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Resumen: Este artículo examina la relevancia de santo Tomás de Aquino en nuestra época, 
considerando tanto su contexto histórico como los elementos atemporales de su pensamiento. 
En la primera parte, se destacan las características sociales, políticas y culturales de la Edad 
Media, y se analiza cómo estos factores influyeron en la vida y obra de Tomás de Aquino. 
La segunda parte se centra en la actualidad de su doctrina, abordando la constitución del pen­
samiento humano y su relación con la verdad, así como la construcción del mundo moral. Se 
resalta la importancia de la experiencia sensorial como base del conocimiento y la necesidad 
de una vida moralmente buena conforme a la razón. La obra de Tomás, presentada como un 
modelo de humildad intelectual y perseverancia en la búsqueda de la verdad, ofrece una filo­
sofía que sigue siendo relevante para el entendimiento del ser humano y su realización personal.



St. Thomas Aquinas, a thinker for our time

Abstract: This article explores the relevance of Thomas Aquinas in contemporary times, 
addressing both his historical context and the timeless elements of his thought. The first part 
highlights the social, political, and cultural characteristics of the Middle Ages and analyzes how 
these factors influenced Aquinas’ life and work. The second part focuses on the enduring sig­
nificance of his doctrine, discussing the constitution of human thought and its relationship with 
truth, as well as the construction of the moral world. The article emphasizes the importance of 
sensory experience as the foundation of knowledge and the necessity of a morally upright life 
aligned with reason. Aquinas’ work, portrayed as a model of intellectual humility and perse­
verance in the pursuit of truth, offers a philosophy that remains relevant for understanding 
human nature and achieving personal fulfillment.

SANTO TOMÁS  
DE AQUINO,  
UN PENSADOR PARA 
NUESTRA ÉPOCA
Jaime Ruiz de Santiago*

* Departamento Académico de Estudios Generales, itam.
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SANTO TOMÁS 
DE AQUINO,  
UN PENSADOR PARA 
NUESTRA ÉPOCA

Introducción

Al celebrar el octavo centenario del 
nacimiento de Santo Tomás de Aquino —nacido en 1225— lo prime­
ro que se nota es que entre ese período y el nuestro han pasado muchos 
años. Es lógico pensar que lo mismo sucede —y todavía con mayor 
claridad— con el estudio de pensadores antiguos, especialmente grie­
gos y romanos.

Está fácil constatación permite establecer el plan que pretendo seguir 
en esta presentación: una primera parte estará dedicada a explorar algu­
nas de las diferencias implicadas por el hecho de tratarse de períodos 
históricos diversos, las notas que presentan realidades separadas entre sí 
por ocho siglos que marcaron la vida de santo Tomás de Aquino. Ello 
abrirá paso a la segunda parte del presente estudio, dedicada a tratar de 
descubrir algunos aspectos del pensamiento del santo que conservan 
plena vigencia, que no solo poseen actualidad, sino que, además, son 
piezas fundamentales para la construcción de nuestros pensamientos y 
existencias. Ello permitirá afirmar que la doctrina elaborada por el llama­
do “Doctor común” o “Doctor angélico” posee elementos que nos pueden 
ayudar en la construcción del mundo en el que vivimos, de nuestra propia 
vida personal, y que presentan, sin embargo, rasgos muy diversos 
a aquellos que este pensador conoció y que marcaron su vida.
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Ante todo, examinaremos algunas de las características propias de 
la época en la que vivió el doctor de Aquino, destacando, sin embargo, 
algunos rasgos que lo distinguen y que nos lo pueden hacer muy cercano 
a nosotros. El hecho que medien muchos años entre la época en la cual 
vivió y esta en la que nosotros nos encontramos es un rasgo que es 
propio de las llamadas obras o pensamientos “clásicos”, entendiendo por 
ello el hecho de que, si son muchos siglos los que median entre ellos, 
son mucho más aquellos que nos separan de las obras producidas por 
Homero, Platón o Aristóteles y otros autores semejantes. También lo 
es que por “clásico” se entiende el hecho de que esas obras contienen 
enseñanzas y valores que nos los hacen ser siempre actuales, poseyendo 
una riqueza que les hacen percibir como teniendo gran importancia 
y vitalidad para nuestra época, una frescura e interés de las cuales carecen 
muchas obras y pensamientos que se producen en nuestros días.

Santo Tomás de Aquino y su tiempo

Es claro que entre la época en la cual vivió santo Tomas de Aquino (1225-
1274) y la nuestra existen diferencias profundas, tanto en lo social como 
en lo tecnológico.

En lo social, esas diferencias se dan en la medida en que aquella 
época medieval conocía una sociedad más estamental, jerarquizada y 
predominantemente rural. Era una sociedad más impregnada de valo­
res religiosos, más concretamente cristianos, que todavía no conocía las 
rupturas que pocos siglos después traería Martín Lutero y los reforma­
dores protestantes. En ella la familia se caracterizaba por ser más unitaria 
y tradicional, con un número abundante de hijos, que se encontraba 
sujeta, sin embargo, a condiciones difíciles y con cuidados médicos y 
en general de higiene, muy deficientes. Un gran conocedor de la Edad 
Media, Jacques Le Goff, ha escrito que “la esperanza de vida es débil en 
la Edad Media. Los viejos, pues, eran considerados más o menos como 
una excepción. Ciertos textos dicen a menudo de una persona o de un 
personaje que es viejo, mientras que solo tiene 45 años. Si observamos 
la duración de vida de los reyes de Francia, es excepcional morir con 
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más de 50 o 55 años”.1 Pues bien, santo Tomas de Aquino falleció a los 
49 años, habiendo producido, sin embargo, una obra sumamente valiosa 
y muy abundante.

El período en el cual transcurrió la vida de santo Tomás fue de gran 
agitación política: por una parte se encontraba el poder del Papa (lo era 
Honorio III en el año 1225) enfrentado al poder del emperador del Sacro 
Imperio Romano Germánico, Federico II de Hohenstaufen, llamado 
“Stupor mundi” (asombro del mundo), quien por sus luchas contra el 
papado recibió, por parte de este, el sobrenombre de “Anticristo”.2

Los padres de santo Tomás, Landulfo de Aquino —cuya familia 
noble se encontraba en relación con el emperador— y Teodora de Teano, 
señores de Roccasecca, quienes se vieron envueltos en ese conflicto 
que por aquellos años se volvió muy violento y que condujo, en 1229, 
al sitio de la abadía de Monte Casino, cercana al castillo de Roccasecca 
y donde el Abad Sinibaldo era pariente de los señores de Aquino. Quizá 
para restablecer buenas relaciones, el niño Tomás fue enviado para su 
educación a esa abadía, a la cual habían podido volver los benedictinos. 
Fue en ese lugar al cual Tomás fue enviado probablemente no como 
monje sino como oblato, pero en el cual sus padres le verían ocupando 
un puesto importante, muy seguramente como Abad.

Con menos de 19 años, se decidió enviarlo a la universidad de Ná­
poles —fundada por Federico II en 1224 como bastión contrario a la 
universidad del Papa, que era aquella de Bolonia, fundada en 1088 por 

1 Jacques le Goff y Nicolas Truong, Una historia del cuerpo en la Edad Media (Buenos 
Aires: Paidós, 2005), 87.

2 Federico II, nieto de Federico Barbarroja, estuvo en su minoría de edad bajo la tutela del 
Papa Inocencio III y posteriormente fue coronado emperador por el Papa Honorio III. Al buscar 
el control del norte de Italia se enfrentó al papado en una guerra que duraría todo su reinado. 
Logró tomar Milán en 1239 y se mostró tolerante con sus súbditos musulmanes y judíos, esta­
bleciendo amistad con los sultanes de Egipto y Túnez. El papa Inocencio IV se vio obligado a 
abandonar Roma a causa de los ataques del imperio y por ello, en 1245, el emperador Fede­
rico II fue excomulgado por el Concilio de Lyon. Falleció en 1250, dejando atrás un imperio 
que ya no tenía futuro. Su gobierno anticipa aquel de los déspotas propios de la Ilustración, 
pues procuró favorecer las ciencias y las artes. Fue así como, por ejemplo, fundó la universidad 
de Nápoles e introdujo el estudio del Derecho Romano, con las glosas de Justiniano, reelaborado 
por estudiosos de la universidad de Bolonia, favoreció la Escuela Médica de Salerno, se interesó 
en estudios experimentales biológicos y del lenguaje, escribió algunos libros y creó una corte 
cosmopolita, abierta a gentes de todas las naciones.
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el jurista Irnerius—, allí podría estar en contacto con diversos conoci­
mientos, tales como la gramática, las ciencias naturales, la enseñanza 
de los Padres de la Iglesia y las Sagradas Escrituras. En esa universi­
dad, de naturaleza totalmente estatal, que tenía conciencia de ser inde­
pendiente del Papa, no existía la prohibición de la enseñanza de Aristó­
teles (vetado en los centros universitarios de la Iglesia). Fue donde 
conoció a los frailes dominicos o predicadores. Pronto el joven estudian­
te se sintió atraído por esta orden mendicante fundada por santo Domin­
go de Guzmán hacía poco tiempo, en 1216.

En 1244, a los 19 años, Tomás recibió el hábito blanco, propio de los 
frailes dominicos, de manos de Juan el teutónico, cuarto Maestro de 
la Orden. Esto significó una enorme contrariedad para su familia, quien 
lo veía ya al frente de la abadía de Monte Casino.

Los monjes benedictinos tenían como fundador a san Benito de 
Nursia, quien el año de 529 había fundado también la abadía de Monte 
Casino, situada entre Roma y Nápoles. San Benito escribió la “regla” 
para sus monjes, que fue también inspiración para numerosas comuni­
dades religiosas. Las piedras angulares de esta vida monástica eran la 
estabilidad, por la cual existe la obligación de residir de manera perma­
nente en el monasterio en el cual se ingresa, y la conversión de costum­
bres bajo la guía de un padre o abad, teniendo como lema Ora et labora, 
llevando una vida contemplativa, en la autarquía de los monasterios, es 
decir su autosuficiencia, realizando una vida de estudio y contemplación. 

Europa vivió durante la Edad Media en torno a los monasterios be­
nedictinos, que fueron la semilla de los asentamientos humanos y después 
de las ciudades, y preservaron a lo largo de los siglos la cultura antigua. 
Las grandes obras filosóficas y literarias de Grecia y Roma fueron conser­
vadas y estudiadas en sus enormes bibliotecas.

A partir del siglo xii se llevó a cabo en la Edad Media una trans­
formación de profundas consecuencias, en buena medida a causa de 
las Cruzadas, que se iniciaron en 1096 hasta 1291. Europa se puso en 
contacto con el Próximo Oriente y más allá con Asia, y se inició un pe­
ríodo nuevo de intenso comercio. Al lado de los caballeros que buscaban 
recuperar para la cristiandad esos territorios, aparecieron los comercian­
tes que, al lado de objetos novedosos y atractivos, procuraban establecer 
sólidas ganancias: era el nacimiento del moderno capitalismo.
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A estos últimos perteneció, por ejemplo, Pietro di Bernardone, dedi­
cado al comercio de telas preciosas que traía sobre todo de Francia, a su 
natal poblado de Asís, y quien puso como nombre a su hijo aquel de 
Francesco, como referencia a aquel país del cual provenía su riqueza.

Francisco de Asís (1180-1226) habría de despojarse de esas riquezas 
y adoptaría una vida de pobreza total, fundando un grupo que establece­
ría nuevas modalidades en la vida religiosa. Sus seguidores serían cier­
tamente frailes, pero dejarían la estabilidad propia de los monjes bene­
dictinos para predicar el Evangelio, bajo la guía, no de un abad elegido 
de por vida, sino de un “hermano general”, elegido de manera periódica. 
Su vida de pobreza los llevaría a una vida mendicante, que fue finalmen­
te aceptada por la Iglesia.

En ese mismo período nació en España Domingo de Guzmán (1170-
1221), quien, al viajar a Roma y Dinamarca, decidió llevar igualmente 
una vida de pobreza y buscando combatir un pensamiento que hacía 
renacer, una vez más, los principios del antiguo maniqueísmo: la here­
jía cátara. Para ello fundó la orden de los predicadores, constituida por 
frailes igualmente mendicantes, en movimiento permanente, cuya pre­
dicación los llevaría a los grandes centros humanos, buscando estar 
presentes especialmente en esos lugares donde el saber se concentraba: 
las universidades. Su distintivo era Contemplata aliis tradere,3 es decir, 
el esfuerzo por traducir en la vida diaria aquello que se ha contemplado 
previamente. Domingo estableció la primera casa en Toulouse (1215) 
y dos años después, los dominicos llegaban a París dirigidos por su 
fundador. 

Franciscanos y dominicos fueron fundados en la misma época, ambas 
órdenes conocieron serías dificultades para ser aprobadas, finalmente, 
por el papa Inocencio III. La Orden de los Dominicos o Predicadores 
fue confirmada formalmente en 1216 y la de los Franciscanos en 1223, 
marcando así el fin de la época feudal e inaugurando la moderna. Expre­
san el mismo deseo de predicar al mundo, ambas órdenes son itinerantes 

3 Esta expresión literal aparece en la Suma teológica, II-II, q. 188, a. 6, donde se escribe: 
“Asi como es mejor iluminar que simplemente brillar, así es mejor dar a los demás los frutos de 
la propia contemplación (contemplata aliis tradere) que simplemente contemplar”.
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y se encuentran con mucha frecuencia en los mismos sitios y su lugar 
natural son las misiones, las ciudades y las universidades.

Todo ello fue lo que el joven Tomás conoció y que le llevó a abrazar 
la vida dominica. El disgusto de la familia fue enorme y por ello decidió 
recurrir a medidas extremas: cuando el joven Tomás se dirigía, en com­
pañía de Juan el teutónico, a Bolonia y probablemente a París, su herma­
no mayor Reynaldo lo secuestró violentamente y lo encerró en el castillo 
de san Juan, cercano a aquel de Roccasecca. La madre, viuda hacía un 
año, llevaba adelante la ira de su esposo Landulfo e hizo todo lo posi­
ble por cambiar la decisión de ese hijo rebelde.

Durante su encierro se recurrió a medidas tales como introducir a 
una cortesana en su aposento para que lo sedujera, la cual fue arrojada 
del sitio por el joven secuestrado que la amenazaba con un tizón encen­
dido, como también se envío a su hermana Marotta a fin de que aceptase 
la decisión familiar. Esto no solo fue inútil, sino incluso contraprodu­
cente para la familia, pues la joven hermana decidió ingresar finalmente 
con las benedictinas de santa María de Capua.

Los compañeros de la Orden no abandonaron al recién incorporado 
y lograron hacerle llegar, al igual que las Escrituras, las Sentencias de 
Pedro Lombardo y los Sofismas de Aristóteles a fin de que pudiese con­
tinuar sus estudios.

