiectorum. (Summa Thelogiae |, g. 96, a. 4
inc.)

409 p_ MicueL ANGEL FUENTES, El sefiorio historico del pecado en el comentario de santo Tomas de
Aquino al «Corpus Paulinum», 164.
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la razén. Pero la continencia, como también la perseverancia, es una perfeccién de la parte
racional que resiste a ser arrastrada por las pasiones. Sin embargo, no alcanza la condicién de
virtud, porque la virtud intelectual que bien dispone a la razén respecto de los actos morales
presupone el apetito recto del fin, para captar bien los principios, es decir, los fines a partir de
los cuales razona; lo cual no se da en el continente y en el perseverante. Ademas, la operacion
gue procede de dos potencias tampoco puede ser perfecta, a no ser que una y otra potencia
posean el debido habito perfectivo, asi como la accién de un agente que obra mediante un
instrumento no esta bien preparado, por muy perfecto que sea el artifice principal. Por
consiguiente, si el apetito sensitivo, al que mueve la parte racional, no es perfecto, por muy
perfecta que sea la parte racional, la accion resultante no sera perfecta; y por eso, tampoco el
principio de la accion serd virtud. De todo lo cual resulta que la continencia en los placeres y la
perseverancia frente a las tristezas no son virtudes, sino algo menos que la virtud, segun dice

el Fildsofo, en el libro VII de la Etica*©.

Sin embargo, la razén puede estar bien dispuesta con respecto a sus objetos. De
hecho, cuando se supera una enfermedad psiquica y se poseia una disposicién moral
virtuosa del mismo género que el desorden sensible, entonces con notable facilidad se
verifica la virtud en los mismos actos que antes estaban impedidos. Asi, se confirma la
sentencia de santo Tomas: "Cuando se posee un habito, de no haber un impedimento
éste opera por si mismo"4!L. Y la natural conduccién del habito hasta su fin, es decir, la
operacion, se puede comparar segln una semejanza con el movimiento continuo segun
el lugar: "Todo lo que se mueve continuamente desde el principio de su movimiento es
llevado hacia el fin, hacia lo que llegarda al cambiar de lugar, si no hay algo que lo

impida"4*2. Pero para esto, se requiere de la adecuada disposicion del instrumento, que

410 Ad secundum dicendum quod continentia et perseverantia non sunt perfectiones appetitivae virtutis
sensitivae. Quod ex hoc patet, quod in continente et perseverante superabundant inordinatae
passiones, quod non esset, si appetitus sensitivus esset perfectus aliquo habitu conformante ipsum
rationi. Est autem continentia, seu perseverantia, perfectio rationalis partis, quae se tenet contra
passiones ne deducatur. Deficit tamen a ratione virtutis, quia virtus intellectiva quae facit rationem se
bene habere circa moralia, praesupponit appetitum rectum finis, ut recte se habeat circa principia, idest
fines, ex quibus ratiocinatur; quod continenti et perseveranti deest. Neque etiam potest esse perfecta
operatio quae a duabus potentiis procedit, nisi utraque potentia perficiatur per debitum habitum, sicut
non sequitur perfecta actio alicuius agentis per instrumentum, si instrumentum non sit bene
dispositum, quantumcumque principale agens sit perfectum. Unde si appetitus sensitivus, quem movet
rationalis pars, non sit perfectus; quantumcumque rationalis pars sit perfecta, actio consequens non
erit perfecta. Unde nec principium actionis erit virtus. Et propter hoc, continentia a delectationibus, et
perseverantia a tristitiis, non sunt virtutes, sed aliquid minus virtute, ut philosophus dicit, in VII Ethic.
(Summa Theologiae, I-1l, g. 58, a. 3 ad. 2)

411 Sed quando sic se habet quod habet habitum scientiae, non oportet quod reducatur in secundum
actum per aliquod agens, sed statim per seipsum operatur. (In Physic., lib. 8. 8 n. 3)

412 Omne quod movetur continue, a principio sui motus ferebatur sicut in finem ad hoc ad quod
pervenit secundum loci mutationem, nisi fuerit aliquid prohibens. (In Physic., lib. 81. 18 n. 2)
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es justamente aquello que se encuentra trastornado en la enfermedad psiquica. Y por
ello, no se alcanzard la perfeccion de la virtud humana en todas sus dimensiones. Mas -
y esto interesa destacarlo- hay que concluir que de conservarse la buena eleccion, la
enfermedad psiquica, aunque mal disponga el instrumento y por lo mismo impida la
manifestacion perfecta de la virtud, no disiminuye el mérito de la obra, sino que incluso,

lo aumenta.

Terminemos este capitulo con una cita del P. Fuentes que, ademas de concluir, nos
ayudara a dejar planteado el problema al que deberemos abocarnos en el proximo

capitulo:

Es cierto que en el acto pecaminoso el hombre es “causa sui” en cuanto “ad exercitium” en la
medida en que dicho acto nace de la voluntad iluminada por la inteligencia (esto no se discute,
de lo contrario salimos de la esfera de la moralidad humana). Pero, en cierto sentido, puede
decirse también que el pecador actua “causa alterius”, en cuanto parte de la energia de esta
causalidad se deriva o bien del habito vicioso, o bien de la pasién desordenada, lo cual
contradice el bien humano. En efecto, la presencia de un vicio o de una pasién desordenada
representa la existencia de una cualidad que produce un detrimento en el sujeto sobre el que
éstas radican.*®

La coexistencia de ambos elementos -voluntariedad y enfermedad psiquica- es posible
y real, siempre que en una misma cosa se considere un aspecto u otro. Pero este
aspecto visto por el psicologo, a saber, la disposicién del apetito sensitivo, en si misma,
es so6lo una consideracién material. Esto plantea de manera imperiosa la necesidad de
conocer la formalidad por la que mira un psicélogo. Sélo ella arrojara una luz mas clara

al respecto.

413 p. MicueL ANGEL FUENTES, El sefiorio historico del pecado en el comentario de santo Tomas de
Aquino al «Corpus Paulinum», 187.
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V. LA SALUD PSIQUICA COMO OBJETO FORMAL DE LA
PSICOLOGIA CLINICA

1. La salud psiquica como formay fin de la psicologia clinica

Toca ahora tratar el principal de los temas, del cual penden definitivamente todos los
otros y consiste en definir qué es la salud psiquica. Para cualquier psicélogo, de como
conceptualice la salud, dependera cémo entienda posteriormente la enfermedad y, en

funcion de ello, el tratamiento.

Tal como lo hemos hecho notar, en la actualidad, el camino mas comun pasa por no
conceptualizar el objeto formal, sucediendo esto no sélo a la psicologia clinica, sino a
las ciencias en general. Llega entonces a ser el criterio orientador, por un lado, la
eficacia o no de tal o cual técnica, utilizando como medio de verificacion para ello, la
evidencia empirica. En la vereda opuesta, encontramos autores cuyo sustento no es la
evidencia empirica, sino la coherencia tedrica con algunos planteamientos iniciales que
tienen la connotacién de principios, pero carentes de un criterio cientifico. Por eso, en

general, no resisten mayores analisis cuando son sometidos al escrutinio de la razon.

Pero, aun con grandes diferencias, todos compartimos el hecho de buscar la salud
psicolégica para nuestros pacientes*'#. El problema surge al proveer de contenido esta
afirmacion. Ahora bien, dentro de todas las preguntas que podriamos hacer al respecto,

la mas arduay, a la vez, la mas importante es qué sea la salud.

A primera vista, que ésta sea la pregunta mas importante no parece evidente. De hecho
facilmente podriamos inclinarnos a creer que, por ejemplo, la definiciéon de la
enfermedad psiquica es mas importante o la determinacién de las técnicas mas
eficaces. Sin embargo, para comprender esto debemos pensar sobre la naturaleza del
fin y su importancia. El profesor Klaus Droste, a propésito del fin como causa comenta

lo siguiente:

44 g siglo XX ha sido testigo deuna sucesion de surgimientos y caidas de diversos

modelos psicoterapéuticos, lo que nos ha llevado a comenzar el siglo XXI inmersos dentro de una polif
onia de distintas psicoterapias, cuyo Unico punto de convergencia no parece ser otroque el buscar la
salud mental del paciente." CrISTIAN RODRIGUEZ. Razén practica y cogitativa. Una aproximacion a la
Terapia Cognitiva de Beck desde la psicologia filoséfica de Tomas de Aquino.
http://www.academia.edu/2208441/Raz%C3%B3n_ProeC3%Alctica_y_Cogitativa._Una_aproximaci%
C3%B3n_a_la_Terapia_Cognitiva_de_Beck_desde_la_psicolog%C3%ADa_filos%C3%B3fica_de_To
m%C3%Als_de_A (Consultado el 20 de mayo de 2017), 1.
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el orden intrinseco es la adecuada relacion entre las partes de un todo, como la configuracion
del ser humano, el orden moral o el orden de una sociedad, lo cual constituye un fin. Sin
embargo, éste es secundario al fin extrinseco para el cual es dispuesto tal orden, esto es, el
orden respecto del fin. En la tripulacion de un barco, por ejemplo, cada miembro tiene
funciones particulares diferentes de los demas y las lleva a cabo en la medida en que desea
llegar al mismo puerto. El orden de los tripulantes seria el fin intrinseco, ya que si no estan
ordenados el barco no puede navegar. Para navegar se debe mantener el orden: que el capitan
mande, el cocinero prepare la comida, el timonel siga el rumbo y los asistentes ayuden. Pero la
navegacion del barco, incluyendo la organizaciéon de su tripulacién, ocurre en orden al puerto
de destino, siendo éste Ultimo el fin extrinseco. De esta forma, el orden interno del barco es
causado por el fin extrinseco. Si todos desearan llegar a un puerto distinto o a ningln puerto,
no tendria sentido que se ordenaran para navegar. Por eso, sin el fin extrinseco todo seria un

caos al interior de la embarcacion.*t®

Pero hemos de situar la importancia que tiene el fin relaciondndolo con las otras tres

causas. Dice santo Tomas:

el fin es la causa de la causalidad eficiente, porque hace a lo eficiente ser eficiente, y de igual
modo hace a la materia ser materia y a la forma ser forma, puesto que la materia no recibe la
forma a no ser causa del fin y la forma no perfecciona a la materia sino a causa del fin. Por esto
se dice que el fin es la causa de las causas, ya que es la causa de la causalidad en todas las

causas.*16

La razén definitiva, estd en notar que la forma y la materia no llega a ser tal a no ser
gue intervenga la causa eficiente y ésta responde a un fin: "la materia no alcanza la
forma sin la mocién de la causa agente, pues nada puede pasar por si mismo de la
potencia al acto. Pero la causa agente sélo actlla en vista del fin"4!’. Entre las causas
existe un ordenamiento, en virtud del cual, si no es por la causa eficiente, la forma no
es introducida en la materia, pero a su vez, la causa eficiente responde a un fin: "se

dice causa eficiente con respecto del fin, aunque el fin no sea en acto, sino por la

415 KLaus DROSTE, «La palabra del padre en el orden natural humano para la contemplaciéon del ser
personal», 27.

416 Unde finis est causa causalitatis efficientis, quia facit efficiens esse efficiens: similiter facit materiam
esse materiam, et formam esse formam, cum materia non suscipiat formam nisi per finem, et forma
non perficiat materiam nisi per finem. Unde dicitur quod finis est causa causarum, quia est causa
causalitatis in omnibus causis. (De principiis naturae, cap. 4)

417 Cuius ratio est, quia materia non consequitur formam nisi secundum quod movetur ab agente, nihil
enim reducit se de potentia in actum. Agens autem non movet nisi ex intentione finis. (Summa
Theologiae I-1l, . 1, a. 2inc.)

223



Universitat
Abat Oliba CEU

operacion del agente; pero el fin se dice causa eficiente porque no se opera sino con
intencion del fin."418, Ademas,
Si un agente no estuviera determinado a lograr algo concreto, no haria una cosa en vez de

otra, porque, para que produzca un efecto determinado, tiene que estar determinado a algo

cierto, lo cual tiene razon de fin.41°

Siempre el fin es aquello por lo que se hace todo lo demas. Es la causa ultima por la
gue se saca a una cosa de la nada. Pone en movimiento a todos los entes y la
dinamica de relacion entre ellos. Esto no hay que entenderlo como una posibilidad
coherente, sino como algo necesario, de modo que es contradictorio que algo opere sin
un fin; seria equivalente a decir que algo opera y no opera a la vez y bajo el mismo

aspecto.

El fin explica toda ciencia, actividad, decisidon, pensamiento. Es facil comprobar que
todo se ordena a un fin, si pensamos que cada vez que éste cambia, todo lo demas se

reordena.

Pero evidentemente, el fin cobra especial importancia en una ciencia practica. La razén
esta en que el fin es a la vez forma de dicha ciencia. Por lo tanto, no explica la ciencia
s6lo como causa extrinseca, sino que el fin es causa intrinseca de su proceder. Por lo
tanto, siempre que desaparece el fin, se pierde lo demas. En una ciencia especulativa
esta relacién es mediata, de modo que no se altera su razén esencial si cambiamos el
fin; en cambio en una ciencia practica perdemos también su razdén esencial porque en

ella fin y forma se identifican.

En la psicologia clinica, si quitamos el fin, es decir, la salud psiquica, toda
consideracion que pueda hacerse acerca de las técnicas, el encuadre, factores que
intervienen en el éxito terapéutico, pierde su sentido clinico. Podra tener un sentido

pedagdgico, filoséfico, ético, pero no sera propiamente clinico.

Ahora bien, podria preguntarse si no tendra acaso la psicologia clinica varios fines y no

s6lo uno. De hecho, es posible observar que en su desempefio profesional, el psicologo

418 Efficiens enim dicitur causa respectu finis, cum finis non sit in actu nisi per operationem agentis:
sed finis dicitur causa efficientis, cum non operetur nisi per intentionem finis. (De principiis naturae,
cap. 4)

419 Sj enim agens non esset determinatum ad aliquem effectum, non magis ageret hoc quam illud, ad
hoc ergo quod determinatum effectum producat, necesse est quod determinetur ad aliquid certum,
quod habet rationem finis. (Summa Theologiae I-1l, g. 1, a. 2in c.)
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clinico realiza diversas tareas y que a lo largo de una misma sesion, las intervenciones
y todos los intentos, tienen variados fines. A esto debe decirse que aunque sean
muchos los fines, todos se ordenan a algo uno, en virtud de lo cual se define la ciencia
que se aboca a ellos. Pues no hablamos de muchas ciencias, sino de una Unica,
porque de algin modo es posible reducir todos estos fines a un Gnico fin supremo y
perfecto en su género. Esto mismo ocurre en los seres humanos, en quienes el fin

ultimo explica todo cuénto desea:

Es necesario que el hombre desee por el ultimo fin todo cuanto desea. Y esto por dos razones.
En primer lugar, porque cuanto desea el hombre, lo desea bajo la razon de bien; y, si éste no
es el bien perfecto, que seria el fin Ultimo, es necesario que lo desee como tendiente al bien
perfecto, porque siempre el comienzo de algo se ordena a su perfeccionamiento, como se ve
en las obras de la naturaleza y en las artificiales. Y, por tanto, el comienzo de una perfeccién se
ordena a la perfeccion completa, que lo es por el Gltimo fin.

En segundo lugar, porque el fin Gltimo, cuando mueve al apetito, se comporta del mismo modo
gue el primer motor en los demas movimientos. Pero es claro que las causas segundas
mueven sélo en la medida que son movidas por el primer motor. Por consiguiente, los
apetecibles segundos mueven el apetito sélo en orden al primer apetecible, que es el fin

Gltimo.42°

Sin embargo, es posible notar que aunque el fin sea la causa suprema y con mayor
razén el fin (tlimo, es comuln que opere implicitamente. En otras palabras, es frecuente
gue no se reflexione sobre la salud psiquica, que el terapeuta no esté pensando en los
momentos en que interviene en el fin al que se dirige su accién. Sin embargo, no por
esto el fin deja de tener un influjo eficiente. También en los seres humanos puede verse
una comparacion con el fin en las ciencias practicas, en cuanto que aunque no se haga

explicito, el fin dltimo sigue explicando su movimiento:

No es necesario que uno piense siempre en el fin Ultimo cuando desea o hace algo, sino que la
eficacia de la primera intencién, que mira al fin Gltimo, permanece en el deseo de cualquier otra

420 Respondeo dicendum quod necesse est quod omnia quae homo appetit, appetat propter ultimum
finem. Et hoc apparet duplici ratione. Primo quidem, quia quidquid homo appetit, appetit sub ratione
boni. Quod quidem si non appetitur ut bonum perfectum, quod est ultimus finis, necesse est ut
appetatur ut tendens in bonum perfectum, quia semper inchoatio alicuius ordinatur ad
consummationem ipsius; sicut patet tam in his quae fiunt a natura, quam in his quae fiunt ab arte. Et
ideo omnis inchoatio perfectionis ordinatur in perfectionem consummatam, quae est per ultimum finem.
Secundo, quia ultimus finis hoc modo se habet in movendo appetitum, sicut se habet in aliis
motionibus primum movens. Manifestum est autem quod causae secundae moventes non movent nisi
secundum quod moventur a primo movente. Unde secunda appetibilia non movent appetitum nisi in
ordine ad primum appetibile, quod est ultimus finis. (Summa Theologiae I-II, . 1, a. 6 in c.)
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cosa, aun cuando no se piense de hecho en el fin Ultimo. Del mismo modo que no es necesario

gue quien va por un camino vaya pensando a cada paso en el final del trayecto.*?*

El conocimiento del fin es lo primordial. Por ser el fin a la vez forma, en él se revela la
actualidad por la que mira un psicélogo cuando considera a un paciente. Por lo tanto, la
importancia de considerar la salud psiquica se puede abordar también desde el punto
de vista de la actualidad por la que mira un psicélogo clinico. En efecto, si no es
captando positiva o actualmente -en oposicién a lo privativo- una realidad determinada,

no tendremos noticia de ella y, menos de su privacion:

El objeto de conocimiento humano (...) es propiamente inteligible por su actualidad; es decir,
radical y Ultimamente, en cuanto es o tiene acto de ser (esse); inmediatamente, por su forma,
gue es acto en el orden de la esencia. Lo potencial sélo es cognoscible por relacion al acto.*??

Del mismo modo, la privacion sélo es cognoscible por la forma de la cual priva:

El mal es privatio y, como tal, es un ente de razén. Pero, cabe aclarar, no es un mero ente de
razon, puesto que tien fundamento real, el cual, reductivamente, consiste en un desorde o, si
se quiere, en una disposicion que la razén juzga, desde la perspectiva de la forma, como
negativa.*??

Para reforzar esto, consideremos lo que dice santo Tomas: "la misma potencia es
cognoscitiva de los opuestos y la privaciéon no se conoce sino por el habito"4?4. Por
ejemplo, por la vista conozco el negro y el blanco y por el habito de ver, conozco la
ceguera ante la ausencia de la vision. A semejanza de esto, la psicologia clinica que es
una ciencia, consiste como toda ciencia, segun hemos visto, en un habito, especificado
por su objeto propio. Pues bien, el habito del psicélogo clinico es especificado por su fin
gue es la salud psiquica y en virtud de tal habito se conoce la enfermedad psiquica que
es su privacion. De modo que mientras mas familiarizado se esté con la salud psiquica,

mejor se conocera a su vez la enfermedad psiquica.

Como la enfermedad psiquica es mas bien una privacion, no podriamos entender

apropiadamente lo que hace un psicoélogo clinico a partir de ella, de hecho, ni siquiera

421 Ad tertium dicendum quod non oportet ut semper aliquis cogitet de ultimo fine, quandocumque
aliquid appetit vel operatur, sed virtus primae intentionis, quae est respectu ultimi finis, manet in
quolibet appetitu cuiuscumque rei, etiam si de ultimo fine actu non cogitetur. Sicut non oportet quod qui
vadit per viam, in quolibet passu cogitet de fine. (Summa Theologiae I-l, g. 1, a. 6 ad. 3)

422 FeLix LAMAS, La experiencia juridica, 218-219.

423 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 231.

424 Cum sit eadem potentia cognoscitiva oppositorum, et privatio non cognoscatur nisi per habitum.
(Sentencia De anima, lib. 21. 19 n. 12)
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tenemos una visién acabada de la enfermedad psiquica si no conocemos precisamente

qué es la salud psiquica.

Por lo tanto, lo que creemos necesario comprender es que siempre que un agente
opere, lo hara por un fin, sea éste reflexionado o no; y en el caso del psicélogo clinico
este fin es la salud psiquica. EI modo como se conciba la salud psiquica sera
explicativo de todas las acciones que emprenda como instrumentos para ese fin: el
diagnoéstico, las técnicas que utilice, el encuadre terapéutico, el tipo de relacion que
establezca con el paciente, cada una de sus intervenciones, etc. Que sea explicativo,
por lo demas, quiere decir, no s6lo que determine un punto de llegada, sino también
gue imprime una direccién. En otras palabras, el fin es también forma, y por ello es que
los medios respecto al fin se comportan como la materia con la forma. Esto significa,
por ejemplo, que la salud psiquica en cuanto forma y fin, esta verdaderamente presente
en el diagndstico imprimiendo su forma, porque si el diagnostico clinico es la
constatacion de una privacion -enfermedad psiquica-, esto no es otra cosa que la
ausencia de determinada forma. Y esta forma debe necesariamente ser captada con
anterioridad. Si se ha comprendido correctamente, esto no es un modo cOmo creemos
que debieran ser las cosas sino como de hecho son; dicho de otra manera, la
necesidad del fin no es una exigencia extrinseca, sino intrinseca, por lo que se realiza
en todos los casos se quiera 0 no. De ahi la importancia de tematizar la salud psiquica
y llegar a una conceptualizacion verdadera, es decir, que coincida con lo que realmente

le ocurre a las personas que piden ayuda psicoldgica.

2. El problema de la definicion

El problema se traslada, por tanto, a los distintos modos de concebir la salud psiquica.
Finalmente, en funcién de eso se dividen las escuelas y las corrientes tedricas. A su
vez, los procesos terapéuticos que no tienen buen resultado por causa del terapeuta, se
deben, en muchos casos, antes que a un mal diagndstico, a una deficiente
comprension de la naturaleza de la salud psiquica, o mejor dicho, por causa de una
deficiente comprension de la salud psiquica se realiza un mal diagnéstico y una

iatrogénica, infértil o parcial direccién terapéutica. Si no se reflexiona sobre esto, se
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podra vivir en la ilusion de que no es necesaria la referencia al fin, pero en definitiva

igualmente se operara de tal o cual modo, esto es, por un determinado fin.

A lo largo del trabajo, permanentemente hemos rozado la cuestién de la salud psiquica.
Probablemente cuando mas nos hemos acercado al meollo del problema fue al
confrontar la enfermedad psiquica con la dimensibn moral. En efecto, si bien al
relacionarla con la enfermedad corporea hemos ganado el poder justificar la
participacion esencial de la dimension corérea, y con ello la experiencia de verse
arrastrado por un agente, también pudimos advertir que esto responde sélo a la
dimensiéon material de la enfermedad psiquica. A su vez, no hemos dejado de insistir en
la importancia de conocer formalmente la salud psiquica, por lo cual mas atencion
debemos poner a la aprehension y apetito del alma. Con respecto al cuerpo, en la
disposicién animico-sensible reside formalmente la disposicién privativa que supone la
enfermedad psiquica. Y en toda la explicaciébn que procuramos sobre la enfermedad
psiquica, justificamos la necesidad de considerar el movimiento del apetito sensitivo
con independencia de la razén. Pero es momento de ver el otro lado, no menos cierto.
Y es que los apetitos concupiscible e irascible en los cuales reside la enfermedad
psicologica si bien los hemos considerado con independencia de la razén, son, en
palabras de santo Tomas, "naturalmente capaces de obedecer a la razén"4?®, Veamos

con mas detalle este punto capital.

El apetito sensitivo esta intrinsecamente hecho para obedecer a la razén. No del mismo
modo, v.gr., que las operaciones vegetativas, porque si bien es cierto que todas las
potencias del alma estan hechas para la razén, las potencias vegetativas pueden
cumplir bien su operacién aunque ésta contradiga el orden de la razén: un acto de gula
en que se comié cuando se debia ayunar es contrario a la razén, y sin embargo, en la
dimensién vegetativa se operd con completa normalidad. Ellas tienen un fin distinto de
la razdn, como la conservacién del cuerpo. En cambio el fin del apetito sensitivo es mas
préximo alna a la razén. Por tanto, en la misma trasgresion de gula, su razén de ser ha
sido alterada en cuanto que el apetito sensitivo no alcanza su fin sino en el
cumplimiento racional. Y esto lo podemos ver en una consecuencia necesaria que

hemos analizado al hablar de los efectos del acto incontinente: si el apetito no se pliega

425 per hoc quod natae sunt rationi obedire. (Summa Theologiae I-1I, . 56, a. 4in c.)
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a la raz6n, aumenta el afecto, se debilita la voluntad y se obscurece la razon, cobrando

asi el afecto sensible cierta autonomia con respecto a la razon.

Que esto sea asi, se puede explicar por varias razones, pero quedémonos con un
argumento determinante. La cogitativa se relaciona con la pasién psiquica como la
accion con la pasioén. Y puesto que, "el agente asimila para si al paciente, de donde en
el fin de la pasion es preciso que lo que padece sea semejante al agente"4%®, podemos
decir que aquello a lo que tiende el apetito sensitivo es la misma intencién no sentida
captada por la cogitativa. Podemos verlo por un ejemplo de santo Tomas:

aungue el movimiento se divide, de algiin modo, en accién y pasion, ambas se especifican por

el acto: la accion, por el acto que es principio del obrar; la pasion, por el acto que es término del

movimiento. Asi, la accién de calentar es una mutacion que procede del calor, mientras que su

pasion no es otra cosa gue un movimiento hacia el calor.*?’

A su vez, la cogitativa 0 razén particular es movida y regida naturalmente por la razén
universal*?®, Por lo tanto, por naturaleza, el fin del apetito sensitivo esta en la razén
universal. De modo que el mas minimo movimiento pasional fuera del orden de la

razén, aunque no tenga grandes consecuencias, desordena al mismo apetito.

Por lo tanto, de acuerdo a esta ordenacién intrineca, ¢hasta qué punto podemos
considerar al apetito sensitivo con independencia de la razén, si el bien suyo no es

desligable de ninguna manera del bien de la razén?

lluminemos aln mas esta pregunta con una relfexion de Lamas. Constatando que la

cogitativa y la memoria se afirma que pueden ser sujetos de virtud, dice:

En particular esto se afirma netamente respecto de la prudencia [el que estas potencias
puedan ser sujetos de habito], como se ha aludido méas arriba. Ahora bien, la cuestiéon que
aparece aqui es la siguiente: Supuesto que la "experiencia o el experimento propiamente dicho
es funcion especifica del sentido interno llamado cogitativa”, ¢la experiencia como héabito se
identifica con el habito (o los habitos) del que la cogitativa puede ser sujeto secundario? Si la
respuesta fuera afirmativa, resultaria que sélo habria experiencia habitual bajo el imperio de
una de las virtudes intelectuales (intellectus-sindéresis, ciencia, técnica, prudencia y sabiduria).

426 Agens enim assimilat sibi patiens; unde in fine passionis oportet passum esse simile agenti.
(Sentencia De anima, lib. 21. 9 n. 7)

427 Cum enim motus quodammodo distinguatur per actionem et passionem, utrumque horum ab actu
speciem sortitur, actio quidem ab actu qui est principium agendi; passio vero ab actu qui est terminus
motus. Unde calefactio actio nihil aliud est quam motio quaedam a calore procedens, calefactio vero
passio nihil aliud est quam motus ad calorem. (Summa Theologiae I-1I, g. 1, a. 3inc.)

428 Cfr. Summa Theologiae I, g. 81, a. 3 in c.
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Sin embargo, resulta que previamente al nacimiento de dichos saberes, hay esquemas
permanentes que estructuran toda la percepcion y de los cuales esos saberes dependen
genéticamente. En segundo lugar, debe recordarse que "la percepcion de lo concreto -de
Pedro, del arbol, de la casa...- es formalmente un acto de la inteligencia, materialmente un acto
de la cogitativa. Como ya se ha dicho, no cabe reducir la experiencia al plano de la mera
percepcién sensible; ella, como totalidad, incluye la participacion de la inteligencia, ya sea a
través de la cogitativa, ya sea en forma directa -y supuesto el esquema sensible- enriqueciendo
con la ideacion de significacion y estabilidad del esquema perceptivo.*?®

Este problema es el que no ha sido suficientemente resuelto por la psicologia: hasta
qué punto debemos considerar la dimensién sensible como parte de la razén o en su
dimensién propia. Esto, a su vez, impide que se pueda comprender la psicologia clinica
como ciencia porque en la respuesta a la pregunta se esconde su especificidad y
formalidad; aquella perspectiva radical por la cual mira un psicélogo clinico y que le

confiere realidad justificada.

Pues bien, si se le reduce sin més a la razon, tal como hemos advertido, lo reducimos
al &mbito moral como parte suya. Si esto hiciéramos, hay muchas cosas que luego no
terminarian encajando con la experiencia cotidiana, por nombrar sélo una, las
enfermedad psiquicas serian problemas morales del mismo modo como lo es la
intemperancia y la injusticia. Por otro lado, si lo consideramos con independencia de la
razon sin més, terminamos asimilando al hombre a su dimensién inferior, convirtiéndolo
en un animal bruto. Y este modo de entenderlo es alin peor que el primero, porque se

pierde en el hombre su principio superior y especificador, como es la razon.