Tras un año de encierro los raptores decidieron relajar su vigilan­
cia y el joven Tomás pudo finalmente escapar, pudiendo llegar ese mismo 
año de 1245 a la universidad de París, a donde habían llegado los do­
minicos desde 1217 y era considerada, desde 1200, la más importante 
de Occidente.

Fue el inicio de una existencia de viaje constante, debido a diver­
sas circunstancias, Tomás de Aquino llevó una vida en la que tuvo muy 
pocos años de permanencia en un sitio. Esto llama la atención por la 
monumental obra que dejó como legado. Al lado de su extensa Suma 
teológica y la más breve Suma contra gentiles, sus Comentarios a los 
Evangelios y a diferentes obras de la Sagrada Escritura, sus valiosas 
Cuestiones disputadas, sus Comentarios a las Sentencias de Pedro 
Lombardo, sus muy numerosos comentarios a las diversas obras aris­
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totélicas, diversas exposiciones de trabajos de Proclo y Boecio, escritos 
polémicos, unos 85 sermones, algunos textos litúrgicos y distintas 
oraciones.

En París permaneció unos tres años, durante los cuales tuvo grandes 
maestros, como Alberto Magno y Alejandro de Hales, grandes conoce­
dores y defensores del pensamiento de Aristóteles y pudo profundizar 
en la doctrina de los Padres de la Iglesia.

En 1248 Alberto el Grande fue enviado a Colonia para abrir un 
Studium Generale, que sería el precursor de la universidad en esa ciudad. 
Alberto se llevó consigo a Tomás, quien continuó ahí sus estudios y 
donde dos o tres años después, fue ordenado sacerdote.

Entre tanto, su familia de Aquino había abandonado las filas de 
Federico II tras la excomunión de este y habían abrazado la causa del 
Papa. A causa de ello, el emperador condenó a muerte en 1250 a Rey­
naldo, hermano de Tomás, y saqueó el castillo de Aquino. Poco después 
Federico II falleció.

Por su parte, en 1252, Tomás regresó a París, pero ahora a enseñar 
como bachiller, primero a sus hermanos dominicos y más tarde en la 
propia Universidad. Su enseñanza consistía básicamente en comentar 
las Sentencias de Pedro Lombardo, lo cual realizó en un ambiente de 
fuerte tensión universitaria, a la vez que pudo escribir su De ente et 
essentia.

En ese momento se dio en la universidad de París la llamada po­
lémica de los mendicantes, en la cual los profesores seculares se opu­
sieron a la enseñanza de los frailes mendicantes. En cuestión se encon­
traba Tomás de Aquino y su colega y amigo, perteneciente a la orden 
franciscana, fray Buenaventura de Bagnoregio. Tomás incluso fue vícti­
ma de una huelga en su contra, declarada no por el hecho de su enseñan­
za sino porque se debatía la posibilidad misma de que frailes mendi­
cantes pudiesen enseñar en la Universidad. Y lo que fue al principio una 
lucha por las cátedras pronto se convirtió en lucha doctrinal. De este 
modo el disgusto que había embargado a la familia de los Aquino a cau­
sa de la decisión de su hijo de entrar en una Orden tan revolucionaria 
como la de los dominicos, encontró una reacción análoga por parte del 
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orden establecido que no podía admitir que las recientes órdenes men­
dicantes estuvieran fuera de la jurisdicción de las autoridades locales 
ordinarias y directamente sometidas al Papa. 

El dinamismo mostrado por franciscanos y dominicos, su estable­
cimiento en el interior de las ciudades, su preparación filosófica y teo­
lógica les atrajo, en la universidad, una atención y un público muy nu­
meroso. Ello tenía consecuencias económicas para el clero secular… y 
esto no podía ser.

Se desató, en contra de los frailes mendicantes, un movimiento con­
trario a su presencia en las ciudades y sobre todo en las universidades. 
Era una lucha que, en la universidad de París, era no tan solo contra los 
frailes mendicantes sino, a través suyo, contra el Papa. Los domini­
cos habían conseguido ya en 1229 su primera cátedra en esa universi­
dad y dos años más tarde habían logrado una segunda.

Con ese ambiente llegó Tomás de Aquino, a los 27 años, a comen­
tar el Libro de las sentencias de Pedro Lombardo en el convento de San 
Jacques, de la Orden dominica. Su ingreso en el cuerpo universitario 
parisino, al igual que aquel de fray Buenaventura, fue negado por los 
profesores asociados en el seno de la universidad. En ese momento tuvo 
que intervenir directamente el Papa en 1257 para ordenar que tanto Fray 
Tomás como Fray Buenaventura fuesen admitidos como catedráticos 
en la universidad de París. Muy pronto el fraile franciscano fue llamado 
a regir la Orden a la que pertenecía, mientras Tomás de Aquino desarro­
lló su enseñanza en un ambiente polémico, muy tormentoso. En esas 
circunstancias, el gran adversario de las órdenes mendicantes, y en 
consecuencia de la presencia de Tomás en la universidad, fue Guillermo 
de St. Amour. Y el joven profesor dominico tuvo que reaccionar contra 
este autor en una obra de carácter polémico que tuvo que ser repetida más 
adelante y en circunstancias diversas.

Vida y obra de Tomás de Aquino no fueron ni de mucha permanen­
cia en los sitios donde se encontraba ni estuvo exenta de duros combates. 
Creer que pudo dedicar su tiempo encontrándose tranquilo en el sitio 
donde se hallaba, es una visión muy alejada de la realidad.
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Tomás de Aquino tuvo que defender públicamente, en esta ocasión, 
la presencia docente de los frailes mendicantes y la realización de la per­
fección evangélica en las cátedras de la universidad. En todos estos 
escritos los argumentos esgrimidos en su contra son presentados con 
toda seriedad y rigor, sin ironía ni deformación, al igual que las solucio­
nes que da Tomás a cada uno de esos argumentos. Los temas analiza­
dos y discutidos son presentados con rigor y objetividad intelectual. 
Por ello santo Tomás es un verdadero hombre de diálogo, quien, a través 
de argumentos diversos y contrarios, va descubriendo, con seriedad y 
finura, la verdad que emerge lenta pero seguramente de posiciones 
contrarias y opuestas. Estas son las características de la auténtica dispu­
tatio. Nada de extraño tiene que esto se desarrollase en la universidad. 
Y parece que fue este autor quien, en tal ambiente, inició la libre discu­
sión o disputatio de quolibet, cuyo punto de investigación se encontraba 
establecido por los oyentes.4 A este respecto Josef Pieper, en las lec­
ciones impartidas sobre el pensamiento de santo Tomás, recuerda que 
“Tomás, durante los tres años que van de 1256 a 1259, mantuvo dos 
grandes discusiones o disputas por semana. Cada uno de los exten­
sos artículos de las Questiones disputatae —y son más de quinientos— 
es el resultado de una discusión pública”.5 Una de tales cuestiones 
disputadas se refiere precisamente a la verdad y constituye el texto del 
De veritate.

Al comenzar su enseñanza como maestro en la universidad, santo 
Tomás dio inicio a una actividad que mantendría permanentemente a 
lo largo de su existencia.

Ya en 1259 es miembro de la comisión que establece el nuevo plan 
de estudios de la orden dominica, conocido ya por la profundidad de su 
doctrina. En estos años, a petición de Raymundo de Peñafort, escribió la 
Suma contra gentiles, para facilitar la dimensión misionera de la Iglesia.

En 1261 el papa Urbano IV lo llama a Orvieto para, entre otras acti­
vidades, participar en el esfuerzo realizado por el nuevo emperador 

4 Este ejercicio es el que existirá en el siglo xvi, en la universidad de Salamanca, con el 
título de Reelecciones, siendo famosas aquellas sostenidas por Fray Francisco de Vitoria con 
ocasión del debate surgido por las consecuencias provocadas por la presencia de los españo­
les en el Nuevo Mundo.

5 Josef Pieper, Introducción a Tomás de Aquino: Doce lecciones (Madrid: Rialp, 2020), 73.
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de Oriente, Miguel Paleólogo, para procurar la reunificación entre Roma 
y la Iglesia Oriental. Tomás de Aquino es solicitado para fijar, de 
manera clara y objetiva, los puntos doctrinales envueltos por esa situa­
ción. La tarea no era nada fácil considerando el problema de la traducción 
del griego al latín de la doctrina mantenida por la Iglesia Oriental en sus 
escritos. El resultado fue muy positivo y se logró, al menos por unos 
años, la deseada reunificación. Esa unión se realizó durante el Concilio 
de Lyon de 1274, en el cual participó Buenaventura y al que santo Tomás 
había sido invitado, pero no pudo llegar debido a su fallecimiento, que 
sobrevino cuando se dirigía precisamente a ese importante acontecimien­
to. También se le había pedido que escribiera un himno para la celebra­
ción de la fiesta de Corpus Christi, incorporado en la liturgia por su 
precisión doctrinal y también por su belleza poética.

Tres años después debe trasladarse a la casa de los dominicos en 
Roma, santa Sabina, para estar a cargo del Studium Generale y así forta­
lecer la enseñanza impartida en la Orden de Santo Domingo. Llevó a cabo 
también la reunión de manuscritos de todas las nacionalidades y que 
constituiría el núcleo de la Biblioteca Vaticana. En este período escribió 
el comentario a diversos libros del Antiguo y del Nuevo Testamento, la 
famosa Catena Aurea, al igual que sus tratados De potentia y De malo.

En 1267 fue llamado por el papa Clemente VI a Viterbo y en este 
período se formó la idea de su Suma teológica, cuya Prima pars fue 
escrita en un lapso de dos años.

Poco tiempo después, sin embargo, fue llamado de nuevo a París, 
pues la situación en la que se encontraba de nuevo la universidad era de 
gran desorden intelectual y moral. La persecución contra las órdenes 
religiosas mendicantes permanecía viva, y a ello se había agregado la 
presencia de los averroístas, que usaban la doctrina aristotélica para com­
batir el pensamiento cristiano. Y Tomás de Aquino, profundo conocedor 
de Aristóteles, se presentó de nuevo en la arena universitaria para precisar 
la doctrina de este último y combatir las deformaciones hechas a la doc­
trina de Averroes. Y Aristóteles entraba en la defensa del pensamiento 
teológico cristiano, en la medida en que sus tesis permitían una mayor 
comprensión del dato aportado por la Revelación. Permitía “el filósofo” 
ver, de manera clara, que la gracia no destruye la naturaleza, sino que la 
cura y eleva a regiones en verdad divinas. 
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De estas duras confrontaciones con los representantes del averroís­
mo, santo Tomás resultó claramente victorioso. No obstante, se vio 
obligado a defenderse incluso frente al obispo de París, Stephen Templer, 
quien era muy hostil a las tesis de Aristóteles y poco amigo de las órde­
nes mendicantes. 

Fueron años de gran agitación y que obligaron a santo Tomás a la 
elaboración de una abundante obra escrita. Fue así como pudo comple­
tar la admirable Secunda pars de la Suma teológica, que estructura la 
antropología y la ética cristiana, y continuó el comentario de diversas 
obras de Aristóteles. 

En París pudo permanecer a lo largo de 3 años, pero en 1272 fue 
llamado al Capítulo General de su Orden, realizado en Florencia, y en 
donde recibió el mandato de fundar un nuevo Studium Generale en Italia, 
en la ciudad que se dejó a su elección. A petición de Carlos d’Anjou de­
cidió hacerlo en Nápoles, a donde pudo retornar, pero no por mucho 
tiempo. 

Su salud se encontraba ya deteriorada, pero pudo realizar una buena 
parte de la Tertia pars de su monumental Suma, que no podría finalizar 
a causa de su fallecimiento. En este período parece haber tenido una 
visión en la cual el Señor Jesús le declaró haber escrito bien de Él, y 
Tomás pudo declararle que solo le interesaba Él mismo. Tras este hecho, 
dejó de escribir, afirmando ser algo semejante a la paja todo aquello que 
había escrito a lo largo de su vida.

Entre tanto, en 1274, el papa Gregorio X lo invitó a un nuevo Conci­
lio en Lyon, al cual se dirigía con su proverbial obediencia, cuando, 
sintiéndose enfermo, se detuvo en el castillo de Macenza, donde vivía 
una sobrina suya. Al empeorar su salud solicitó se le trasladase a la 
abadía cisterciense de Fossanova, a donde llegó poco después y donde 
fue solicitado por los monjes para comentar el libro del Cantar de los 
cantares, que se refiere a la búsqueda que hace el alma enamorada de 
quien es objeto de su querer. Tras recibir el último sacramento exclamó: 
“Yo te recibo, precio de mi redención, alimento de mi viaje, por cuyo 
amor yo he estudiado, permanecido en vigilia y a quien me he siempre 
entregado. Nunca me he opuesto conscientemente a Ti, pero si en alguna 
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ocasión lo he hecho a causa de la ignorancia, me arrepiento de manera 
voluntaria. Dejo todo a corrección de la Iglesia, en cuya obediencia 
dejo este mundo”.

Fue en esa casa religiosa donde entregó su alma al Creador, obje­
to de sus preocupaciones y de su amor. Era el 7 de marzo de 1274, hace 
exactamente 750 años. Desde entonces la solidez y profundidad de su 
doctrina no ha dejado de ser reconocida y también profundizada, pues 
ella es el vivo ejemplo de que, como dice San Agustín en alguna de sus 
obras, cuando algo se finaliza es cuando verdaderamente se comienza.

Algunos aportes vigentes de santo Tomás de Aquino

Pasamos así a una segunda parte, en la cual se presentarán dos aspectos 
de la doctrina del santo que poseen especial relevancia y que constituyen 
una referencia importante en la construcción de nuestro mundo.

El primero de ellos está representado por la constitución del pen­
samiento humano y su relación con la verdad; el segundo, por la cons­
trucción del mundo moral, camino que debe seguir el ser humano a fin 
de realizar su vocación como persona. 

Estas dos dimensiones corresponden a los dos campos en los cuales 
se ejerce la razón humana, facultad que lo especifica y lo distingue 
de otros seres que son puramente materiales. Se trata, por una parte, del 
llamado dominio teórico o especulativo, en el cual la razón humana tiene 
como objetivo fundamental el comprender la realidad; el segundo es 
aquel que, teniendo la razón como objetivo el dirigir la acción humana 
libre a fin de lograr la perfección del ser humano, es denominada razón 
práctica. No se trata, y esto ya es una nota importante en la posición que 
distingue el pensamiento de Santo Tomás, de dos razones diversas, sino 
de una sola facultad con dos objetivos diferentes: uno especulativo —el 
solo conocimiento— y el otro práctico, pues busca regular la acción 
libre de la persona humana.

Ante todo en aquello que dice relación al conocimiento del hombre 
y su relación con la verdad, el Aquinate sostiene que todo conocimien­
to intelectual humano se inicia y acompaña siempre por los sentidos: no 
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hay nada en el intelecto humano que no haya estado antes, de alguna 
manera, en los sentidos.

Lo primero que el ser humano percibe es algo que existe, lo que 
técnicamente se denomina ente, es decir, algo que existe, que tiene ser. 
Este algo que tiene ser presenta precisamente dos diferentes aspectos: 
el de ser algo, y el hecho de ser, lo que corresponde a aquello que es la 
esencia siendo diverso de aquello que le hace ser. De esta manera, la inte­
ligencia se pone en contacto con el ser en ese dato fundamental que es 
el dato sensible, dato que le permitirá ahondar en el campo de aquello 
que permite ser algo a los seres conocidos y también profundizar en el 
ser que actualiza y pone en la existencia a ese algo.

Tal es el origen de la reflexión filosófica, que es “la toma de concien­
cia reflexiva de que estos objetos, percibidos por el sentido y concebi­
dos por el entendimiento, son seres que existen independientemente del 
pensamiento que los conoce”.6 La experiencia sensible de aquello que 
se nos presenta como real no presenta de manera explícita el dato de 
la existencia actual sino que este es fruto de una reflexión que se aplica 
a la actualidad del ser, formando así la inteligencia su concepto abstrac­
to. Por esta razón, uno de los grandes intérpretes del pensamiento de 
santo Tomás, puede decir que

en este sentido hay una intuición del ser, pero esta es siempre una expe­
riencia sensible informada por el concepto abstracto de ‘existencia actual 
en general’, dado cada vez en tal ser particular. No hay, pues, experiencia 
más común, más fácil que la intuición del ser. Ella no exige ningún don 
intelectual especial, menos todavía una suerte de gracia sobrenatural, o 
para-natural […] Como la intuición del ente es una percepción sensible 
incluida en la de todo objeto dado, la intuición del ser es la de una abstrac­
ción, a saber, la del concepto general de todo ente, tomado en tanto que es.7 

No se trata entonces de una intuición puramente inteligible del ser 
en tanto que objeto inteligible. Será la reflexión metafísica la que per­
mitirá aproximarse no tanto a la idea de ser sino al ser mismo, sabien­
do que este se encontrará siempre unido, en la reflexión humana, a un 

6 Étienne Gilson, Las constantes filosóficas del ser (Navarra: eunsa, 2009), 115.
7 Ibid., 119.
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dato sensible. La dimensión material de la naturaleza humana es un dato 
imprescindible en el conocimiento y acción propios del ser humano.

En la idea de aquello que es, es decir, del ente, la inteligencia percibe 
que este es siempre idéntico a sí mismo y diferente de los demás (princi­
pio de identidad) y que si es no puede no ser al mismo tiempo (prin­
cipio de no-contradicción). Percibe igualmente que, si se relaciona ya 
no consigo mismo sino con la inteligencia, permite la aparición del ser 
como verdadero y que si se relaciona con la voluntad, esta lo percibi­
rá como perfectible, por la perfección de ser que posee, y por ello como 
bueno. Tales son precisamente los trascendentales o ‘rostros’ con los 
cuales el ser se presenta.

El ser percibido por el sentido permite que la inteligencia humana 
pueda abstraer de él la idea abstracta de ser y de ahí realizar la afirma­
ción o la negación de su existencia, lo que es fruto del juicio. Y solo 
cuando lo afirmado o negado coincida o no con aquello que existe se 
podrá hablar de verdad lógica.

Ello establece la diferencia entre la verdad ontológica, en la cual 
verdad y ser coinciden, y la verdad lógica, en la cual coincide lo afirma­
do o negado en el juicio con lo real.

La inteligencia humana percibe que, además de poder ser considera­
do en sus diferentes propiedades o trascendentales, el ser se puede decir 
de maneras diversas, lo que da origen a diversos niveles o tipos de cono­
cimientos. El orden del pensar deberá dar seguimiento al orden del ser, 
lo que implica lo que se conoce con el nombre de analogía.8

A partir del ser puramente material conocido en la experiencia o 
intuición sensible, la inteligencia podrá elevarse a la consideración de 
seres cuya naturaleza no implica el dato material (pero que serán 
pensados por analogía con aquellos conocidos en la experiencia sen­
sible) o incluso abrirse a datos a los cuales ella no podría tener natural­
mente acceso pero que le pueden ser propuestos por la revelación. 
A ellos no puede tener acceso por sus solos recursos, pero se encuentra 
abierta para poder acoger aquella información que le puede ser mani­
festada de manera diferente.9

8 Este tema fundamental en la metafísica tomista es analizado en el artículo de Domínguez 
en este mismo número. 

9 Este es el sentido que tiene la obra de uno de los grandes intérpretes recientes de santo 
Tomás, Jacques Maritain, en su obra Distinguir para unir o los grados del saber.
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Lo que ahora nos interesa es que, si la verdad lógica implica la coin­
cidencia entre lo pensado y lo real, también en el dato sensible se da 
una coincidencia, por lo que se afirma en el De veritate que la verdad 
existe de manera reflexiva en el juicio, pero materialmente en los 
sentidos. “La verdad está en los sentidos como una consecuencia del acto 
de ellos […] pero no está en los sentidos como conocida por ellos”.10 
Y se precisa que los sentidos “no conocen la naturaleza de su acto, ni 
la adecuación a la cosa, ni finalmente la verdad de ellos”.11

Entre la verdad del ser, que puede elevarse a la afirmación de la 
Verdad Subsistente, la verdad de los sentidos y aquella de la inteli­
gencia, en el juicio, existe analogía. Mas el punto de partida deberá ser 
siempre el dato sensible.

Santo Tomás es con ello ejemplo de la gran humildad que se requie­
re para ser fiel a lo real, para ir avanzando paso a paso y lentamente 
en el conocimiento de aquello que es, teniendo también la fortaleza 
para elevarse a los niveles más altos del ser y del conocer y permane­
ciendo fieles a las exigencias de lo que existe.

Mas la razón humana puede tener como objetivo dirigir o producir 
una acción libre que sea buena en la línea de la perfección humana, es 
decir, que sea moralmente buena. Ella implicará un dinamismo animado 
esencialmente por el amor al bien y que, de acuerdo con la doctrina 
del Aquinate, debe estar dirigida siempre por la razón. La razón debe 
estar presente a lo largo de la producción de toda acción libre.12

En el momento en que la acción humana libre se conforma a la recta 
razón —y una razón errónea o equivocada no es auténticamente razón, 
del mismo modo que una ley injusta no es verdadera ley— se produce 
el mundo moral, que se diversifica debido a que el objeto buscado por tal 
acción sea conforme a la razón recta, y surge así la bondad moral del acto, 
o que no se conforme a ella, lo que hace aparecer el acto moral negati­
vo. En la integración del acto moral está también presente la intención 
con la cual actúa la persona, que es su finis operantis, al igual que las 
circunstancias que rodean la posición de tal acto.

10 De veritate, q. 1, 9.
11 Ibid.
12 La composición del acto libre del que trata santo Tomás es analizada con gran precisión 

por Josef Pieper en su obra El descubrimiento de la realidad.
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Santo Tomás afirma que es el objeto perseguido por la acción, con­
forme o no con la recta razón, el que califica como moral al acto, hablan­
do formal o propiamente. 

El acto moral es especificado por el objeto considerado en su relación 
con el principio de los actos humanos que es la razón. Si el objeto de un 
acto implica alguna conformidad con el orden de la razón, este acto será 
específicamente bueno, por ejemplo, dar limosna a un indigente. Si 
implica, por el contrario, algo que la razón reprueba, será específicamen­
te malo, por ejemplo, tomar el bien ajeno. Pero algunas veces el objeto 
de un acto no implica nada que se relacione con la razón, por ejemplo, 
levantar una tabla, pasear por el campo, estos actos serán indiferentes en 
cuanto a su especie.13

Sin embargo, la intención del agente y las circunstancias que ro­
dean la posición del acto concreto tienen un papel fundamental, en 
la medida en que es el fin del agente el que produce formalmente la 
especie moral de dicho acto particular, lo hace bueno o malo, y el objeto 
le da su calificación material. Y santo Tomás dice con claridad, dando 
incluso un ejemplo señalado por Aristóteles: “La especie de los actos 
morales resulta formalmente del fin, y materialmente del objeto del acto 
exterior. Por ello dice el filósofo que quien roba para cometer un adul­
terio es más bien un adúltero que un ladrón”.14 Las circunstancias, a 
su vez, toman el papel de accidentes que, si llegan a transformarse en 
objetos de la acción, pueden o no modificar la moralidad del acto, así, 
por ejemplo, el hecho de tener relaciones sexuales con una mujer ca­
sada hace que el acto se transforme en adulterio o el hecho de robar 
un objeto de un lugar sagrado hace del acto un sacrilegio.

En consecuencia, el acto bueno requiere, de acuerdo con la doctrina 
de santo Tomás, que se actúe con buena intención, que se haga algo 
bueno y que las circunstancias sean indiferentes o buenas. La maldad 
de cualquiera de estos elementos hará que finalmente el acto sea defec­

13 S. Th., q. 18, a. 8. Santo Tomás escribe al respecto: “Del mismo modo que la bondad de 
un ser natural proviene de la forma que lo especifica, de igual modo la bondad primera de un 
acto moral resulta del objeto que le conviene” S. Th., q. 18, a. 2. También: “Es claro que la 
diferencia del bien o el mal considerado en el objeto posee una relación esencial con la razón” 
S. Th., q. 18, a. 5. 

14 S. Th., q. 18, a. 6.
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tuoso o malo. Es una conclusión, que destaca la exigencia del actuar 
bueno, la que establece que la bondad del actuar humano requiere la 
integridad de todos sus elementos, y que su malicia puede provenir de 
cualquiera de alguno de ellos.

La vida humana, sin embargo, no existe a través de actos humanos 
aislados o puntuales sino que forman un continuum, analizado con 
gran detenimiento por Henri Bergson, que hace comprender cómo, en 
la vida moral, lo fundamental es que existan principios que, de manera 
continua, orienten eficazmente la acción humana libre a su perfección: 
tales son las virtudes, siendo intelectuales, si perfeccionan la inteligencia, 
o bien morales, si perfeccionan los apetitos, en especial a la voluntad.

La vida moral es una vida conforme a la razón, pero en la cual la 
eficacia de los actos concretos, históricamente situados, proceden de 
la voluntad. Y santo Tomás explica que es la prudencia en especial a quien 
corresponde esa tarea, siendo formalmente intelectual pero materialmen­
te moral. Ella hace actuar conforme a la recta razón, de manera “cons­
tante y permanente”, y haciendo que, de la misma manera, la voluntad 
se oriente hacia el bien. A través de los bienes sensibles ascenderá a 
aquellos que son de naturaleza no material hasta orientarse finalmente 
hacia el bien, que tiene su realización plena en el Bien Subsistente.

Santo Tomás sabía, y así lo explica en sus obras, que ese Bien es fi­
nalmente realizable debido a la gracia, que nos orienta y hace posible la 
posesión de quien es también el amor perfecto.

Tal era su anhelo y fruto de sus desvelos. Ya había señalado san 
Agustín que “nos hiciste para Ti, Señor, y nuestro corazón estará inquie­
to mientras no descanse en Ti”. 

¿En qué sentido se puede y debe decir que  
santo Tomás es un pensador para nuestra época?

Ante todo, por algunos rasgos de su vida que, aunque transcurrida hace 
tiempo, pueden ser fuente de inspiración:
‒	 Por la decisión mostrada en la elección de su vocación que le llevó a 

no seguir aquella querida por sus padres y afirmar su propia elección;
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‒	 Por tomar una vocación que, sin saberlo, cerraba una fase histórica 
(la feudal) y abría una nueva fase (la moderna);

‒	 Por empeñarse en una vida entregada a la verdad y buscada tenaz­
mente en medio de fuertes controversias.

‒	 Por mostrar que la universidad es el lugar privilegiado donde se debe 
realizar la crítica de las doctrinas y opiniones existentes y, a través 
de un diálogo respetuoso y objetivo, buscar la verdad.

También existen algunos rasgos de su pensamiento y doctrina que 
son fuente permanente de inspiración:
‒	 La afirmación según la cual los conocimientos sensibles —y por 

ello nuestro cuerpo— deben ser punto de partida de todo conocimien­
to y acción humanos;

‒	 El señalamiento de que la inteligencia humana puede y debe realizar 
diversos conocimientos, correspondientes a los diversos grados del 
ser, pudiéndose elevar a la reflexión filosófica e inclusive a aquella 
elaborada a partir de los datos de la Revelación (lo que constituye 
la teología);

‒	 La importancia decisiva que tiene una vida moralmente buena, 
que implica conformarse a la razón y la realización de la perfección 
de la naturaleza humana, que reside en la contemplación de la verdad 
y el goce del amor;

‒	 La elaboración de una filosofía fundamentalmente sana, que permi­
te la explicación de los diversos planos presentados por lo real y 
que funda una búsqueda en la que las virtudes conducen a la perfec­
ción humana y a la posesión del Bien y del Amor Absolutos.
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Resumen: Este texto formula las grandes líneas antropológicas de santo Tomás de Aquino 
proyectadas sobre el problema de la naturaleza y de la persona humana. Además, se señala la 
influencia de este pensamiento en los derroteros de la reflexión contemporánea, principalmente 
en el filósofo español Xavier Zubiri.
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The human person and its nature from the Thomistic anthropology

Abstract: This text formulates the main anthropological lines of St. Thomas Aquinas projec­
ted on the problem of human nature and the human person. It also points out the influence 
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LA PERSONA Y  
SU NATURALEZA 
DESDE LA  
ANTROPOLOGÍA  
TOMISTA

Introducción

Santo Tomás de Aquino (1225-1774) 
fue uno de los pensadores, filósofo y teólogo, más prolíficos e influyen­
tes del siglo xiii y es considerado como uno de los más grandes pensa­
dores de la Iglesia Católica. Por eso fue proclamado “Doctor angélico”, 
“Doctor común” y “Doctor de la humanidad”.

Tomás fue un hombre que tuvo como misión en la vida buscar la 
verdad y el bien que comporta. De ahí que la iconografía suela repre­
sentarlo sosteniendo un libro abierto que recuerda, precisamente, esa 
búsqueda de la verdad eterna expresada en la frase latina que suele 
escribirse en esos retratos: veritatem meditabitur guttur, et labia mea 
detestabuntur impium (mi boca dice la verdad y mis labios aborrecerán 
lo inicuo).