Ahora bien, para contestar adecuadamente esta pregunta creemos conveniente

profundizar en la unidad que existe en la operacion humana.

3. Launidad de la experiencia humana

El dato inicial y sobre el que siempre hemos de volver es el de la experiencia de la
unidad de la conciencia. A propésito de este dato, sintetiza Lamas:
El dato de la unidad de la conciencia es comprendido sobre la base de la doctrina psicoldgica -

de raiz aristotélica- de la asuncion por parte del alma espiritual de las funciones sensitivas y
vegetativas, de tal modo que ella es, a la vez, forma del cuerpo y "algo mas": un principio

429 FeELIX LAMAS, La experiencia juridica, 119.
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espiritual. Esta unién de diversas funciones vitales, algunas esencialmente heterogéneas, se
explica por la doctrina de las facultades, que son principios operativos de todo el compuesto y
gue se encuentran estructuradas segun un principio jerarquico. Toda esta explicacién, a su vez,
tanto en su dimensién "estatica" cuanto "dinamica" halla su momento teérico culminante en la
doctrina de la participacién, segun la cual la potencia superior participa en la inferior,
asegurando asi la mutua compenetracion que atestigua una recta fenomenologia de la

conciencia.*3°

En esta comunidad de potencias en las cuales unas participan de otras en orden
jerarquicamente ascendente, la potencia superior es la razén. El alma del ser humano
es formalmente racional; en la razén halla su especie propia, ain cuando contenga
potencias vegetativas y sensibles. Estas son, como ya hemos dicho, materia e
instrumento suyo; materia, porque el alma se comporta como forma e instrumento en
cuanto se comporta como agente. Esta comunidad es la que Lamas, siguiendo a Fabro,

explicaba a partir de la doctrina de la participacion:

En la relacion de participacion, el participado es respecto del participante como el abstracto
respecto del concreto. Lo participado es principio respecto de lo participante; mas aun, el
principio mas excelente. A su vez, lo participado es contraido por el participante, y en esa
medida se puede decir que lo participado sufre una caida esencial al entrar en composicion con
un elemento potencial que lo limita.*3!

Por otro lado, esta unidad se experimenta cuando nuestro entendimiento se aboca

tanto a una actividad especulativa, como a una actividad préactica:

Nada impide que en virtud de esta participacion de la inteligencia la experiencia participe a su
vez del caracter especulativo o practico del conocimiento en general. Mas aun, no podria ser
de otra forma, pues la participacion de la inteligencia en la cogitativa no puede ser otra cosa
gue la participacion de un acto (o habito) de conocimiento, el cual no puede sino ser
especulativo o practico.*3?

En efecto, cuando nos planteamos, v.gr., un problema filoséfico, no tenemos la
impresion de estar disociados cuando lo contrastamos con nuestra experiencia o
cuando nos representamos el problema simbdlicamente, sino que nos parece estar

funcionando de acuerdo a un Unico fin en el que todas nuestras capacidades se

430 |bid., 169.
431 |bid., 188.
432 |bid., 190-191.
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integran ordenada y colaborativamente. Lo mismo ocurre cuando nos abocamos a una
actividad practica, es decir, en el orden de la operacion.

Ahora bien, de nuestro estudio de la enfermedad psiquica tenemos dos conclusiones
aplicables a la salud psiquica, en cuanto que la salud es contraria a la enfermedad y
todos los contrarios son reductibles a un mismo habito**. Por un lado, tenemos que la
salud psiquica pertenece al ambito practico de la actividad humana, y que la salud
psiquica es una disposicion del experimentum en cuanto el es sede de las experiencias

gue suponen un valor.

Pero, si todas las facultades se integran en la operacion participando las superiores en
las inferiores, usandolas como sus instrumentos, la experiencia humana completa no

sera tal, si no participa la razon:

El conocimiento puramente sensible es, para el hombre, sélo un momento provisorio y
potencial del conocimiento; de ahi que el conocimiento primario e inmediato, la experiencia, no
pueda ser reducido a lo meramente sensible, precisamente en cuanto es conocimiento

humano.*3*

Llegados a este punto, debemos notar hasta qué punto la razén, como facultad superior
y especificadora de nuestra naturaleza, es nuestro nlcleo mas intimo. Difiriendo de
este planteamiento, alguien podria creer que nuestra intimidad mayor est4 en la
dimensién sensible. De hecho esto es bastante comun en la actualidad, manifestado en
lemas del tipo: "has lo que tu corazén te diga", "no te obstines en tu razon, sino que vive
por tu emocion”; o en la concepcion de la libertad como una cualidad identificable con la
espontaneidad sensible. De algin modo en la sensibilidad se revelaria la "verdadera"
direccién que ha de seguir el ser humano. En esto se ve una consecuencia del
racionalismo, gracias al cual la razon quedd desprestigiada, al punto que a la
mentalidad actual le parece siempre sospechoso acudir a la raz6bn como criterio
orientador y si no se habla del afecto sensible, aparece como deshumanizada la
operacion humana. Aunque esto tenga parte de verdad, es llamativo hasta qué punto,
en la practica, nuestro elemento especificador es abandonado como tal. Es la misma

razén rebelandose contra si.

433 Cfr. Sentencia De anima, lib. 21. 19 n. 12.
434 FELIX LAMAS, La experiencia juridica, 170.
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Desde la sola consideracion de la subjetividad, aunque no sea un argumento
conclusivo, podemos observar que el sujeto experimenta violencia cuando se le obliga
a hacer exteriormente algo contra su voluntad y no cuando hace algo contra sus
emociones. De hecho es de las experiencias mas comunes que una persona se niegue
a tal o cual afecto en pos de un bien comin o de un bien privado superior; mientras que
no es posible que un hombre haga algo contra su voluntad sin experimentar violencia
en su accion. Ahora bien, la violencia se opone al movimiento intrinseco del ser
humano: "La violencia se opone directamente a lo voluntario, como también a lo natural.
Pues lo voluntario y lo natural tienen en comdn que ambos proceden de un principio
intrinseco, mientras que lo violento procede de uno extrinseco."#*®. Un afecto también
proviene del interior del hombre, porque es un acto de una facultad suya, a decir, del
apetito sensitivo, por lo cual actuar contra el afecto, no deja de experimentar algo de
violencia, aunque no con la radicalidad con que lo es cuando se opone al querer de la
voluntad. Por lo tanto, es posible concluir que el movimiento de la voluntad es mas
intrinseco al hombre que el movimiento del apetito sensitivo, esto es, mas intimo a si

mismo.

Apliguemos esto a un ejemplo. Pedro en su juventud siente deseo de viajar por el
mundo, pero se da cuenta que lo que mas le conviene es permanecer en el trabajo que
recientemente adquirié y que tanto quiso. Identifica que su deseo nace sobre todo de
ver que sus amigos estan viajando y de qué modo lo disfrutan. Experimenta, por tanto,
un conflicto entre su voluntad y su deseo sensible. Pues bien, sin importar cual sea la
eleccion que verdaderamente mas le conviene, Pedro actuara en una direccion u otra
dependiendo de su voluntad. De hecho, si se va y luego se arrepiente porque se da
cuenta que se dejé arrastrar por su afecto, ese "dejarse arrastrar" es voluntario (salvo
excepciones en que el sujeto no logra conservar en lo absoluto la razén). Por lo que,
aun asi, esta en su voluntad la resolucién del conflicto: puede decidir volver y, si no lo
hace, es porque ante el huevo escenario juzga que ya no le conviene. No importa si en
todo este proceso se siente desilusionado, triste, contrariado, frustrado, etc. Ninguno de

esos estados afectivos pueden hacer que Pedro sienta que estd siendo movido

435 Respondeo dicendum quod violentia directe opponitur voluntario, sicut etiam et naturali. Commune
est enim voluntario et naturali quod utrumque sit a principio intrinseco, violentum autem est a principio
extrinseco. (Summa Theologiae I-Il, . 6,a.5inc.)
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violentamente de modo absoluto -simpliciter-, sino sélo relativamente -secundum quid-
de acuerdo a tal estado afectivo.

Este ejemplo manifiesta ademas, de qué modo el conflicto s6lo se sostiene si la
voluntad quiere algo distinto que su emocién. Esto lo muestra santo Tomas y lo

compara con los animales:

el apetito sensitivo se subordina a la voluntad en orden a la ejecucion, que se lleva a cabo por
medio de la fuerza motriz. En los animales, a la actividad concupiscible e irascible
inmediatamente le sigue el movimiento. Ejemplo: En la oveja, que huye inmediatamente por

temor al lobo. Esto es asi porque no hay en ellos un apetito superior que le contradiga.*®

En el hombre aparece un conflicto fruto de esta dimension superior que es la razén. En
cuanto que es un conflicto, podemos decir que posee algo de la razén de violento, pero
supone para el ser humano un conflicto ain mayor el que lo obliguen a hacer algo
contra su voluntad. Esto lo dafia mas, porque es un principio mas intimo el que lo

impulsa.

Es comun concluir, sustentado en el orden natural, que el apetito sensitivo debe
subordinarse a la voluntad -como luego lo mostraremos-. Pero es interesante notar que
esto es una necesidad intrinseca del sujeto, de modo que cada vez que la voluntad
contradice al apetito inferior, existe conflicto y, sélo encuentra paz en la medida que el
apetito inferior se subordina al superior. Alguien podria objetar que cuando se
subordina la razén a la afectividad sensible también hay tranquilidad y que es una
cuestién de unidad. Sin embargo, la Unica posibilidad de que una persona se sienta
tranquila, fuera de conflicto, v.gr. "haciendo lo que su corazon le diga", esta en que
pliegue su voluntad a tal criterio de accion. Por lo tanto, en la voluntad esta el principio
supremo de accion, el cual si es contradecido, se experimenta conflicto o violencia,

segln que el principio sea el apetito sensitivo o algo extrinseco.

Contemplemos el problema ahora desde la naturaleza del acto. Pedro esta ante el
dilema si viajar o mantener el trabajo. Vienen al caso entonces las preguntas, ¢cémo

puede saber qué es lo que mas le conviene si no es comparando una alternativa con

436 Voluntati etiam subiacet appetitus sensitivus, quantum ad executionem, quae fit per vim motivam.
In aliis enim animalibus statim ad appetitum concupiscibilis et irascibilis sequitur motus sicut ovis,
timens lupum statim fugit, quia non est in eis aliquis superior appetitus qui repugnet. (Summa
Theologiae 1, g. 81, a. 3inc.)
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otra? pero, ¢no es la capacidad comparadora una facultad de la razén?; ademas, la

accion que terminara por emprender, ¢no es el fruto de una decision?

Pues bien, pocos negarian que el proceso por el cual se determina hacia una
alternativa u otra, es racional, en el sentido que se apoya en razones, y que finalmente
todo pasara por una decision. De hecho, la misma frase "voy a hacer lo que mi corazén
me diga", es ya una cierta razén que convence y por la cual se puede terminar

decidiendo.

El punto central, creemos, pasa por decidir racionalmente. Y aunque por lo que
acabamos de ver, no es posible que una decision no use de la razén, puede ser que
antes que la razon, exista un afecto como motor de la decision. Entonces ocurre un
desorden, porque la razon, principio superior, es conducida por un afecto, principio
inferior. Lo que estamos diciendo, en definitiva, es que el bien de la dimension sensible
se encuentra en el bien racional. Para decirlo en una maxima formulada por el profesor
Droste, el hombre esta llamado a actuar por razén y con afecto*®”, y como contraparte,

no es posible alcanzar la salud psiquica actuando por afecto y con razén.

Se suele poner objeciones al hecho de que la razén sea un principio valido por si sélo
para determinar las acciones. Esto es considerado racionalista, "frio", "rigido",
"deshumanizado”. Para evitar esto, es necesario no excluir el afecto en la misma
decision, pero tampoco perder de vista que éste es un motivo mas dentro de otras
multiples consideraciones. Por ejemplo, si debo elegir qué carrera profesional estudiar,
serd fundamental considerar a qué cosas me siento inclinado, incluso en el nivel mas
sensible. De seguro en esas inclinaciones se revelara la vocacioén, pero junto con esto,
debo sopesar los talentos, la experiencia pasada, las proyecciones futuras, etc. La
razén, entonces, entra a comparar los distintos elementos considerados y, mediando un

ejercicio prudencial, decide.

La capacidad humanizadora de la razon ha llegado a ser, en muchas culturas, casi
desconocida. Pero cuando un sujeto intenta integrar sus afectos a la razén y no a la
inversa, el efecto inevitable es que se va, poco a poco, haciendo semejante a su
principio mas intrinseco y, por lo mismo, lo que experimenta es una posesion mas

intima de si. Se hace semejante a si mismo de acuerdo a una doble dimension:

437 KLaus DrosTE. 2013. La palabra paterna. (Santiago: Ediciones Universidad Finis Terrae), 90.
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subjetiva y natural. Naturalmente, porque se aproxima a lo que es por naturaleza
superior en él y subjetivamente, porque lo que experimenta es que cada vez mas hace
lo que quiere. Aln asi, eso que quiere es fruto de una consideracion racional, donde la
persona no es la medida de si mismo, sino que se sujeta al mundo tal como se le
aparece y de acuerdo a lo que logra reflexionar sobre el mismo. Sin esta referencia
objetiva, terminamos en un voluntarismo. Pero esto no niega que es él el que lo quiere,
porque es su misma razon la que lo descubre como bueno y conveniente. De la
negacion de esta unidad subjetiva, objetiva y natural, surgen las diversas

deformaciones de tantas doctrinas contemporaneas.

Tenemos, por tanto, afirmada la supremacia e intimidad de la razén en el orden
subjetivo, es decir, de acuerdo a cémo se le aparece al sujeto su propio acto racional,
puesto que de ser contradecido, se experimenta violencia. También a esto mismo
llegamos por via de reflexionar sobre la naturaleza del acto, el cual, siendo racional,
debe surgir de un discurrir racional y no de una potencia inferior como es el apetito
sensitivo.

Es momento de volver a relacionar esto con la dimensién sensible, no como estando
una dimension frente a la otra, sino una participando en la otra. Luego del andlisis, por
medio del cual se separa una dimension de otra, es necesario desembocar en una

sintesis, por la cual se vuelven a unir. Esto permite volver a la unidad de la experiencia.

El acto completo y perfecto de la percepcion pertenece a la razén. No como un acto
simple, sino complejo, porque se llega en conjunto con otras facultades. De modo que
es una unidad de orden y participacion jerarquica en la que la razén es el principio

ordenador. Asi es como el profesor Echavarria lo formula:

¢Por qué el intelecto tiene un puesto central en la configuracion del caracter y en la conducta?
Porque el intelecto puede captar la razén de fin, que contiene en si todos los fines particulares,
y en funcién del fin ordenar la accién*3, junto con la voluntad.**® De este modo, podemos decir,
en cierto modo, que «el yo», el principio estructurante y punto de referencia operativo de
nuestra personalidad es la razon o intelecto.*°

438 Ratio dirigit omnia ex fine (Cfr. De Malo g. 12 a. 3 ad 8)

439 Cfr. Summa Theologiae I, q. 82, a. 4 in c.

440 MARTIN ECHAVARRIA, La Praxis de la Psicologia y sus niveles epistemoldgicos segiin Santo Tomas
de Aquino, 134
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Cuando hemos intentado circunscribir el ambito propio de la psicologia, lo hemos
identificado con la dimensién sensible. Pero lo que hemos venido diciendo nos debe
ayudar a no olvidar la unidad a la que esta llamada la experiencia, porque si olvidamos
este dato basico, terminaremos en conclusiones que separan la realidad artificialmente.
Pensemos por un momento que realizamos esta separacion, escindiendo
completamente un ambito de otro. Entonces podriamos decir, v.gr., que el sentimiento
de culpa que experimenta una persona se debe a la interpretacion sensible que realizo
de su propio acto como equivocado. Esto es cierto, pero si olvidamos que a su vez
dicha interpretacion nace de una percepcion intelectual, de un andlisis objetivo de sus
actos y de los valores que pudo haber traicionado, corremos el riesgo de desvincular
absolutamente la culpa de la realidad. Todo el esfuerzo se concentraria en eliminar el
sentmiento de culpa omitiendo toda referencia objetiva. Si la salud psiquica es una
realidad sensible completamente desvinculada de la razén, entonces este seria el modo
I6gico de proceder. Pues bien, avanzando por ese camino, ocurre algo que no es
extrafio escuchar al interior de la psicologia: que la culpa no tiene ninguna funcién y
gue el objetivo del terapeuta debe ser in recto eliminar la culpa. Pero, ¢,qué sucede si el
sentimiento de culpa surge porque dafié gravemente a un amigo con un comentario?
¢no esta en ese caso cumpliendo una funcién saludable el sentimiento de culpa, en
cuanto lo impulsa a reparar el dafio?, y en consecuencia, ¢no convendria impulsarlo a
que se disculpe, inviscerando su acto mediante la culpa experimentada en su justa

medida?

Por tanto, hay que considerar que la razén es la medida de las acciones humanas y a
través de ella el hombre descubre su bien. Por lo tanto, si la salud psiquica es un bien
gue esta en el ambito operativo, debe ubicarse en algin punto al interior de esta unidad

en la que la razén es medida y rectora.

4. La experiencia sensible

Por otro lado, tampoco podemos identificar la salud psiquica con la dimension racional.
Si bien es cierto que la medida de la salud psiquica, asi como del bien operativo

simpliciter es la razon humana, hemos dicho que ésta es una unidad compleja. Pues
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bien, pongamos de manifiesto algunos hechos que muestran que no es posible tal
identificacion.

En primer lugar, debemos mencionar el hecho de que en los nifios se puede dar la
enfermedad y la salud psiquica, sin embargo, ellos no son sujeto de virtud ni de vicio
porque no poseen la razén lo suficientemente desarrollada. Algo similar ocurre con
personas que padecen discapacidad cognitiva -supongamos una discapacidad severa
para el caso-, diagndstico que puede ser dividido entre aquellos que presentan
disarmonia emocional y aquellos que no. Si observamos esta distincién, vemos de qué
modo una persona que tiene tal discapacidad intelectual también puede ser sujeto de

enfermedad o salud psiquica, pero no de vicio y virtud moral, al menos del mismo modo

Por otro lado, la enfermedad psiquica, segin hemos explicado, no considera la
voluntariedad del acto, razén por la cual mueve a la disculpa o a la compasion. Por lo
tanto, siendo la salud psiquica contraria a la enfermedad y, como tal, del mismo género,
tampoco debe considerar la voluntariedad. Pero la voluntariedad pertenece a las
potencias racionales y la involuntariedad a otro principio de accién, cual es el apetito

sensitivo.

El fundamento de la distincion entre salud psiquica y moralidad esta en que los actos
morales estan constituidos por operaciones voluntarias, y éstas tienen por definicion su

origen en la razon:

Las expresiones acto humano, praxis, accion (humana), conducta, acto voluntario, aunque con
connotaciones semanticas diferentes, designan (o se refieren) a una misma realidad: aquella
actividad humana que tiene su origen en el conocimiento y el querer del fin del propio agente
humano y que se concreta o realiza en una eleccién (que es un querer deliberado). Esta
interioridad de la actividad humana, y el hecho de que la eleccidon impliqgue el dominio de la
accion, tiene como consecuencia la pertenencia de ésta al sujeto de la misma como algo
propio, pertenencia enraizada en la conciencia psicolégica.*!

En cambio, la enfermedad psiquica, la mayor parte de las veces, es vivida como una
intrusion, es decir, como algo extrafio al yo. En el caso de la salud psiquica parece ser
algo del yo, pero no algo que es materia de eleccién al modo de los actos voluntarios.

Por tanto, la enfermedad y salud psiquica tiene su origen en las potencias sensibles.

441 FeLIX LAMAS, El hombre y su conducta, 25.
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Recapitulando lo dicho respecto a la enfermedad psiquica, su ambito de accién son las
potencias sensibles consideradas con cierta independencia del orden racional. Por eso,
al momento de indagar en su naturaleza la hemos situado en el experimentum y en el
apetito sensitivo. En conformidad con ella, la salud psiquica también debe pertenecer al

mismo género, veamos a continuacion a partir de qué formalidad.

5. Formalidad de la psicologia clinica

Nos situamos entre la dimensién sensible y la dimension racional, entendiendo que la
salud psiquica no puede ser un acto propiamente racional, pero estd ordenado
intrinsecamente a la razon. Entonces decimos que el hbito por el que mira el psicélogo
clinico consiste en el ordenado funcionamiento del apetito sensitivo como parte en

cuanto parte de la operacion voluntaria.

Esta definicién estad compuesta por varios elementos que podriamos analizar. En primer
lugar, sitUa la salud psiquica como acto del apetito sensitivo, por lo tanto, como acto,
pertenece a la dimension sensible. Sin embargo, no con absoluta independencia, sino
como parte de la operacion voluntaria, es decir, como inserta en la totalidad de la
operacion. Ahora bien, el mismo apetito sensitivo puede ser contemplado como
participando de la razén y en ese caso, se hace uno con el todo. De algin modo en las
virtudes morales de templanza, fortaleza y similares, el apetito sensitivo es considerado
formalmente desde la razon. En cambio, en la salud psiquica se toma al apetito
sensitivo en lo que le compete formalmente como parte. No decimos que lo tomamos
en lo que le compete formalmente como potencia sensible, porque eso nos conduciria a
una separacion artificial entre un ambito y otro, y mas bien hemos procurado prevenir
sobre esto. El concepto de parte, en cuanto tal, mira al mismo tiempo la relativa
autonomia del apetito sensitivo, que posee por ser "un algo" distinto, discernible
realmente, y el hecho de estar ordenado al todo, porque toda parte lo es de un todo. En

otras palabras: toda parte 1) es en si misma una parte, 2) referida a un todo.

Todo lo que le compete al apetito sensitivo considerado como parte -de la operacion
voluntaria- le compete a la psicologia clinica como su materia propia. Pero para
analizarlo con mayor profundidad, desglocemos esta definicion propuesta acerca de la

formalidad de la psicologia clinica.
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5.1 Las partes y el todo en los actos humanos

Previamente hemos dicho que la operacion humana es compleja. En efecto, esta
compuesta de muchos elementos que participan en la accion. A cada uno de estos
elementos de la dinamica operativa es posible denominarlos partes. El todo, en cambio,
se reserva para la operacion tomada en su conjunto, como producto final, porque "todo
es aquello a lo cual nada le es exterior'4*2. Pero para entender bien esto, hay que
recurrir a las nociones de acto y de potencia. En efecto, debemos distinguir el todo en la
linea del acto y el todo potencial. Esto se corresponde con la distincién que hicimos en
un principio acerca de la abstraccién material y la abstraccién formal. El todo actual es
una agrupacion de elementos pero considerados desde determinada actualidad, lo cual
no es otra cosa que una comprension desde el ser, "pues ser es la actualidad de toda
cosa"4%, Por donde se entiende que una operacién vista como un todo actual, no es
otra cosa que considerar lo que la operacion finalmente termina siendo, con
independencia de todo lo demas: "los actos estan en las cosas singulares, lo singular
en cuanto tal estd4 aqui y ahora. Lo que se hace esta en acto en la medida que esta

aqui y ahora y bajo las otras condiciones individuales"444.

Ahora bien, la potencia que dirige la accion como un todo es la voluntad. Esto es asi
porque ella asume las partes, no solo dirigiéndolas, sino que también conteniendo en
su objeto formal los objetos de todas las otras potencias, porque si su objeto es el bien

universal, en él se contienen los bienes particulares de las otras potencias:

el objeto de la voluntad es el bien en comudn, que tiene razon de fin. Por eso, desde él la
voluntad mueve las otras potencias del alma a sus actos, pues las usamos cuando queremos;
porque los fines y las perfecciones de todas las otras potencias estan incluidos en el objeto de
la voluntad como bienes particulares, y siempre el arte o la potencia a la que pertenece el fin
universal mueve a obrar al arte o a la potencia a la que pertenece un fin particular incluido en el
universal. Por ejemplo: el caudillo de un ejército, que pretende el bien comun, es decir, el orden

442 Totum est cuius nihil est extra. (In Physic., lib. 31. 11 n. 4)

443 Esse enim est actualitas omnis rei. (Summa Theologiae I, . 5, a. 1inc.)

444 Actus in singularibus sint, singulare autem, inquantum huiusmodi, est hic et nunc; secundum hoc id
quod fit est in actu, secundum quod est hic et nunc et sub aliis conditionibus individualibus. (Summa
Theologiae, I-1l, . 6, a. 6 in c.)
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de todo el gjército, mueve con sus 6rdenes a alguno de los tribunos, que pretende el orden de

una seccion.*4°

En cuanto su objeto es el bien comin y en él queda asumido todo lo inferior, al acto
voluntario nada le es exterior y por eso decimos que la operacibn humana esta

contenida como un todo actual en el acto voluntario.

De modo que es capaz de dirigir las otras potencias y la accién como un todo, porque
su objeto contiene al objeto de las otras potencias, y en particular, como hablamos del
ambito operativo, asume el movimiento del apetito sensitivo. Ahora bien, dice santo
Tomas que "un todo es por si uno y continuo, sea que resulte continuo por unioén, por
continuacion o por cualquier modo de contener, siempre que el extremo de ambos sea
uno"448, En el caso de la voluntad y el apetito sensitivo, existe una continuidad entre
estas potencias que no es cuantitativa, sino que la voluntad contiene al apetito sensitivo

como lo comudn contiene lo propio.

Ambas potencias, voluntad y apetito sensitivo, inclinan al hombre a su acto propio:

La causa inmediata del acto humano es la razén y la voluntad, segun la cual el hombre es libre
en su albedrio. La causa remota es la aprehension de la parte sensitiva y también el apetito
sensitivo. Asi pues, como la voluntad se mueve a algo segun la razén por el juicio de ésta, asi
también el apetito sensitivo se inclina a algo por la aprehensién de los sentidos.**”

No obstante, aunque ambas inclinen al hombre a su bien, en cuanto a los actos

humanos, la voluntad es causa inmediata y el apetito sensitivo es sélo causa remota.

Por lo anterior, queda claro que la voluntad si bien es s6lo una parte del movimiento
humano, tiene razén de todo, no porque la operacién sea como un todo exclusivamente

voluntaria, sino porque ella es la causa eficiente inmediata y principal dada la

445 Bonum autem in communi, quod habet rationem finis, est obiectum voluntatis. Et ideo ex hac parte
voluntas movet alias potentias animae ad suos actus, utimur enim aliis potentiis cum volumus. Nam
fines et perfectiones omnium aliarum potentiarum comprehenduntur sub obiecto voluntatis, sicut
guaedam particularia bona, semper autem ars vel potentia ad quam pertinet finis universalis, movet ad
agendum artem vel potentiam ad quam pertinet finis particularis sub illo universali comprehensus; sicut
dux exercitus, qui intendit bonum commune, scilicet ordinem totius exercitus, movet suo imperio
aliguem ex tribunis, qui intendit ordinem unius aciei. (Summa Theologiae I-II, g. 9, a. 1 in ¢)

446 Ex eadem enim ratione aliquod totum est secundum se unum et continuum, ex qua ex multis fit
unum continuum, vel per aliquam conclavationem, vel per aliguam incollationem, vel per quemcumque
modum contingendi, ita quod fiat unus terminus utriusque. (In Physic., lib. 51. 5 n. 8)

447 |mmediata quidem causa humani actus est ratio et voluntas, secundum quam homo est liber
arbitrio. Causa autem remota est apprehensio sensitivae partis, et etiam appetitus sensitivus, sicut
enim ex iudicio rationis voluntas movetur ad aliquid secundum rationem, ita etiam ex apprehensione
sensus appetitus sensitivus in aliquid inclinatur. (Summa Theologiae I-11, g. 75, a. 2in c.)
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universalidad de su objeto y el poder de su acto. Por eso, en cuanto que tiene razén de
todo, el acto imperado se identifica con el imperio de la razén en acto*8:
Si fueran potencias diversas no ordenadas entre si, sus actos serian absolutamente diversos.
Pero cuando una potencia es lo que mueve a otra, entonces sus actos son en cierto modo uno

solo, pues el acto de lo que mueve y el de lo movido es el mismo, como se dice en el
[l Physic.44°

Por su parte, el apetito sensitivo tiene razén de parte motora, porque su acto propio es
inclinar al bien sensible y esto es causa remota de los actos humanos*. Al ser parte,

Su acto esté en potencia con respecto al todo:

la parte no esta en acto sino en potencia en el todo (...) algo es ente en cuanto es uno; y uno es
lo indiviso en si y separado de otro; pero la parte que esta en el todo no es divisa en acto sino
sé6lo en potencia, por lo cual no es ente ni una en acto, sino solamente en potencia. Y también

por esto no obra la parte, sino el todo.*>!

Por ultimo, hay que decir que el todo se relaciona con las partes como forma, de modo

que la voluntad y el apetito sensitivo se relacionan como la forma con la materia:

el todo tiene razén de forma respecto a las partes (...) consecuentemente también se dice que
el todo esta en las partes. Y asi como la forma estd incluida en la potencia pasiva de la materia,
asi también el efecto se incluye en la potencia activa del agente, por lo cual se dice que algo
esta en el primer motor.*%2

Para sintetizar esto, hay que decir que ambas potencias son responsables a su modo
de los actos humanos, pero son un sélo acto en la operacién. Cual es el modo propio
de cada cual y la razén por la cual se identifican en la operacién, santo Tomas lo
expresa asi:

En los actos humanos el acto de la potencia inferior se comporta materialmente respecto del

acto de la superior, ya que la potencia inferior actda en virtud de la superior que la mueve. E
igualmente el acto de la causa principal se comporta formalmente respecto del acto de la

448 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 17, a. 4.