En ese sentido puede decirse que el pensamiento de santo Tomás 
de Aquino está caracterizado por un espíritu inquieto y penetrante. 
Como bien lo señaló su santidad Pablo VI con ocasión del séptimo 
centenario de la muerte del Doctor angélico: “No cabe duda que santo 
Tomás poseyó en grado eximio audacia para la búsqueda de la ver­
dad, libertad de espíritu para afrontar problemas nuevos y la honra­
dez intelectual propia de quien […] no rechaza a priori” otras filoso­
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fías distintas a la suya.1 De igual modo, Juan Pablo II afirma en Fides 
et ratio: 

El Magisterio de la Iglesia ha visto y apreciado en él la pasión por la verdad; 
su pensamiento, al mantenerse siempre en el horizonte de la verdad univer­
sal, objetiva y trascendente, alcanzó ‘cotas que la inteligencia humana jamás 
podría haber pensado’. Con razón, pues, se le puede llamar ‘apóstol de la 
verdad’. Precisamente porque la buscaba sin reservas, supo reconocer en 
su realismo la objetividad de la verdad. Su filosofía es verdaderamente la 
filosofía del ser y no del simple parecer.2 

1. El ser, fundamento último del sistema tomista

Así pues, la filosofía de santo Tomás de Aquino es una clara expresión 
de la búsqueda de la verdad basada en el ser, fundamento último de todo 
sistema filosófico.3 En este sentido, el planteamiento tomista trascien­
de todos los contenidos tanto aristotélicos, platónicos y agustinianos. 
Porque la fundamentación de la realidad en el ser supuso una innovación 
importantísima. Una idea a la que Tomás de Aquino no llegó solo, sino 
en compañía de la metafísica del filósofo árabe Avicena, quien, además 
de considerar al ente como primer inteligible, descubrió que al entender 
la esencia del ente no se comprende nada de la existencia, pues solo se 
afirma que está presente en la realidad. Santo Tomás, asumiendo esta 
explicación, llegó a una conclusión distinta y completamente inédita: 
lejos de apartar la “existencia” en la descripción de la realidad, la utilizó 
para explicar su misma constitución. De ahí que en la Suma contra Genti­
les afirme: “El ser es por lo que algo es”,4 es decir, el acto de la esencia 
y su primera actualidad, según lo señalado también en De potentia: 
“el ser es la actualidad de todo acto y por lo mismo es la perfección 

1 Citado en Juan Pablo II, Carta Encíclica Fides et ratio (14 de septiembre de 1998), 
núm. 43.

2 Fides et ratio, núm. 44.
3 Como bien lo expresa Reale cuando afirma: “la filosofía de Tomás no es la filosofía de la 

unidad, sino la filosofía del ser […]. El ser es el fundamento de la unidad”. Giovanni Reale, 
Historia del pensamiento filosófico y científico (Barcelona: Herder, 1995), i, 485.

4 Tomás de Aquino, Suma contra Gentiles, i, c. 22.
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de todas las perfecciones”. La actualidad es para el Aquinate el único 
hontanar de realidad y de inteligibilidad, la raíz metafísica de la ple­
nitud. Junto con esta noción del ser como acto intensivo5 será funda­
mental para los desarrollos de la concepción del hombre la participación 
metafísica como punto de unión entre el ser de Dios que participa el ser 
a las creaturas.6 

2. La antropología tomista

Este es el marco en el que se inscribe la antropología tomista, una visión 
metafísica, que no deja de lado el aspecto gnoseológico y teológico. Ello 
explica por qué cuando santo Tomás habla del hombre lo hace desde la 
Suma Teológica. De hecho, no utiliza el término “antropología” que 
etimológicamente significa ciencia del hombre, sino uno similar “De 
homine”. Un amplio tratado dedicado al hombre que se encuentra en la 
primera parte de la Suma Teológica, cuestiones de la 75 a la 102, que 
se prolonga en sus aspectos psicológico-morales en la segunda parte y 
en sus aspectos teológico-metafísicos en la tercera parte.

La antropología tomista se desarrolla, entonces, como un estudio del 
hombre con mirada abierta a lo superior, dando preferencia al análisis 
de lo anímico y de las facultades superiores. Ofreciendo en estos campos 
señalamientos más que logrados y definidos, no así en lo que respecta a 
lo biológico, sociológico y cultural por razones obvias de su tiempo. 

2.1 La naturaleza humana: Constitución sustancial  
del compuesto humano

Frente al neoplatonismo y al maniqueísmo del siglo xiii que, desde 
diversas perspectivas, señalaba el conflicto entre la materia y el espí­
ritu, lo bueno y lo malo, la luz y la oscuridad; el Aquinate comprendió 

5 Cornelio Fabro, Participación y causalidad según santo Tomás de Aquino (Pamplona: 
Eunsa, 2009), 198.

6 Leandro Hidalgo Varela, “El problema de la conexión entre Dios y el hombre: La partici­
pación metafísica en Tomás de Aquino y la unio mystica en Meister Eckhart”, Inmanere 2 (2023): 
25-38.
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la realidad del hombre como una unidad de cuerpo y alma, mostrando 
un especial cuidado en el valor de la corporalidad frente al espíritu, porque 
“el cuerpo es [considerado como] una materia ‘proporcionada’ al alma 
humana y que, si no es inmortal como ella, es solo per accidens. Asi­
mismo, dice reiteradamente que el alma humana, no puede unirse a 
cualquier materia, sino solo al cuerpo humano”.7 Por eso, santo Tomás 
asumió sin reservas la teoría hilemórfica de Aristóteles y la aplicó al ser 
humano considerándolo como un todo esencialmente unitario e indi­
vidual. El hilemorfismo es la teoría según la cual la sustancia material 
está compuesta por dos principios esenciales, uno es la materia (hyle) 
y el otro la forma (morphe). Según esta consideración, en el mundo ma­
terial la materia no puede darse sin forma y la forma no puede darse sin 
materia. Mientras que la materia pura no tiene más que una existencia 
teórica, la forma pura existe realmente.8

La relación que estos principios comportan en el hombre ha sido 
objeto de muchas discusiones desde la antigüedad, porque siempre se 
quiso explicar esta ambigüedad. La denominación más usada para definir 
esa relación es alma-cuerpo. El punto de partida está en que el ser huma­
no posee, además de cuerpo, al igual que los demás animales, un alma, 
dotada de inteligencia y voluntad libre. En la actualidad este problema 
recibe el nombre de mente-cerebro y presenta una conexión insepara­
ble con las neurociencias. Un dato interesante, porque este problema dejó 
de ser un asunto solo de la filosofía, para convertirse en algo ineludible 
para la misma ciencia.

Aristóteles, en el siglo iv a.C. se aleja del pensamiento de Platón, 
tanto en el dualismo ontológico como en el antropológico; para él, cada 
cosa está compuesta no por dos sustancias autosuficientes, sin por dos 
principios ontológicos: la materia prima (de lo que está compuesto una 
cosa) y la forma sustancial (aquello que hace que una cosa sea lo que 

7 José Ángel Lombo, “La persona y su naturaleza: Tomás de Aquino y Leonardo Polo”, 
Anuario Filosófico 29 (1996): 734. Los textos a los que refiere el autor son los siguientes: 
Tomás de Aquino, S. Th. I, q. 75, a. 5, c.; In II Sententiarum, d. 1, q. 2, a. 5, c.; Quaestiones 
disputatae de malo, q. 5, a.5, c.

8 Lawrence Dewan, Santo Tomás y la forma como algo divino en las cosas (Bogotá: Univer­
sidad Sergio Arboleda, 2012), 50-57.
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es y no otra cosa). Ninguno de estos principios puede existir por se­
parado, sino que se necesitan y conforman una unidad necesaria e impo­
sible de separar. 

Aplicando estas consideraciones al hombre, Aristóteles sostiene 
que el ser humano es una unidad inseparable de esos dos principios, de 
modo que cuando muere, lo hace el hombre entero, no pudiéndose soste­
ner la tesis platónica de la inmortalidad del alma. De este modo, quedan 
zanjadas las dificultades de todo dualismo en el momento de expli­
car cómo se da la relación de ambos principios ontológicos en el hombre. 
Con ello no se quiere sostener que Aristóteles sea materialista o que 
niegue la inmortalidad del alma, porque las consideraciones entorno 
al nous dejan en claro que este es distinto del alma, ya que le viene al 
hombre de fuera, de instancias externas: por lo que parece tener un 
carácter divino, y podría existir, por tanto, sin el cuerpo humano, y, de 
esta forma, ser considerado inmortal.

En la misma línea, para santo Tomás de Aquino el hombre es la sínte­
sis de dos principios ontológicos: la materia prima y la forma sustancial, 
que forman una unidad indisoluble. Y esto debe entenderse como dice 
Joseph Gevaert como 

unidad de naturaleza y unidad de ser. Unidad de naturaleza en cuanto el 
hombre actúa como una sola naturaleza humana; unidad de ser en cuanto 
que cada hombre es solamente un ser singular. Por tanto, el cuerpo y el alma 
espiritual no existen como dos seres, ni el hombre puede concebirse como 
la unión de dos seres existentes en un primer instante por cuenta propia.9

Y aunque esto suena congruente para muchos, también es cierto 
que a partir de la reflexión moderna la tesis dualista se volvió a repro­
ducir con gran fuerza en René Descartes y sus seguidores: ahora la 
justificación ya no será mítica, ética o metafísica, como en la antigüe­
dad, sino más bien epistemológica: es decir, con una preocupación de 
fundamentación científica. De ahí que llegue a afirmarse que el cuerpo 
es absolutamente distinto del alma, que funciona con principios distin­
tos, porque está organizado con elementos puramente materiales a la 

9 Joseph Gevaert, El problema del hombre (Salamanca: Sígueme, 1981), 76-77.
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manera de una máquina. En consecuencia, no es necesaria el alma, como 
defendía el hilemorfismo, para explicar la vitalidad del cuerpo.

A este dualismo ontológico con función metodológica que preten­
día explicar la naturaleza humana, siguieron diversas posturas filosófi­
cas como el monismo panteísta de Spinoza que considera el alma y el 
cuerpo como dos aspectos de una misma y única substancia (Dios), 
el paralelismo psicofísico de Leibniz que las consideraba actuando sin­
cronizadas por Dios, el actualismo y fenomenismo de Hume que consi­
dera solo al cuerpo como substancia real y las manifestaciones del alma 
como apariencias, y el agnosticismo kantiano que afirma no pode­
mos conocer el alma como realidad metafísica o ser en sí, sino como 
fenómeno. Y, más cercano a nosotros, en la época contemporánea, se 
encuentran el conductismo en su doble vertiente: científica, con Watson 
y Skinner que reducen la conducta a una mera respuesta automática a 
los estímulos del ambiente, y filosófica, con el positivismo lógico de 
Carl Gustav Hempel y la filosofía del lenguaje de Gilbert Ryle que 
afirman que todo problema genuino puede ser resuelto científicamen­
te mostrando el uso incorrecto del lenguaje ordinario10; el cognitivis­
mo y la nueva filosofía de la mente de Howard Gardner11 que origina un 
abanico de posturas mentalistas que se sitúan en el lado del monismo 
materialista, en un renovado dualismo como el de John Eccles y Wilder 
Penfield y en un amplio abanico de posturas intermedias: como el fun­
cionalismo de Hilary Putnam y Jerry Fodor, el neo-hilemorfismo, los 
emergentismos de Mario Bunge, Karl Popper, John Searle y Josep 
Monserrat, y, finalmente, el estructuralismo de Pedro Laín Entralgo y 
Xavier Zubiri.

Ante tan variadas visiones de la realidad humana, el hilemorfismo 
contemporáneo pretende poner de actualidad y renovar la postura hile­
mórfica de Aristóteles y santo Tomás de Aquino, considerando que aún 

10 Para el positivismo lógico de Hempel, todo problema genuino puede ser resuelto cien­
tíficamente y todas las presuntas vías no científicas de investigación carecen de significado. 
Mientras que para la filosofía analítica de Ryle la relación de mente-cuerpo tiene su origen en 
un uso incorrecto del lenguaje ordinario. 

11 La filosofía de la mente es el conjunto de reflexiones filosóficas acerca de la naturaleza de 
lo mental, la relación mente-cerebro, y una serie de temas filosóficos afines. 
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sigue siendo válida y adecuada porque se sitúa entre el reduccionis­
mo materialista y el dualismo. Su argumentación sigue los siguientes 
postulados: 

Primero, la afirmación de que el hombre es una sola sustancia, 
es decir, que yo existo en mí mismo y no en otro. 

Segundo, el alma y el cuerpo no se unen accidentalmente, pues en 
la experiencia de mi autoconciencia me capto inmediatamente a mí 
mismo en mis operaciones, aun corporales, como íntimamente propio 
e integrado. 

Tercero, el cuerpo y el alma son coprincipios sustanciales, lo cual 
significa que ninguno de los dos es sustancia o que alguno se diluya en 
el otro como lo muestra el único movimiento psicosomático. Por ello, el 
científico Jerry Alan Fodor (1935-2017) asimiló la tesis hilemórfica 
en la reciente teoría del isomorfismo funcional, según la cual, la forma 
de actuar un sistema no depende de sus componentes sino del modo 
como está estructurado u organizado el conjunto.12

Cuarto, el alma y el cuerpo humanos interactúan entre sí. Un hecho 
comprobado en las ciencias actuales, las cuales muestran la relación ínti­
ma entre lo orgánico y lo espiritual. Así, por ejemplo, estados de ánimo 
de índole espiritual causan funciones biológicas, y viceversa.

Quinto, el hombre como “tensión” entre espiritualidad y materia­
lidad. Una vivencia que ha hecho ver al hombre en la mirada de los 
filósofos como misterio, enigma, paradoja y hasta pasión inútil, porque 
no logran explicar con claridad la relación dialéctica entre la materia y 
lo espiritual. 

Sexto, el hombre como experiencia de totalidad, ya sea diferencia­
da, estructurada o centralizada. Esta triple totalidad se experimenta en 
la conciencia, porque ella es el principio interno de la vida humana, raíz 
de la experiencia de totalidad. Es lo que Xavier Zubiri (1898-1983) 
expresa cuando define al hombre como inteligencia sentiente.13 

Séptimo, el hombre se experimenta como ser libre, que decide su 
autodesarrollo personal y colectivo. Argumento contrario a la acusación 

12 Jerry Alan Fodor, La modularidad de la mente. Un ensayo sobre la psicología de las 
facultades (Madrid: Ediciones Morata, 1986), 144-165.

13 Xavier Zubiri, Siete ensayos de antropología filosófica (Bogotá: usta, 1982), 191-194.
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de fixista que algunos han pretendido hacer caer sobre el hilemorfismo, 
aludiendo que nada tiene de estático al considerar el núcleo de la esencia 
humana como esencialmente permanente y existencialmente dinámica.

Estos argumentos a favor de la unidad de cuerpo y alma son la clave 
de la antropología tomista que ve al hombre como un todo esencialmen­
te unitario e individual. Así lo afirma santo Tomás en la Suma Teológica: 
“El alma comunica el mismo ser con que ella subsiste con la materia 
corporal, y de esta y del alma intelectiva se forma una sola entidad de 
suerte que el ser que tiene todo el compuesto es también el ser del alma”14 
y, de igual modo, en el Comentario al libro del alma de Aristóteles: 

Es una misma la forma substancial por la que este individuo es esta sustan­
cia y por la que es cuerpo, cuerpo animado y lo demás. Pues la forma más 
perfecta da a la materia lo que la forma menos perfecta y aún más. Por eso 
el alma da no solo el ser sustancial y cuerpo, como lo hace la forma de 
piedra, sino también el ser cuerpo animado.15 

2.2 La persona humana

Ese núcleo de la esencia humana, al que se refiere el Aquinate, es la 
persona. En este punto crucial, la antropología de santo Tomás es deu­
dora de las aportaciones de la reflexión cristiana del siglo v, específi­
camente de los Concilios ecuménicos de Éfeso y Calcedonia, a cuyas 
actas se sabe tuvo acceso, cuando redactaba la tercera parte de la Suma 
Teológica que es donde aborda el tema. De ella afirma que es lo “que 
existe por sí”16 y la diferencia de su propio acto de existir, porque la exis­
tencia pertenece a la persona como acto suyo propio sin que la constitu­
ya formalmente. La expresión “yo existo” corrobora esta distinción y, 
lo que en opinión de santo Tomás debiera decirse es “yo tengo existencia”: 
“La existencia sigue a la naturaleza, no en el sentido que la naturaleza 
tenga existencia, sino en cuanto que por ella algo existe; en cambio sigue 

14 Tomás de Aquino, S. Th., I, q. 76, a.1, ad. 5.
15 Tomás de Aquino, In II De anima, lect. I, n. 225.
16 Tomás de Aquino, S. Th., III, q. 2, a. 2, ad. 3.
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a la persona o hipóstasis en cuanto que esta tiene existencia”.17 En con­
secuencia, dice el Aquinate: “ninguna creatura es su existencia, sino que 
tiene existencia”.18

Pero ¿qué es, entonces, la persona; en qué consiste ser hombre? 
Santo Tomás admite como válida la descripción de persona elaborada por 
Boecio: rationalis naturae individua substantia,19 substancia individual 
de naturaleza racional, pero la traduce en otros términos: distinctum 
subsistens in natura intellectuali,20 subsistiendo claramente en natura­
leza intelectual. Ello para señalar sus dos elementos constitutivos: su 
sustantividad y su racionalidad.

La primera entendida como consistencia e independencia ontológi­
ca y la segunda como especificidad humana. Por ello, santo Tomás adap­
tará la expresión boeciana a la fórmula subsistens rationale, el sub­
sistente racional,21 porque el subsistir no es exclusivo de la criatura 
racional, ya que cualquier individuo sustancial subsiste, es decir, existe 
por sí mismo o de suyo. Y que el ser racional significa mucho más que 
ser simplemente cognoscente, pues para el Aquinate el conocer racional 
es aquel que está abierto a la totalidad y a la elevación. Ello constituye, 
en cuanto tal, un modo de subsistir no solo diverso, sino aún más per­
fecto que el de las creaturas no racionales. Por eso afirma: “Hay que 
decir que persona significa lo que es más perfecto en toda la naturaleza, 
es decir, lo subsistente de naturaleza racional”.22 En consecuencia, la 
singular perfección o excelencia no le viene a la persona de su sustan­
tividad o subsistencia, ni de su naturaleza racional y libre, razón de su 
dignidad y trascendencia.

Aclarado este punto, puede entenderse mejor el siguiente texto de 
la Suma Teológica: “el individuo se encuentra de modo más especial y 
perfecto en las sustancias racionales, que tienen dominio de su acto 
y no solo obran —como las demás—, sino que obran por sí mismas, 

17 Ibid., III, q. 17, a. 2, ad. 1. 
18 Tomás de Aquino, Quodl., II, q. 2, a. 1.
19 Boecio, De duabus naturis, c. 3.
20 Tomás de Aquino, In III Sent., dist. 5, q. 1, a. 3; De Potentia, 9, 4.
21 Tomás de Aquino, Quaestiones disputatae de potentia Dei, q. 9, a. 3, ad 1.
22 Tomás de Aquino, S. Th. I, q. 29, a. 3.
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pues las acciones están en los singulares”.23 En estas líneas, santo Tomás 
caracteriza el ser racional por tener dominio de su acto y obrar por 
sí mismo. En otro lugar de la misma obra dirá que “obrar por sí mismo 
es propio de quien existe por sí mismo”.24

Recordemos que toda sustancia individual “subsiste o existe por 
sí misma”,25 no solo las racionales. Sin embargo, el ser racional, además, 
obra por sí mismo, a diferencia de los demás seres, y ello implica un 
subsistir superior. Esto lo expresa santo Tomás diciendo que la perso­
na es perfectissime intelligens, perfectísimamente inteligente, y maxime 
per se ens,26 el ente en grado sumo, y también perfectissimum in tota 
natura,27 perfectísima en su naturaleza.

Así, la persona aparece como un subsistens per se, en el cual el 
per se no puede ser ya de orden principal, sino espiritual, y es por ello la 
condición del agere per se, del tener dominio de sus actos. Y este do­
minio del propio acto no puede ser otra cosa que la libertad. Decir de la 
persona que tiene dominio de sus actos significa afirmar que dispone de 
su naturaleza, que posee su propia naturaleza. Es precisamente la li­
bertad por lo que la persona está abierta a la totalidad y, al mismo tiempo, 
separada y elevada respecto a ella. 

3. Una aplicación contemporánea  
de la antropología tomista

Muy a fin a esta postura, aunque con algunos desacuerdos28, se encuentra 
en la actualidad la posición de Xavier Zubiri. Este filósofo español ela­
boró un auténtico sistema de pensamiento, una precisa interpretación 
de la realidad humana de corte rigurosamente metafísico. Su antropo­

23 Ibid., I, q. 29, a. 1, c.
24 Ibid., I, q. 75, a. 2, ad. 2.
25 Tomás de Aquino, Quaestiones disputatae de potentia Dei, q. 9, a. 1, ob. 5.
26 Tomás de Aquino, S. Th. I, q. 29, a. 3, ad. 1.
27 Ibid., III, q. 16, a. 12, ad. 2. 
28 Primero, el concepto de substancia aristotélico, que supone seguir anclado en un larvado 

dualismo, en la medida en que la substancia sería el substrato esencial en el que se apoyarían 
los accidentes; y, segundo, la idea de materia como realidad pasiva, que solo con la forma tiene 
capacidad de existir y de concretarse. Zubiri propone frente al concepto de sustancia, el de sustan­
tividad; y ante la materia pasiva, la materia intrínsecamente dinámica.
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logía filosófica se desarrolla en torno a la noción de persona como uno 
de los problemas capitales del pensamiento actual, la cual se enfrenta 
a la predominante visión reduccionista de la naturaleza humana.

Su reflexión antropológica está plasmada en varios de sus escritos, 
entre los que destaca la obra Sobre el hombre de 1986. En ella, Zubiri 
plantea una pregunta fundamental: ¿El hombre es persona por el mero 
hecho de ejecutar actos intelectivos y volitivos?29 Y responde diciendo 
que el hombre es persona no porque esté en poder de ejecutar actos 
intelectivos o volitivos, “sino en que la inteligencia, la voluntad y la 
libertad ‘sean mías’”.30

Para ahondar en el concepto de persona, Zubiri recurre a un texto del 
De Trinitate de San Agustín: “Yo recuerdo, yo entiendo, yo amo por 
estas tres, aunque no soy ni memoria, ni inteligencia, ni amor, sino que 
las poseo. Esto puede decirlo cualquier persona que posea esas tres, pues 
ella no es estas tres”.31 El texto afirma principalmente dos cosas: primero, 
la distinción entre lo que yo tengo y, segundo, el que yo soy. Cuando 
digo “yo tengo”, me refiero al conjunto de facultades que constituyen 
la naturaleza humana. En cambio, al decir “yo soy” me refiero a la per­
sona. Esto significa, entonces, que la diferencia entre ambas es una dife­
rencia entre lo poseído y su poseyente.

Pero ¿es sostenible considerar a la persona como un yo? Zubiri respon­
derá que en parte sí y en parte no. Su argumento es el siguiente: 

¿Qué es ese yo que no es ni su intelección, ni su apetito, ni sus deseos, etc., 
sino que solamente tiene todo esto? No sería nada de aquello que constitu­
ye su naturaleza, no sería por tanto principio de operación. ¿Cómo se va a 
decir entonces que yo soy quien ejecuta aquellas acciones? En definitiva, 
el yo personal sería un sujeto evanescente; se habría convertido en pura 
vaciedad eso que todos sentimos que es lo más rico de nosotros mismos, 
aquello por lo que somos verdaderos autores de nuestras acciones.32

29 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza, 1999), 105.
30 Ibid., 106.
31  San Agustín, De Trinitate, xv, 22. 
32 Zubiri, Sobre el hombre, 108.
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Para resolver el interrogante, Zubiri establece que las estructuras 
que hacen que el hombre sea capaz de actuar como ser inteligente, 
con voluntad y libertad, han de pertenecer al yo tanto de un modo in­
trínseco como de un modo formal. Esto significa que la persona no solo 
ha de poseer esas estructuras, sino que han de ser estructuras constituti­
vas de lo que es el yo.

Por eso Zubiri define a la persona como “una realidad formalmente 
suya”.33 Esto significa que lo que constituye formalmente a la persona 
es que tiene una realidad en propiedad. Profundizando en el asunto, 
también se afirma que el hombre tiene dos aspectos esenciales: es una 
realidad con caracteres constitutivos bien determinados que la definen 
como humana y es una realidad que por la propia índole de esos carac­
teres es una realidad que esencialmente tiene que ir haciéndose.34 Su 
nota constitutiva es un sentir intelectivo, o mejor dicho, una intelección 
sentiente entendida como unidad estructural. Por ello afirma Zubiri en 
El hombre y Dios: “No se trata de dos actos, uno de sentir y otro de 
inteligir, cada uno completo en su orden y convergentes sintéticamente, 
sino que se trata de un solo acto completo de una sola facultad, es la 
facultad que yo llamo inteligencia sentiente”.35

Ello es lo que Zubiri llama sistema de la sustantividad humana, 
la cual está configurada por dos subsistemas: el cuerpo y la psique, cada 
una de las cuales está constituida por su correspondiente conjunto de 
notas, que no pueden darse separados, pues el sistema es el que tiene la 
sustantividad. Por consiguiente, el ser humano es una sustantividad psico-
orgánica. Ahí está lo especifico de la realidad humana. Por eso, el fi­
lósofo español afirma: 

la realidad humana es para mí mismo no solo un simple sistema de notas 
que ‘de suyo’ me constituyen, sino que es ante todo y sobre todo la reali­
dad que me es propia en cuanto realidad, es decir, mi realidad, mi propia 
realidad. Y en su virtud soy una realidad que, como forma de realidad, no 
solamente soy ‘de suyo’, sino que además soy ‘mío’.36 

33 Ibid., 110.
34 Xavier Zubiri, El hombre y Dios (Madrid: Alianza, 1994). 
35 Ibid., 36.
36 Ibid., 48.
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Esto quiere decir que se trata de una relación entre el todo y las partes, 
el sistema y sus componentes, no en un sentido dualista de dos realidades 
ontológicas diferentes, sino más bien en tanto interconexión entre ambos 
niveles de la realidad. Aunque, como lo señala John Searle, la tarea siga 
siendo llegar a entender cómo se produce el salto del yo consciente y de 
la subjetividad.37 Por lo pronto, no es una realidad con existencia indepen­
diente de la materialidad de lo corpóreo, pero sí de una naturaleza distin­
ta de lo material como sostenía santo Tomás de Aquino.

Hasta aquí algunas ideas tomadas del pensador español que ayuden 
a comprender los derroteros de la reflexión filosófica contemporánea 
en aras de defender la visión unitaria de lo humano frente a los dualis­
mos y materialismos reduccionistas, así como ante el predominio de la 
cosmovisión objetivista de las ciencias naturales en lo que llevamos del 
siglo xx y xxi.38 De esta forma, el hilemorfismo de Aristóteles y santo 
Tomás, así como el estructuralismo contemporáneo de Xavier Zubiri 
se colocan como teorías intermedias en el esfuerzo de conjugar la doble 
condición de lo humano en la experiencia de lo unitario. 

Así pues, somos una realidad única, un yo personal encarnado en 
la materia corpórea que posibilita y expresa los diferentes actos que nos 
constituyen de manera individual.39 Aunque cada persona humana solo 
se entiende en el entramado de relaciones interpersonales y sociales que 
lo constituyen. 

37 John Searle, El misterio de la conciencia (Barcelona: Paidós, 2000). 
38 Uno de los alumnos más destacados de Xavier Zubiri y que continua con estos esfuerzos 

por defender la unidad de lo humano es Pedro Laín Entralgo, que puso en diálogo los avances 
de la reflexión filosófica del hombre con la ciencia, en especial la neurofisiología. Una postura 
que lleva por nombre estructuralismo dinámico. Véase Pedro Laín Entralgo, Qué es el hombre. 
Evolución y sentido de la vida (Oviedo: Ediciones Novel, 1999), 29-57; Alma, cuerpo y per­
sona (Barcelona: Círculo de Lectores, 1995), 17-35.

39 Esta unidad de composición a nivel entitativo, también lo es a nivel operacional. Santo 
Tomás lo explica en diversos pasajes de la S. Th. I, 78, 1-4; 79, 4; I-II, 23, 1-4.

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



44

SAID MARTÍNEZ ALCÁNTARA

Estudios 151, pp. 29-45, vol. xxii, invierno 2024.

Conclusión

Finalmente, a manera de conclusión, puede decirse que la antropología 
de santo Tomás está en concordancia con la antropología actual, lo cual 
es constatable en las siguientes indicaciones: 

Primero, la valoración ontológica de la existencia, que se manifies­
ta en la autoformación responsable, la temporalidad y el dinamismo 
psicológico-moral del hombre. Al respecto, autores como Octavio Nico­
las Derisi, Cornelio Fabro, Ángel González Álvarez y Antonio Millán 
Puelles lo han señalado en sus respectivas aportaciones filosóficas. En 
palabras de Étienne Gilson: “la filosofía de los cristianos es ‘existen­
cial’ por derecho”,40 señalando con ello la capa más profunda de la 
realidad.

Segundo, el valor de la persona humana, entendida como apertu­
ra y encuentro con el otro. Tal y como refieren Max Scheler, Ferdinand 
Ebner, Martin Buber, Emmanuel Mounier, Karl Barth y Bernard Häring 
en una búsqueda de destacar, con santo Tomás, la dignidad de la perso­
na humana, el valor de sus relaciones en el orden de la justicia y la caridad, 
el valor de la conciencia como inviolable y la sociabilidad natural del 
hombre.

Tercero, la actitud de diálogo frente a la búsqueda de la verdad, 
signo inequívoco de la atemporalidad de la antropología tomista. La 
reflexión de santo Tomás, recordemos, se inicia en la Suma Teológica con 
una pregunta, la cual no se responde inmediatamente, sino que se da 
paso a la consideración de encontradas respuestas que los más autori­
zados han dado al respecto para analizarlas y, solo después, ofrecer 
una propuesta.