449 |bid.

450 Cfr. Summa Theologiae I-l, g. 75, a. 2.

451 Quia pars in toto non est in actu, sed in potentia (...) Sic enim aliquid est ens, sicut et unum; unum
autem est quod est in se indivisum et ab aliis divisum: pars autem prout est in toto, non est divisa in
actu, sed in potentia tantum: unde non est actu ens neque una, sed in potentia tantum. Et propter hoc
etiam non agit pars, sed totum. (In Physic., lib. 7 1. 9 n. 5)

452 Et quia totum habet rationem formae respectu partium (...) consequenter etiam totum dicitur esse in
partibus. Sicut autem forma includitur sub potentia passiva materiae, ita effectus includitur sub potentia
activa agentis: unde et dicitur aliquid esse in primo motivo. (In Physic., lib. 4 1. 4 n. 3)
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instrumental. De donde es patente que el imperio y el acto imperado son un solo acto humano
como cualquier todo es uno aungue tenga muchas partes.*53

5.2 El apetito sensitivo como motor movido

Que la psicologia clinica contemple en su habito al apetito sensitivo como parte en
cuanto parte del movimiento voluntario, quiere decir, entre otras cosas, mirar a los
apetitos concupiscible e irascible, en cuanto que por su naturaleza de partes deben ser
motores movidos*>*: motores respecto al movimiento que no se da sino en lo singular, y
movidos por la voluntad, que posibilita que el movimiento sea de acuerdo al bien
universal. En efecto, la voluntad es la facultad operativa rectora y todo lo que
realizamos es comparado con ella como lo particular con lo universal, y lo
universalmente querido tiene razén de fin y de totalidad; de modo que cualquier cosa
que hagamos que no se condiga con lo que voluntariamente queremos, por naturaleza
es simpliciter rechazado por la persona, ain cuando segln alguna cosa particular -
secundum quid- pueda ser aceptado. Asi, todo lo que se oponga a la voluntad tiene
caracter de obstaculo para el mismo sujeto, y esto son las pasiones desordenadas para

la operacién voluntaria.

De manera que cuando el psicélogo clinico contempla la enfermedad psiquica, apunta
a la privacion del apetito sensitivo como motor movido. En efecto, en si mismo
considerado, el apetito sensitivo es s6lo motor. Lo es porque el animal no se mueve sin
el apetito de lo particular toda vez que el movimiento se da en lo particular*®. Pero
tomado el apetito sensitivo en este sentido, es compartido tanto por animales brutos
como por seres humanos. Ahora bien, cuando lo consideramos como parte del
movimiento voluntario, a la razén de motor se le agrega movido, porque el agente
principal en el movimiento humano es la voluntad. Veamos la siguiente cita de santo

Tomas:

453 Jta etiam in actibus humanis, actus inferioris potentiae materialiter se habet ad actum superioris,
inquantum inferior potentia agit in virtute superioris moventis ipsam, sic enim et actus moventis primi
formaliter se habet ad actum instrumenti. Unde patet quod imperium et actus imperatus sunt unus
actus humanus, sicut quoddam totum est unum, sed est secundum partes multa. (Summa Theologiae
I-1l, g. 17,a. 4inc.)

454 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 81, a. 3.

455 Cfr. Sentencia De anima, lib. 31. 16 n. 11.
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el apetito inferior que se produce sin deliberacion, anula la deliberacién y aparta al hombre de
lo que deliberd. Algunas veces, por lo contrario, el apetito superior que pertenece a la razon
deliberadora mueve al apetito que pertenece a la fantasia sensible, como en los cuerpos
celestes la esfera superior mueve a la inferior como ocurre cuando alguien es continente. El
continente vence las pasiones por la deliberacién de la razén. Este es, pues, el orden natural:
gue el apetito superior mueva al inferior, como también en los cuerpos celestes naturalmente la
esfera superior es la principal y mueve a la inferior. Asi, pues, lo inferior es movido localmente
por tres motivos. Por ejemplo, la esfera de Saturno es movida por un movimiento diurno que
ocurre sobre los polos del mundo, y por un movimiento contrario que ocurre sobre los polos del
zodiaco, y ademas de esto por un movimiento propio. Del mismo modo el apetito inferior,
aungue posee algun movimiento propio, se mueve sin embargo por un orden natural, por el
movimiento del apetito superior y por el movimiento de la razén deliberadora. Si ocurriese lo
contrario, a saber que el apetito superior fuera movido por el inferior, caeria fuera del orden
natural. De esta forma ocurre el pecado en la conducta porque los pecados son monstruos en

la naturaleza.*>%

Santo Tomas en esta cita, al explicar el movimiento del apetito sensitivo contra la razén
habla del pecado, lo cual exige la participacion de la voluntad. Se podria objetar, por
tanto, que en el vicio y en la virtud, el apetito sensitivo también se contempla como
motor movido. Sin embargo, la especificidad de la virtud y el vicio no la encontramos en
la nocién de parte en cuanto tal, sino de la consideracién de la parte desde el todo. De
algiin modo, la virtud moral es una participacion de la voluntad en los apetitos, mientras
gue la salud psiquica es una disposicién de los apetitos hacia la razén. Por lo tanto,

consiste en una consideracién formal de los apetitos sensibles humanos.

Esta consideracion formal, permite que el punto de vista del psicélogo clinico se
concentre en la misma sensibilidad. En el modo cémo se ha ido forjando un
experimentum; en cOmo se concatenan unos hechos con otros a cuya luz el sujeto

interpreta los nuevos eventos que enfrenta; en la reaccidon -0 ausencia de reaccion-

456 Et dicit quod appetitus inferior, qui est sine deliberatione, vincit deliberationem, et removet hominem
ab eo quod deliberavit. Aliquando e converso appetitus movet appetitum, scilicet superior, qui est
rationis deliberantis, eum qui est phantasiae sensibilis, sicut in corporibus caelestibus, sphaera
superior movet inferiorem; quod accidit cum aliquis continens fuerit. Continentis enim est, per
deliberationem rationis vincere passiones. Et iste est naturalis ordo, ut superior appetitus moveat
inferiorem; quia etiam in corporibus caelestibus naturaliter sphaera superior principalior est et movet
inferiorem, ita quod inferior movetur tribus motibus localibus. Sicut sphaera Saturni movetur et motu
diurno, qui est super polos mundi, et motu contrario, qui est super polos zodiaci, et praeter hoc motu
proprio. Et similiter appetitus inferior, etsi aliquid de motu proprio retineat, movetur tamen naturali
ordine, motu appetitus superioris, et motu rationis deliberantis. Si autem e converso accidit, quod
appetitus superior transmoveatur ab inferiori, hoc est praeter ordinem naturalem. Unde et hoc facit
peccatum in moribus, sicut peccata sunt monstra in natura. (Sentencia De anima, lib. 3 1. 16 nn. 8-9)
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sensible que se siguié a un evento doloroso, etc. Si contempla, v.gr. la enfermedad
psiquica, en definitiva buscara evaluar en qué medida los eventos vitales han
impactado en la sensibilidad de modo que el apetito sensitivo, en lugar de ser motor
movido, pasa a ser motor que explica por si solo el movimiento. Esto, en cuanto que
tales experiencias vitales impactan en el sujeto, con lo cual el movimiento del apetito
sensitivo no es asimilado por la razén, sino que en virtud de su relativa autonomia, es
decir, de la capacidad que tiene de seguir otras mociones que no sean las de la razén,
tiende en una direccién propia. El punto de vista o formalidad que organiza todas estas
consideraciones, consiste en la contemplacién del apetito sensitivo como parte; como

motor movido.

Profundicemos més en lo anterior. La virtud moral es participacion racional. Como tal,
contempla al apetito sensitivo como motor movido en cuanto movido; en cambio la
salud psiquica contempla el apetito sensitivo como motor movido en cuanto motor
movido. Esto permite ver al apetito sensitivo en cuanto tal, sin restringir su
consideracion a si participa o no de la razén. Sin duda que incluye esto ultimo, pero no
lo limita, dejando espacio para contemplar su propio movimiento, es decir, también en
cuanto motor. Y esto porque la nocion de parte obliga necesariamente a una referencia
al todo, porque no existe la una sin la otra, pero no se limita a eso. Pensemos por un
momento que nos abocamos al estudio de la parte de una maquina; es evidente que no
la entenderiamos si no es en referencia al todo que es la maquina, pero si nuestra
consideracion de la parte siempre es en referencia al todo, nos perderemos la
especificidad de la parte y las reflexiones que podamos hacer sobre ella con

independencia del todo.

Plasmemos la diferencia en una pregunta. Cuando el psicélogo se encuentra frente a
un movimiento del apetito sensitivo y quiere averiguar si es sano, se preguntara: el
apetito sensitivo, ¢ esta siendo motor movido?; en cambio si alguien quiere averiguar si

es virtuoso se preguntara: el apetito sensitivo, ¢ actia movido por la razon?

Se ve a partir de estas formulaciones una diferencia fundamental. La pregunta por la
virtud moral comienza con la palabra "actta", porque considera la operacién desde el
acto, en cuanto que el concepto de virtud es una denominacién a partir de la voluntad y
a la voluntad se atribuye el acto por ser la potencia motora superior. La pregunta por la

salud psiquica, en cambio, comienza con "esta siendo", porque nombra la potencia o la
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pasividad, en tanto que al apetito sensitivo le compete, en cuanto tal, ser movido. Esto
es consistente con el lenguaje comdn y corriente, ya que se suele atribuir la salud
psiquica a un movimiento espontaneo que sucede al sujeto, es decir, con una nota de
pasividad, en cambio la virtud es algo que el sujeto posee y hace como cosa suya. En
este sentido, se comprende también que la virtud sea producto, ante todo, de la
voluntad del sujeto, y la salud psiquica mas en conexién con factores de contexto, de
experiencias vividas, en definitiva, algo mas extrinseco al sujeto. Esto es asi porque
aunque la salud psiquica sea algo intrinseco al sujeto, el grado de proximidad siempre
lo estamos midiendo teniendo como parametro la voluntad. Ella es, el mismo sujeto,
gue desde su intimidad tiende a un bien, y de acuerdo a esto, como ya habiamos
notado, no hay otro principio més intrinseco al sujeto que ella. Por estas razones, la

salud psiquica no es tan digna de loa como lo es la virtud.

Siendo el apetito sensitivo motor movido, la salud psiquica como acto consiste en un

ser movido. Profundicemos a continuacion en esto.

6. Definicion de salud psiquica

Identificamos la salud psiquica con una disposicion ordenada del apetito sensitivo como
parte en cuanto parte del movimiento voluntario. Este es el habito por el que mira un
psicologo clinico visto desde su formalidad. Pero profundicemos ain mas. Con ello
tendremos ocasion de repasar algunas de las tesis que hemos propuesto

anteriormente.

En primer lugar, la salud psiquica es una forma accidental, la cual difiere de la forma

substancial:

Asi como todo lo que esta en potencia puede llamarse materia, asi también todo aquello de lo
que algo tiene el ser, ya substancial, ya accidental, puede denominarse forma. El hombre, por
ejemplo, siendo blanco en potencia, se hace blanco en acto por la blancura; y el semen, siendo
hombre en potencia, se hace hombre en acto por el alma. Y puesto que la forma hace al ser en
acto, por esta razon se la denomina acto. Lo que a su vez hace al ser substancial en acto se
llama forma substancial, y lo que hace al ser accidental en acto se llama forma accidental.*>’

457 Sicut autem omne quod est in potentia potest dici materia, ita omne a quo aliquid habet esse,
guodcumque esse sit sive substantiale, sive accidentale, potest dici forma; sicut homo cum sit potentia
albus, fit actu albus, per albedinem et sperma, cum sit potentia homo, fit actu homo per animam. Et
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La salud psiquica es forma accidental, porque confiere determinado ser accidental a la
substancia. La hace ser en acto en determinado aspecto que no es reductible ni al
ambito corpéreo, ni al &mbito moral. Por esto decimos que, en cuanto confiere cierta

actualidad, tiene su especificidad propia.

Luego, podemos preguntarnos en qué género se encuentra, a lo que debemos
responder, en la cualidad. Es decir, la salud psiquica es un modo de la sustancia,

especificamente en su ser accidental:

La cualidad importa propiamente un modo de la sustancia. Ahora bien, el modo es, segun dice
San Agustin en Super Gen. ad litteram, lo que la medida prefija; de ahi que importe cierta
determinacion conforme a alguna medida. Por consiguiente, asi como aquello que determina la
potencia de la materia en su ser sustancial se llama cualidad, que es la diferencia sustancial;
asi aquello que determina la potencia del sujeto en su ser accidental se llama cualidad
accidental, que también es cierta diferencia, segln consta por Aristételes en el libro
V Metaphys.*58

Es una cualidad accidental del sujeto que inhiere en el apetito sensitivo, pero que en
definitiva responde directamente a las potencias sensibles superiores, como lo son la
cogitativa y la memoria. La salud psiquica es una determinacion accidental del sujeto;

un modo perfectivo suyo en la dimension operativa sensible.

A su vez, es una cualidad de la primera especie, a saber, una disposicién. Para
comprender a cabalidad esto, santo Tomas explica qué es y en qué sentido es una

especie de cualidad:

los movimientos y las pasiones no tienen razén de fin, en relacion al cual se constituyen tanto
el bien como el mal. Pero el modo y determinacion del sujeto en orden a la naturaleza de la
cosa nos da la primera especie de cualidad, que es el habito y la disposicidn, pues hablando el
Fil6sofo de los habitos del alma y del cuerpo, en el libro VII Physic., dice que son disposiciones
de lo perfecto para lo 6ptimo; y llamo perfecto a lo que esta dispuesto conforme a la
naturaleza. Y dado que, segun se dice en el libro Il Physic., la misma forma y naturaleza de la

quia forma facit esse in actu, ideo forma dicitur esse actus. Quod autem facit actu esse substantiale,
est forma substantialis, et quod facit actu esse accidentale, dicitur forma accidentalis. (De principiis
naturae, cap. 1).

458 Proprie enim qualitas importat quendam modum substantiae. Modus autem est, ut dicit Augustinus,
super Gen. ad litteram, quem mensura praefigit, unde importat quandam determinationem secundum
aliguam mensuram. Et ideo sicut id secundum quod determinatur potentia materiae secundum esse
substantiale dicitur qualitas quae est differentia substantiae; ita id secundum quod determinatur
potentia subiecti secundum esse accidentale, dicitur qualitas accidentalis, quae est etiam quaedam
differentia, ut patet per philosophum in V Metaphys. (Summa Theologiae I-11, g. 49, a. 2in c.)
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cosa es el fin y la causa de que algo se haga, siguese que en la primera especie de cualidad
se considere el bien y el mal, y también el que sea facil o dificilmente movible, en cuanto que el
fin de la generacion y del movimiento es alguna naturaleza. Por eso el Fildsofo define el habito
en el libro V Metaphys. diciendo que es una disposicion segln la cual alguien se encuentra
bien o mal dispuesto. Y en el libro Il Ethic. dice que los habitos nos hacen estar bien o mal
dispuestos respecto de las pasiones. Efectivamente, cuando se trata de un modo conveniente
a la naturaleza de la cosa, entonces tiene razon de bien; si, por el contrario, no le conviene,
tiene razén de mal. Y como la naturaleza es lo primero que se considera en cada cosa, €l

habito ocupa el primer lugar entre las especies de cualidad.*>®

Es entonces el hébito y la disposicién, una cualidad cuya particularidad esta en
disponer establemente al sujeto de acuerdo a su naturaleza. Ahora bien, el hombre
tiene una naturaleza genérica que es ser animal y una especifica que es ser racional.
Pero en él, su animalidad se ordena a la racionalidad de la cual se sirve como
instrumento. No obstante, la animalidad tiene diversas partes y facultades y no a todas
ellas atribuimos la salud psiquica. Sino que ella inhiere en aquella parte motora de la
sensibilidad que prepara para el movimiento de la voluntad. Por tanto, la salud psiquica
es parte del movimiento racional porque se ordena a disponer bien al ser humano en
cuanto a su naturaleza racional, pero no cualifica a la razén sino que es una disposicion
mediata con respecto a la voluntad, porque in recto es una disposicion de la

sensibilidad.

La salud psiquica es una cualidad accidental necesaria para operar bien a nivel
racional. En el hombre, asi como en el universo, todo esta dispuesto ordenadamente
segln un orden jerarquico colaborativo. Esta realidad, hoy olvidada, es puesta de

manifiesto por el Doctor en Humanidad:

para que el universo sea perfecto no se interrumpe ningun grado de perfeccion en las cosas,
sino que paulatinamente la naturaleza procede de las cosas imperfectas a las perfectas. Por

459 Quia motus et passiones non habent rationem finis, bonum autem et malum dicitur per respectum
ad finem. Sed modus et determinatio subiecti in ordine ad naturam rei, pertinet ad primam speciem
qualitatis, quae est habitus et dispositio, dicit enim philosophus, in VII Physic., loquens de habitibus
animae et corporis, quod sunt dispositiones quaedam perfecti ad optimum; dico autem perfecti, quod
est dispositum secundum naturam. Et quia ipsa forma et natura rei est finis et cuius causa fit aliquid, ut
dicitur in 1l Physic. ideo in prima specie consideratur et bonum et malum; et etiam facile et difficile
mobile, secundum quod aliqua natura est finis generationis et motus. Unde in V Metaphys.
philosophus definit habitum, quod est dispositio secundum quam aliquis disponitur bene vel male. Et in
Il Ethic. dicit quod habitus sunt secundum quos ad passiones nos habemus bene vel male. Quando
enim est modus conveniens naturae rei, tunc habet rationem boni, quando autem non convenit, tunc
habet rationem mali. Et quia natura est id quod primum consideratur in re, ideo habitus ponitur prima
species qualitatis. (Summa Theologiae I-Il, g. 49, a. 2in c.)
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ello Aristoteles en el libro octavo de la Metafisica compara las formas especificas de las cosas

con los nimeros, que paulatinamente se desarrollan en aumento.46°

En el ser humano, que es un microcosmo, también esta jerarquia opera y es necesaria.
La salud psiquica es, asi, un eslabdén necesario cuya especificidad esta en la

sensibilidad superior, en la cual se produce el punto de enlace con la voluntad.

Por otro lado, estar bien dispuesto con respecto al fin supone que todas las partes que
participan del fin como causa suya, se encuentren bien dispuestas; y para que el sujeto

se vea privado del bien, basta que un principio falle:

Para el bien se requieren mas cosas que para el mal: porque el bien resulta de la perfecta
integridad de la causa; mas el mal, de cualquier defecto singular, como dice Dionisio, en el
capitulo 4 De div. nom.*6?

En el caso de la operacion buena, la causa inmediata es la voluntad y ella asume como
un todo formal la operacién, por lo cual de ella depende formalmente la integridad de la
causa. Pero como hemos dicho que es una operacion compleja, se requiere que
también el apetito sensitivo se encuentre bien dispuesto. Recordemos que "el acto que
procede de una potencia, en cuanto que es movida por otra, no puede ser perfecto si
no estan ambas potencias bien dispuestas para el acto"462. Es cierto que esta razon la
utiliza santo Tomas para argumentar que el apetito sensitivo es sujeto de virtud, pero, a
su vez, el apetito debe estar bien dispuesto previamente para recibir esta participacion

de la razon.

Ahora bien, respecto a esto Ultimo hay que establecer una diferencia de principio:
aungque hemos insistido que con respecto a la operacion la voluntad tiene razén de
forma y el apetito sensitivo de materia, como el psicélogo clinico tiene al apetito
sensitivo formalmente por objeto, en su habito la relacion se invierte, para preguntarse
de qué modo el apetito sensitivo esta obstaculizando, o no, la operacion, lo cual es lo

mismo que averiguar si por cierta disposicion desordenada el apetito sensitivo pasé a

460 Ubi considerandum est, quod ad hoc quod universum sit perfectum, nullus gradus perfectionis in
rebus intermittitur, sed paulatim natura de imperfectis ad perfecta procedit. Propter quod etiam
Aristoteles, in octavo metaphysicae, assimilat species rerum numeris, qui paulatim in augmentum
proficiunt. (Sentencia De anima, lib. 2 I. 5 n. 10)

461 Ad primum ergo dicendum quod plura requiruntur ad bonum quam ad malum, eo quod bonum
contingit ex tota integra causa, malum autem ex singularibus defectibus, ut Dionysius dicit, IV cap. de
Div. Nom. (Summa Theologiae I-1l, g. 71, a. 5 ad. 1)

462 Actus enim qui progreditur ab una potentia secundum quod est ab alia mota, non potest esse
perfectus, nisi utraque potentia sit bene disposita ad actum. (Summa Theologiae I-II, g. 56, a. 4 in c.)

249



Universitat
Abat Oliba CEU

ser forma de la operacién. Por eso que en los actos que proceden de disposiciones
desordenadas del apetito sensitivo, aln cuando en cuanto a la operacion la forma sigue
siendo la voluntad, sin embargo lo que informa el habito del psiclogo no es la voluntad,
porque de hecho su consideracién no apunta in recto a la operaciéon; mas bien lo que

informa su habito es el apetito sensitivo en cuanto parte.

Para explicar mejor esto, supongamos que una persona actla incontinentemente. Para
ello debe participar la razon, que es vencida por la premisa menor que propone la
pasion:
De ahi que el Filésofo diga en el libro VII de los Eticos que el silogismo del incontinente tiene
cuatro proposiciones: dos universales, de las cuales una es de la raz6n —v. gr., no hay que
cometer ninguna fornicacion-y otra es la de la pasion —v. gr., hay que buscar el placer—. La

pasion, pues, encadena la razén para que no asuma la primera y concluya por medio de ella; y
por tanto, perdurando aquélla, asume la segunda y concluye bajo su influjo.*63

Pero este hecho, si es contemplado por quien mira desde el habito de la moralidad,
tendra como forma y fin de sus consideraciones a la voluntad; en cambio, el psicélogo
clinico, contemplara lo mismo, pero su forma y su fin sera el apetito sensitivo. Podra
entonces preguntarse cosas como, ¢Cuanto influyd el apetito sensitivo en su
incontinencia?, ¢Qué afecto especificamente es el que lo vencié?, ¢Es una pasién
explicada por una situacion puntual, o responde a una disposicion estable? Si responde
a una disposicion, ¢Qué experiencias dieron origen a tal disposicién?, etc. Y esto, no
para luego referirlo a la voluntad, sino para buscar sanar psiquicamente lo que se

requiera.

Por tanto, a la cualidad que inhiere en el apetito sensitivo, en virtud de la cual se
encuentra bien dispuesto para el fin de la operacién, es a lo que llamamos salud
psiquica. Esto implica que la salud psiquica no es un contenido psiquico, sino una
aptitud para servir a la razén. No hay actos que sean sanos al margen de una
consideracion racional, tampoco hay aspectos sanos en la personalidad que no sean
buenas disposiciones para la virtud. Salud psiquica es un elemento inseparable de

razén -aunque no a la inversa-. La razon descubre el contenido y las directrices que un

463 Unde philosophus dicit, in VII Ethic., quod syllogismus incontinentis habet quatuor propositiones,
duas universales, quarum una est rationis, puta nullam fornicationem esse committendam; alia est
passionis, puta delectationem esse sectandam. Passio igitur ligat rationem ne assumat et concludat
sub prima, unde, ea durante, assumit et concludit sub secunda. (Summa Theologiae I-Il, g. 77, a. 2 ad
4)
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sujeto debe seguir en orden a la salud psiquica. Por eso la reflexion acerca de lo sano,
tan en boga en este tiempo, no es nunca una consideracion directa y autonoma de la
sensibilidad. Una tristeza no es per se mala, lo mismo una culpa o un temor. Sélo una
mentalidad subjetivista, sea ésta hedonista, materialista o individualista, podra creer
que la direccion terapéutica se obtiene de la misma sensibilidad sin méas. A tal
mentalidad, ademds, le ocurre una paradoja: buscando la salud psiquica no la
encuentra, porque la busca directamente, olvidando la ordenacion ulterior intrinseca

que tiene a la razon.

7. Salud psiquica y enfermedad psiquica

Si el objeto del psicélogo clinico es la contemplacion formal del apetito sensitivo como
parte de la operacion voluntaria, la privacion consistira en una indisposicion en razon de
si mismo, es decir, en virtud de aquello que le compete formalmente al apetito sensitivo
en la operacion: ser movido. Por lo tanto, su indisposicidn ocurre en cuanto se vuelve
motor de la operacién, insistimos, no porque reemplace la voluntad, sino porque pasa a
ser el primer principio del acto*®* que en cambio naturalmente debiera corresponder a la
razén. A su vez, como ya lo habiamos hecho notar, esto ocurre dada la posibilidad de
que sea movido por otras mociones que no son las racionales, estas son, las

pertenecientes a la imaginacion*6®.

De este modo, la disposicién psiquica desordenada se define por una privacion de esa
disposicion aptitudinal para servir a la razén, y que proviene, no de la razén, sino de la
misma dimension a la que pertenece, a saber, la sensibilidad superior. Ahora bien, no
€s una mera privacién, sino un mal, porque es natural que tal disposicion exista. De
manera que lo buscado por la psicologia clinica es, formalmente, que el apetito
sensitivo esté libre de obstaculos para operar voluntariamente. Porque quien mira por la
salud psiquica, el fin de su consideracién no es ni la eleccién de la voluntad, ni tampoco
la voluntad en cuanto que intenta gobernar los apetitos, sino que estos son aspectos

potenciales, ordenados al fin que actualmente se esta mirando: el correcto

464 Algo similar ocurre en el pecado por pasion: "el que peca por pasion peca ciertamente eligiendo;
pero no por eleccién, porque la eleccion en él no es su primer principio del pecado, sino que es
inducido por la pasion a elegir lo que no elegiria sin la pasion" (Cfr. Summa Theologiae I-II, g. 78, a. 4
ad. 3)

465 Utilizando esta expresion en sentido amplio, por lo cual digase imaginacion, memoria y cogitativa.
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funcionamiento que le compete a las partes en cuanto partes, que es el dejarse mover

por la voluntad.

Hemos dicho que la enfermedad psiquica es un mal en el sujeto. Pues bien, pongamos
atencion a esta explicacién de santo Tomas acerca de la causa del mal, para luego

aplicarla a la enfermedad psiquica:

Para demostrar esto hay que tener presente que el mal es causado de forma distinta en la
accion y en el efecto. En la accion es causado por la ausencia de alguno de los principios de la
accion, o del agente principal, o del instrumental. Ejemplo: La ausencia de movimiento en el
animal puede deberse a la debilidad de su fuerza motora, como sucede en los nifios; o por la
incapacidad instrumental, como sucede en los lisiados. Por otra parte, el mal en alguna cosa,
pero no en el propio efecto del agente, a veces es causado por el agente, otras veces porque el
agente es defectuoso, o porque lo es la materia. El mal causado por la capacidad o perfeccién
del agente se da cuando, a la forma que el agente persigue, le acompafia necesariamente la
privacién de alguna otra forma. Ejemplo: A la forma del fuego le acompafia la privaciéon de la
forma del aire o del agua. Pues cuanto mas potente es la fuerza del fuego, tanto mas
fuertemente imprime su forma y asi corrompe también las formas contrarias. Por eso, el mal y
la corrupcion del aire y del agua es debida a la perfecciéon del fuego. Pero esto sucede
accidentalmente, porque el fuego no pretende anular la forma del agua, sino imprimir su forma
propia. Pero haciendo esto causa aquello accidentalmente. Pero si hay defecto en el efecto
propio del fuego, por ejemplo, que no llega a calentar, esto se debe al defecto de la accion que,
a su vez, es debido al defecto de algun principio, o a la indisposicién de la materia, que no
recibe adecuadamente la accion del fuego. Pero esto mismo, que es ser deficiente, le sucede
al bien, al que le compete, en cuanto tal, actuar. Por eso es verdad que el mal de ningin modo
tiene una causa, a no ser de manera accidental.*®

466 Ad cuius evidentiam, sciendum est quod aliter causatur malum in actione, et aliter in effectu. In
actione quidem causatur malum propter defectum alicuius principiorum actionis, vel principalis agentis,
vel instrumentalis, sicut defectus in motu animalis potest contingere vel propter debilitatem virtutis
motivae, ut in pueris; vel propter solam ineptitudinem instrumenti, ut in claudis. Malum autem in re
aliqua, non tamen in proprio effectu agentis, causatur quandoque ex virtute agentis; quandoque autem
ex defectu ipsius, vel materiae. Ex virtute quidem vel perfectione agentis, quando ad formam intentam
ab agente sequitur ex necessitate alterius formae privatio; sicut ad formam ignis sequitur privatio
formae aeris vel aquae. Sicut ergo, quanto ignis fuerit perfectior in virtute, tanto perfectius imprimit
formam suam, ita etiam tanto perfectius corrumpit contrarium, unde malum et corruptio aeris et aquae,
est ex perfectione ignis. Sed hoc est per accidens, quia ignis non intendit privare formam aquae, sed
inducere formam propriam; sed hoc faciendo, causat et illud per accidens. Sed si sit defectus in effectu
proprio ignis, puta quod deficiat a calefaciendo, hoc est vel propter defectum actionis, qui redundat in
defectum alicuius principii, ut dictum est; vel ex indispositione materiae, quae non recipit actionem
ignis agentis. Sed et hoc ipsum quod est esse deficiens, accidit bono, cui per se competit agere. Unde
verum est quod malum secundum nullum modum habet causam nisi per accidens. (Summa
Theologiae I, g. 49, a. 1inc.)
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Relacionemos esto con la enfermedad psiquica. Lo primero que debemos hacer es
rescatar la conclusion de santo Tomas: la enfermedad psiquica, como todo mal, tiene
una causa accidental. Ahora bien, los diversos modo de ser causado el mal son
complementarios entre si. En efecto, si consideramos que la enfermedad psiquica
supone un defecto de la accion, hay que decir que éste tiene relacién con un defecto en
el agente instrumental que es el apetito sensitivo segun el cual el hombre no logra que
su operacion sea conforme a su naturaleza racional. Asi, queda ademas
contradistinguido del mal de la operacion que es producto de un defecto del agente
principal, a saber, la voluntad. Luego, desde el punto de vista de la perfeccion del
agente, la enfermedad psiquica supone una disposicién del apetito sensitivo, como
quien estd inclinado al temor. Esta disposicién es como una forma que el agente
persigue y que imprime su intensidad sobre el hombre, la cual es un mal para el sujeto,
en cuanto que ésta forma lo indispone para obrar segun la razén. Toda forma es
reductible al acto y, como tal, al ser y al bien*®”, por lo cual de cualquiera de estas
nociones se puede decir que es causa de la enfermedad psiquica, pero por accidente.
El apetito sensitivo, en si mismo considerado, supone un bien para el sujeto, pero si no
esta ordenado a la razon, indispone para la operacién. Por lo cual, la enfermedad
psiquica sélo es inteligible seglin que se considera desde la disposicion del apetito
sensitivo y desde el orden segun el cual le conviene operar al hombre, aunque per se
no es ésta ni aquel, sino una consecuencia per accidens de ambas realidades juntas;

su entidad se agota en la accidentalidad.

8. Salud psiquicay recta razoén

La recta razdn puede ser considerada segin un doble orden: especulativo y practico.
Como hemos intentado mostrar, la salud psiquica esta en el orden operativo, por lo
cual, debe seguir a la recta razén en el orden practico. Pero esto no excluye que se
deba reflexionar especulativamente sobre los principios del obrar. En efecto, la
prudencia, virtud que ordena la obra humana a su fin, debe conocer todo lo que se
requiere para una obra buena, a saber, o que se hace, quien lo hace y las

circunstancias singulares en que se hace:

467 Cfr. Summa Theologiae I, g. 90, a. L arg. 2yl,qg.5,a. 1inc.
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corresponde a la prudencia no solamente la consideracion racional, sino también la aplicacion
a la obra, que es el fin principal de la razon practica. Ahora bien, nadie puede aplicar de forma
adecuada una cosa a otra sin conocer ambas, es decir, lo aplicado y el sujeto al que se aplica.
Las acciones, a su vez, se dan en los singulares, y por lo mismo es necesario que el prudente
conozca no solamente los principios universales de la razon, sino también los objetos

particulares sobre los cuales se va a desarrollar la accion.*6®

Como deciamos, la recta razon debe ser entendida como la capacidad de determinar el
justo medio de la operacion en tal o cual accion concreta. Tal funcién le compete a la
prudencia. En efecto, para conducir a la obra buena -y sana- ella emite un juicio recto
gue es ante todo el resultado de una integracion de los muchos elementos que cabe
considerar, sintetizables, como deciamos, en lo que se hace, quien lo hace y las
circunstancias singulares en que se hace. Por eso, conviene contemplar la recta razon
como la causa formal de la operacion humana, mas que como un aspecto material de la
misma. De lo contrario, caeriamos facilmente en un racionalismo, distorsién en la cual
la razon dirige la obra, pero sustentado so6lo en elementos racionales, omitiendo la
emocién, la historia, las circunstancias particulares y muchos otros elementos que la
verdadera prudencia considera. A este propdésito, vale la pena reparar en las palabras
de Choza:

El intelecto, como hemos visto, es capaz de hacerse cargo de la realidad en si, y, por tanto, de
si mismo, de las instancias afectivas del ser humano, de la articulacién funcional de los deseos
con el propio intelecto, y de todo lo deseado en cuanto que todo ello constituyen realidades.
Pues bien, la formacién de la conciencia moral consiste en el conocimiento mas verdadero
posible de todos esos factores y de la articulacion entre ellos, para mantener una articulacion
tal que no impida el conocimiento verdadero sino que incremente sus posibilidades.*¢°

Ahora bien, desde el punto de vista de «aquello» a lo que se aplica la prudencia, debe
existir una primera reflexién objetiva acerca de la accion, la cual ilumine respecto a que
lo elegido sea un objeto apetecible bueno. Si se eligiera, en cambio, un objeto
apetecible malo, la dinamica operativa se veria privada de la salud psiquica. En efecto,
el apetito sensitivo es motor movido, pero la voluntad, a su vez, es movida respecto al
objeto apetecible que es motor inmévil del movimiento. Por lo tanto, el movimiento sano

requiere la elecciéon moral de un objeto apetecible bueno:

468 Summa Theologiae II-1I, g. 47, a. 3inc.
469 JaciNTO CHOzA. Conciencia y afectividad, 203.
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Si los que mueven se consideran formalmente y segun la especie ha de ser uno el que mueve,
a saber lo apetecible o apetitivo. Entre todas las cosas lo primero que mueve es lo apetecible,
gue es lo que mueve no movido en cuanto es imaginado o entendido. Es manifiesto, pues, que
los segundos que mueven no lo hacen sino en cuanto participan del primero. De donde todos
convienen en la especie con el primero que mueve. Ahora bien, aunque todos convienen en la

especie con el primero que mueve, sin embargo, numéricamente son muchos.*7®

En la cadena de motores, aquello que es motor inmovil es lo apetecible. Esta referencia
de la voluntad al objeto apetecible liga su acto a la realidad, porque lo apetecido es algo
considerado en su realidad extramental. Por lo tanto, libera a la voluntad de su
inmanencia. Ello traslada el problema a su punto cdlmine y radical: la salud psiquica no
s6lo se encuentra en la razon, sino en la recta razén. No es posible desligar la salud
psiquica de la realidad misma; de la consideracion del ser de las cosas, tal como son
descubiertas por el entendimiento. Todo depende del objeto apetecible, y la eleccion de
este 0 aquel objeto dependera de su densidad 6ntica, de su contenido de valor objetivo.
Por lo tanto, quien no logre adecuarse a la escala de valores objetivos, no podra gozar
de salud psiquica:

Si la caracterologia teérica quiere hacer la mas elemental justicia a las bases en que su objeto

se apoya, no puede ni siquiera concebirse si no se halla fundamentada sobre la teroria del

valor y, en Ultima instancia, sobre la ontologia y la metafisica. De aqui que una doctrina

practica sobre el caracter necesita siempre apoyarse en la ética como ciencia de la realizacion

de valores.*"!

Por tanto, el objeto apetecible debe ser la primera consideracion de un psicélogo
clinico, porque si el objeto apetecible no es bueno, es decir, no es conforme a la recta

razén, entonces el sujeto por consecuencia se vera privado de la salud psiquica.

Luego, esto no basta, porque si fuera la Unica dimensién a tomar en cuenta, todas las
decisiones tenderian a ser iguales, en cuanto que los principios son inmutables y todos

intentariamos acomodarnos a ellos de modo uniforme. Por lo tanto, ademas de

470 Dicit ergo primo, quod si moventia considerantur formaliter et secundum speciem, unum erit
movens, scilicet appetibile vel appetitivum, quia inter omnia primum movens est appetibile; hic enim
est movens non motum, inquantum est imaginatum vel intellectum. Manifestum est enim, quod
secunda moventia non moventur, nisi inquantum participant primum. Unde omnia conveniunt in specie
primi moventis. Quamvis autem omnia conveniant in specie primi moventis, tamen numero sunt plura.
(Sentencia De anima, lib. 31. 15 n. 13)

471 RuboLF ALLERS, Naturaleza y educacion del caracter, 57.
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apoyarse en una reflexion objetiva ontol6gica, todo juicio prudencial nace de una
subjetividad y ella también debe ser referencia obligatoria.

9. Salud psiquica y subjetividad

La importancia de la subjetividad, entendida como aquello que es relativo al sujeto, es
sin duda importante. Es evidente que no todo se resuelve en el aspecto objetivo,
porque hay muchas decisiones en las cuales las alternativas no difieren en su valor
objetivo, como la eleccion de carrera, o de tal o cual persona para casarse. Por otro
lado, también puede ocurrir que, para una persona determinada, sea mejor elegir algo
gue objetivamente es bueno, pero que absolutamente considerado es inferior a otra
cosa. Por ejemplo, el fin de un psicélogo clinico es, en si mismo considerado, inferior al
fin al que se aboca un director espiritual, porque en la escala de valores es mas
importante la "salud" espiritual que la salud psiquica. Sin embargo, para determinada
persona, por sus capacidades y vocacion personal, puede ser mejor dedicarse a la

psicologia clinica.

La eleccidon es un acto de la voluntad que busca el bien conveniente. Pero esa
conveniencia también debe ser acorde al sujeto que elige. Cuando lo elegido es un bien
para el mismo sujeto esto es evidente, como cuando se busca determinar qué alimento
se debe comer en determinado momento. Pero también la referencia al sujeto es
obligatoria cuando el objeto elegido no es algo del mismo sujeto, porque siempre la
eleccion es realizada por alguien. Por ejemplo, si una persona debe escoger entre
continuar con su trabajo diario o ir a socorrer a los damnificados de una catastrofe
natural; puede realizar cualquiera de las dos y objetivamente puede ser mejor ayudar a
los damnificados, pero si agregamos el factor de la subjetividad, que incluye la historia
del sujeto, sus capacidades, los dilemas a los que actualmente se ve enfrentado,

perfectamente puede ser mejor permanecer en su trabajo diario.

La subjetividad cae dentro de la materia del psicélogo clinico, en cuanto que su objeto
tiene una dimensién contingente y dice relacion a un sujeto. La subjetividad sometida a
la contingencia no es objeto de ciencia, sino de prudencia. Pero en si misma, puede ser
objetivada y objeto de sistematizaciones cientificas. Pensemos en algunas ramas de la

psicologia que sin duda responden a esto, como la Psicologia del Desarrollo o la
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Psicologia de la Personalidad. Asi, el psicologo clinico, que tiene conocimiento de las
etapas del desarrollo, puede comprender que en un adolescente el ensayo de distintos
roles es normal y esperable. Este dato debe ser tomado en cuenta siempre si se quiere
comprender por qué motivo Juan a sus 14 afios cambia permanentemente de

amistades.

El psicélogo clinico debe tomar en cuenta ambos aspectos, pero con un cierto orden.
Tiene prioridad la consideraciéon objetiva y luego la subjetiva. No obstante, hay que
saber que la decisién no esta completa sin resolver conjuntamente ambas. Por donde
se ve que lejos de existir una oposicién entre subjetividad y objetividad, mas bien existe
una integracion entre ellas, por la cual los valores objetivos deben ser asimilados

progresivamente por una subjetividad siempre in fieri.

Deciamos que la integracién entre los elementos objetivos y subjetivos, asi como entre
los principios necesarios y los aspectos contingentes, es llevada a cabo por la
prudencia. A través de ella se realiza una sintesis vital que permite enjuiciar
adecuadamente la realidad en lo particular. De modo que a la prudencia toca
preceptuar acerca de aquello que traera salud psiquica. No es que la salud psiquica
sea acto de la prudencia, sino mas bien que la prudencia es causa de salud psiquica,
en la medida que ella descubre el bien de la operacion humana, la cual redundara en

un equilibrio y perfeccién para la dimension sensible.

Sin embargo, es importante hacer notar que aunque la prudencia es principio de salud
psiquica, no hay que olvidar que, a su vez, la salud psiquica es causa remota de
prudencia. Esto, en cuanto que la prudencia requiere de la virtud moral, ya que "aunque
el fin de la virtud moral es alcanzar el justo medio, éste solamente se logra mediante la
recta disposicion de los medios"4’?, y la virtud moral no debe estar trabada en lo

particular por una enfermedad psiquica para que su accion sea eficiente.

Si bien prudencia y salud psiquica se causan mutuamente, aun asi, existe un orden
natural entre ellas. En efecto, la prudencia es fin principal, por ella se alcanza el bien
total del hombre en las acciones contingentes, mientras que la salud psiquica es
instrumental con respecto a la prudencia. Por lo cual, se puede ver que la primera

consideracion del psicélogo clinico debe ser relativa al bien total que descubre la recta

472 Licet enim attingere medium sit finis virtutis moralis, tamen per rectam dispositionem eorum quae
sunt ad finem medium invenitur. (Summa Theologiae II-Il, g. 47, a. 7inc.)
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razon mediante la prudencia y en ella se encontrard la salud psiquica. Esto es
consistente ademas con lo que habiamos dicho, a saber, que la consideracion objetiva

es prioritaria con respecto a la subjetiva, porque la salud psiquica es un bien subjetivo.

Por tanto, la sintesis que realiza la prudencia toma en cuenta lo objetivo, lo subjetivo, lo

necesario y lo contingente, pero segun el orden expuesto.

10. Salud psiquicay virtud

Ha sido comun en la tradiciéon de la Escuela afirmar que la virtud es la salud del alma*’3.
Sin embargo, si homologamos la salud del alma con la salud psiquica, consideramos
mas acertado decir que en la virtud esta la salud del alma, es decir, contenida como
parte suya, pero sin identificarse; en el mismo lenguaje comun no lo hacemos. Por
ejemplo, si una persona realiza un acto heroico, podremos decir de ella que es una
persona muy buena y virtuosa, pero decir que es una persona muy sana, parece algo

forzado.

Puede orientarnos para establecer la relacion entre la virtud moral y la salud psiquica,

la comparacion de santo Tomas entre la virtud moral y la pasion:

el movimiento de pasion, en cuanto pasion, tiene su principio en el apetito mismo, y su término
en la razon, a cuya conformidad tiende el apetito. Pero con el movimiento de virtud ocurre lo
contrario, pues tiene su principio en la razén y su término en el apetito, en cuanto que es
movido por la razén. De ahi que en la definicion de la virtud moral se diga, en el libro Il Ethic.,
gue es un héabito electivo que consiste en el medio determinado por la razén segun el criterio
del sabio.#7#

Esto que dice respecto a la pasion, es aplicable a la disposicién del apetito sensitivo, al
cual contemplamos en su realidad propia, y como lo propio del apetito sensitivo es ser
movido, esto es, padecer, la salud psiquica consiste en una cualidad para padecer

movido por la razén. Pero esto es, de acuerdo a santo Tomas, contemplar la relacién

473 Cfr. ARISTOTELES, Etica Eudemia, L. VIII, c. 3, 1249 a 21-25, b 1-25, citado en ECHAVARRIA, M. La
Praxis de la Psicologia y sus Niveles Epistemoldgicos segun Santo Tomas de Aquino, 233; J. PIEPER,
Las virtudes fundamentales, 18; Summa Theologiae I-II, g. 71, a. 1.

474 Motus passionis, inquantum passio est, principium habet in ipso appetitu, et terminum in ratione, in
cuius conformitatem appetitus tendit. Motus autem virtutis est e converso, principium habens in ratione
et terminum in appetitu, secundum quod a ratione movetur. Unde in definitione virtutis moralis dicitur,
in 1l Ethic., quod est habitus electivus in medietate consistens determinata ratione, prout sapiens
determinabit. (Summa Theologiae I-Il, g. 59, a. 1in c.)
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teniendo como principio el apetito sensitivo y como término la razén, mientras que en la
virtud moral es a la inversa. Segun este criterio, podemos distinguir la salud psiquica de

la virtud moral.

Sin embargo, podemos decir que la salud psiquica es una disposicion operativa, que en
la virtud existe como parte suya. En efecto, la operacién virtuosa es atribuida a la
voluntad, pero requiere del apetito sensitivo que tiene por objeto lo particular, sin lo cual
no podria ocurrir la operacion que se da necesariamente en el orden particular. Y esto
mismo se desprende de la cita anterior, porque en la virtud se contempla al apetito
sensitivo como movido y, por tanto, la totalidad es atribuida a la voluntad y el apetito

sensitivo a la parte.

Por otro lado, la disposicién del apetito sensitivo que llamamos salud psiquica esta en
potencia con respecto a la operacion humana, lo mismo que las pasiones en las cuales
se manifiesta y verifica. En cambio, la virtud que inhiere en el apetito sensitivo dispone
bien a este para operar, de modo que a la misma disposicién del apetito sensitivo y a
los actos que emanan de él, se les atribuye el ser principio de la operacion. Por eso,
cuando se considera un acto, v.gr., de templanza, el apetito sensitivo no es considerado
como parte del movimiento voluntario, sino como de algiin modo representando el todo.
Asi, en el acto de templanza, no es posible decir que el apetito sensitivo opere como
parte en cuanto parte, porque la parte esta en potencia y la operacién en acto, por lo
gue si dijéramos que opera en cuanto parte, no podriamos decir que el apetito sensitivo

es verdaderamente sujeto de la operacion moral.

Finalmente, la razén de la distincién entre virtud moral y salud psiquica, estriba en que

a la virtud moral pertenece esencialmente la voluntad y a ella nombra en primer lugar:

Al uso de los habitos subyace la voluntad libre. Si de la subsistencia e inmaterialidad del aima
humana, por la que esta se tiene presente a si misma y se posee, emanan las distintas
potencias, abiertas a la posesion del bien infinito al que el hombre se ordena por naturaleza, es
radicalmente imposible que los habitos perfeccionen a las potencias al margen de la

voluntad.*"®

Por lo mismo, el mejor medio para alcanzar la virtud moral es la repeticién de actos:

475 ANTONIO AMADO. Introduccion al articulo primero De las Virtudes. En SANTO TomAs DE AQUINO. De
las Virtudes. (Santiago: Universidad de los Andes, 1997), 11.
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las virtudes morales llegan a determinarse en nosotros por la costumbre, en cuanto que al
actuar repetidamente segun la razon, la indole de ésta queda impresa en la potencia apetitiva,

no siendo tal impresion otra cosa que la virtud moral.47®

En cambio, la salud psiquica como hemos mostrado, aunque soélo puede existir en un
sujeto racional, no dice relacion directa a la razén, sino in recto con el apetito sensitivo.

Y por esto que la salud psiquica es una cualidad pasiva mas que activa.

En cuanto la salud psiquica es una cualidad del apetito sensitivo, no nombra el
contenido recibido desde la razon, es decir, la disposicién racional participada, sino la
disposicion previa del apetito sensitivo. Pero la disposicién previa no puede ser una
determinada pasion, porque esto implicaria una rigidez de la dimension apetitiva y una
indisponibilidad para ser movida. Mas bien, esta disposicion quiere decir libre de
obstaculos, o aptitud para ser movida: "es evidente que todo lo que es movido ha de ser
proporcionado a su motor, y ésta es la perfeccion del sujeto mévil en cuanto movil: la

disposicion que le habilita para recibir bien la mocién de su motor"477.

Ademas, apta es equivalente a libre de obstaculos, porque como el apetito sensitivo
esta hecho para ser movido y naturalmente no puede darse a si mismo el fin de su
movimiento, no nombra el contenido de un fin. Ni siquiera la cogitativa es capaz de

esto, porque darse a si mismo el fin es propio de la razén.

Pues bien, esto Ultimo nos previene de realizar una escision radical entre salud psiquica
y virtud. No obstante, se distinguen y no sélo por la razén. Si se identificaran, siempre
se darian juntas. No obstante, una persona puede, por ejemplo, ser sana
psiquicamente e injusta. De hecho, mientras menos obstaculos le presente la
sensibilidad, mas culpable sera el acto del injusto, porque su disposicion mas pende de
su eleccion. Al punto que la persona mas injusta es aquella cuya obra mala la realiza
simplemente porque quiere*’®. No decimos que esto sea comun, pero si ciertamente

posible.

476 Ethic., Il, lect. 1, n. 249.

477 Manifestum est autem quod omne quod movetur, necesse est proportionatum esse motori, et haec
est perfectio mobilis inquantum est mobile, dispositio qua disponitur ad hoc quod bene moveatur a suo
motore. (Summa Theologiae I-1l, g. 68, a. 1in c.)

478 Ad primum ergo dicendum quod operari qualiter iniustus operatur, non solum est operari iniusta ex
certa malitia, sed etiam delectabiliter, et sine gravi renisu rationis. (Summa Theologiae I-II, . 78 a. 3,
ad 1).
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Lo que no es tan fécil de determinar es si puede darse la salud psiquica, al mismo
tiempo, junto a los vicios que tienen lugar en el apetito sensitivo, del cual la
intemperancia es caso paradigmatico. La intemperancia es un vicio cuya materia es el
placer, el cual es acto del apetito sensitivo. Por lo cual, aunque aqui también se aplique
la distincidon que hemos hecho entre enfermedad psiquica y vicio moral, no puede darse
la salud del apetito y la intemperancia que es su vicio. Esto porque es imposible que el
vicio de la intemperancia no inhiera en el mismo apetito por las consecuencias que
tiene la satisfaccion de los placeres:

el nifio, si se accede a sus caprichos, aumenta sus deseos. Por eso se nos dice en Eclo

30,7: Caballo no domado se vuelve indécil, y el hijo abandonado a si mismo se vuelve

testarudo. De igual modo, la concupiscencia, si se ve satisfecha, exige mas. Por eso dice San

Agustin en VIII Confess.: Si se condesciende con el placer, se forma la costumbre; y si no se
resiste a la costumbre, se origina la necesidad.*”®

Podria objetarse, que hay que aplicar al vicio, lo mismo que a la virtud. En relacién a la
virtud, se puede poseer una buena disposicién de la razén para un acto de templanza,
pero tener un impedimento por parte del apetito sensitivo para llevarlo a cabo. Y por
parte del vicio, se podria tener una buena disposicién del apetito sensitivo, mas una
decision firme a ejecutar actos de intemperancia. En ambas situaciones se salvaria la
razén de vicio y de virtud, porque lo esencial a ellas es la disposicién racional*®®, mas
no se salva perfectamente*®!, porque se requiere de ambos aspectos conviviendo en
una cierta unidad. Mas esto no es asi, por cuanto la disposicion de la razén sélo llega a
ser mediante repetidos actos desordenados, los cuales engendran necesariamente una
disposicion sensible. En cambio, la disposicion racional puede llegar a existir en el alma
con independencia de la disposicién de la sensibilidad, en cuanto obedecen a principios
diversos: la disposicién racional obedece al entendimiento y a la voluntad, mientras la

disposicion sensible le viene del experimentum.

No obstante, aunque no pueda ocurrir que exista el vicio de intemperancia sin una

disposicion del apetito sensitivo, dependiendo del sujeto puede realizarse la razén de

479 Puer enim, si suae voluntati dimittatur, crescit in propria voluntate, unde dicitur Eccli. XXX, equus
indomitus evadit durus, et filius remissus evadet praeceps. Ita etiam et concupiscentia, si ei satisfiat,
maius robur accipit, unde Augustinus dicit, in VIII Confess., dum servitur libidini, facta est consuetudo,
et dum consuetudini non resistitur, facta est necessitas. (Summa Theologiae Il-Il, q. 142, a. 2)

480 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 71, a. 1.

481 Sj passiones dicamus inordinatas affectiones, sicut Stoici posuerunt; sic manifestum est quod virtus
perfecta est sine passionibus. (Summa Theologiae I-1l, g. 59, a. 5in c.)
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intemperancia y de enfermedad psiquica en grados diversos. Por ejemplo, si una
persona ha crecido en una familia donde no se le ha privado nunca del placer, aunque
perciba en un momento que no debe seguir el placer, la eleccién estara condicionada
intensamente por la disposicién de su apetito. En cambio, una persona cuyo apetito
esta relativamente apaciguado, pero que siguiendo una ideologia se convence que
debe seguir el placer, rechazando toda norma que quiera limitar su deseo, tiene mas
razon de malicia y, por lo mismo, el vicio que se engendrara sera moralmente peor. En
definitiva, todo lo que aumente el deseo o el temor, si corresponde a una disposicion
estable del apetito sensitivo, atenda la culpabilidad del vicio, por la presencia de una

enfermedad psiquica.

En el mismo sentido, puede ocurrir que una persona esté bien dispuesta en su
afectividad sensible, pero que no realice los actos de sus apetitos de acuerdo al modo
como exige la virtud, esto es, conociendo el fin bueno y actuando voluntariamente, sino
que lo haga por una cierta costumbre ordenada, adquirida del entorno en que se
desarrollé. Dicho entorno es causa de la salud psiquica, porque lo ha dispuesto bien
para recibir el mandato de la razén, es decir, para que el apetito no presente
obstaculos. Pero la razén no gobierna poseyendo racionalmente los fines de sus actos,

o lo hace débilmente.

En consecuencia, dada la diferencia de grado en que puede atribuirse la malicia y la
enfermedad psiquica como origen de una misma operacién, y esto mismo respecto a la
salud psiquica y la virtud, queda de manifiesto que no son identificables ninguno de

estos conceptos.

Por otra parte, dada la diferencia entre virtud y salud psiquica es que un nifio puede
tener salud psiquica, en cuanto que es apto para ser movido por sus padres, que son
como su razon, y, sin embargo, no puede ser virtuoso. Esto porque la dimension
sensible se desarrolla temporalmente primero, lo cual tiene consecuencias pedagégicas

claras, en cuanto a la necesidad que existe de cuidar el experimentum en los nifios:

es fundamental, sobre todo en los nifios, cuidar su experiencia, pues es la base desde la que
empezaran a realizar sus estimaciones, y posteriormente, sus razonamientos. La educacion se
orienta precisamente a disponer adecuadamente las potencias psiquicas para que se rijan
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segun el orden de la razon; teniendo en cuenta que la experiencia se anticipa a su juicio,
facilitdndolo o confundiéndolo*8?

Otra consecuencia, es la relevancia que tiene observar la salud psiquica de un
individuo antes de realizar un juicio moral de su obra. Esto, porque segin hemos visto,
la mala disposicion del apetito sensitivo indispone para la operacion racional,
obstaculizdndola. De manera que implica un condicionamiento que no puede ser
obviado. Lamentablemente, muchas veces esto se obvia, llegando a atribuirse todo el
obrar a la voluntad, omitiendo la complejidad de la operacién. Esta omision en nada
contribuye a la paz entre los hombres porque, siendo la afectividad una de las
principales fuentes de desorden y miseria, privarse de ver las disposiciones del apetito

sensitivo ciega para la compasion.

482 JoaN D'AviLA JUANOLA, «Los sentidos internos», 245.

263



Universitat
Abat Oliba CEU

VI. EL PSICOLOGO CLINICO COMO CAUSA EFICIENTE DE
LA SALUD PSIQUICA

Toca ahora tratar acerca de la psicologia clinica en cuanto ciencia que causa la salud

psiquica.

Recordemos algunas cosas que tenemos por averiguadas. La psicologia clinica es una
ciencia, cuyo habito consiste en un intento por alcanzar la salud psiquica para el
paciente que consulta. En su habito formalmente mira la dimension sensible del ser
humano, concretada en una disposicion del apetito sensitivo que es contemplado como
parte en cuanto parte del movimiento voluntario; a tal disposicion perfectiva llamamos

salud psiquica y a su indisposicién enfermedad psiquica.

Nuestra indagacién se centrara a continuacién en determinar el modo cémo la
psicologia clinica participa en cuanto causa de la salud psiquica con el fin de lograr
mayor inteligibilidad sobre su actuar. A su vez, compararemos esta ciencia con otras
afines, lo cual también ayudard a definir mejor su labor, y a establecer con mayor
claridad la dinamica de colaboracion que debiera existir entre ellas. Esto Ultimo es
importante no sélo pensando en conocer mejor la psicologia clinica, sino porque
responde a la naturaleza del obrar humano que tiende siempre a algo uno: "todas las
ciencias y artes se ordenan a algo uno, esto es, la perfeccion del hombre, que es su
felicidad"*#3. En virtud de la felicidad, todas las ciencias se encuentran ordenadas entre
si aportando cada cual como fin parcial al bien total. Por lo cual, aunque formalmente
se distinguen las ciencias de acuerdo a su inteligibilidad propia, se encuentran
articuladas por el fin. De manera que indagar en la colaboracién entre las ciencias es
un esfuerzo de sintesis motivado por el fin dltimo, el mas perfecto y, como tal, el mas

apetecible en el orden natural, a saber, la felicidad.

483 Omnes autem scientiae et artes ordinantur in unum, scilicet ad hominis perfectionem, quae est eius
beatitudo (Sententia Metaphysicae, pr.)
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1. La psicologia clinica como causa eficiente

Pues bien, la salud psiquica es causa formal y final del habito que posee un psicélogo
clinico para realizar su obra. La sensibilidad que es capaz de participar de la raz6n, por
su parte, es causa material de su habito, porque es en ella sobre lo cual debe trabajar.
El psicologo clinico, a su vez, mediante su habito colabora en la produccién de la salud,

esto es, en su generacion, motivo por el cual asimilamos su labor a ser causa eficiente.