Cuarta, aunada a la anterior, el alcance de la facultad racional para 
conocer la verdad de la realidad. Tomás de Aquino está plenamente con­
vencido de este alcance ilimitado de la razón. En consecuencia, esta 
cuestión ocupa en su obra un lugar preponderante y extenso. Por eso, 
junto con Aristóteles afirma: anima est quodammodo omnia, el alma es 
en cierto modo todas las cosas.41 De hecho, para él, el hombre fue creado 

40 Étienne Gilson, Dios y la filosofía (Buenos Aires: Emecé Editores, 1945), 62.
41 Tomás de Aquino, S. Th. I, q. 14, a. 1, c.
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para alcanzar lo infinito, lo trascendente, el absoluto. Con ello, el Aqui­
nate descubrió el orden trascendental en el ámbito de la antropología, 
porque ser racional significa “apertura” y, en un cierto sentido, ser 
dialogante; convencido de que, como decía San Ambrosio: “toda verdad, 
sea por quien sea dicha, proviene de Dios”.42

Quinta, la actualidad del pensamiento antropológico de Tomás estri­
ba, precisamente, en esa colosal apertura a la verdad. Un señalamien­
to que actualiza no solo la antropología tomista, sino toda su doctrina. 
Como dijo el Papa Francisco en su Discurso a los participantes en 
el Congreso Internacional Tomista en septiembre del 2022: “Es necesa­
rio promover, según la expresión de Jacques Maritain, un ‘tomismo vivo’, 
capaz de renovarse para responder a las preguntas de hoy”.43

42 Tomas de Aquino, S. Th. I-II, q. 109, a. 1, ad 1.
43 Discorso del santo Padre Francesco ai participanti al Congresso Tomistico 

internazionale, promosso dalla Pontificia Accademia di San Tommaso D’Aquino, 22 settembre 
2022.
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Introducción

En esta breve presentación nos proponemos exponer las vías que pre­
tenden ser pruebas sobre la existencia de Dios, su ubicación en la historia 
del pensamiento, algunas discusiones que se han generado en torno a 
ellas y su significatividad para los tiempos actuales. En esta exposición 
nos referiremos sobre todo a la presentación de estas vías por los más 
destacados representantes de la filosofía perenne y, más específicamen­
te, en Santo Tomás de Aquino. Por filosofía perenne entendemos aquella 
que, en el esfuerzo de llevar la fe cristiana al mundo y tomando los apor­
tes más valiosos de la filosofía antigua, logra un diálogo fecundo entre 
la fe y la razón. 

Para aproximarnos a este objetivo comenzaremos hablando del 
hombre como un ser existente que se pregunta por el problema del Abso­
luto y se posiciona ante él. Siguiendo esta línea trataremos de ubicar a 
este hombre que se pregunta por el problema del Absoluto en la línea de 
la filosofía de los grandes doctores y pensadores que se han esforzado 
más en la especulación que busca comprender lo que cree, como bien 
decía san Agustín. Este hombre será entonces ubicado como un abismo 
que se coloca ante el Abismo de Dios. Tratando de seguir la línea de los 
grandes doctores de la Iglesia en su esfuerzo especulativo nos esfor­
zaremos en ubicar sus posiciones fundamentales en cuanto a la idea 
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que el hombre tiene de Dios, la afirmación que el hombre hace sobre 
el mismo y la prueba.

En un segundo momento, reconociendo que han sido diversas las 
posturas existentes entre los doctores de la Iglesia en torno al problema 
de las pruebas sobre la existencia de Dios y constatando, en un panora­
ma más amplio, que algunos filósofos y pensadores han asumido postu­
ras ateas o agnósticas, nos veremos empujados a presentar un breve 
recorrido histórico del pensamiento en torno a la metafísica y la epis­
temología. Este recorrido tratará de aportar alguna luz en cuanto a las 
causas de la presencia de posturas agnósticas y ateas ante el problema 
de la existencia de Dios, y también hará ver los distintos acentos y pos­
turas de los doctores de la Iglesia en su presentación de las vías. En este 
mismo recorrido se buscará ubicar lo propio de la aproximación de santo 
Tomás en cuanto a las vías sobre la existencia de Dios y sus diferencias 
con las posturas de otros doctores de la Iglesia.

En un tercer momento se tratará de analizar más a fondo la riqueza 
doctrinal de las vías tomistas para mostrar el valor que aún pueden tener 
para el hombre de hoy. En este último apartado resaltaremos tres temas, 
cuyo estudio y profundización pueden ayudar a revalorar las vías to­
mistas en el sentido indicado. Nos referimos a la posibilidad del ascenso 
metafísico hacia Dios y al estudio de la causalidad transcendental y a 
la realidad. En esta parte o momento se presentarán muy brevemente las 
posibles objeciones que tanto de las ciencias exactas como desde la 
misma filosofía se han dirigido no solo a las vías tomistas, sino a todo 
esfuerzo racional para demostrar la existencia de Dios. Para ello será 
importante presentar las vías que Tomás expone tanto en la Suma teológica 
como en su Comentario al Evangelio de San Juan; la confrontación 
de estas obras sacará a la luz la doctrina de la participación que, junto 
con la de la causalidad, constituyen el corazón de las vías tomistas según 
la analogía del ser.

El hombre ante Dios

En la filosofía tradicional siempre se ha visto al hombre como un ser 
que en su dignidad de imagen de Dios lleva en su interioridad y consti­
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tución el apetito o deseo de Dios. En este sentido, en la pregunta y la 
respuesta que el hombre dé ante el problema de Dios, no solo está ope­
rante el sector conceptual, sino también toda la esfera afectiva y tenden­
cial.1 Sin embargo, las diversas vías para la demostración de la exis­
tencia de Dios tienen un carácter especulativo y racional bien definido 
y no incluyen en su dinámica argumentativa premisas sacadas de la esfe­
ra afectiva; hecha esta aclaración queda siempre la verdad de que es 
todo el hombre en su integridad el que se pregunta por Dios y busca 
una respuesta ante el problema de su existencia y por esto Cornelio 
Fabro decía que el problema de Dios es el problema esencial del hombre 
esencial.2

El hombre, al recorrer el camino de las vías para demostrar la exis­
tencia de Dios, queda siempre en el umbral y Dios sigue siendo el Abismo 
que escapa a la conceptualización humana. Esto no lo afirmamos como 
una cesión ante el agnosticismo, sino en el reconocimiento de que las 
vías nos llevarán a Dios reconocido como causa de las cosas, pero no 
dominado como un objeto que se deja conmensurar por el espíritu huma­
no. De hecho, es reconocido por santo Tomás de Aquino y muchos otros 
doctores de la Iglesia que las vías no son la causa del acto de fe, este 
permanece siempre como un don que desciende del Padre de las luces. 
La razón humana, pues, por más pasos legítimos que dé hacia Dios, ter­
mina reconociendo que se hace preciso ir más allá de sí misma, y en este 
reconocimiento tanto de su grandeza como de su miseria, en el sentido 
propiamente pascaliano, se reconoce contingente y necesitada de ser 
elevada por el Absoluto e Incondicionado.3 

La especificidad propia de la idea de Dios nos lleva a considerar 
lo propio también de la afirmación que el hombre hace de Dios. Para 

1 Cornelio Fabro, Dios. Introducción al problema teológico, trad. por Eulogio Ramírez 
(Madrid: Rialp, 1961), 19.

2 Ibid., 27
3 Cuando algunos doctores de la Iglesia, en su visión del hombre como imagen de Dios, 

hablan de la idea de Dios, no se refieren a esta idea como resultado de un proceso empírico o 
como una construcción del espíritu. Como sintetiza con precisión Henri de Lubac: “La idea del 
Dios único surge de sí misma en el interior de la conciencia, ya sea por una exigencia racional 
o por alguna iluminación sobrenatural, y se impone al espíritu por sí misma, en virtud de su propia 
necesidad”. Henri De Lubac, Por los caminos de Dios, trad. por Miguel Montes y Fernando 
Montesinos (Madrid: Encuentro, 2022).
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vislumbrarla mejor hay que saber que Dios es el ser transcendente; no es 
un objeto que se coloque al lado de otros objetos, ni siquiera como el 
primero de la serie. En este sentido podemos decir que Dios envuelve y 
domina nuestros pensamientos, y no al revés. Y es en el reconocimiento 
de esta transcendencia cuando distinguimos entonces entre la afirmación 
objetiva de la existencia de Dios y la afirmación vivida. La primera puede 
ser el resultado de una prueba; la segunda implica la apertura del espíritu 
humano al ser; la primera está colocada en el nivel propiamente conceptual, 
la segunda se coloca en el nivel preconceptual o atemático; la primera es 
fruto de un razonamiento llevado por el intelecto, la segunda se sigue del 
finalismo mismo del espíritu humano, finalismo de este al ser, a la verdad, 
a la bondad y a la belleza. Notemos como el reconocimiento de la 
dimensión preconceptual presente al intelecto humano es clave para poder 
entender de un modo más adecuado las vías de la existencia de Dios en 
su valor metafísico. 

La distinción entonces entre la afirmación objetiva, fruto de un pro­
ceso de razonamiento, y la afirmación vivida, condición misma del hombre 
en su apertura a los transcendentales y al ser transcendente, explica el 
por qué la afirmación objetiva de la existencia de Dios es una certeza 
a la que, sin embargo, el hombre debe asentir libremente. Estas dos ca­
racterísticas, certeza y libertad, se abrazan perfectamente en la afirma­
ción que el hombre hace de la existencia de Dios.  Las pruebas de la 
existencia de Dios, pues, aún siendo pruebas en el sentido especulativo 
del término, no nos entregan al objeto, no son una posesión del mismo. 
La representación conceptual de esta existencia corresponde a la na­
turaleza humana en cuanto esta conoce las cosas por representación 
del concepto.4

4 Distinguiendo, entonces, entre la afirmación objetiva y la afirmación vivida, dice Henri 
de Lubac: “Solamente después de hecha una primera afirmación de Dios —afirmación todavía 
implícita, afirmación implicada en cada uno de nuestros juicios de existencia o de valor y, por 
tanto, co-extensiva a toda nuestra actividad espiritual, afirmación congénita al espíritu, solo en­
tonces podemos tratar de alcanzarla en nuestra vida consciente, mediante la lógica por vía de 
razonamiento; de la misma manera que solo cuando estamos en posesión de una idea de Dios 
contenida en esta afirmación implícita, nos es dado representarnos alguna cosa por el único camino 
posible: el camino de los conceptos”. De Lubac, Por los caminos de Dios, 49.
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La coexistencia entre certeza y libertad en la afirmación de la existen­
cia de Dios hacía decir a Lacroix: “Cuanto más pura es la luz, menos 
constringente resulta”.5 

El reconocimiento del nivel preconceptual como modo de com­
prender el cómo puede ser real la afirmación vivida de la existencia 
de Dios se encuentra sugerido también en el mismo Tomás de Aquino 
cuando este habla del conocimiento de Dios como inserto naturalmente 
en nosotros en cuanto el hombre desea naturalmente la felicidad y Dios 
es la felicidad del hombre; sin embargo, aclara el mismo Tomás que 
esto no implica el conocimiento de que Dios sea o exista.6

Siguiendo, pues, la línea de la filosofía perenne, podemos ver cómo 
sí podemos hablar de una prueba de la existencia de Dios en sentido 
estricto, es decir una prueba con carácter universal. Pero, a tenor de 
lo que hemos explicado anteriormente, hay diversas clases de pruebas 
según las diversas clases de objetos y, en el caso de la prueba de Dios, 
como dice Henri de Lubac, estamos ante un objeto por el cual el espíritu 
humano se encuentra conmensurado; se trata de Dios que es la fuente de 
mi ser, de Dios que me hace persona y responsable.7

El objeto que corresponde a esta clase de prueba, al mismo tiempo 
que transciende al espíritu humano, no es extraño a él. Santo Tomás afirma 
este no ser extraño de Dios al intelecto humano en un célebre texto de 
la Suma contra Gentiles: “La substancia divina no es superior a la capaci­
dad del intelecto creado como si le fuese extraño, así como el sonido 
es extraño a la vista, o como una sustancia inmaterial es extraña a los 
sentidos, porque la esencia divina es el primero de los inteligibles y 
principio de todo conocimiento intelectivo, pero está más allá del inte­
lecto creado en cuanto es superior a su capacidad”.8

5 Ibid., 50.
6 S. Th, i, q. 2, a. 1, ad. 1.
7 De Lubac, Por los caminos de Dios, 52.
8 Suma Contra Gentiles, l. 3, c. 54, 1. El proceso demostrativo que lleva hasta la afirmación 

objetiva de la existencia de Dios sigue lo propio del conocimiento humano, a saber, el que co­
menzamos conociendo por los sentidos. Junto a esta verdad hay que reconocer otras dos que 
van implicadas en ella, a saber: primero, que el conocimiento del hombre, por mediación de los 
sentidos, incluye el intelecto que ha captado la entidad de las cosas; segundo, cuando el intelecto 
humano ha captado la entidad de las cosas y ha pasado entonces al acto de conocimiento, también 
conoce su acto y así tiene la conciencia de sí mismo, concomitante al conocimiento del objeto. 

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



52

ADRIÁN CARLOS LOZANO GUAJARDO

Estudios 151, pp. 47-61, vol. xxii, invierno 2024.

Quizá, entonces, más que pruebas convincentes, falta el gusto del 
hombre por Dios. Así lo ha expresado Henri de Lubac:

El diagnóstico más triste y más alarmante que podemos dar de nuestra 
época, es que ha perdido, en apariencia al menos, el gusto de Dios. El hom­
bre se prefiere a Dios. En consecuencia, tuerce el movimiento que lo lleva 
a Él; o al no poder realmente torcerlo, se empeña en interpretarlo falsamen­
te. Se imagina haber desecho las pruebas. Se queda con las críticas y no 
pasa más allá. Vuelve la cara a lo que podría convencerlo. Si ese gusto por 
Dios volviera de nuevo, estamos seguros de que las pruebas de Dios volve­
rían a ser bien pronto, ante los ojos de todos, lo que son ya en realidad si 
nos fijamos en su alma, más claras que la luz del día.9

Aunque en otro contexto de reflexión, Robert Spaemann refiere cómo 
en la década de 1970 llegó hasta nosotros desde el Gulag la voz de 
Andrej Sinjawski que decía: “Hemos pensado demasiado en el hombre. 
Es tiempo ya de pensar en Dios”.10

Esta doble precisión es muy importante. La primera, a saber, aquella que reconoce la capta­
ción de las cosas sensibles en su entidad, reconoce propiamente la apertura del entendimiento 
humano a la dimensión de los transcendentales. La segunda, a saber, aquella que reconoce 
la conciencia concomitante del sujeto, reconoce la percepción de la espiritualidad del alma 
humana, es decir su subsistencia independientemente de las cosas materiales. Con esta doble 
especificación podemos ver, por una parte, cómo el intelecto humano puede llegar al reco­
nocimiento de la existencia de Dios según la afinidad ontológica de Dios en cuanto causa 
transcendente y las cosas en cuanto efectos; también podemos ver, por otra parte, cómo el proce­
so de abstracción de lo inteligible a partir de lo sensible, si bien necesario en el ascenso metafí­
sico hacia Dios, no basta, por si solo, para llegar al Absoluto. Santo Tomás dice que por mucho 
que abstraigamos lo inteligible de lo sensible no llegaremos nunca al conocimiento de la substancia 
espiritual: “por mucho que nuestro entendimiento abstraiga de la materia la esencia de un objeto 
material, nunca llegará a algo semejante a una substancia espiritual”. Y lo que no es el objeto 
propio y adecuado del conocimiento humano constituye el deseo más profundo del hombre. En 
este sentido dice Ernest Psichiari en su diálogo del viajero: “Yo estoy con los hombres y no con 
los ángeles, y solo deseo lo que respira a imagen mía. — Eso no es cierto — responde la voz, tú 
no tienes otro deseo que Dios. Porque el conocimiento de Dios es tu porción; y, como la abeja, 
en el verano, fabrica la miel, así tu función es contemplar, con ojos de amor, al Imperecedero”. 
Ernst Psichiari, Le voyage du centurión (París: Éditions Louis Conard, 1947), 193-194. 