Pues bien, ninguna generacién se produce, a no ser que exista un agente que produzca

el cambio:

son tres los principios de la naturaleza: materia, forma y privacion. Mas éstos no son suficientes
para la generacion, porque lo que es en potencia no puede reducirse al acto, del modo como el
cobre, que es estatua en potencia, no se hace estatua si carece del agente que saque la forma
de la estatua de la potencia al acto. Y me refiero a la forma de lo engendrado, que hemos dicho
era el término de la generacién. Pues la forma no es otra cosa sino el ser en acto; el trabajo del
agente esta en el hacerse, mientras la cosa se hace. Conviene, por consiguiente, que haya
algln principio ademas de la materia y de la forma, principio que obre, al que llamaremos
eficiente o impulsor, o agente o principio del movimiento.*8

La psicologia clinica es un habito que hace de agente de la salud psiquica, porque su
intento se dirige a consumar la salud psiquica, lo cual no ocurre hasta que no esta en
acto en el sujeto. Sin embargo, previo a estar en acto, preexiste de algin modo su
forma en el sujeto: "las formas naturales preexisten ciertamente en la materia, no en
acto, como decian algunos, sino sélo en potencia, de la cual son puestas en acto por un
agente extrinseco proximo"4®. Pero a esto agrega que el modo como preexisten las

formas naturales no es de un Unico modo:
hay que saber que en las cosas naturales algo puede preexistir en potencia de doble modo.
Primero en potencia activa completa, a saber, cuando el principio intrinseco es capaz de
conducir hasta el acto perfecto, como se manifiesta en la curacién, donde el enfermo se sana
gracias al poder natural que existe en él.

484 Ex dictis igitur patet tria esse naturae principia scilicet materia, forma et privatio. Sed haec non sunt
sufficientia ad generationem. Quod enim est in potentia, non potest se reducere ad actum: sicut
cuprum quod est potentia idolum, non facit se idolum, sed indiget operante, qui formam idoli extrahat
de potentia in actum. Forma etiam non extraheret se de potentia in actum (et loquor de forma generati,
guam diximus esse terminum generationis); forma enim non est nisi in facto esse: quod autem
operatur est in fieri, idest dum res fit. Oportet ergo praeter materiam et formam esse aliquod principium
quod agat, et hoc dicitur esse efficiens, vel movens, vel agens, vel unde est principium motus. (De
principiis naturae, cap. 3)

485 Formae enim naturales praeexistunt quidem in materia, non in actu, ut alii dicebant, sed in potentia
solum, de qua in actum reducuntur per agens extrinsecum proximum (De veritate, . 11 a. 1inc.)
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Segundo en potencia pasiva, a saber, cuando el principio intrinseco no es suficiente para
conducir hasta el acto, como sucede cuando el aire se convierte en fuego; porque esto no lo
puede hacer ninglin poder que existe en el aire.

Por lo tanto, cuando preexiste algo en potencia activa completa, entonces el agente extrinseco
no obra sino ayudando al agente intrinseco, y ofreciéndole aquello que le hace posible llegar al
acto; asi como el médico, cuando cura, es ayudante de la naturaleza, que es la que obra
principalmente, confortandola y aplicando los remedios que ésta utiliza como instrumentos para
la curacion.

Cuando algo preexiste solamente en potencia pasiva, entonces es principalmente el agente
extrinseco el que educe de la potencia al acto; asi como el fuego hace del aire, que siendo
fuego en potencia sea fuego en acto.*86

En el caso del psicologo clinico, a éste le compete obrar ofreciendo aquello que le hace
posible al hombre alcanzar la salud psiquica, porque ella preexiste en potencia activa
completa. Muchos psicélogos han destacado la terapia como una instancia
facilitadora*®” de la salud psiquica y esto es congruente con lo planteado; su funcién
propia consiste en ayudar a la naturaleza, la cual es el agente principal. Considerar las
cosas de este modo, conduce también a observar cuidadosamente la naturaleza: aleja
al terapeuta de una actitud omnipotente que descansa ante todo en su hacer, y lo
aproxima a un hacer-con-la-naturaleza. Ademas, sitia el problema psicolégico del
sujeto en conexion con la realidad extramental, invitando a considerar la naturaleza

humana, el modo como esté constituida y su dinamica propia.

El psic6logo debe observar la naturaleza humana, porque es ella el agente principal y a

ella debe imitar:

486 Sciendum tamen est, quod in rebus naturalibus aliquid praeexistit in potentia dupliciter. Uno modo
in potentia activa completa; quando, scilicet, principium intrinsecum sufficienter potest perducere in
actum perfectum, sicut patet in sanatione: ex virtute enim naturali quae est in aegro, aeger ad
sanitatem perducitur. Alio modo in potentia passiva; quando, scilicet, principium intrinsecum non
sufficit ad educendum in actum, sicut patet quando ex aere fit ignis; hoc enim non poterat fieri per
aliguam virtutem in aere existentem. Quando igitur praeexistit aliquid in potentia activa completa, tunc
agens extrinsecum non agit nisi adiuvando agens intrinsecum, et ministrando ei ea quibus possit in
actum exire; sicut medicus in sanatione est minister naturae, quae principaliter operatur, confortando
naturam, et apponendo medicinas, quibus velut instrumentis natura utitur ad sanationem. Quando vero
aliquid praeexistit in potentia passiva tantum, tunc agens extrinsecum est quod educit principaliter de
potentia in actum; sicut ignis facit de aere, qui est potentia ignis, actu ignem. (De veritate, g. 11 a. 1 in
c.)

487 Caso paradigmatico es la psicoterapia propuesta por Carl Rogers. Cfr. CARL ROGERS, Psicoterapia
centrada en el cliente (Buenos Aires, Paidos, 1972). Sin embargo, cabria hacer muchas precisiones al
modelo psicoterapéutico planteado por este autor, por lo cual no queremos con esto decir que
adherimos a todos sus planteamientos.
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En aquellas cosas que resultan de la naturaleza y del arte, el arte obra de la misma manera y
por los mismos medios que la naturaleza. Asi como la naturaleza sana mediante el calor al que
padece por causa del frio, asi también el médico; por lo cual se dice que el arte imita a la
naturaleza. De manera semejante sucede asimismo en la adquisicién de la ciencia, donde el
gue ensefia lleva a otro al conocimiento de lo ignorado siguiendo un procedimiento similar al

gue uno emplea para descubrir por si mismo lo que ignora.*8

El conocimiento que debe tener un psicélogo clinico sobre la naturaleza humana, ha de
centrarse especificamente en la sensibilidad humana, segin hemos procurado hacer en
esta investigacién. Sin embargo, es necesario también que conozca la naturaleza de
las facultades racionales -ain cuando de modo general- y el fin dltimo del hombre; en
otras palabras, un conocimiento antropol6gico -sobre todo de la sensibilidad superior y
la razon- y ético. Pero de todo esto, lo especifico estd en el modo como se vincula la
sensibilidad a la razén en el &mbito operativo. Pues bien, estudiando la dindmica
natural del modo como la razén gobierna los apetitos, nos encontramos, como hemos
tenido ocasion de revisar, que lo hace politicamente. Por lo tanto, sera este el modo a
respetar e imitar por la psicologia clinica. Ella, mediante técnicas diversas, debe ser
capaz de adentrarse en la sensibilidad para persuadir los apetitos conforme a lo que
manda la razén. Para eso el psicologo clinico debe conocer los apetitos, el orden en
gue se suceden las pasiones, cual es el objeto de cada pasion, sus especies, el agente
por el cual obran, etc. De manera similar, el gobernante que quiere regir a hombre
libres, debe conocer su modo de pensar, sus costumbres, sus valores y todo lo que a
ellos competa, porque no rige a tdbulas rasas sino a seres que tienen sus propios

movimientos y a quienes debe subordinar suave y progresivamente.

Por tanto, los agentes que causan la salud psiquica son: principalmente la naturaleza y
secundariamente otros individuos como el mismo sujeto, los padres y, de ser necesario,
el psicélogo clinico. Ademas, como la naturaleza es creada por Dios, es Dios el agente
Ultimo y causa primera de la salud psiquica. Santo Tomas concluye esto mismo

reflexionando sobre la educacion:

488 |n his autem quae fiunt a natura et arte, eodem modo ars operatur, et per eadem media, quibus et
natura. Sicut enim natura in eo qui ex frigida causa laborat, calefaciendo induceret sanitatem, ita et
medicus; unde et ars dicitur imitari naturam. Et similiter etiam contingit in scientiae acquisitione, quod
eodem modo docens alium ad scientiam ignotorum deducit sicuti aliquis inveniendo deducit seipsum in
cognitionem ignoti. (De veritate, g. 11a. 1inc.)
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La luz de la razdn, gracias a la cual conocemos tales principios, ha sido introducida por Dios en
nosotros, resultando en nosotros como una semejanza de la verdad increada. Por lo tanto,
como cualquier ensefianza humana no puede tener eficacia sino en virtud de aquella luz,

consta que solo Dios es quien interior y principalmente ensefia.*8®

Dios, a través de la naturaleza que es causa segunda, alcanza la salud psiquica en el
individuo. Menester es no olvidar ninguno de los dos 6rdenes de agentes, para no
romper artificialmente el orden objetivo de la realidad y tener una actitud justa ante la
totalidad. Digdmoslo una vez mas, el psicélogo clinico debe ser un meticuloso y
riguroso observador de las cosas tal como son, lo cual supone un limite: considerando
a Dios, nace una actitud hacia la realidad frente a la cual el hombre no es duefio Ultimo

y absoluto de ella, sino administrador prudente de la naturaleza creada.

Mas, nuestro objetivo se dirige a determinar la causa propia de la salud psiquica. La
misma distincién hacia Millan-Puelles:
La Causa Primera -tanto si se la mira desde el punto de vista teleoldgico como si se la toma en
el orden de la eficiencia- es una causa enteramente universal, que rige a todos los seres y no

Unciamente a la actividad educativa. Si lo que se aborda es esta Ultima en su mas especifica y
peculiar fisonomia (...) hay que atenerse al estudio de su causa propia.*®°

De manera que, a continuacién, nos detendremos a estudiar el modo particular como el

psicologo clinico es causa propia de la salud psiquica, en cuanto agente suyo.

2. El psicologo clinico causa la salud psiquica en la

sensibilidad

Ahora bien, la salud psiquica es un vinculo ordenado entre la voluntad y el apetito
sensitivo, que responden a la razén y a la sensibilidad, respectivamente. Pero como la
enfermedad psiquica tiene por causa la misma sensibilidad, entonces el foco debe
estar, no tanto en el modo como la razébn gobierna los apetitos, sino en aquello

necesario por parte de los apetitos para que sean gobernados por la razén. Esto se

489 Huiusmodi autem rationis lumen, quo principia huiusmodi nobis sunt nota, est nobis a Deo inditum,
qguasi quaedam similitudo increatae veritatis in nobis resultans. Unde, cum omnis doctrina humana
efficaciam habere non possit nisi ex virtute illius luminis; constat quod solus Deus est qui interius et
principaliter docet, sicut natura interius et principaliter sanat; nihilominus homo et sanare et docere
proprie dicitur modo praedicto. (De Veritate, q.11 a.1 in c.)

490 ANTONIO MILLAN-PUELLES. La formacién de la personalidad, 264.
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desprende de la distincion real entre razon préctica y vis cogitativa y de la inmediatez
que tiene ésta Ultima con respecto de la emocion. No asi la razon, que no mueve sino

mediando la cogitativa. Asi lo expresa Rodriguez:

Tales consideraciones se mueven en el plano universal de los conceptos, y por tanto, de la
razbn practica. Se trata de principios operativos generales, que involucran una cierta
evaluacion. En definitiva, diriamos en términos de Tomas de Aquino, el psicélogo esta
intentando mostrar un aspecto del bien para que sea captado intelectualmente por su paciente.
Sin embargo, tanto los principios tomistas como la misma practica clinica muestran que son
dos cosas muy distintas la comprension intelectual de un cierto bien que la consideracion
de este bien desde el apetito sensible, y por tanto, el surgimiento de las pasiones
correspondientes. Un paciente con caracteristicas maniacas puede estar convencido de que es
racionalmente imposible correr la Maratén de Santiago sin tener el entrenamiento adecuado,
pero al mismo tiempo ser sujeto de una pasion irrefrenable por hacerlo, en este caso, de una
audacia desproporcionada. El punto que quiero indicar es tan sencillo como sigue: del
saber que mis emociones no son proporcionadas a la situaciébn, no se sigue
necesariamente que deje de sentirlas. Esta diferencia fundamental se entiende, desdeTomas
de Aquino, entre la captacion sensible del bien —cogitativa— y su captacion intelectual —razén
practica— cuyo nexo no es necesario.*%!

Por lo dicho, se ve que formular adecuadamente el problema que se debe superar,
consiste en, por usar una expresién de Rodriguez, "transparentar'4®? el juicio de la
cogitativa del cual esta surgiendo la pasion desordenada. Aun asi, como bien advierte
el mismo autor, el acto de la cogitativa no es propiamente un juicio, sino que es una
accioén cuasi-judicativa*®®. Por esta razon, podriamos decir que el transparentar el acto
cogitativo es una objetivacién de tal acto cogitativo como causa de tal disposicion, mas
gue un juicio oculto o inconciente, lo cual nos llevaria a la contradiccién de que la mente
no es conciente de un acto suyo*®*. Evidentemente, la objetivacion se realiza por parte
de la razén, y por lo mismo sera de acuerdo a conceptos, los cuales, sin embargo, en la
cogitativa, en cuanto es un conocimiento sensitivo, sélo existen participadamente. Asi,

aunque no sean propiamente juicios, implican un acceso cognoscitivo a la realidad, por

491 CRrISTIAN RODRIGUEZ. Razon practica y cogitativa. Una aproximacion a la Terapia Cognitiva de Beck
desde la psicologia filoséfica de Tomas de Aquino.
http://www.academia.edu/2208441/Raz%C3%B3n_ProeC3%Alctica_y_Cogitativa._Una_aproximaci%
C3%B3n_a_la_Terapia_Cognitiva_de_Beck_desde_la_psicolog%C3%ADa_filos%C3%B3fica_de_To
m%C3%Als_de_A (Consultado el 20 de mayo de 2017), 6y 7.

492 |pid., 8.

493 |bid.

4% La mente, entendiendo por tal, la parte racional del hombre, es inmaterial y, como tal,
autoconciente, segin ya hemos mostrado. Cfr. Summa Theologiae I, g. 87, a. 3.
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lo que analdégicamente los denominamos «juicios». Ademas, el que sean una realidad
cognoscitiva permite que la enfermedad psiquica sea penetrable de significado. De
manera, que, por ejemplo, la verglienza es la reaccion del apetito sensitivo cuando se
teme sufrir la deshonra por un acto torpe del pasado*®. Esto Ultimo es el objeto de la
vergienza, el cual debe ser transparentado por quien padece de una vergilienza
patoldgica. No sdlo eso, sino que ademas debe reflexionar sobre su experiencia para
particularizar esta definicidn, a saber, cudl es la torpeza que oculta, ante qué personas,
etc. Para obtener certeza y no solo opinién de que es esa verglienza con todas sus
circunstancias efectivamente la causa de su disposicién desordenada, se requiere
volver sobre los particulares, los cuales, segun habiamos visto, actian como
certificadores de la realidad de los conceptos. Asi, reflexionando sobre la experiencia,
se puede llegar a estar completamente convencido de que tal situacién es la
responsable de tal reaccion y que en el origen hay tal hecho como causa de esta
disposicion.

En definitiva, el psicélogo clinico debe remover la enfermedad psiquica, esto es, quitar
la disposicion morbosa del apetito sensitivo. Pero como ésta responde a un
experimentum desordenado por una o mas experiencias alojadas en la memoria, en
ellas debe sumergirse para sanar la experiencia actual. Removidas las memorias
nocivas en cuanto nocivas, la disposicion obstaculizadora desaparecera. No obstante,
cuando son muchas las memorias, el problema se atribuye méas al experimentum y
menos a la memoria, en cuyo caso conviene abocarse a la misma sintesis del
experimentum antes que a las memorias particulares, o bien, atender a las memorias in
obliquo y al juicio del experimentum in recto. Por tanto, siempre buscamos cambiar el
juicio del experimentum y esto es invariable. El elemento diferenciador es puesto por la

memoria segln se trate de muchas o pocas experiencias.

Al psicologo clinico toca, mediante variadas técnicas, presentar ante la cogitativa
fantasmas que sean diversos al juicio desordenado y afines al juicio recto de la razén.
Por ejemplo, una persona se experimenta incapaz de superar un duelo por la pérdida
de un ser querido puesto que se siente culpable de la muerte, aunque sin serlo
verdaderamente. Las técnicas deberan ordenarse a proveer de fantasmas, es decir, de

material sensible a la cogitativa para que varie su juicio de acuerdo a la razén. Pero no

495 Summa Theologiae I-1l, g. 41, a. 4 in c.
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cualquier fantasma sera eficaz, sino sobre todo aquellos que pertenezcan a la misma
experiencia. En el ejemplo, puede ser que volviendo al momento de la muerte, recuerde
que justo antes de morir, su ser querido le habia dicho cuanto le estaba agradecido por
tantas cosas en la vida, por lo que incorporando este nuevo material sensible, realiza
un juicio distinto al de culpabilidad: "le hice bien, no me debo sentir culpable". No
importa qué sea lo que especificamente recuerde, porque si verdaderamente no es
culpable, so6lo es cuestion de tiempo para que, adentrandose en el recuerdo, se

encuentre con aspectos que manifiesten su inocencia.

Lograr esto muchas veces no es sencillo, porque suelen unirse obstaculos diversos que
lo impiden. En primer lugar, no es facil acceder al recuerdo desde la misma
sensibilidad, para lo cual se requiere abstraer momentaneamente la razén con todo lo
que ella implica: juicios, deliberacion, intenciones, conveniencia, consejo, etc. Para
ilustrar el punto, es posible que la persona se diga a si misma que no es culpable, pero
segln una conjetura racional, cuando lo importante es que surja de un juicio cogitativo,
de lo contrario no movera y por tanto no sanara. Otro obstaculo muy frecuente, sobre
todo cuando el juicio es de inconveniencia respecto al objeto, es el sentimiento de
rechazo a volver a recordar las memorias nocivas, ante la posibilidad de que la
intensidad de la emocién del recuerdo volveria a surgir. La persona tiene la sensacion
gue "podria volverse loca", que "no podra controlarlo”, que "nunca lo va a poder

superar”, y cosas como estas.

Dado que la sensibilidad superior es el ambito propio sobre el que el psicélogo clinico
actlia, podemos iluminar aun mas esto desde la formalidad por la que mira su obra.
Pues bien, lo que explica la existencia de la psicologia clinica como ciencia es la
posibilidad de la fractura de la sensibilidad con respecto a la dimension racional. Por
tanto, la formalidad de la psicologia clinica esta dada por la captacién de esa fractura,
iluminada por la estructura ordenada del acto humano. A su vez, el hecho de que lo
primeramente captado haya sido el desorden y el mismo desorden es lo que
primeramente se quiere ordenar, hace que de todo el acto humano, actualmente se
considere sélo la dimension inferior como parte, que puede ser movida por la superior,
porque justamente el desorden psicolégico consiste en una inversién de tal orden.
Entonces el psicoélogo clinico secunda el movimiento del apetito sensitivo para que sea

conforme a la recta razén, lo cual implica remover sus disposiciones desordenadas.
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3. El habito del psicoterapeuta

En primer lugar, el terapeuta debe aspirar a la sabiduria en su propio &mbito. Para ello
debe conocer el orden de todas las cosas que atafien a su materia y esto es una
perfecciéon de su entendimiento:
Como dice Aristoteles en el principio de la Metafisica, lo propio del sabio es ordenar. Asi, pues,
la sabiduria es la mas alta perfeccién de la razon, a la que le corresponde conocer el orden.

Aungue las potencias sensitivas conozcan algo en si mismo, sin embargo, el orden de una

cosa con respecto a otra es privativo del intelecto o razdn.4°®

Esto es importante, porque aunque su habito diga relacién formalmente con la
sensibilidad superior, sin embargo, en cuanto habito pertenece a la razén.

Especificamente es un habito cientifico:

la verdad que es conocida mediante otra verdad, no la percibe el entendimiento
inmediatamente, sino mediante la inquisicion de la razén, y asi esta en condicién de término
(...) respecto de lo que es ultimo en este o en aquel género de seres cognoscibles, es la ciencia
la que perfecciona al entendimiento. De ahi que, segln los diversos géneros de seres
cientificamente cognoscibles, se den diversos habitos de ciencia*®”

Por lo tanto, una primera condicién es que el psicoterapeuta posea ciencia respecto a
su labor, trascendiendo con ello el conocimiento empirico que proviene de la
experiencia, aun cuando ésta pueda ser sistematizada estadisticamente o por otros
métodos rigurosos. Se requiere un conocimiento verdadero por las causas que explican
la ciencia en cuestién. Para nuestro caso, es fundamental que se entienda qué es la
salud psiquica, qué es la enfermedad psiquica y el modo que le compete intervenir al

psicologo clinico, todas preguntas que hemos intentado abordar en el presente trabajo.

Por otro lado, la psicologia clinica busca ayudar a personas concretas. Para esto, el
psicologo debe ante todo conocerlas. Sin embargo, podemos preguntarnos, ¢,qué es lo
gue debe conocer el psicologo clinico de una persona? Por un lado, debe conocer todo

lo que atafie a su dimension sensible y que explica formalmente su problema y el

4% Sijcut philosophus dicit in principio metaphysicae, sapientis est ordinare. Cuius ratio est, quia
sapientia est potissima perfectio rationis, cuius proprium est cognoscere ordinem. Nam etsi vires
sensitivae cognoscant res aliquas absolute, ordinem tamen unius rei ad aliam cognoscere est solius
intellectus aut rationis. (Sententia Ethic., lib. 11. 1 n. 1)

497 VVerum autem quod est per aliud notum, non statim percipitur ab intellectu, sed per inquisitionem
rationis, et se habet in ratione termini (...) Ad id vero quod est ultimum in hoc vel in illo genere
cognoscibilium, perficit intellectum scientia. Et ideo secundum diversa genera scibilium, sunt diversi
habitus scientiarum. (Summa Theologiae I-1l, . 57 a. 2in c.)
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camino de su solucién. Sin embargo, hay mas: debe conocer a la persona en cuanto
tal. Pero esto no es sencillo. En primer lugar, exige conocer qué quiere decir persona.
La metafisica de la persona es un estudio profundo y arduo que escapa a los limites de
este trabajo, sin embargo, debemos aventurarnos a decir algo a este respecto, aunque

sea someramente.

Pues bien, solemos identificar el concepto de persona con un «hombre particular», de
tal modo que podemos hablar de muchas personas como un conjunto de
individualidades. Pero esto seria entender la individualidad en la linea de la naturaleza,
en cuanto que somos individuos distintos pertenecientes a la naturaleza racional. Mas,
persona quiere decir lo individual en la linea del ser y no de la naturaleza:
Segln como nos situemos, podemos decir dos cosas distintas al decir persona: aquello que es
singular en la linea de la naturaleza, hablando denominativamente, o bien aquello que es
singular en la linea del ser, hablando formalmente (...) Si tomamos el término persona de un
modo denominativo su razén dice un hombre individual, una naturaleza; al tomar el término
formalmente, su razén dice la singularidad en la participacion del ser. En otras palabras, con el

modo denominativo hablamos de algo, con el modo formal hablamos de alguien. Con el modo
denominativo hablamos de lo intercambiable, con el modo formal de lo incomunicable. 4%

Conocer a la persona en cuanto tal, quiere decir conocerla en aquella individualidad
que trasciende su naturaleza; no tanto en aquello que lo hace ser algo singular, sino
alguien singular por su ser. Por lo tanto, en lo que debe penetrar quien quiere conocer

gué significa persona, es en el acto de ser, perfeccion de todas las perfecciones:

¢Qué es aquello que trasciende nuestra naturaleza? Lo que trasciende nuestra naturaleza es
aquello que la actualiza, no como lo recipiente a lo recibido, sino como lo recibido al recipiente.
¢Qué es aquello que es recibido y en cuanto recibido delimitado por la naturaleza que lo
recibe? El ser. Ser que cuanto menos limitado es por la esencia, puede expresarse en quien lo
recibe con aquellas notas distintivas del ser en cuanto tal, como vivir, entender o querer.*%°

Entender, querer y vivir, es ser. De ahi que cuando una persona elige, no esta
realizando un acto que pueda explicarse suficientemente por su naturaleza. Si asi
fuera, todas las elecciones serian consecuencia de las inclinaciones propias de la

especie, lo cual es una contradiccion. Mas bien, hay que decir que la eleccién, por una

498 KLAUs DROSTE, «El habito de mirar a la persona en el psic6logo». Articulo sin publicar.
499 |bid., 6.
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perfeccion entitativa del hombre, es libre; no determinada por la especie, sino

capacidad determinadora en si, de si y por si.

De ahi que, en cuanto «persona» es un nombre de dignidad®® atribuida a todo ente
racional, captado desde su acto de ser, la persona se revela, no en su naturaleza, sino

en sus elecciones y pensamientos, lo cual se oculta a los ojos de la observacion:

Toda observacién por parte de los hombres se queda en el modo, y el modo no explica quiénes
somos formalmente ni por qué hemos conducido asi nuestra vida. Nuestras elecciones quedan
guardadas en aquel nicleo intimo que es la persona misma en la singularidad de su ser. Es
decir, en estas observaciones cientifico-empiricas no aparece el yo, la singularidad de la
persona en cuanto tal, aquella por la que es formalmente el que es.5%!

Esto mismo lo manifestaba persuasiva y bellamente san Agustin:

¢, Qué abismo es, pues, y a qué abismo llama? Si abismo significa profundidad, ¢pensamos
acaso que el corazén del hombre no es un abismo? ¢Hay algo, pues, mas profundo que este
abismo? Los hombres pueden hablar, pueden ser vistos a través de las acciones que hacen
con sus miembros, pueden ser escuchados en sus conversaciones; pero, ¢de quién se puede
penetrar el pensamiento? ¢ de quién se puede leer en su coraz6n?5°?

El psicélogo clinico debe conocer a la persona en cuanto tal, lo cual quiere decir
conocerla en su interioridad, y esto s6lo puede ocurrir porque la misma persona quiere

revelarlo.

Ahora bien, la importancia de que el psic6logo clinico conozca a la persona es maxima.
De no hacerlo, todo su conocimiento se dispersaria en un cimulo de datos y
observaciones, sin una ordenacion intrinseca y fecunda. El conocimiento de la persona
en cuanto tal, asumido como pondus fundamental de la labor del psicélogo clinico,
supone la mas perfecta ordenacién a que puede aspirar, en cuanto que la persona es lo

"perfectissimum in tota natura"5%:

Es el conocimiento profundo de la persona, aquello “uno” que permite centrar y orientar el
trabajo del psicélogo. Es la consideracion de la persona en aquel nacleo intimo lo que permite

500 Symma Theologiae I, g. 29, a. 3 ad. 2.

501 |bid., 7.

502 SAN AGUSTIN, Enarr. In Ps. 42, 13: CCL 38, 470, citado en KrLaus DROSTE, «El habito de mirar a la
persona en el psicologo», 6-7.

503 Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 29, a. 3 in c.
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refrenar el deseo inmoderado de saber y superar la debilidad fisica que disminuye la intensidad

en la aplicacion de la mente a ella, con la debida reverencia.5%

El conocimiento de la persona es lo mas perfecto. Esta es una verdad que puede ser
comprendida en su maxima expresion gracias a la filosofia del ser del Doctor en
Humanidad, como hemos tenido ocasion de justificar. La persona tiene razén de fin, de
modo que las artes, el saber, la vida politica y todo se ordena ella. Sélo la persona

sacia la tendencia ultima de nuestra naturaleza:

El deseo natural que tiene todo hombre por conocer la verdad esta intimamente unido a la
destinacion que tienen todos los hombres a la amistad. Es por eso que en la cumbre de la
felicidad humana hay un conocimiento, una revelacion, una contemplacién y un Amor mutuo,
pues lo Unico que puede llenar verdaderamente la capacidad de la inteligencia en su deseo de
inteligibilidad es la contemplacion de aquello que es maximamente inteligible, lo maximamente
verdadero. La felicidad decia Aristételes consiste en la operacién mas perfecta de la mas
perfecta de las potencias, y esa operacion perfecta es la contemplacién de lo mas perfecto,
esto es, La Persona.5%®

El psicdlogo clinico quiere el bien para su paciente, cual es la salud psiquica. La salud
psiquica es una disposicion del apetito sensitivo que lo hace apto para la operacion
racional. A su vez, la operacion racional pertenece a la persona en cuanto tal, por lo
tanto, si el psicologo quiere ayudar a esta persona concreta a sanar psiquicamente,
debe ordenar su ayuda a partir de lo que, contemplandola, logra entender de dicha
persona. De otro modo, caeriamos en un ejercicio profesional mecanicista y tecnicista,
en cuanto que reduciriamos al ser humano a la individualidad en la linea de la
naturaleza, cuando en realidad posee una actualidad que la trasciende y a partir de la
cual todo es ordenado. En otras palabras, hariamos abstraccion de su ser persona, lo
cual conduciria a un ejercicio profesional despersonalizado y, por tanto, mecanizado y

tecnificado. Contra esto mismo previene Allers:

El psicoterapeuta (...) por sobre todo debe verse libre de la tendencia a esquematizar y caer en
la mera rutina. Como se ha sefialado en repetidas ocasiones en los articulos anteriores, se
debe considerar cada caso de neurosis como estrictamente Unico, no obstante las marcadas
similitudes existentes entre dichos casos.>%

504 KLaus DROSTE, «El habito de mirar a la persona en el psicdlogo», 2.

505 |bid., 9.

506 RuDOLF ALLERS, «Abnormality: a chapter in moral psychologie», The Homiletic and Pastoral Review
42, n°3 (diciembre, 1941)

275



Universitat
Abat Oliba CEU

Por otro lado, esto no quiere decir que la ayuda que ejerce un psicélogo se oriente a la
persona en cuanto tal, lo cual es mas propio de un agente ético. El conocimiento que el
psicdlogo clinico tiene del concepto de persona y de esta persona en cuanto tal, tiene
una dependencia material respecto a su forma y fin, que es la salud psiquica. Se trata
de ayudar a Juan a superar su problema psicol6gico, orientado por su singularidad.
Ademads, es imposible alcanzar la salud psiquica de Juan, sin Juan, es decir, sin su

entendimiento y su voluntad que pertenecen a su singularidad personal.