9 De Lubac, Por los caminos de Dios, 70.
10 Robert Spaemann, El rumor inmortal: La cuestión sobre Dios y la ilusión de la modernidad, 

trad. por José María Barrio (Madrid: Rialp, 2017), 15. Las reflexiones recién presentadas sobre 
la afirmación y la prueba de Dios pueden abrir un espacio de diálogo con aquellos que critican 
las pruebas de la existencia de Dios. Las pruebas siempre pueden ser perfectibles y criticables, 
pero el dinamismo del espíritu humano que las suscita y las sostiene en su esfuerzo, permanece. 

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



53

EL DEBATE SOBRE LAS VÍAS DE LA EXISTENCIA DE DIOS

Estudios 151, pp. 47-61, vol. xxii, invierno 2024.

Breve recorrido histórico sobre las diversas posturas  
en torno al problema de la existencia de Dios

Haremos un breve recorrido histórico con la finalidad de ubicar dos 
situaciones importantes. En primer lugar, los esfuerzos más logrados en 
los filósofos y teólogos que, recogiendo los aportes más valiosos de 
la filosofía griega y siguiendo la actitud de los padres de la Iglesia que 
optaron por la teología natural en su esfuerzo evangelizador del mundo 
antiguo, decantaron en diversas aportaciones en cuanto argumentos 
sobre la existencia de Dios, desde los mismos padres de la Iglesia hasta 
santo Tomás de Aquino: en todos ellos ubicamos un pensamiento esen­
cialmente metafísico. En segundo lugar, ubicaremos los que llamamos 
“puntos de inflexión” que, dependiendo de la actitud que se tiene ante 
la metafísica y el problema del conocimiento humano, hicieron posible 
el surgimiento de lo que llamamos, junto a Cornelio Fabro, el “principio 
de inmanencia”, el cual está en el origen de diversos ateísmos.11

Entre los pensadores medievales encontramos una línea que sigue 
fundamentalmente el pensamiento de san Agustín y mucha de la rique­
za del neoplatonismo, y otra línea que, aún asumiendo varios principios 

En este sentido afirma Geiger: “Este proceso es, además, singular, bajo otro aspecto, en cuanto 
es una salida que nunca llega a ser término plenamente. Siempre vuelve a comenzar, y nunca llega 
a ser verdaderamente lo que debe ser sino en cuanto crea en nosotros la convicción tanto de su 
necesidad como de su inevitable imperfección. Es un ponerse en marcha que jamás llegará aquí 
abajo al descanso de la plena posesión”. L. B. Geiger, La participation dans la philosophie de 
S. Thomas d’Aquin (París: Vrin, 1942), 355.

11 Según la presentación que hace Varrón en cuanto al ambiente religioso de los primeros 
siglos de nuestra era, existían básicamente dos tipos de teología: la teología política en la que 
se daba culto a los dioses del Estado, y esta teología era asunto de la religión; y la teología 
natural, en la que se reflexiona sobre el Absoluto, y esta última es asunto de los filósofos. Lo 
que es importante resaltar es que los padres de la Iglesia, en su esfuerzo evangelizador, 
tomaron como lugar de diálogo a la teología natural, de modo que las reflexiones más logradas 
sobre la divinidad de parte de los grandes filósofos, como Aristóteles y Platón, podían ser 
referidas al único Dios verdadero que había sido plenamente revelado por Jesucristo. Esta 
opción lograba una reconciliación entre la antigua separación entre el Dios o los dioses de 
la religión y el Dios de los filósofos, superando también todo politeísmo. Esta reconciliación 
entre el Dios de la fe y el Dios de los filósofos suscitaría en los mismos padres y en los 
pensadores posteriores una actitud que busca mostrar argumentativamente y desde la razón 
la existencia de Dios.
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de san Agustín y la riqueza del neoplatonismo, asumen también varios 
principios de la filosofía aristotélica; en esta última línea encontramos a 
santo Tomás de Aquino.

Entre los pensadores que siguieron la línea de san Agustín y apor­
taron así una riqueza significativa a las reflexiones sobre la existen­
cia de Dios encontramos a san Anselmo y san Buenaventura. Si bien 
ambos aportan pruebas de la existencia de Dios a partir del orden y 
las perfecciones del mundo, sus reflexiones más propias son aquellas 
que miran a la interioridad del hombre. En san Anselmo, en su argumen­
to llamado “ontológico”, se tiene en la conciencia del límite, por parte 
del intelecto humano en su pensar, la percepción de que se existe por 
el ilimitado y así se llega a reconocer a Dios como aquel ser que el cual 
nada mayor es pensable. En san Buenaventura, asumiendo la teoría de 
la iluminación de san Agustín, se tiene la noticia de la presencia de la 
luz inmutable en las verdades inmutables que son captadas por el inte­
lecto humano.

En santo Tomás de Aquino encontramos que asume la doctrina de 
la participación platónica junto con la analogía y causalidad aristotélicas 
para llegar a la presentación de unas vías que constituyen un esfuerzo 
muy fecundo del pensamiento humano en torno al problema de la exis­
tencia de Dios. 

En todos estos pensadores de la filosofía perenne encontramos, aún 
con una diversidad de posturas y matices, un pensamiento esencialmente 
metafísico y un realismo epistemológico que, reconociendo la apertura 
del intelecto humano a la dimensión de los transcendentales, asume al 
ser como norma del pensar.

A partir del siglo xiv, esta situación comienza a dar un giro. Un primer 
momento se da con el nominalismo que, distanciándose del realismo, 
hace del concepto una simple voz vacía que no lleva al conocimiento de 
lo real. Con esta situación se fractura la unidad “sujeto-objeto” y se pre­
para la comprensión de la conciencia del sujeto como algo cerrado y no 
abierta al ser de las cosas. Sobra decir que, para la actitud nominalista, 
las pruebas de la existencia de Dios dadas por santo Tomás de Aquino, 
y aún las aportadas por Duns Escoto, no tienen validez alguna. No­
minalista propiamente es Guillermo de Ockham, aunque ya en el siglo xii 
encontrábamos a Roscelino.
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La situación de la conciencia cerrada preparada por el nominalismo 
se cristaliza en el racionalismo cartesiano y en el empirismo de Hume. 
El racionalismo cartesiano, aún no siendo ateo, acusa un desplazamiento 
de la conciencia del ser al ser de la conciencia; ya está presente el lla­
mado “principio de inmanencia”. Este principio o, más bien, las con­
secuencias que se siguen al asumirlo irán decantando en posturas abier­
tamente ateas.

El empirismo es esencialmente anti-metafísico. Esto llevará consigo 
una fuerte crítica a las pruebas racionales sobre la existencia de Dios. De 
hecho, en su expresión más radical, que se tiene en el fenomenismo 
de Hume, encontramos la negación del valor ontológico del principio de 
causalidad, con lo cual pierden todo valor las pruebas de la existencia 
de Dios que encontraban su fuerza en la validez de este principio.

Una mención más extensa requeriría el criticismo kantiano. Solo 
recordamos aquí que, al negar la apertura de la razón especulativa a 
la dimensión del ser y los transcendentales, quita la fuerza especulativa 
y objetiva a toda prueba de la existencia de Dios, dejando solo la va­
lidez de la razón práctica que apunta más a una certeza subjetiva que 
objetiva. El mismo Kant afirma la invalidez de las pruebas teleológi­
cas y cosmológicas, que él conoce de Leibniz, y dice que finalmente 
estas dos pruebas se reducen a la prueba ontológica, la cual es inválida 
porque se obstina en trasladar la necesidad del juicio a la necesidad 
de las cosas.

El principio de inmanencia que, en la acertada visión de Cornelio 
Fabro, está a la raíz de los ateísmos que surgieron con la izquierda he­
geliana; este principio, decíamos, encuentra su expresión más acabada en 
el idealismo de Fichte y Hegel. Estos dos filósofos, aun no reconociéndose 
ateos, sí desconocen la personalidad como característica de lo divino, esto 
lo hace Fichte quien identifica la divinidad con el orden moral del mundo; 
o reducen los dogmas fundamentales de la fe como la Encarnación y la 
Redención, a desarrollos todavía imperfectos de la razón, esto lo hace 
Hegel. Es, sin embargo, en la llamada izquierda hegeliana en donde, 
siguiendo la lógica interna del principio de inmanencia, se dan las formas 
de ateísmo de Feuerbach y Bruno Bauer entre otros.12

12 En este breve recorrido histórico hemos podido constatar cómo las diversas posturas 
filosóficas en torno al hombre y su postura ante la existencia de Dios dependen de la visión 
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Toca ahora adentrarnos en la actitud y aportación de santo Tomás 
de Aquino ante este problema. Para ello presentaremos el recorrido que 
nos invita a hacer el Aquinate como un ascenso metafísico hacia Dios 
en el que subrayaremos la importancia de la causalidad transcendental 
y la participación metafísica como claves para comprender correcta­
mente las vías de santo Tomás. 

Santo Tomás de Aquino y las vías de la demostración  
de la existencia de Dios

Visualizando en conjunto la metafísica de Santo Tomás y sus aportacio­
nes a las vías de la existencia de Dios podemos reconocer la posibilidad 
de un ascenso metafísico que el intelecto humano puede hacer desde el 
conocimiento de las cosas en su entidad hasta Dios, reconocido como 
la causa primera que participa y conserva el ser de las cosas.

Este ascenso metafísico comienza con el despertar de la conciencia 
ante la realidad en acto; el ente es lo primero conocido por el intelecto, 
dice santo Tomás en el célebre texto De veritate. Este primer momento 
fenomenológico puede ser seguido por una reflexión metafísica inten­
siva que llega al ser en acto (esse in actu), aquí se llega al ser de la esencia 
como la realidad formal que se explica en los 10 predicamentos, a saber, 
los accidentes y la sustancia. Hasta aquí llegó la visión aristotélica. Con­
tinuando con la reflexión metafísica se da el paso del ser como forma en 
acto al ser como acto de la forma. En este paso del esse in actu al esse 
ut actus se da la comprensión del ser como acto intensivo y a esta pro­
fundidad llegó santo Tomás de Aquino: “Nada tiene actualidad sino en 
cuanto es: de donde el ser mismo (esse) es la actualidad de todas las 
cosas, y es la actualidad de las mismas formas”.13 En este paso la razón 
de ser permanece inagotable ante sus determinaciones esenciales par­
ticulares y se hace posible la dialéctica de la participación intensiva. 

metafísica y de la visión del alcance y posibilidades del conocimiento humano; reconocemos, 
entonces, la importancia de la metafísica y de la epistemología para la toma de postura ante el 
problema de la existencia de Dios.

13 Suma teológica, I, q. 4, a. 1, ad. 3.
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Se llega así al ipsum esse subsistens que participa y conserva el esse a 
todos los entes y en todos los entes.

Algunos puntos de debate en torno a las vías tomistas y su validez 
pueden proceder del campo de las ciencias y del campo de la filosofía. 
Precisemos que en coherencia con el respeto a la autonomía propia de 
las ciencias y su campo y método distintos a los de la filosofía no se 
puede negar la validez filosófica de alguna vía desde alguna conclusión 
de las ciencias. La filosofía y las ciencias, entendiendo por estas aque­
llas cuyas conclusiones pueden someterse a verificación empírica, 
pueden y deben dialogar y esto será muy fecundo para ambas. Ahora 
bien, adentrándose en las maravillas de las ciencias y en el mundo del 
átomo y partículas subatómicas parece casi sugerirse al científico que 
despierte su capacidad filosófica e indague sobre la finalidad y causalidad 
en el universo. Esta situación se ha dado con el principio antrópico que, 
siendo esencialmente filosófico, ha sido intuido por los científicos. 

Habiendo distinguido, sin oponer, las ciencias de la filosofía, podemos 
ver algunas aproximaciones entre los descubrimientos de las ciencias y 
algunas vías de santo Tomás que expone en la Suma teológica. En este 
texto,14 Tomás expone muy sucintamente las ya conocidas 5 vías; la del 
movimiento, la de la causalidad eficiente, la de la contingencia de los 
seres, la de los grados de perfección y la de la finalidad del universo.

A manera de aproximación, se puede ver cómo las ciencias han 
sondeado y profundizado sobre la mutabilidad de las cosas y sobre el 
orden y la finalidad del universo. Estas dos realidades pueden ser aproxi­
madas a las vías 1ª, 3ª y 5ª de santo Tomás; aunque la afirmación sobre 
la finalidad de las cosas es propiamente filosófica.

En cuanto al cambio y mutabilidad de las cosas, la 1ª y 3ª vías tomistas, 
con una visión propiamente metafísica y que transciende el campo fe­
noménico, afirman que las cosas cambian, tanto en sus accidentes (mo­
vimiento: 1ª vía) como en su sustancia (corrupción – generación: 3ª vía). 
En el caso de las vías tenemos una visión estrictamente metafísica que 
habla del ser de los accidentes y el ser de la sustancia.

14 Suma teológica, I, q. 2, a. 3, resp.
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Pero lo que se muestra como sumamente sugestivo e interesante es 
que lo que las vías afirman con su visión metafísica, es de algún modo 
sugerido por las indagaciones de los científicos.

Algo parecido sucede con el orden y finalidad del universo. Lo que 
muchos científicos constatan con sus investigaciones, sugiere asomarse 
a la profundidad metafísica de la 5ª vía que afirma que la causalidad 
final existente en los seres carentes de conocimiento exige la existencia 
de un ser inteligente que ha puesto la finalidad a las cosas, siendo este 
ser inteligente, la inteligencia suprema y causa primera de todas las 
cosas.15

No obstante todo lo dicho en relación con las ciencias y la filosofía, 
hay que reconocer que las objeciones más fuertes a las vías han venido 
del mismo campo de la filosofía. Sin pretender ser exhaustivos en un 
tema tan amplio y serio, podemos decir que las objeciones, no solo hacia 
las vías tomistas, sino hacia todo esfuerzo especulativo que pretenda ser 
válido para demostrar la existencia de Dios, centran su crítica hacia 
la validez misma de la metafísica y sus pretensiones y hacia el valor onto­
lógico del principio de causalidad.