Por esto mismo, hay que decir que el habito del psicélogo clinico no solo tiene una
dimensidn cientifica, sino también una dimensién contemplativa sin la cual su actuar

gueda cercenado.

Ahora bien, hay una exigencia méas, que todo psicélogo clinico debe conocer y aspirar a
poseer. Esta se deriva de la posibilidad misma de llegar a contemplar a la persona. Y
es que, lo contemplado en la persona es un bien inteligible, el cual s6lo puede ser
objeto de la voluntad que es apetito intelectivo®’. Para entender bien esto, debemos

diferenciar dos tipos de amor:

Como afirma el Filésofo en Il Rhetor., amar es querer el bien para alguien. Asi pues, el
movimiento del amor tiende hacia dos cosas, a saber: hacia el bien que uno quiere para
alguien, sea para si, 0 sea para otro, y hacia aquel para el cual quiere el bien. A aquel bien,
pues, que uno quiere para otro, se le tiene amor de concupiscencia, y al sujeto para quien
alguien quiere el bien, se le tiene amor de amistad.5®

El amor de benevolencia quiere el bien para alguien, movido por lo que con el
entendimiento considera. Por tanto, si hemos dicho que la persona es sujeto de
contemplacion por parte del entendimiento, su bien es descubierto por la inteligencia y
querido con la voluntad. Y como el amor que emana de la voluntad es el amor de
benevolencia, sélo a través de éste, el psicélogo puede comprometerse en un deseo

del bien hacia el paciente que sea proporcionado a lo que verdaderamente necesita.

507 Alius autem est appetitus consequens apprehensionem appetentis secundum liberum iudicium. Et
talis est appetitus rationalis sive intellectivus, qui dicitur voluntas. (Summa Theologiae I-11, g. 26, a. 1 in
c.)

508 Respondeo dicendum quod, sicut philosophus dicit in 1l Rhetoric., amare est velle alicui bonum. Sic
ergo motus amoris in duo tendit, scilicet in bonum quod quis vult alicui, vel sibi vel alii; et in illud cui vult
bonum. Ad illud ergo bonum quod quis vult alteri, habetur amor concupiscentiae, ad illud autem cui
aliquis vult bonum, habetur amor amicitiae. (Summa Theologiae I-Il, g. 26, a. 4inc.)
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Por otro lado, en comparacion con el conocimiento alcanzado por la misma inteligencia,
la benevolencia es un instrumento mas eficaz para conocer a la persona. El profesor

Droste lo explica asi:

El amor y el conocimiento se encuentran intimamente ligados, “el amor esta en la potencia
apetitiva, que mira a la cosa como es en si” (Santo Tomas de Aquino, Suma teoldgica, I-Il, g.
27. a.2.). Es por eso que quien mas ama es gquien mas conoce, porque quien mas ama mira de
un modo mas radical y profundo la verdad de otro, se le revela mas, pero no por el poder del
gue escruta sino que por el amor que suscita darse a conocer, y por la connaturalidad de quien
conoce con la bondad de lo revelado. De ahi que a cualquier persona la conocen mas sus

amigos que el psic6logo.5%°

Mediante el amor de benevolencia, el psicélogo clinico sale de si al encuentro del
paciente en aquello que es maés original en él. Es un encuentro afectivo por
connaturalidad. Esta es la dimension mas honda de la empatia, si por ella queremos
entender la capacidad de «estar afectivamente en el otro», en cuanto que no hay nada

mas propio en el otro que aquel nicleo desde el cual se determina en su singularidad.

Una ultima consecuencia de considerar la benevolencia como parte integral del habito
por el que mira un psicologo, es la importancia de la propia bondad del psicélogo
clinico:

El conocimiento de la persona, no es posible si uno no se encuentra connaturalizado con el
Bien. Se puede saber que persona es lo singular en la linea del ser y que no hace referencia a
una naturaleza, pero la dimension auténticamente sapiencial, que orienta la inclinacién de una
persona hacia otra, esta vedada a quien no se encuentra connaturalizado con lo bueno. Sélo
las personas buenas conocen a las personas. Solo a las personas buenas se les revela la
bondad del ser personal. Sélo las personas buenas pueden comprender el principio que ordena
toda la dindmica del cosmos. Para conocer a la persona en su singularidad es necesaria la
rectitud de la voluntad.5°

Una bella sintesis de cuanto hemos querido poner de relieve respecto a este punto, nos
ofrece el profesor Droste:
Se ha de procurar tener el habito de mirar a la persona para no reducirle a lo comuin,

atendiendo respetuosamente a él en su singularidad, a su novedad. Este habito de mirar a la
persona es el que nos permitird mantener una actitud de respeto y asombro ante el otro y sélo

509 Kiaus DROSTE, «El habito de mirar a la persona en el psicdlogo», 8.
510 |pid., 9.
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ingresar donde él permita y en ningiin modo forzar el ingreso a su interioridad, interioridad que

s6lo se abre, como hemos dicho, en la linea del amor.511

4. Condiciones necesarias previas por parte del paciente

para sanar psiquicamente

Tener una enfermedad psiquica no basta para que el sujeto esté bien dispuesto para

sanar. Se requiere que la persona:

1) Considere su desorden como un problema. En efecto, muchas veces la persona
atribuye su problema a los demés, en el sentido que es a los otros a quienes causa
problemas tal o cual modo de ser o actitud suya. De modo que, a su parecer, son los
demés quienes deben cambiar o tolerarlo. Este estado lo denominamos vicioso, o bien
un obscurecimiento de la razén, a tal punto, que se presenta de modo muy semejante
al vicio, porque el sujeto voluntariamente sostiene y justifica su accién. Por esta razén,
con el vicioso no se puede llevar a cabo un proceso terapéutico porque la persona no

advierte un conflicto consigo mismo y por lo tanto no lo considera necesario.

2) Luego, es necesario, no sélo que se constate un problema, sino ademas que se lo
atribuya a si mismo. Recordemos que si el origen no es una disposicion del sujeto, sino
gue es sostenido extrinsecamente, v.gr. por estrés, lo que es necesario hacer es
modificar las condiciones externas y no sanar propiamente. Por lo que si el sujeto
padece una enfermedad psiquica sera necesario que se lo atribuya a si, y no a factores
externos tales como la familia, el trabajo, la economia, un amigo, etc. Este es el limite
de la egosintonia. En efecto, ésta puede ser de dos tipos: a) conforme al estado vicioso,
en el cual el sujeto no ve el origen en el yo de ninguna forma y b) conforme al estado
gue ahora explicamos, en el cual la persona considera que existe un problema en él, de
modo que no hay voluntariedad, pero sélo ve su problema como efecto de una accién
de la cual no es origen. Esto hace que la disposicién como tal sea invisible para el
sujeto y por eso que en algun sentido todavia no se descubre plenamente al yo como
causa de su padecer. En efecto, es muy comun que personas consulten porque
observan un problema en si mismas, pero lo que observan son los efectos del

problema, es decir, los sintomas: "mi problema es que estoy deprimido”, "no puedo

511 |bid., 8-9.
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dormir", "me enojo con demasiada facilidad", "me angustio sin razén". Y por este
motivo, quienes se encuentran en este estado, suelen ocilar entre las causas de su

malestar, un dia atribuyéndoselo a esto y otro dia a aquello.

Este modo de comprender su padecer no dispone bien al sujeto para que sane su
sensibilidad. La persona debe entender la naturaleza de su problema, es decir, captar
que responde a una disposicion desordenada de su afectividad sensible. En definitiva,
distinguir el desorden no en cuanto al efecto, sino a su causa. Y este es un verdadero
diagndstico en psicoterapia. En cambio, los diagnosticos de los manuales de trastornos
de psiquiatria como el DSM o el CIE, son un buen ejemplo de lo que es un diagnéstico
psicoterapéutico insuficiente®2. Es decir, son diagnésticos descriptivos que ponen
atencion en los sintomas: clasifican «cortejos sintomaticos», lo cual no es otra cosa que
un conjunto de sintomas que suelen agruparse de determinado modo. Como esto solo
es descriptivo y quien verdaderamente conoce es quien logra explicar, constatado esto,
es imprescindible que se pregunte luego qué es lo que causa su problema. Por
ejemplo, Pedro no puede dormir por un temor a ser ridiculizado, en cuanto que siempre
esta pensando en situaciones potenciales de ridiculo que lo atormentan. Si luego de
esta conclusién se quiere completar el diagndstico, para que sea perfecto, se requiere
identificar las experiencias que dieron origen a la disposicion. Pero conocer esto no es
necesario para sanar. De hecho también es posible avanzar poniendo atencién sélo en
la disposicion tal como existe en el presente. Es lo que sostienen diversas teorias
psicologicas, mas aln, actuando conforme a ello, realizan procesos exitosos. Sin
embargo, creemos que si bien es posible, conduce a procesos mas lentos e
imperfectos en sus resultados. Lo que es seguro es que mientras mayor sea el trauma
gue haya causado la disposicién, menos eficaz sera el modo de proceder que se
focaliza en la disposicion presente, que aquel que toma en cuenta el pasado. No

obstante, creemos que éste es un punto de orden técnico, abierto a la discusion.

Recordemos que la salud psiquica consiste en un ordenamiento a la recta razoén, por lo
cual, la disposicion en que se halle la razén con respecto al problema no es indiferente,
sino que puede obstaculizar o favorecer el proceso de sanar psiquicamente. Con esto

no queremos decir que comprender racionalmente el problema sea equivalente a sanar

512 Tampoco es el fin de estos manuales proveer de diagndsticos psicoterapéuticos, sino mas bien
diagnésticos psiquiatrios que sea orientativos respecto a una farmacoterapia.
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psiquicamentes, sino que soélo implica estar bien dispuesto para ello. Tampoco quiere
decir que se necesite una comprension detallada ni sofisticada del problema. De hecho,
nos parece que esto muchas veces mas bien entorpece. Puede bastar una sola
consideracidon mediante la cual se capte, v.gr. qué es lo que lo angustia, de qué siente
tanta culpa, o qué lo atemoriza. Esto dado que la disposicion psiquica es especificada
por un juicio de la cogitativa, de modo que el diagndstico psicoterapéutico se identifica
con el juicio estable de la cogitativa ante determinado objeto. En la medida que esto es

objetivado por la razén, estan dadas las condiciones Optimas para sanar.

En sintesis, para que un sujeto esté bien dispuesto en orden a sanar su problema,
debe: 1) ver un problema actual como tal, 2) atribuir el origen a si mismo y 3) aunque
no de manera necesaria, se encuentra en disposicion 6tpima si ademas logra objetivar

racionalmente su disposicion y las experiencias que dieron origen a ella.

Si las condiciones nombradas no estan presentes, no quiere decir que no se pueda
iniciar un proceso terapéutico, pero éste se orientara en primera instancia a generar las
condiciones necesarias previas a sanar. En definitiva, a romper la egosintonia para que
el sujeto formule un motivo de consulta eficaz. El modo de generar esto puede ser
variado y mas compete a consideraciones técnicas que no vienen al caso de este

trabajo.

5. Psicologia clinica y filosofia

La filosofia no es una disciplina practico-practica, sino que es esencialmente
especulativa. Sin embargo, se vincula con toda ciencia, aunque sea de manera remota,
como madre y rectora. Esto en el sentido que toda ciencia busca la verdad, pero la
certeza de estar en la verdad no se alcanza hasta que no logramos reducir las
verdades particulares, mediante silogismos, a los primeros principios, que son
evidentes por si mismos, 0 a una ciencia superior; "Los principios de una ciencia
cualquiera o son evidentes o quedan reducidos a los que le proporciona una ciencia
superior">*3, Por ejemplo, si en el contexto terapéutico la aplicacién de una determinada

técnica es iatrogénica, decimos que no es psicoterapéutica, y esto en Ultima instancia

513 Principia cuiuslibet scientiae vel sunt nota per se, vel reducuntur ad notitiam superioris scientiae.
(Summa Theologiae I, q. 1, a. 2 ad 1)
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porgue la enfermedad es contraria a la salud y lo contradictorio no puede ser, dado el
principio de no contradiccion; o si decimos que en la voluntad se contiene la operacion
como un todo y que el apetito sensitivo tiene razon de parte, el desorden del apetito
sensitivo en su razon de parte no puede ser igual al desorden de la voluntad, porque el

todo es més que la parte.

Asi, la filosofia causa el saber en las demas ciencias como engendrandolas, porque es
en el orden natural, causa primera y remota de las demas. Pero su relaciéon con la
psicologia clinica, no se limita so6lo a eso, sino que ademas la filosofia tiene razén de
fundamento®4. Asi como la ingenieria para realizar una obra recibe sus principios de la
fisica, la psicologia lo hace de dos ciencias enumeradas dentro de la filosofia, como
son la ética y la antropologia. De ellas recibe sus conclusiones con cierta principalidad
sobre todo por la cercania de materias. Sin embargo, también es enriquecida y regida,
aungque de un modo mas remoto, por la metafisica, la l6gica, la filosofia de la cultura,
entre otras. Recibe sus principios de ellas no con un fin restrictivo, sino al contrario,

como leyes que le permitiran un trabajo fecundo.

Convendria recordar que el estatus epistemoldgico de la psicologia clinica, a partir del
cual se determina el grado de verdad-necesidad de sus afirmaciones, no le permite
pronunciarse respecto a verdades Ultimas de la naturaleza humana. Sélo le competen
las verdades proximas a su objeto de estudio que es de menor universalidad. V.gr., no
es propio de ella investigar cuales con las inclinaciones humanas naturales, de modo
gue si un psicélogo clinico investiga la necesidad de afecto de un hijo respecto de su
madre, no lo hara para establecer si esta necesidad existe o no, mas hien da por
sentado que si existe, y partiendo de ese hecho, estudia las caracteristicas de esa
relacion en cuanto realidad psiquica; por ejemplo, qué factores intervienen en esa
relacion; qué condiciones permiten un adecuado desarrollo de ese afecto; qué
manifestaciones tiene en el sujeto cuando esas condiciones no ocurren, todo en orden
a buscar las determinaciones necesarias para una relacién afectiva psiquicamente

sana.

Al ser la filosofia una ciencia mas universal, se extiende materialmente hacia el objeto

de la psicologia clinica, abarcandolo en su propia formalidad mas universal:

514 pPor fundamento nos referimos a leyes siempre verdaderas concluidas a partir de una ciencia
anterior, las cuales deben ser asumidas por las ciencias posteriores.

281



Universitat
Abat Oliba CEU

Nada impide que las facultades o habitos se diversifiquen al considerar sus distintos objetos y
gue, al mismo tiempo, esos objetos sean considerados por una facultad o habito superior;
puesto que una facultad o habito superior lo considera todo bajo un aspecto formal mucho mas
universal. Ejemplo: El sentido comun tiene por objeto lo sensible, y lo sensible es también el
objeto de la vista o del oido. De ahi que el sentido comin, en cuanto facultad, abarque los
objetos propios de los cinco sentidos. De modo parecido, lo que cae dentro del campo de las
diversas ciencias filoséficas, esto mismo puede considerarlo bajo un solo aspecto®®

La menor universalidad de su objeto fundamenta la subordinacion de la psicologia
clinica a la ética y a la antropologia y esto de dos maneras. De un primer modo, se
ordena la psicologia clinica a la filosofia, como lo particular a lo universal. En segundo
lugar, la psicologia clinica en cuanto que es de orden practico debe ordenarse a la
filosofia que es de orden especulativo, de la misma manera como la obra se ordena a la
contemplacion®®. A la luz de lo mencionado, la filosofia es fundamento de la psicologia

por su anterioridad.

Pues bien, desde la ética recibe el psicélogo clinico conclusiones valiosas acerca de las
inclinaciones humanas naturales®'’, el fin dltimo de la vida humana®!®, consejos Utiles
acerca del modo como conducir la vida®*®, entre otros. Ha llegado a ser comun concebir
la moral como una dimension extrinseca y coercitiva. Y sin embargo nada mas lejos de
la realidad. Un estudio cuidadoso -que no es el caso desarrollar ahora pero en el que
vale la pena profundizar- nos conducira a concluir inequivocamente que las leyes para
conducirnos provienen de nuestras inclinaciones naturales y que tanto el orden como el

desorden tienen su raiz Ultima en ellas:

pertenece a la ley natural todo aquello a lo que el hombre se siente inclinado por naturaleza.
Mas todos los seres se sienten naturalmente inclinados a realizar las operaciones que les
corresponden en consonancia con su forma; por ejemplo, el fuego se inclina por naturaleza a
calentar. Y como la forma propia del hombre es el alma racional, todo hombre se siente
naturalmente inclinado a obrar de acuerdo con la razon. Y esto es obrar virtuosamente. Por

515 Nihil prohibet inferiores potentias vel habitus diversificari circa illas materias, quae communiter
cadunt sub una potentia vel habitu superiori, quia superior potentia vel habitus respicit obiectum sub
universaliori ratione formali. Sicut obiectum sensus communis est sensibile, quod comprehendit sub se
visibile et audibile, unde sensus communis, cum sit una potentia, extendit se ad omnia obiecta quinque
sensuum. Et similiter ea quae in diversis scientiis philosophicis tractantur, potest sacra doctrina, una
existens, considerare sub una ratione. (Summa Theologiae 1, g. 1, a. 3 ad 2)

516 Cfr. Summa Theologiae II-1l, g. 182, a. 1.

517 Cfr. v. gr. Summa Theologiae I-Il, . 94, a. 2

518 Cfr. v. gr. Summa Theologiae I-ll, g. 1-5

519 Especialmente en el orden natural, cfr. v. gr. Summa Theologiae II-Il, g. 47-170
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consiguiente, asi considerados, todos los actos de las virtudes caen bajo la ley natural, puesto

gue a cada uno la propia razon le impulsa por naturaleza a obrar virtuosamente®2°

Las inclinaciones naturales son tendencias del ser humano a bienes tales como la
conservacion del individuo, de la especie, la seguridad, el bien comun, la excelencia, la
belleza, entre otras®?!. En la medida en que la psicologia clinica se adentra en este
conocimiento, conoce la naturaleza del ser humano, y recibe de ella -como también de
otras fuentes- su materia para realizar su obra: la restitucion de la salud psiquica,
porgue conoce su bien dltimo. No se desfigura asi en un subjetivismo en el cual el Gnico
criterio para diagnosticar y tratar es aquello que el sujeto consultante manifiesta como
problema. Decimos subjetivismo porque trabajando bajo esta premisa el psic6logo

clinico se priva de realidades objetivas que lo orienten.

Luego, a partir de la antropologia es posible conocer la estructura del acto
humano®??, sus principios substanciales y operativos®?3, entre otros. Mediante ellos, el
psicologo clinico puede radicar sus investigaciones, aserciones y distinciones a partir

de principios ultimos.

Se colige, pues, que primero es necesario que un psicologo clinico reciba formacion
antropoldgica y ética, esto desde la formacion universitaria. No porque la psicologia
clinica sea una mera extension o aplicacion de lo anterior, sino para que las
conclusiones psicoldgicas tengan un fundamento objetivo y verdadero en aquella

ciencia que por su universalidad puede proveer de tal certeza y fuerza.

En la medida que el fin ordena todo lo demas, el conocimiento que aporta la filosofia es
asumido por el psicélogo clinico en orden a la salud psiquica. Por ello, la filosofia tiene
una dependencia material respecto a la salud psiquica; ilumina al psicélogo respecto a
lo psiquicamente saludable y a la naturaleza del hombre en general. Y esto por via

positiva y negativa. Positivamente en cuanto que le muestran cudl es el auténtico bien

520 Ad quod homo inclinatur secundum suam naturam. Inclinatur autem unumgquodque naturaliter ad
operationem sibi convenientem secundum suam formam, sicut ignis ad calefaciendum. Unde cum
anima rationalis sit propria forma hominis, naturalis inclinatio inest cuilibet homini ad hoc quod agat
secundum rationem. Et hoc est agere secundum virtutem. Unde secundum hoc, omnes actus virtutum
sunt de lege naturali, dictat enim hoc naturaliter unicuique propria ratio, ut virtuose agat. (Summa
Theologiae I-l, q. 94, a. 3inc.)

521 Cfr. Summa Theologiae I-Il, g. 94, a. 2.

522 Cfr. v. gr. Summa Theologiae I-1I, q. 6-21.

523 Cfr. v. gr. Summa Theologiae I-Il, g. 75-88.
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humano y, negativamente, en cuanto que lo que es psiquicamente sano no puede

contradecirse nunca con el bien moral.

Pero dada la importancia de la ética, es necesario que a continuacion realicemos una

comparacion mas detallada de ésta con la psicologia clinica.

6. Psicologia clinicay ética

La principal dificultad para averiguar la relacion entre estas ciencias, asoma cuando
consideramos que la psicologia clinica busca ayudar al hombre concreto en sus
pasiones y disposiciones sensibles, asi como en la multitud de actos y aspectos que
influyen en ellas, y no de un modo abstracto, sino de manera concreta. A su vez,
cuando el hombre opera no lo hace por partes, sino como un todo racional. Por aqui
también se ve que, aunque la enfermedad y la salud psiquica sean cualidades de una
parte de la operacion humana, sin embargo, no puede dejar de tomarse como punto de

referencia el todo que es la misma operacion humana.

Autores de la Escuela como Andereggen®?, Seligmann®%®, de Ruschi®?, Lego%?,
Fuentes52®, entre otros, consideran que la ayuda del psicélogo clinico se dirige al
hombre contemplado como totalidad. En este punto es donde creemos importante
hacer una distincion capital. Si el psicélogo clinico tuviera como fin la tarea de
aconsejar acerca de dilemas vitales, decisiones, normas de conducta, definiciones
acerca de lo bueno y de lo malo, entonces no cabria otra posibilidad: esta considerando

al hombre como totalidad. Sin embargo, en la psicoterapia el psicélogo clinico busca

524 Cfr. leNACIO ANDEREGGEN, «La constitucion epistemoldgica de la psicologia cristiana». (trabajo
presentado en el Congreso «Psicologia y vision del hombre desde la fe», Universidad Catdlica San
Pablo: Arequipa, 2009).

525 Cfr. Zelmira Seligmann. «La confianza en la gracia: fundamento y guia principal de la tarea del
psicologo» (trabajo presentado en el Congreso «Psicologia y vision del hombre desde la fe»,
Universidad Catdlica San Pablo: Arequipa, 2009).

526 Cfr. MARIANA DE RuscHI, «Necesaria apertura de la labor terapéutica a la vida sobrenatural» (trabajo
presentado en el Congreso «Psicologia y vision del hombre desde la fe», Universidad Catdlica San
Pablo: Arequipa, 2009).

527 Cfr. Pablo Lego. «El pensamiento de santo Tomas de Aquino y Rudolf Allers como fundamento
para una psicologia cristiana». (trabajo presentado en el Congreso «Psicologia y visién del hombre
desde la fe», Universidad Catdlica San Pablo: Arequipa, 2009).

528 Cfr. P. MiGUEL ANGEL FUENTES, M. «¢Puede hablarse de "piscologia catélica"?», Revista de la
Asociacion Argentina de Psicologia Responsable “Ecce Homo”, | Sentidos Internos y Psicopatologia
(2015), 45-82.
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sanar la sensibilidad que puede participar de la razén, y éste es su fin. Ahora bien, la
sensibilidad como tal tiene razon de parte respecto a la operacién humana, por lo que
consideramos que en la psicologia clinica, cuya aplicacion practica es principalmente la
psicoterapia, el hombre se contempla s6lo en una parte o aspecto suyo. Detengamonos

en esto.

Si el fin de la ética es la virtud y ésta es distinta de la salud psiquica, entonces la
psicologia clinica difiere en su fin de la ética. Ambas se ordenan a la operacion
voluntaria, pero deciamos que la psicologia clinica tiene su especificidad en el apetito
sensitivo como parte en cuanto parte de la operacién voluntaria, y la ética, incluso en
los hébitos morales, mira el apetito sensitivo en su relaciéon inmediata con el todo, que
segln veiamos se atribuye a la voluntad. De manera que la enfermedad psiquica no es
un mal voluntario, porque su relacién no es inmediata con el todo, sino mediata, en su
razén formal de parte. En cuanto que es parte, decimos que la enfermedad psiquica es
un obstaculo para la operacién humana. Por esta razén, el psicélogo clinico causa la
salud psiquica como agente que remueve obstaculos:

Segun se dice en el libro VIII Physic., una cosa puede mover de dos modos: uno, por si misma,

gue es la que mueve por razén de la propia forma, como hace el fuego al calentar; otro,
accidentalmente, como ocurre al remover el impedimento.5°

La psicologia clinica actia removiendo obstaculos. Verlo asi es considerar su accion,
pero con respecto a la operacion humana, es decir, respecto al todo. Hacemos esta
aclaracion, porque con respecto a la salud psiquica, su accién es directa y por si. Si
esto no fuera asi, la accion del psicélogo clinico seria accidental con respecto a su
objeto, lo cual es una contradiccién; sin embargo, es accidental sélo en relacion al fin
de la ética que es la operacién humana. No obstante, como mantiene una ordenaciéon
intrinseca al fin moral, verlo asi es conveniente para no desvincular ambas
dimensiones. Por tanto, aunque su fin por si sea la salud psiquica, su perfeccion Ultima
reside en la capacidad de remover obstaculos para que la persona pueda operar con
libertad, aunque esto Ultimo es accidental para el psicélogo clinico, si bien un accidente
necesario. Es un accidente porque el psicélogo clinico no espera que el paciente

alcance la virtud, sino que se conforma con que no experimente obstaculos sensibles

529 Respondeo dicendum quod, sicut dicitur in VIII Physic., aliquid potest esse movens dupliciter, uno
modo, per se, quod scilicet movet secundum rationem propriae formae, sicut ignis calefacit; alio modo,
per accidens, sicut id quod removet prohibens. (Summa Theologiae I-Il, g. 53, a. 3, in c.)

285



Universitat
Abat Oliba CEU

en orden a la virtud y, luego, dependera de su vountad. Pero es a la vez un accidente
necesario, porque la salud psiquica es una cualidad perfectiva sélo en cuanto dispone
bien al hombre para la virtud moral. Por eso que los animales no pueden ser sujeto de
salud psiquica al modo humano. Previamente habiamos hecho notar que para que
exista salud psiquica es necesario que exista un sujeto en el que el apetito sensitivo
pueda entrar en conflicto con una potencia superior, cual es la voluntad. De lo contrario,

ocurriria como en los animales. Veamoslo:

Como los animales pueden adquirir, por arte del hombre, cierta costumbre de obrar de uno u
otro modo, pueden admitirse de algin modo habitos en ellos. De ahi que diga San Agustin, en
el libro Octoginta trium questionum, que vemos cémo las bestias mas feroces, por miedo al
dolor, se abstienen de los placeres mas vehementes; y cuando esto se convierte en costumbre
en ellas, se dice que estan domadas o amansadas. Sin embargo, tal costumbre no alcanza la
razén de habito, en cuanto a su uso voluntario, porque no tienen dominio para usar o no usar
de él; lo cual parece esencial al habito. Por consiguiente, hablando con propiedad, no se

pueden dar habitos en ellos.530

De este modo, la costumbre de los animales no es habito porque no hay voluntariedad

en ellos, de manera que sus costumbres estan en dependencia mas bien del cuerpo:

todo lo dicho acerca de la influencia que puede tener la razébn humana en las potencias
sensitivas del animal hay que entenderlo como una influencia indirecta, es decir, que las
costumbres adquiridas por el animal no son otra cosa que una disposicién corpérea®3*

Pero ademas, esto cierra la posibilidad de que exista una disposicion del apetito
sensitivo animal en el mismo sentido que en el ser humano, porque en uno y en otro la
perfeccion de la sensibilidad esta ordenada a algo distinto. En los animales se ordena al
cuerpo y depende de él, mientras que en el ser humano se ordena a la razén. Por
donde se comprende que la salud psiquica es una buena disposicién aptitudinal para
obedecer al alma, lo cual no podria ocurrir si no estuviera abierto y hecho para dejarse

mover por la voluntad.

*Sed quia bruta animalia a ratione hominis per quandam consuetudinem disponuntur ad aliquid
operandum sic vel aliter, hoc modo in brutis animalibus habitus quodammodo poni possunt, unde
Augustinus dicit, in libro Octoginta trium quaest., quod videmus immanissimas bestias a maximis
voluptatibus absterreri dolorum metu, quod cum in earum consuetudinem verterit, domitae et
mansuetae vocantur. Deficit tamen ratio habitus quantum ad usum voluntatis, quia non habent
dominium utendi vel non utendi, quod videtur ad rationem habitus pertinere. Et ideo, proprie loquendo,
in eis habitus esse non possunt (Summa Theologiae I-1l, g. 50, a. 3 ad 2).

531 ENRIQUE MARTINEZ, «Persona y educacion en Santo Tomas de Aquino» (Tesis doctoral, Universidad
de Barcelona, 1999), 293.
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La psicologia clinica, en cuanto que remueve obstaculos en orden a la operacion
racional, accidentalmente causa la virtud. Y esto porque la virtud es una operacién
voluntaria, de modo que el Unico agente capaz de causar la virtud por si, es la misma
voluntad del sujeto en el que inhiere la virtud. Pero la salud psiquica es una disposicion
del apetito sensitivo visto en su razén formal de parte, por lo que no considera
actualmente la voluntad. Por este motivo, si se alcanza la salud psiquica, no por esto se
logra la virtud, sino que es necesario que preexista en él una disposicion virtuosa en su
apetito racional. En otras palabras, debe existir una disposicién virtuosa previa, la cual
si bien no ha podido actualizarse plenamente porque la sensibilidad esta obstruida,
tiene realidad en la mente y muchas veces también en las obras. Si no existe tal
disposicion virtuosa, entonces el alcanzar la salud psiquica liberar4 de obstaculos y
lograr la virtud serd més fécil, pero esto seguira siendo tarea de la voluntad del sujeto y

de los agentes éticos que apoyen este proceso de madurez.

El psicélogo clinico y el ético son agentes que se dirigen a objetos diversos. Por esta
razén, las disciplinas que se aboquen a uno y a otro también deben ser distintas. Los
agentes éticos son multiples: el individuo en su racionalidad es el primer agente, en
cuanto que busca educarse a si mismo en la virtud; luego aquellos que a modo de
causa eficiente extrinseca secundaria intentan hacer madurar al individuo en la virtud.
Dentro de estos estéd la organizacién juridica de una sociedad, los padres y educadores,

directores espirituales, entre otros.

Como la psicologia clinica causa accidentalmente la virtud, es necesario que el primer
intento para alcanzar la virtud sea por medio de las causas directas, es decir, que el
esfuerzo se dirija a aquellos medios que por si mismos causan la virtud. Esto no es otra
cosa que los esfuerzos voluntarios, ya que por la voluntad se realiza in recto la virtud.
Los esfuerzos de la voluntad, ademas son el camino mas corto para alcanzar la
perfeccion, siempre y cuando en el sujeto no exista una enfermedad psiquica. Si esta
libre de enfermedad psiquica, entonces el trabajo de la sensibilidad se vuelve, no
superfluo, pero secundario, es decir, mediado por la voluntad; y por este medio se llega
a poseer las virtudes de templanza y fortaleza. Es el camino que sigue la educacion

como medio normal de formacidn de la personalidad. Ya lo decia Millan-Puelles:
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la actividad educativa tiene por fin hacer que el hombre acondicione su libertad de una manera
recta y permanente. El status a que la educacion se encamina es una conformacion de la

libertad humana, o, si se prefiere, del hombre mismo en tanto que ser libre.5%?

De modo que por medio de la educacidon se adquiere la virtud, la cual apunta

esencialmente a la libertad humana.

Sélo si esto no resulta puede ser Util consultar a un psicélogo clinico para que,
ayudando a remover obstaculos, colabore accidentalmente en la adquisicion de la
virtud. Por lo demas esto es lo que comUnmente ocurre. Las personas antes de ir a un
psicélogo han hecho intentos voluntarios, pero sin los resultados esperados. De modo
gue, cuando el sujeto ha intentado por si mismo liberarse de una mala disposicion en la
sensibilidad que impide actuar como quiere, pero sin lograr resultados, es cuando
normalmente se acude a pedir ayuda. Muchos en primer lugar consultan a una persona
de confianza, ya sea un amigo, un familiar, un sacerdote o similar, y si en ellos no
encuentran la ayuda suficiente consultan a un profesional de la salud mental. Es bueno
gue ocurra siguiendo este orden, porque respeta el orden natural, segun el cual, por un
lado, la voluntad es el primer motor, y por otro, los vinculos de confianza son la primera
instancia de consejo. Si no se respeta este orden es conveniente poner atencion,
porque es probable que exista una dificultad para establecer vinculos de confianza o
que por algin motivo se haya dejado de considerar la importancia del esfuerzo

voluntario en orden al bienestar y la felicidad.

Muchos problemas no requieren atenciéon de un profesional porque se deben a
dificultades propias de la edad, a circunstancias vitales como un duelo normal, a
temores menores, a ignorancias, y en definitiva a situaciones que pueden ser vencidas
con un trabajo ético. Recordemos que "alguien se puede sanar de dos maneras: una
seria por la sola accion de la naturaleza, y la otra, por la naturaleza con el sostén de la
medicina"s®, de modo que cuando no se requiere atencién profesional la persona lo

hace por si mismo.

Previo a la consulta a un psicologo es bueno, para respetar el orden natural, que

padres y educadores aguarden algo de tiempo, que ponderen bien la situacién y que

532 ANTONIO MILLAN-PUELLES. La formacion de la personalidad. Obras completas, tomo IIl. (Madrid:
Rialp, 2013), 238.

533 Sjcut ergo aliquis dupliciter sanatur: uno modo per operationem naturae tantum, alio modo a natura
cum adminiculo medicinae (De veritate, g. 11 a. 1inc.)
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pidan consejo a alguien que tengan por prudente antes de consultar a un profesional.
Aungue si ponemos acento mas en prevenir de una consulta precipitada, esto sélo
responde a la mentalidad tecnicista predominante en nuestro tiempo de la cual ninguno
de nosotros esté libre, sin embargo en realidad en esto también lo correcto es guardar

la via media para que no exista precipitacion ni demora.

7. Psicologia clinica y psiquiatria

En primer lugar, debemos decir que la psiquiatria es una especialidad médica. Se
distingue de la psicologia clinica del mismo modo como lo hace la medicina. Al hablar
de la enfermedad corpérea y la enfermedad psiquica hemos tocado ya la relacion entre
una disciplina y otra. Pero de entre todas las especialidades médicas, la psiquiatria es

la mas cercana en su objeto a la psicologia clinica.

La psiquiatria, en cuanto es una disciplina médica, se ordena a sanar la enfermedad
corpérea que es una privacion de la salud del cuerpo, sin embargo, lo hace en aquellos
o6rganos que son materia de potencias psiquicas. La cercania de ésta con la pscologia
clinica esta dada porque apuntan a un sujeto comun: el apetito sensitivo. El género de

toda esta materia comun, es lo que se ha llegado a denominar salud mental.

Pero asi como participan de un mismo sujeto, asi se distinguen también por el mismo.
La diferencia entre ellas radica en una caracteristica particular del sujeto, a saber, que
el apetito sensitivo es una potencia compuesta esencialmente de cuerpo y alma, por lo
gue puede padecer tanto por uno como por otro. La psiquiatria se aboca a la dimensién
corpérea, independientemente si el problema proviene de un agente psiquico o
corpéreo. Es decir, la psiquiatria se extiende a todo lo que hoy en dia se comprende
como enfermedad psiquica y no solo a lo que aqui hemos definido como tal. Por lo
tanto, abarca también el espectro de las psicosis, el retraso mental, demencias,

lesiones cerebrales con efectos animicos, adicciones, ademas de todas las neurosis.

Suele ocurrir que en las enfermedades psiquicas se confunde la dimension material con
la formal, de manera que se atribuye equivocadamente la causa a un problema
biolégico, cuando en realidad es psicégeno; o bien, siendo un problema corpéreo, se le

atribuye erréneamente una causa psiquica, aunque esto Ultimo es menos comun.
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La razdén de la confusion estd en que ambas, psicologia clinica y psiquiatria, son
desérdenes psicosomaticos. Ahora bien, enfermedad psicosomatica, es tanto un resfrio
como una depresion por un duelo no resuelto, porque de la esencia de la enfermedad
es que participe el cuerpo y el alma como compuesto simple. Sin embargo, en la
psiquiatria y en la psicologia clinica la dimensién animico-sensible no es accidental a su
objeto. En el resfrio, es accidental que el alma en su dimensién sensitiva se vea
afectada, en cambio tanto en la psicosis como en la depresion psicogena, el problema
es intrinseco a dicha dimensién, es decir, entra en su definicion. El psicético, es victima
de su sensibilidad que lo hace ver cosas que no existen, imaginarlas, experimenta
temor paranoide, creencias apodicticas, omnipotencia psicética; el adicto siente un
deseo irrefrenable a consumir determinada sustancia; el fobico no puede dejar de sentir
temor hacia el objeto fébico; quien tiene un Trastorno de Ansiedad Generalizada debe
estar alerta en un estado de preocupacion y temor permanente. Como se ve, la
afeccion de la sensibilidad superior, es decir, respecto a intenciones no sentidas es

objeto comun a psicélogos y psiquiatras.

Sin embargo, para el tratamiento, es fundamental distinguir que las enfermedades
psiquicas son causadas por la aprehension del alma y la psicosis principalmente por un
problema organico. Respecto a las neurosis hay que decir que éstas suponen una
privacion corpdrea, consecuencia de una disposicion psiquica. La psiquiatria como
disciplina médica, se dirige a este ambito corpéreo, interviniendo principalmente
mediante psicofarmacos. Con ellos busca aminorar los efectos soméaticos de la
disposicion animica desordenada. Las manifestaciones corpéreas de la enfermedad
psiquica son cuasi efectos de la disposicién animica, en el sentido que no son ellas la
causa primera del problema. Sin embargo, recordemos que no es un efecto extrinseco
de la enfermedad psiquica, sino una manifestacion intrinseca del trastorno. Esto tiene al
menos dos consecuencias relevantes. En primer lugar, que la psiquiatria es, cuando se
trata de enfermedades psiquicas, ciencia auxiliar y no principal. La ciencia principal en
este caso es la psicologia clinica, siendo ella la que debiera hacer de cabecera en un
equipo de profesionales multidisciplinario que busca sanar una enfermedad psiquica,
aunqgue esto, sin buscar dar indicaciones especificas a otros profesionales, lo cual no le
compete porque traspasa su ambito propio. La segunda consecuencia es que el ambito
gue interviene la psiquiatria es, en las enfermedades psiquica, de algin modo

reductible a lo psicolégico. Ocurre algo similar que entre la psicologia clinica y la ética,
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ya que de algin modo la primera es reductible a la segunda, sin confundirse en sus
objetos. La semejanza es notablemente cercana, porque las manifestaciones corporeas
de la salud y enfermedad psiquica estan intrinsecamente ordenadas a la disposicién
animica, del mismo modo como la disposicién animico-sensible tiene una ordenacion

intrinseca al habito operativo de la voluntad.

Como la relacién entre la disposicion animica y los efectos corpéreos es intrinseca, la
farmacoterapia e intervenciones afines eliminan los efectos corporales, lo cual es
enormemente beneficioso para tratar la enfermedad psiquica. En efecto, muchas veces
los sintomas son tan intensos que no se logra llevar a cabo un proceso terapéutico
fluido, porque frente a una emocion vehemente no es posible pensar o determinarse
con lucidez a algo, sino sélo a aquello que sefiala la emocion®34. El psiquiatra entonces
es un excelente auxilio para equilibrar soméaticamente los afectos y "abrir espacio
psiquico" para la intervencién psicoterapéutica. La posibilidad de intervenir a nivel

somatico para aminorar la pasioén animica, ya la advirtié6 santo Tomas:

la tristeza es contraria segun su especie al movimiento vital del cuerpo. Y por eso aquellas
cosas que restablecen la naturaleza corporal a su debido estado de movimiento vital son
contrarias a la tristeza y la mitigan. Ademas, por el hecho de que mediante estos remedios
vuelve la naturaleza a su debido estado, son causa de delectacion; pues esto es lo que
produce la delectacién, segun se ha dicho anteriormente. Luego por estos remedios corporales
se mitiga la tristeza, ya que toda delectacion la mitiga.53®

Santo Tomas, en el mismo pasaje sefiala como posibles mitigantes de la tristeza los
bafios y el suefio. Y aunque la cura de suefio sigue siendo una practica utilizada, es
posible constatar cuanto ha avanzado la psiquiatria a este respecto mediante la
psicofarmacologia. En efecto, los psicofarmacos intervienen a nivel corpéreo, sin
embargo, con un altisimo nivel de especificidad sobre el sujeto corpdreo preciso de la

enfermedad psiquica.

No obstante, seria erréneo creer que por la farmacoterapia pueda superarse una

enfermedad psiquica. Si se usan los psicofarmacos como intervencion Unica y es una

534 Cfr. Summa Theologiae I-1l, g. 77, a. 1.

535 Tristitia secundum suam speciem repugnat vitali motioni corporis. Et ideo illa quae reformant
naturam corporalem in debitum statum vitalis motionis, repugnant tristitiae, et ipsam mitigant. Per hoc
etiam quod huiusmodi remediis reducitur natura ad debitum statum, causatur ex his delectatio, hoc
enim est quod delectationem facit, ut supra dictum est. Unde, cum omnis delectatio tristitiam mitiget,
per huiusmodi remedia corporalia tristitia mitigatur. (Summa Theologiae I-11, g. 38, a. 5in c.)
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enfermedad psiquica lo que aqueja al sujeto, solo se estara conteniendo los efectos del
problema, pero éste permanecera intacto en su raiz. Por lo mismo, seria necesario
consumirlos todo el tiempo vy, en la mayoria de los casos, en dosis cada vez mas altas;

dejarlo de hacer implicaria volver atras, al punto inicial.

Por otro lado, hemos dicho que la psiquiatria no se reduce a tratar enfermedades
psiquicas, sino que también a tratar desdrdenes corpéreos que tengan manifestaciones
psiquicas. Tales son todo el género de las psicosis, las adicciones con causa
fisiolégica, las demencias, lesiones cerebrales con consecuencias psiquico
emocionales, entre otras. En este otro grupo de problemas que trata, ella es, frente a
otras disciplinas, ciencia rectora en orden al tratamiento, porque la prioridad es

corpérea.

Se ve, por tanto, que la razon Ultima de estas distinciones esta en que para la
enfermedad psiquica, la manifestacién corpérea es cuasi accidental a ella. No porque
verdaderamente lo sea, sino porque se compara a la causa psiquica como algo
secundario, estando lo principal en la misma dimensién psiquica. Lo mismo ocurre al
revés: en la enfermedad corpérea, las manifestaciones psiquicas son secundarias. Por
lo que para que sean tratadas adecuadamente, o que no puede faltar es el tratamiento
de la causa principal que es como lo esencial. Pero tampoco se puede llegar a pensar
gue es completamente accidental como es accidental al médico construir, porque
psique y cuerpo se han como la forma con la materia, los cuales son principios
substanciales; de modo que lo psiquico y lo corpéreo, sin identificarse, no son

distinguibles como la esencia con el accidente, porque forman una Unica esencia.

De esto se infiere también, que la primera distincion diagndstica debe ser si el trastorno
gue se observa proviene principalmente de la dimensién psiquica o corpérea. Decimos
principlamente, porque ambos factores pueden participar al mismo tiempo, aunque

siempre habra uno que oficie de causa primera o raiz.

8. Psicologia clinica y teologia

Que tratemos la relacion entre teologia y psicologia clinica es importante al menos por
dos grandes razones. En primer lugar, porque en nuestra investigacion nos hemos

basado principalmente en santo Tomas de Aquino, y especialmente en su obra capital,
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la Suma Teoldgica que, como su nombre lo dice, es un tratado teolégico. En segundo
lugar, la teologia es la superior de todas las ciencias®, la cual asume eminentemente a
todas las demas, por lo cual dice santo Tomas que "la doctrina sagrada es como una

imagen de la ciencia divina que es una, simple y lo abarca todo"%%’.

Quizas la utilidad principal que tendran estas consideraciones, sera ayudar a esclarecer
la relacion precisa entre la realidad natural y sobrenatural en un proceso terapéutico. La
razon esta en que la teologia es una ciencia cuya principal fuente es la revelacion
divina. Por lo mismo, aunque su materia no se limita sélo a tratar sobre lo divino, sino
que se extiende a todo lo creado, todas sus indagaciones penden de la fe>%, por la cual
se cree y confia en Dios y su Revelacion. De modo que indagar la relacion entre ambas
nos ayudara a definir hasta qué punto un psicolégo clinico debe hacer parte de su labor

a la teologia.

En consecuencia, siendo la teologia una ciencia principalmente sobrenatural que
contiene eminentemente a las demds ciencias, es conveniente que nos preguntemos el
modo especifico como debe concretarse esta relacion: ¢todo psicdlogo clinico debe ser
cristiano y tener fe para llevar a cabo su labor psicolégica? ¢la vida de fe debe ser un
objetivo terapéutico explicito? ¢todo proceso terapéutico debe tener en algiin momento
una reflexion religiosa? ¢,0 sera que son ambitos totalmente distintos y ajenos, al punto

gue seria un error en una obra de psicologia mencionar a la teologia?

Mariana de Ruschi, autora a la que ya nos hemos referido, por ejemplo, reflexiona:

Dado que finalidad cumplida, felicidad y salvacion se identifican, cabe preguntarnos de qué
manera podriamos desde nuestra fe imaginar una salud posible para nuestros pacientes sin
apertura a Dios, sin encauzarlos mediante la terapia a esa vida en Dios a que esté llamada su
misma naturaleza. Me dirdn que vida psiquica no se identifica con vida espiritual, y que a su
vez esta tampoco se identifica con la vida sobrenatural. Respondo que en tanto subordinadas
de modo unificado y plenificante una a la otra, y en tanto que la vida sobrenatural es la mas alta
y perfectiva -pese a su estatus de accidente-, infunde y predomina sobre la persona humana
integra, y por esto no corresponde en modo alguno separar en psicoterapia realidades
destinadas a unirse subordinadamente para la salud de la persona.53°

536 Cfr. Summa Theologiae I, g. 1, a. 5.

537 Cfr. Summa Theologiae I, g. 1, a. 3 ad. 2.

538 Deus vere sit subiectum huius scientiae. Quod etiam manifestum fit ex principiis huius scientiae,
quae sunt articuli fidei, quae est de Deo. (Summa Theologiae I, . 1, a. 7in c.)

539 MARIANA DE RuscHI, «Necesaria apertura de la labor terapéutica a la vida sobrenatural», 317.
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Pues bien, si en modo alguno correspondiera separar el fin de la psicoterapia, del fin
sobrenatural, estos se identificarian absolutamente, lo cual evidentemente es falso. No
obstante, de lo afirmado perviamente se infiere con facilidad que no es ésta la intencién
de la Autora. Sin embargo, es necesario afirmar de qué modo especifico se distinguen y
de qué modo se unen y subordinan. A esto hay que decir, que al igual que como ocurre
en su relacion con la ética, psicologia clinica y teologia se distinguen y unifican por el
fin, en la medida que puede existir una cadena de fines, unos subordinados a otros,

como lo particular a lo universal y como lo menos perfecto a lo mas perfecto.

No obstante lo anterior, hay que evitar afirmar respecto de la psicologia clinica una
dependencia inmediata con respecto a la teologia. El fin de la psicoterapia tiene
autonomia formal respecto al fin de la vida espiritual sobrenatural. Puede ser -y de
hecho es- intentado y alcanzado por personas no creyentes. Para esto, una vez mas
hay que volver sobre el objeto formal, porque si la psicologia clinica contemplara al
hombre como totalidad, entonces su objeto seria la perfeccién humana. Y si buscando
la perfeccion humana se excluyera la teologia en cuanto ciencia de la felicidad
eterna®?, entonces la perfeccién quedaria mutilada. En cambio, un psicélogo clinico
que no busque ni crea en la bienaventuranza eterna puede hacer bien su trabajo y no
por ello quedara mutilado. Aunque sea probable que su labor no tenga como efecto una
disposicién adecuada para recibir una perfeccién superior como la misma revelacion,
esto es s6lo una probabilidad accidental, porque también pudiera darse que un
terapeuta rectamente inclinado, conocedor de la naturaleza humana y de su limite

profesional, realice perfectamente su trabajo sin ser creyente.

Esto no quita el afirmar que la luz de la fe puede iluminar la tarea de un piscélogo
clinico. Puede ser una preciosa ayuda a través de la prudencia infusa, los dones del
Espiritu Santo y toda clase de bienes espirituales sobrenaturales. Dios secunda y eleva
la accién humana tanto del terapeuta como del paciente. Esto es posible porque la fe

perfecciona la naturaleza®*!. Por tanto, la relacion es perfectiva, mas no necesaria.

El P. Fuentes se dedica a explicar algunos puntos propiamente teoldgicos que iluminan
la actividad del psicélogo, dentro de los cuales nombra: "Las luces desde la verdad de

la caida original", "El hombre llamado a la filiacién divina", "El dolor como misterio solo

540 Cfr. Summa Theologiae |,

.1,
541 Cfr. Summa Theologiae 1, g. 1

a. 5.
a. 8 ad. 2.

oo}
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accesible a la fe", "Psicologia y conversion" "Patologia e influencia diabdlica" "La
revolucién psiquica de la noche espiritual mistica"®#2. Estos puntos permiten tener una
vision mas completa de la naturaleza humana y ayudan sobremanera para algunas
situaciones particulares que tienen relacién con la fe. Pensemos en la dificultad que
tendrd un terapeuta para distinguir que el estado afectivo de un paciente se
corresponde con la llamada «noche espiritual» y no a una «depresion psiquica». Su
limite, estara en afirmar que no hay elementos que configuren una depresion psiquica
como tal, pero no podra atribuir las manifestaciones psiquicas a la existencia de la
noche espiritual, porque el conocimiento de esta realidad, pertenece a la teologia
espiritual. Por lo tanto, para un psicoterapeuta que no tiene conocimientos de teologia

espiritual, ademds de poder ayudar imperfectamente, ser& mucho mas trabajoso.

Un camino frente a esta situacién seria la de incorporar la teologia a la psicologia
clinica. Mas esto no parece correcto, porque implicaria mezclar y confundir planos.
Mejor parece asumir que la psicologia no puede dar respuesta por si misma a todos los
problemas psiquicos que padece una persona, sino sélo a aquellos cuya razén formal

pertenezca a la dimension psiquica.

Si se requiere un terapeuta para que ayude a hacer un diagndstico diferencial con
alguna realidad sobrenatural o ayudar en alguna necesidad en que el ambito espiritual
esté estrechamente relacionado, es aconsejable escoger a un terapeuta familiarizado
con la teologia y con la vida de fe, sin embargo, la relacién no dejara de ser accidental y
coyuntural. Seria semejante a la necesidad que tiene un terapeuta que debe hacer un
informe psicoldgico para una instancia judicial, de contar con conocimientos sobre el
sistema judicial, su funcionamiento, la l6gica que tiene la ciencia juridica, etc. En ambos

casos, no existe una exigencia necesaria, pero si aconsejable.

La vida de fe y la teologia también pueden ayudar al paciente, en cuanto las
ensefianzas que se pueden obtener de la teologia, la gracia santificante y otros auxilios
divinos, son eficaces en la vida del hombre. Una persona que ha sufrido verdaderos y
profundos dolores, no encontrara otro consuelo tan eficaz como el que el mismo Dios
pueda darle. Y como estos podemos encontrar muchos otros ejemplos que ilustren lo

mismo.

542 MicUEL ANGEL FUENTES, M. «¢Puede hablarse de "piscologia catdlica"?», Revista de la Asociacion
Argentina de Psicologia Responsable “Ecce Homo”, | Sentidos Internos y Psicopatologia (2015), 45-
82.
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Por otro lado, la relacion entre la psicologia clinica y la dimensién espiritual puede
también contemplarse comparando nuestra disciplina con la direccion espiritual, lo cual

a continuacion pasamos a desarrollar.

9. Psicologia clinica y direccion espiritual

La direccién espiritual es un medio externo de santificacion®#, y por tanto, tiene como
fin el adelantamiento espiritual de las almas en orden a una vida santa®*4. Como tal fin
no es cognoscible si no es por la fe, las consideraciones que podemos desarrollar
entorno a la direccién espiritual estan dirigidas a aquellos psicélogos que tienen fe vy,
ademds, a quienes dentro de sus labores se dedican a ayudar psicolégicamente a
personas que cultiven la vida interior. Por otro lado, también pueden servir a sacerdotes
0 personas abocadas a la direccion espiritual, las cuales suelen encontrarse con

dificultades psiquicas. Tomemos respecto a esto Ultimo las palabras de Maillaoux:

Por inseguro que se sintiera muchas veces al dirigir a un penitente inteligente, maduro y
normal, 0 a un alma muy avanzada en la vida contemplativa, no era nada en comparacién con
la acuciadora incertidumbre y el embarazo que experimentaba al tratar al escrupuloso obsesivo
o depresivo, o al criminal patol6gico. Realmente el tedlogo apenas puede apoyarse en poco
més que en métodos elementales cuando intenta aplicar los diversos criterios de
responsabilidad moral a una conciencia perturbada, deformada o influida por la magia y la
supersticion. Con pena advierte esta dificultad cuando se enfrenta con una conducta individual
todavia encadenada por la «infantil e irreal neblina de un aparato psiquico imperfecto», y se
espera de él que sugiera los pasos esenciales necesarios para poner esa conducta al nivel de
la elevada moral cristiana, sometiéndola gradualmente a los suaves y complejos dictamenes de

la razoén y la virtud.>4°

Pues bien, la direccidn espiritual es una disciplina afin a la psicologia clinica. Pensemos
en la sentencia de San Basilio: "es mucha soberbia pensar que no se tiene necesidad

de un consejero">*, o en san Agustin: "como no puede un ciego seguir el camino recto

543 REGINALD GARRIGOU-LAGRANGE, O.P., Las tres edades de la vida interior (Buenos Aires: Desclée De
Brouwer, 1944), 295.

544 |bid.

545 NOEL MAILLAoux, O.P., «Psicologia y direccion espiritual», citado en Fe, razén y psiquiatria
moderna (datos para una sintesis), editado por FRancis J. BRACELAND (Barcelona: Editorial LitGrgica
Espafiola, 1959), 331-332.

546 | Cap. | Isaiae, citado en GARRIGOU-LAGRANGE, Las tres edades de la vida interior 295.
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sin un lazarillo, tampoco puede nadie caminar sin guia">¥’. Estas afirmaciones, que han
sido formuladas a propdsito de la direccion espiritual, podria alguien aplicarlas a la
psicologia clinica, en cuanto que de algun modo ella también dirige y aconseja. Por otro
lado, dice también Garrigou-Lagrange, voz autorizada en estas materia, que un director
espiritual "ha de tener, ademas, perfecto conocimiento de la espiritualidad, penetrar a
fondo en la doctrina de los grandes maestros de la vida interior y ser buen psic6logo"s®.

Por lo tanto, es claro que guardan gran proximidad.

Por un lado, tanto la direccion espiritual como la psicologia clinica son disciplinas
préacticas relacionadas con el bien moral. Ademas, a ambas toca trabajar con personas
concretas ante situaciones concretas, razén por la cual se encuentran en un nivel
préactico-practico. En cambio, se distinguen en este punto de la ética en que ésta no
existe como disciplina practico-practica, sino s6lo como ciencia tedrico-practica. Por
eso, tanto a la direccién espiritual como a la psicologia clinica compete operar mediante
un ejercicio prudencial. En su labor, suelen encontrarse frente a dilemas similares que,

sin embargo, cada cual abordara desde su propio prisma.

Sin entrar en detalles sobre la labor de la direccion espiritual, que tampoco es nuestra
competencia, tracemos a grandes rasgos las diferencias. Pues bien, la direccion
espiritual es una disciplina que busca conducir al hombre en la vida espiritual, que es la
vida de la gracia en el alma. El crecimiento de la vida espiritual se ordena a la
bienaventuranza eterna como a su fin, la cual es el fin Gltimo absoluto de la vida
humana: la nutricién, el crecimiento, la imaginacion, las virtudes, el placer y el dolor, y
toda la felicidad humana se ordenan a la plenitud de la fe. De acuerdo a esto, su
materia trasciende todos los ambitos del ser humano, en la medida en que el fin Gltimo
no excluye nada de la naturaleza, de modo que todo lo que en el ser humano ha sido
hecho es materia ordenable hacia el fin Gltimo. Por eso que la psicologia y toda ciencia
gueda subordinada a ella al modo como los fines particulares se ordenan al fin dltimo y

perfecto.

Ahora bien, aunque ambas se relacionan con el bien moral, lo hacen de distinto modo.

La psicologia clinica busca la salud psiquica, la cual es un bien preparatorio para la

547 Sermo 112, de temp. citado en GARRIGOU-LAGRANGE, Las tres edades de la vida interior, 296.
548 REGINALD GARRIGOU-LAGRANGE, Las tres edades de la vida interior, 302.
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virtud moral, mientras que la direccion espiritual asume la virtud moral y la eleva hacia

su fuente primera y fin Gltimo, a saber, la amistad con Dios.

Un director espiritual se encuentra cotidianamente con dificultades psicoldgicas que
obstaculizan el crecimiento interior. No hay duda que muchas de esas dificultades son
normales y la persona, con esfuerzo ascético y humildad, debe ir superandolas, lo cual
cae dentro de un proceso que no escapa los limites de la direccion espiritual. Sélo
cuando la dificultad proviene especificamente de memorias afectivamente intensas o de
un experimentum marcadamente desordenado es no sélo posible, sino recomendable
gue la persona consulte un psicologo clinico. Por esta razon, el principal motivo para
gue un director espiritual recomiende a un psicélogo clinico debe ser porque advierte la
existencia de una o mas memorias nocivas. No ha de fijarse tanto en lo que la persona
reporte acerca de esos hechos, porque puede decir que cuando piensa en ello "ya no le
afecta”, o también puede suceder que desvincule los recuerdos del pasado con la
conducta actual, v.gr. porque cuando se pone de manifiesto su problema en la
actualidad no piensa en el pasado. Es frecuente que esto ocurra, y por muchas
razones. Por nombrar algunas muy comunes, esta la disociacion afectiva, la inmadurez
afectiva en el sentido de no estar familiarizado con esta dimension y el temor a
enfrentarse a los recuerdos. Por lo tanto, el director espiritual debe confiar en su propio
juicio, y en la medida que observa manifestaciones psiquicas desordenadas y hechos
en la historia de vida que de acuerdo al juicio comuUn debieran afectar

significativamente, es aconsejable que recurra a un psicélogo.

En estos casos, es importante que el director espiritual pueda recomendar a un
psicologo clinico que no sélo sea prudente y técnicamente capaz, sino ademas que
conozca los limites de su labor, de modo que deje el espacio necesario para que el
director espiritual ocupe el lugar que le corresponde. De lo contrario se presenta el
grave riesgo del psicologismo. La persona comienza a entender cosas de ella misma,
trabajandolas y superandolas tiene la ilusién de que por ellas puede ser feliz y termina
por abandonar otros medios superiores y necesarios como la direccion espiritual o la
misma fe. Esto es muy comin hoy en dia, dado el rol social que ha ido ocupando la
psicologia clinica. En muchas corrientes morales contemporaneas se observa que la
busqueda del bien va retrocediendo hacia formas mas inferiores y comunes de bien.

Simplificando un poco las cosas, el camino histérico ha ido, de la felicidad eterna en el
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cielo tan propio de la edad media, a la felicidad de la virtud propia del racionalismo,
para terminar en el bienestar de la salud, tendencia cada vez mas extendida. Por eso
en el presente trabajo consideramos fundamental comprender que la salud psiquica no
existe al margen de la razén, porque ambas se inscriben como parte en la operacion
humana y ésta esta llamada a ser elevada en la vida sobrenatural. De manera que,
reconociendo el lugar propio que tiene la psicologia clinica, asi como su limite,
podemos navegar por un punto medio que evite el psicologismo y respete el

importantisimo lugar que tiene la direccion espiritual.

Por ultimo, hay que decir que en general la tarea de crecimiento cotidiano y permanente
ocurre al interior de un proceso de acompafiamiento espiritual, mientras que la
psicoterapia es por naturaleza una ayuda acotada en el tiempo y ante situaciones
excepcionales por cierto exceso en el desorden afectivo. Asi, la relaciébn que guarda
una ciencia con otra, se conjuga de acuerdo al orden de sus objetos y, segln esto, la

psicologia clinica esté llamada a ser instrumento ocasional para la direccién espiritual.
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COROLARIOS Y CONCLUSIONES

Hemos expuesto ya todo cuanto se refiere al cuerpo tedrico de nuestro trabajo.
Mediante él, hemos procurado perfilar los distintos aspectos que pertenecen a la
psicologia clinica y que ayudan a definir su naturaleza. Ahora bien, como la psicologia
clinica es una ciencia practica, su comprension se concreta en el psicélogo clinico,
porque en él se consuma el intento practico por alcanzar la salud psiquica, en cuanto
agente suyo. De modo que, finalmente, lo que hemos ido desarrollando, se ordena a

configurar los diversos aspectos que conforman el habito del psicélogo clinico.

Hemos procurado hacerlo desde una perspectiva formal, segun el plan que en un
comienzo nos propusimos. Esto implica que la piedra angular de todo el recorrido, ha
sido el objeto formal de la psicologia clinica, a saber, la salud psiquica, comprendida
como una disposicion aptitudinal ordenada del apetito sensitivo, como parte en cuanto
parte de la operacion voluntaria. Es cierto que se podrian considerar muchos aspectos
gue hacen diversa la materia de la psicologia clinica, como diversos trastornos,
técnicas, circunstancias, agentes, etc. Pero nuestro intento ha ido en la linea de
encontrar lo comun, es decir, reducir la psicologia clinica a algo uno. Esta unicidad es
iluminada en la formalidad por la que mira un psicélogo clinico, pero también hay
aspectos materiales comunes. Este punto de vista no es un reduccionismo, porque Si
hablamos de «psicologia clinica», es porque es, de algin modo, algo uno, de lo
contrario no podriamos encontrar una denominacion comun. Por eso, hemos dicho en
un comienzo que nuestro objetivo se dirigia hacia los fundamentos de la psicologia
clinica, haciendo abstraccién de los apectos diversos, si bien a momentos cuando hubo

necesidad hemos debido aproximarnos a la particularidad y diversidad de su materia.

Como hemos dicho, la consideracién del objeto formal, no limita el hecho de entender
muchos otros aspectos que se ordenan materialmente a éste. Estos otros elementos
son muy relevantes para completar la inteligibilidad del habito del psicélogo clinico.
Recordemos que el objeto formal ilumina actualmente la materia de una ciencia, lo cual
no seria posible si no captamos la materia a iluminar. De ahi la importancia de haber
revisado extensamente temas como la sensibilidad humana, la enfermedad en cuanto

tal, la enfermedad psiquica, la virtud, el vicio, el concepto de persona, entre muchos
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otros. Pasemos ahora a revisar algunas conclusiones que se desprenden de los

mismos.

Comencemos por lo mas general. La psicologia clinica es una ciencia que, a tavés de
la persona del psicélogo clinico, se ordena a sanar psiquicamente. Ahora bien, que el
objeto formal del psicélogo clinico sea la salud psiquica, no excluye que otras ciencias
u otras ramas de la psicologia también consideren la salud psiquica. La diferencia esta
en que sélo ella se ordena a sanar a la persona en la dimensién psiquica como su fin.
Aunque esto posibilita distinguir la psicologia clinica de otras disciplinas, no permite
definir cual es el objeto formal de ninguna otra disciplina, ni siquiera de las otras ramas
gue hoy existen de la psicologia. Esta es una tarea pendiente de realizar y creemos que
ha de hacerse siguiendo los criterios epistemoldgicos que hemos expuesto en un

comienzo.

En cuanto a lo que se requiere para que el psicdlogo clinico comience a operar, entre
otras cosas, esta el que exista una persona que padezca una enfermedad psiquica y
con voluntad de consultar. Pero la psicoterapia sélo sera necesaria en algunos casos
en que la persona, por cierto extremo de desorden, necesita la ayuda de un profesional.
Si se mantiene, en cambio, dentro de los limites de la normalidad, bastara con un
esfuerzo personal, apoyado por figuras significativas que lo orienten, aconsejen y
alienten, como pueden ser los padres, algin familiar, un amigo, un profesor, un
sacerdote, pastor u otro. Aun asi, es difuso el limite entre una situacién que se
mantiene dentro de los limites en que el sujeto razonablemente puede hacer frente al
problema por si mismo, y una que requiera atencion especializada. Pero por difuso,
entendemos que no se puede establecer a priori, como por una regla general. Mas bien
queda al juicio prudencial, para el cual siempre es bueno pedir consejo, a personas
prudentes con las que exista un vinculo de confianza. No obstante, dos criterios a tomar
en cuenta son, por un lado, el que existan memorias nocivas que se identifican como tal
y, por otro, que aln llevando un tiempo en que se ha intentado conscientemente luchar
contra alguna mala disposicion, digamos un afio, no se obtienen resultados o éstos son

muy paupérrimos.

Pues bien, la comprension de la salud psiquica tal como la hemos planteado, permite
asignarle un estatus propio. Ella es una disposicion que no se reduce ni al habito moral,

ni a la disposicién corpérea. En efecto, la disposicién esta entre el acto y la potencia.
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Ahora bien, la disposicién corpdrea se toma desde la potencia para ser, que es la
materia, y la disposicién animica desde la potencia para obrar, que se dice en relaciéon
a la operacion. Por tanto, la disposicion corpérea dispone para el acto primero que es el
ser, mientras la disposicién animica lo hace para el acto segundo que es la operacion.
En cambio, la disposicién psiquica, en si misma, cualifica la potencia para obrar, pero
no inmediatamente ni como todo, sino como parte suya. De modo que no provee de
contenido a la operacion, sino que es una cualificacién del apetito sensitivo en cuanto
gue se limita a determinarlo aptitudinalmente, es decir, lo hace apto para ser movido.
Asi, es una disposicién pero no llega a ser habito, sino que esta en potencia con
respecto a él, del mismo modo como la pasion psiquica esta en potencia con respecto a
la operacion voluntaria y esto de acuerdo al principio de que la parte esta en potencia
en relacion al todo. Por otro lado, en tanto que opera con érgano corporal, tiene una
dimensién corporea intrinseca, pero su realidad no se reduce a lo corpéreo. Asi, la
salud y la enfermedad psiquica no se reduce ni al ambito moral, objeto de la ética, ni al
ambito animico-vegetativo, objeto de la medicina.

No se trata de que esta disposicion denominada enfermedad psiquica no pueda ser
objeto de la medicina o de la ética como cosa, sino que la clave esta en que una misma
cosa puede ser considerada de modo diverso segun el habito por el que se mire. He ahi
la originalidad de una ciencia: en la formalidad de su habito se establece un principio
originante, y diferenciado respecto a otras disciplinas, que en la psicologia clinica es la
salud psiquica. Por eso, podemos afirmar que en el habito del psicélogo clinico, esta

cosa tiene un estatus propio, derivado de la formalidad por la que mira.

Encontrar el estatus propio de la salud y enfermedad psiquica podria parecer un trabajo
académico con poca trascendencia practica. Sin embargo, es todo lo contrario. De su
ignorancia se derivan importante cuestiones, en cuanto que la realidad psiquica es una
instancia mediadora entre la corporeidad y la racionalidad del animal racional. No es un
principio substancial diverso, por lo cual, todo lo que se puede decir de ella debe ser
asimilado o al cuerpo o al alma, que en el hombre es intelectiva. Por eso, el enfermar
psiquico en cuanto pasién es asimilado al cuerpo, pero en cuanto a la realidad que
gueda indispuesta por el enfermar, tiene prioridad el alma intelectiva segln que es una
indisposicién animico-sensible, como parte en cuanto parte de la operacién voluntaria.

AUn asi, esto no quita que es una realidad separable en su concepto del cuerpo y del
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alma intelectiva, lo cual ocurre porque el alma intelectiva asume formalmente otros
principios animicos en si, como son los pertenecientes al alma vegetativa y al alma
sensitiva. Sobre estos Ultimos, en su dimension superior, es decir, en aquello que
puede participar de la razén, es en donde inhiere la salud y la enfermedad psiquica. Por
lo tanto, esto nos debe llevar a establecer una diferencia: aunque todo en el ser
humano debe reducirse finalmente a uno de sus principios substanciales, con la salud y
la enfermedad psiquica no hay que hacerlo de manera directa, sino que, en cuanto la
operacién humana es compleja y asume otros principios en si, como la misma
sensibilidad, se puede y debe hacer el matiz funadmental que intentamos insertar en
este trabajo, a saber, que es una consideracién del apetito sensitivo como parte en
cuanto parte del movimiento voluntario. De lo contrario, si reducimos la enfermdad
psiquica al cuerpo o al alma intelectiva, sin especificar el modo particular o formal cémo
lo hace, terminaremos indefectiblemente asimilando la salud y enfermedad psiquica a
las enfermedades corpéreas o a los habitos morales. Por eso, estamos persuadidos de
que este planteamiento, con todos los errores que pueda contener, a grosso modo, es

una via media entre ambas posturas.

Por otro lado, muchas consecuencias se derivan de la comprension de la sensibilidad
superior, objeto material de la psicologia clinica. En la sensibilidad superior ocurre el
paso del orden racional al sensible y viceversa, paso necesario para que el hombre
pueda operar en su vida cotidiana. Es ahi donde muchas veces se producen
verdaderos «nudos afectivos» que impiden la fluidez de la operacion. Por el
impedimento de esa fluidez es que solemos referirnos al motivo de consulta como una
"tranca psicoldgica", expresidon que es practicamente homoéloga a la de Aristételes
cuando decia que los incontinentes estan como "trabados en lo particular'®*°. Ahora, si
no logramos identificar y comprender este problema como perteneciente formalmente a

la sensibilidad, lo reduciremos o:

1) A la dimensién moral, cuya via normal de superacion es el intento de la voluntad. Y
por ese camino, los intentos se suelen multiplicar sin alcanzar mayores resultados, lo
cual conduce a un segundo problema, que de no descubrirse a tiempo puede ser peor:
el de la desesperanza por no obtener resultados y el abandono consecuente a los

valores que previamente habian sido buscados.

549 Singularibus ligatum. (Sententia Ethic., lib. 7 1. 3 n. 15)
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2) O lo reduciremos a la dimensién corpérea, con la consecuencia obvia que el sujeto
abandonara los intentos voluntarios y psicolégicos para superar su problema, cayendo
en una resignacion. Concretamente, pondra sus expectativas en los psicofarmacos u
otros medios corpéreos como el ejercicio fisico, comida saludable, higiene del suefio, y

cosas como éstas.

Ademads, la sensibilidad humana tiene ciertas propiedades, las cuales vale la pena
analizar. En primer lugar, en cuanto que el apetito sensitivo formalmente es movido, la
salud y la enfermedad psiquica, es una realidad pasiva, esto mas aln si se compara
con la operacion, que es mas bien activa. Por eso, quien padece un desorden de la
sensibilidad superior no elige tal problema, sino que se le presenta espontdneamente
ante ciertos eventos. Y esto porque la sensibilidad, de la cual surgen y arraigan los
desordenes psiquicos, tiene su punto de apoyo, por un lado, en la realidad exterior y,
por otro, en la naturaleza. No puede ser de otra manera, porque, aunque el sujeto sea
racional y otras potencias puedan participar de cierta manera de la razén, la
sensibilidad en su acto no trasciende la naturaleza, como lo hace la razén. Por lo tanto,
se reacciona a los objetos segun la naturaleza de quien recibe, concretada de todos los
modos: segun la especie, el individuo y segun su historia biografica. El experimentum
es producto de todos esos factores. Asi, la razén forma su objeto y tiende a él
poseyendo plenamente su obra, en cambio, la sensibilidad aunque forma su objeto,
reacciona a él de acuerdo al experimentum. Por esto, decimos que lo psicologico esta

sellado por la marca de la pasividad.

Ademas, el apetito sensitivo y la cogitativa, son facultades movidas. Cuando son
consideradas en si mismas, la mirada se dirige a todo aquello que a ellas les compete y
pertenece con independencia de la razén. Ahora bien, como estan hechas para
obedecer a la razéon y el ingreso de ésta es temporalmente posterior, entonces lo
referente al objeto de la psicologia clinica tiene razén de anterior. Por ello, para nuestra
discplina cobra especial importancia el estudio de las primeras etapas del desarrollo, de
la historia pasada del sujeto que consulta, del temperamento, ya que estos aspectos y

otros similares tienen razén de anterioridad temporal.

De acuerdo a la nota de pasividad y de anterioridad de la sensibilidad, toda persona
gue actue influenciado por una enfermedad psiquica, tendra en si misma un principio

gue atenua su responsabilidad moral. Esto es decisivo para la convivencia humana, en
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la cual abundan errores y negligencias que obedecen mas bien a la dimension sensible-
superior. También es de tener muy en cuenta para la educacion de los hijos y para toda
persona que se aboque al trabajo con nifios, en cuanto que en ellos la sensibilidad es
preponderante hasta alrededor de los siete afios, y luego so6lo gradualmente se va
introduciendo la razén y, con ello, los habitos morales que permiten consolidar la

personalidad desde la razoén.

Por otro lado, propiedad de la sensibilidad es el determinismo psiquico. Previamente
habiamos mencionado esta cuestién. Ahora, sin embargo, con luz nueva, podemos
decir que el psicélogo clinico contempla aquellas realidades que por su cercania a la
materia responden en todo momento a una causa extrinseca previa, a lo cual llamamos
determinismo. En esto se distingue de la libertad que es propiedad de la razén, por
cuanto en la libertad el mismo sujeto es causa eficiente de su acto. En cambio, la
sensibilidad reacciona determinadamente, porque existen sintesis sensibles alojadas en
la memoria. Son de experiencia cotidiana las reacciones abruptas sin justificacion
racional, la alegria espontanea ante ciertas situaciones que nos evocan recuerdos
agradables y cosas de este tipo, las cuales expresan esta caracteristica particular de la

sensibilidad.

Ahora bien, esto mismo se encuentra acentuado en la enfermedad psiquica. En efecto,
en ella, las disposiciones desordenadas de la sensibilidad dan origen a tendencias del
apetito sensitivo que se despiertan y determinan por elementos que no tienen por
principio eficiente al sujeto en aquella actualidad que trasciende su naturaleza. Por lo
tanto, dada la configuracidon de ciertas circunstancias, con certeza apareceran. No
puede ser de otra manera, puesto que ante determinada organizacion de las
disposiciones sensibles, estando la imagen presente, el juicio y el afecto surgiran. Que
se comprenda bien que el determinismo no es respecto a la operacién humana, la cual
por definicion es libre. Lo determinado es la reaccion en un momento, dada una
configuracion particular previa de la sensibilidad. Es importante, ademas, decir que esto
€s en un momento actual, porque esta disposicion también puede ser modificada en el

tiempo.

Como contraparte, puede confundirse la salud psiquica con aquello que otorga
verdadera libertad para la vida humana, en cuanto que la disposiciéon 6ptima del apetito

sensitivo implica una cierta libertad de obstaculos para la operacién. Sin embargo, la
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libertad es la misma voluntad en cuanto elige, por lo cual, lo que otorga verdadera

libertad se relaciona mas con la dimension racional.

De modo que la salud psiquica es una cierta libertad, pero no formalmente lo que
calificamos como tal, que es mas bien algo de la razon y la voluntad. Podria, sin
embargo, objetarse que la enfermedad psiquica puede ser entendida como una
privacion de libertad. Sin embargo, eso es asi porque como dice santo Tomas
siguiendo a Dionisio, "el bien requiere el concurso de todas sus causas, para el mal, en
cambio, basta un defecto cualquiera"®®®, por donde la falta de libertad ocurre en este
caso por el defecto de la dimensién sensible y no en aquello que formalmente es causa
de la libertad, lo cual puede bastar para que no se verifique el libre albedrio; o bien
puede ser que entendamos la enfermedad psiquica como una pérdida de libertad, no
porque ésta se pierda en absoluto, sino porque tiende a dicho efecto, a saber, a privar
de libertad.

Luego, podriamos nombrar otro elemento puesto de relieve por la psicologia, y es la
subjetividad. Ella no es propiedad de la sensibilidad, sino mas bien del hecho que la
psicologia clinica busca conducir a un sujeto concreto desde un estado de enfermedad
a uno de salud psiquica. Pero para esto, debe contemplar al sujeto en sus
disposiciones psiquicas, tal como existen en él. Esto no es excluyente con una
consideracion objetiva de la realidad, aunque la dimension objetiva no es suficiente,
requiriéndose la subjetividad. Cuando atribuimos el problema de la enfermedad
psiquica al experimentum, estamos directamente incluyendo la subjetividad, en cuando

gue éste no es sino una sintesis de diversos recuerdos del sujeto.

Si incluimos la subjetividad y excluimos la objetividad en nuestro analisis, es porque
junto a la pasividad y al determinismo, han sido aspectos acentuados y, en muchos
casos, exageradamente, por la psicologia clinica. Pero esto que, sin duda podriamos
criticar, nos sirve ahora para mostrar que son exageraciones o reduccionismos que se
desprenden de la propia realidad de su objeto material. Por eso es que, si aceptamos
gue estas son propiedades que nacen de la sensibilidad, su consideraciéon traera
siempre un peligro; sera el peligro que acompafia a toda ciencia, a saber, la posibilidad

de absolutizar su objeto.

550 Summa Theologiae II-1I, g. 110, a. 3in c.
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En definitiva, lo que transforma la consideracion de la subjetividad, el determinismo
psiquico y la pasividad, en reduccionismo, es el hacer abstraccion de su ulterior
ordenacion a la operaciéon humana. Solo ella trasciende su propia naturaleza, es
verdaderamente activa y libre. Todo, porque posee intelectualidad, principio que por su
actualidad rebasa las aprehensiones e inclinaciones de su naturaleza genérica. Si
deciamos previamente que la psicologia clinica se dirige a aquellos elementos que
tienen razén de anterioridad con respecto a la operacién, sin embargo, esto debe ser
completado diciendo que la consideracion del orden temporal es imperfecta, con
respecto a una consideracion absoluta que tiene como parametro el acto. De acuerdo a
esto, las disposiciones del apetito sensitivo, cuando son contempladas por la psicologia
clinica, reciben su principio informador y actualizador de la operacion humana. De no

captarse este elemento, siempre el reduccionismo aparecera por uno u otro lado.

Ademas, de la misma intelectualidad se deriva, como una exigencia suya, la objetividad
como factor esencial para poseer la salud psiquica. Esto en cuanto la razén tiene por
objeto la verdad y ella tiene su principal punto de apoyo en el orden objetivo de la
realidad. Por lo tanto, razén y objetividad se exigen mutuamente y en tanto la salud
psiquica dice orden a la operacién voluntaria que por definicién es racional, la salud

psiquica exige la razén y la objetividad.

Al psicologismo, por su parte, le es extrafio lo méas perfecto y deseable del ser humano.
En efecto, ignora la realidad de la persona, los bienes honestos, el amor de
benevolencia, la contemplacion, la libertad, la virtud, la verdadera paz y felicidad. Pero
también desconoce la naturaleza del verdadero mal que amenaza al hombre, porque
permaneciendo en la superficialidad de su objeto, no percibe que el mayor mal que
puede desestabilizar la vida humana no es un afecto sensible, sino la privacién libre de

la contemplacion del ser personal.

Del psicologismo surgen formas perniciosas de tratar las enfermedades psiquicas.
Todas estan marcadas por el subjetivismo, cuyo efecto es el egocentrismo; por la
pasividad, cuyo efecto es el debilitamiento de la operacion; por el determinismo
psiquico, cuyo efecto es la esclavitud en la operacion. De manera, que, aunque en su
intencion buscan sanar la enfermedad psiquica, tienen efectos iatrogénicos. Y si lo
iatrogénico enferma, el efecto que tendra una psicoterapia reduccionista sera de

acuerdo a las notas propias e intrinsecas de la enfermedad psiquica. Por lo tanto, una
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psicoterapia nociva tendra como efecto propio el encerrar al sujeto en si mismo,

volverlo débil y esclavizarlo.

Por el camino de la enfermedad psiquica, asi como por el de una psicoterapia
reduccionista que enferma, el sujeto puede llegar a solucionar tal o cual afecto que lo
aguejaba, pero si no es segun el orden de la virtud, sera segun el orden del vicio. En el
vicio, el problema de incontinencia que previamente conflictuaba al sujeto, se suprime,
pero por la via de doblegar a la razon, la cual se vuelve esclava de sus emociones.
Entonces el sujeto es movido cada vez mas por las circunstancias -en cuanto que el
apetito es reactivo a las mismas- y mediante su razon reclama el derecho a ser como
quiere ser. Es un triste estado de rebelion abierta hacia la realidad, hacia el orden del
ser. El apetito se encuentra aquietado en los conflictos consigo mismo, pero vive
atormentado por problemas en los vinculos, en los proyectos que no prosperan, en la
inseguridad de un estado siempre cambiante. Pero nada de esto lo atribuye a si mismo.
Y entonces, por la ceguera de su obstinacion, extiende su rebeldia cada vez a mas
cosas, con lo que su estado se profundiza y su animo se agraba. Todo esto puede
ocurrir de manera velada, oculto a los ojos de la mayoria, porque es un desorden que

se enquista en la mente més que en los afectos.

Quien conoce esto, lo teme. Un terapeuta advertido de esta realidad, prevendra contra
ella y sabra que el verdadero mal que podria sobrevenir a un paciente en el orden
natural, es el vicio moral. Pensando en esto, tendr4a también la paciencia y la
tranquilidad para hacerle frente al afecto violento que puede sobrevenir en la
psicoterapia, porque entendera que no es ni la sombra del verdadero mal, y que mas

bien puede transformarse en remedio y salud para el paciente.

Por otro lado, determinismo, pasividad y subjetividad son elementos reales, propiedad
de la sensibilidad y del tratamiento de un sujeto concreto. Quien no quiera reparar en
ellos no lograra penetrar en el problema en su entidad real. Ain cuando hemos
analizado el psicologismo que tiende a absolutizar estos elementos, definiendo el todo
unilateralmente a partir de ellos, en si mismos, estos elementos son los que todo
psicologo clinico debe tener presentes. Conviene reparar en ellos para no perder de
vista que la disposicion desordenada es algo del sujeto -subjetividad-, cuyo origen esta
en experiencias histéricas concretas, gatillada actualmente también por circunstancias

concretas -determinismo y realismo-, y cuyo origen no esta en el campo de la eleccién -
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pasividad-. Asi situamos correctamente el problema, y podemos comenzar a elaborar la

disposiciéon desordenada, para removerla.

Se puede ver, entonces, lo dificil pero necesario que es mantener el equilibrio. Si no se
cuida, la reaccion contraria, como la fisica del péndulo, no tardara en llegar. Por la
definicion que hemos procurado de la psicologia clinica, en su objeto queda
armonizado pasividad y actividad, determinismo vy libertad, subjetividad y objetividad,
naturaleza y ser. Esto de acuerdo a la siguiente féormula: la salud psiquica es una
disposicién -subjetividad- aptitudinal ordenada -objetividad- del apetito sensitivo, como
parte en cuanto parte -determinismo y pasividad- de la operacién voluntaria -actividad y
libertad-.

Por otro lado, ha sido importante la comparacion con las enfermedades corpéreas. La
posibilidad de confundir un problema corpéreo con uno psiquico no es extrafia y por
dos razones. En primer lugar, porque la sensibilidad opera mediante facultades que se
valen de 6rgano corporal, las cuales se transmutan junto con el alma y ello provoca
reacciones corpdreas que se asemejan a los sintomas de las enfermedades corpéreas.
Y en segundo lugar, porque por en la enfermedad psiquica el sujeto se experimenta
arrastrado hacia un estado ajeno a su naturaleza, pero por una disposicidn que no es
racional, sino que pertenece a la sensibilidad. Por lo cual, muchas veces la tendencia
es inconsciente, en el sentido que no es advertida por la consciencia racional. Y puesto
gue el modo como finalmente el sujeto concibe su problema es un juicio racional por el
gue el sujeto dice «esto es lo que me sucede, por tal causa», si no advierte
conscientemente el lugar de la sensibilidad en sus reacciones, entonces,
experimentandose arrastrado en una direccién no voluntaria, inevitablemente terminara
atribuyendo el problema a su dimension bioldgica, o a hechos aislados conectados

fortuitamente entre si.

Frente a estas posibilidades erréneas, la comprension de la realidad psiquica que
hemos desarrollado, permite distinguir adecuadamente. En esto, es fundamental el
concepto de intentio insensatae, en ellas se agota el contenido de la enfermedad
psiquica. Por lo cual, a ellas debe dirigirse un psicélogo y un paciente, cuando captan
gue los sintomas corpdreos no pertenecen a una enfermedad corporea. Conociendo las
intenciones no sentidas, el sujeto amplia el conocimiento de si mismo y con ello

profundiza la materia que debe transformar para perfeccionarse como sujeto. Luego,
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aunque capte que su dificultad dice relacion con su sensibilidad, debe ademas atribuir
el problema a una disposicion suya. Asi, no atribuira el problema a hechos externos,

sino a si mismo.

Un dltimo aspecto que hemos puesto de relieve, es la cualidad aptitudinal que define a
la salud psiquica. Ella se pone de manifiesto en el experimentum por el que el hombre
retne el mundo cambiante, haciendo verdaderas sintesis de conocimiento sensitivo en
su interior. En efecto, no se trata de que la operacion sana esté determinada por la
experiencia, porque la prudencia es contingente. Si la operacion se realizara en base a
constantes empiricas, se daria una rigidez en la operacion. Esto nos hace volver al
hecho en que previamente habiamos reparado, a saber, que el orden ascendente -de la
sensibilidad a la razén-, sélo es vélido para el conocimiento; o dicho de otra manera, la
prioridad de origen de la sensibilidad sélo es valida para el orden del conocimiento.
Mientras que segun el orden descendente, la prioridad de origen no puede estar en la
sensibilidad, sino en la razén. No es que las constantes empiricas no sirvan de ayuda
para la operacion. Se trata mas bien de decir que su relacion es material, por cuanto es
un elemento del que el entendimiento practico se vale para la operacion. De acuerdo a
esto, la experiencia colabora como un factor mas que hay que discernir, la cual sera
elaborada por la razén en una sintesis junto a otros elementos, y de esa sintesis
racional, mediando la voluntad, surgird la operacion. Por lo cual, en la operacién la
razén siempre tiene la prioridad. Al apetito sensitivo, por su parte, le pertenece el estar

bien dispuesto para obedecer, lo que hemos denominado una cualidad aptitudinal.

De acuerdo a esto, educar en la salud psiquica, es educar en la prudencia y esforzarse
porque las pasiones psiquicas queden armonizadas con ésta. No se trata, por tanto, de
afirmar que una persona sana es una persona amable, acogedora, segura, positiva, o
algo similar. Se trata de que una persona sea tal como debe ser de acuerdo a la
diversidad de circunstancias; o en otras palabras, que tenga una disposiciéon que lo
haga apto para obedecer el juicio de la prudencia. Cualquiera de los atributos
mencionados puede ser expresion de salud psiquica, pero si se rigidiza, dejara de
serlo. En definitiva se trata de que el hombre esta llamado a actuar por razén y con

afecto®l.

551 K| aus DRoSTE. 2013. La palabra paterna, 90.
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La salud psiquica no parece ser mas, ni menos que esto. Sanar psiquicamente es una
tarea noble por parte de quien la ejerce, y necesaria para muchos que, de otro modo, a
duras penas podrian realizar su vida. La psicologia clinica, debe sujetarse a otras
ciencias que le anteceden y abrirse a la realidad del ser. Sdlo la consideracién desde el
ser, fecunda una tarea todo cuanto le es posible, segun que el ser es lo mas perfecto y

se compara a todo como lo recibido al recipiente.
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