Ante las objeciones hacia la validez misma de la metafísica en cuanto 
a una pretensión excesiva sobre los alcances del conocimiento humano, 
podríamos preguntar si no se le ha concedido una excesiva autoridad 
a los críticos como Kant y si no se habrá sido excesivamente modestos 
en cuanto a los alcances de la razón humana que, al considerar la reali­
dad de un fenómeno, parece muy difícil explicar cómo no pueda 
concebirlo en la dimensión del ser. Josef Seifert dice que 

desde Kant y el empirismo anglosajón, pero aún más radicalmente desde 
el neopositivismo del Círculo de Viena y el rol dominante de la filosofía 
15 A modo de ejemplo cito lo acontecido al famoso entomólogo francés, Fabre (1823-1915): 

“Fabre cuenta que alguien se propuso un día saber con exactitud qué perfil de la tapadera de una 
celdilla de panal de abeja convendría más, combinando la mayor resistencia con el mínimo de 
cera empleado. Con la tabla de logaritmos en la mano llegó a pensar que lo que hace la abeja en 
este sentido estaba mal. Meses después, una noticia de periódico llama su atención: un capitán de 
barco a quien se pedían responsabilidades por un naufragio alegaba como excusa un error en la 
tabla de logaritmos que usaba. El investigador se inquietó cuando cayó en la cuenta de que usaba 
la misma tabla que él para hacer el cálculo de la tapadera de la celdilla del panal. Corrigió el error 
de la tabla, volvió a hacer el cálculo, y ¡las abejas tenían razón!”. José Antonio Sayés, Ciencia, 
ateísmo y fe en Dios (Pamplona: Eunsa, 1998), 197.
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analítica del siglo xx, se ha generalizado el hablar del ‘final de la metafí­
sica’ como de un destino inapelable. Frases como ‘después de Kant no 
podemos dar vuelta atrás’ o ‘después del discurso lingüístico y consen­
sualista de la filosofía analítica no podemos volver sobre nuestros pasos’ 
se imponen.16

A este respecto puede ser fecunda la sugerencia de Fernando Inciarte 
y Alejandro Llano sobre una metafísica mínima: “Se podría decir que 
el contenido de la metafísica es reducido, pobre, mínimo incluso. Ahora 
bien, este contenido tan escaso posee la máxima importancia, porque 
se refiere a los primeros principios y a los conceptos primordiales del 
conocimiento humano”.17

Ante las objeciones sobre la validez ontológica del principio de cau­
salidad podríamos preguntar, a su vez, si no se le habrá concedido una 
excesiva autoridad a Hume y olvidado que una sucesión fenoménica 
exige sostenerse en una dependencia causal real, so pena de reducir 
la realidad a la sucesión de fenómenos y en donde ya no existe la misma 
realidad.

Más que entrar a fondo en este debate sobre la validez de las pre­
tensiones metafísicas y sobre el valor ontológico del principio de cau­
salidad, me gustaría presentar brevemente otra exposición de las vías que 
se encuentran en un texto poco conocido de santo Tomás, y en el que el 
Aquinate deja muy clara la visión de la causalidad transcendental.

Santo Tomás presenta, entonces, en su Comentario al Evangelio de 
San Juan, 4 vías para llegar al reconocimiento de la existencia de Dios.

La 1ª vía, llamada “desde la autoridad de Dios”, sostiene que el hecho 
de que los seres carentes de conocimiento actúen por un fin hace ver 
que son dirigidos y gobernados por el ser que puso el fin en ellos, a 
saber, Dios.

La 2ª vía, llamada “desde la eternidad de Dios”, reconoce que hay 
grados de mutabilidad en las cosas desde el cambio sustancial hasta el 

16 Seifert Josef, Conocimiento de Dios por las vías de la razón y del amor (Madrid: Encuentro, 
2010), 27.

17 Inciarte Fernando y Llano Alejandro, Metafísica tras el final de la metafísica (Madrid: 
Ediciones Cristiandad, 2007), 22.
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cambio solo accidental. Aun reconociendo que la cosmovisión que subyace 
a esta vía está superada, pues no es real la existencia de un mundo supra 
lunar incorruptible, sin embargo, la verdad metafísica de la diversa den­
sidad ontológica de los cambios permanece. Y esta vía termina afirman­
do a Dios como el ser supremo, inmóvil y eterno.

La 3ª vía, llamada “desde la dignidad del mismo Dios”, aporta una 
luz muy especial porque habla explícitamente de la participación del 
ser y de la causalidad en el mismo ser. Dice esta vía que todo lo que 
es por participación se reduce a algo que es por esencia. Y la vía termina 
afirmando explícitamente a Dios como causa suficientísima, dignísima 
y eficacísima de todo el ser, por el cual todas las cosas que son parti­
cipan del ser.18

La 4ª vía es llamada “desde la incomprehensibilidad de la verdad”. 
Es bastante original porque desde la realidad de que captamos verdades 
particulares y determinadas se hace ver la necesidad de una verdad 
que sea infinita y no determinada – particularizada: esta verdad supera 
todo intelecto humano en el sentido de que no es medida por el intelecto 
humano, sino que transciende y mide a este intelecto. Esta primera 
verdad incomprehensible es Dios. Esta última vía reviste importancia 
especial porque hace entrever cómo Dios no puede ser conocido como 
el primero de una serie causal, sino como el ser que transciende a toda 
la serie. Está en otro nivel ontológico. Y para mostrar que esta es la actitud 
de santo Tomás cuando se refiere a Dios y a las creaturas, conviene citar 
el siguiente texto de la Suma teológica: “En la serie de causas eficientes 
que dependen esencialmente unas de otras en el obrar no es posible 
proceder hasta el infinito, de tal modo que se multipliquen infinitamente 
las causas que se requieren para la producción de algún efecto”.19

En la presentación de las vías de santo Tomás tanto de la Suma 
teológica como del Comentario al Evangelio de San Juan y considerando 

18 “Cum ergo omnia quae sunt, participent esse, et sint per participationem entia, necesse 
est esse aliquid in cacumine omnium rerum, quod sit ipsum esse per suam essentiam, idest 
quod sua essentia sit suum esse: et hoc est Deus, qui est sufficientissima, et dignissima, et 
perfectissima causa totius esse, a quo omnia quae sunt, participant esse”. Comentario al Evangelio 
de San Juan, proemio.

19 Suma teológica, I, q. 46, a. 2, ad. 7.
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el conjunto de su obra en cuanto a su pensar metafísico, se hace patente 
la importancia de la causalidad transcendental y el cómo la imposibi­
lidad de ir al infinito en la serie de causas eficientes esencialmente subor­
dinadas apunta a la realidad de la primera causa como aquella de la que 
todas las cosas participan o reciben su ser como algo participado. 
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Resumen: El artículo explora la crítica de Santiago Ramírez a la clasificación de la analogía de 
Cayetano. Ramírez argumenta que la división tradicional de la analogía no refleja completamen­
te la complejidad de las nociones de santo Tomás de Aquino. En particular, se introduce la 
“analogía de atribución intrínseca” como una categoría adicional dentro de la analogía de 
atribución. A través de un análisis detallado, el texto examina cómo esta forma de analogía man­
tiene elementos de la proporcionalidad y la atribución extrínseca, pero se distingue por ser una 
atribución “según el ser” y “según la intención”. Se destacan las implicaciones teológicas y fi­
losóficas de esta distinción, especialmente en relación con la predicación del concepto de verdad 
respecto a Dios, las criaturas y los juicios humanos.



The analogy of intrinsic attribution according  
to St. Thomas Aquinas

Abstract: The article explores Santiago Ramírez’s critique of Cajetan’s classification of analogy. 
Ramírez argues that the traditional division of analogy does not fully reflect the complexity 
of Thomas Aquinas’ notions. Specifically, the “intrinsic attribution analogy” is introduced as 
an additional category within attribution analogy. Through a detailed analysis, the text examines 
how this form of analogy retains elements of proportionality and extrinsic attribution yet is 
distinguished by being an attribution “according to being” and “according to intention.” The 
theological and philosophical implications of this distinction are highlighted, especially 
regarding the predication of the concept of truth in relation to God, creatures, and human 
judgments.

LA ANALOGÍA  
DE ATRIBUCIÓN  
INTRÍNSECA SEGÚN 
SANTO TOMÁS  
DE AQUINO
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LA ANALOGÍA  
DE ATRIBUCIÓN  
INTRÍNSECA SEGÚN 
SANTO TOMÁS  
DE AQUINO

Introducción

Dios es la verdad absoluta e infinita. 
El término verdad también se predica de los juicios humanos, asumien­
do su conformidad con la realidad objetiva. El vocablo verdad, por lo 
tanto, puede atribuirse a Dios, como verdad primera y suprema, y a 
la segunda operación de la inteligencia humana, que es el juicio. También 
se habla de verdad de las cosas y de las impresiones obtenidas de una 
experiencia sensible. En ese caso, ¿debemos afirmar que la verdad es 
una en su fundamento, pero múltiple en sus manifestaciones? En última 
instancia, ¿qué es la verdad? En todos estos casos, el término verdad 
tiene algo en común con los sujetos a los que se atribuye, compartiendo 
cierta semejanza, pero también difiere en cierto sentido en cada uno de 
los casos debido a la infinita distancia entre la verdad divina y las ver­
dades creadas.

La cuestión de la analogía de la verdad ha sido debatida ampliamen­
te en la escolástica medieval. Según algunos autores, como Cayetano, 
existe una división fundamental de la analogía entre la analogía de 
desigualdad, la analogía de atribución y la analogía de proporcionali­
dad. Otros pensadores, como el filósofo dominico Santiago Ramírez, han 
criticado esta división y han propuesto una perspectiva más amplia y 
matizada de la analogía. 
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Ramírez argumenta que la división de Cayetano no logra captar la 
riqueza y complejidad de la noción de analogía en santo Tomás de Aqui­
no. Desde su punto de vista, la analogía en Tomás de Aquino incluye los 
tres modos principales a los que alude Cayetano, pero introduce una 
subdivisión en la analogía de atribución, a saber, la analogía de atri­
bución intrínseca, añadiéndola a la analogía de atribución extrínseca. 
Además, la analogía de atribución intrínseca comparte con la analogía 
de proporcionalidad la característica de ser una analogía según el ser y 
según la intención (secundum intentionem et secundum esse), de ahí 
el calificativo de “intrínseca”. Además, tiene en común con la analogía 
de atribución el hecho de ser una analogía de uno a uno (ab uno vel 
ad uno).

La comprensión de esta clasificación se hará más clara al definir, en 
primer lugar, lo que es la analogía en general. Se denominan términos 
análogos a los predicados que se atribuyen a distintos sujetos, parcial­
mente en un sentido semejante o igual y en parte en un sentido diferen­
te. El ejemplo clásico es el de la analogía del término salud. Cuando se 
habla de que algo es “sano”, este término se aplica de manera análoga 
a un animal, a la orina y a la medicina, pero no con el mismo significa­
do en todos los casos, ya que se refiere a la salud del organismo en el 
primer caso, a la indicación de salud en el segundo y a la capacidad de 
restablecer la salud en el tercer lugar. Se denominan términos análogos 
los predicados que se atribuyen a distintos sujetos parcialmente en un 
sentido semejante o igual y en parte en un sentido diferente. Tomás de 
Aquino reflexiona sobre la analogía, entre otros pasajes, en su Comen­
tario a las sentencias de Pedro Lombardo, específicamente en la respues­
ta a la primera objeción de la distinción 19, cuestión 5, artículo 2. El 
Aquinate se pregunta en este pasaje lo siguiente: ¿Todas las cosas son 
verdad por la verdad increada? Este texto ocupa un lugar fundamental 
en las discusiones sobre la división entre los diferentes tipos de analogía, 
según santo Tomás, especialmente después de Cayetano. La reflexión 
sobre esta cuestión también llevó a Santiago Ramírez a un punto de 
inflexión en su concepción de la analogía, tal como se expresa en un 
artículo de 1953.1

1 Santiago Ramírez, “En torno a un famoso texto de Santo Tomás sobre la analogía”, Sapientia 
viii, núm. 29 (1953): 166-192.
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1. Vida y obra de Santiago Ramírez O.P.

Hijo de campesinos españoles, Santiago María Ramírez y Ruiz de Du­
lanto fue filósofo, teólogo y sacerdote de la Orden de Predicadores. Nació 
el 25 de julio de 1891 en la localidad de Samiano del condado de Tre­
viño en Burgos y falleció el 18 de diciembre de 1964 en su celda do­
minicana del convento de san Esteban, cerca de la universidad de Sa­
lamanca, en la cual enseñó además de en el Angelicum de Roma o la 
universidad de Friburgo en Suiza. En 1949, el P. Ramírez viajó a los 
Estados Unidos para dar conferencias en Cincinnati, River Forest y 
Washington. Uno de los temas de esas conferencias fue el uso de la ana­
logía en teología.2

Aunque la analogía preocupaba al pensamiento de Ramírez, era más 
conocido en los círculos prominentes de la intelectualidad española 
de su tiempo por su enfoque crítico de la filosofía de la vida o vitalis­
mo de José Ortega y Gasset, que daba la impresión de negar la naturale­
za humana, entre otros temas. En 1958, los pensadores españoles Pedro 
Laín Entralgo, José Luis Aranguren y Julián Marías respondieron al 
libro de Ramírez La filosofía de Ortega y Gasset. Como resultado publi­
có dos libros adicionales sobre el tema: ¿Un orteguismo católico? (1958) 
y La zona de seguridad (1959).

Anteriormente, en 1935, Ramírez se enfrascó en una polémica discu­
sión con Jacques Maritain sobre la posibilidad de la filosofía cristiana, 
específicamente en el ámbito moral. El filósofo francés mantuvo una 
posición que situaba la ética en estrecha dependencia de la teología moral. 
Por el contrario, Ramírez defendió la autonomía de la filosofía moral de 
la Doctrina Sagrada sin renunciar a la idea de una filosofía cristiana. 
Durante estos años publicó De homines beatitudine (1942-1947) y más 
tarde Pueblo y gobernantes al servicio del bien común (1956), así como 
Deberes morales con la comunidad nacional y con el Estado (1962). 
Estas obras expresan una posición polémica contra el individualismo 
moderno, defendiendo la tesis de que el bien común no es la suma de 
bienes individuales, sino que debe predicarse a personas y sociedades 
con una analogía relacionada con la idea trascendental del bien. 

2 “Santiago Ramírez”, Filosofía en español, http://www.filosofia.org/ave/001/a272.htm.
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Ramírez también intervino en el Concilio Vaticano II como perito en 
la comisión de más alto rango doctrinal, la Comisión Teológica, en la que 
participó muy activamente, siendo suya la tan discutida fórmula definiti­
va sobre la colegialidad episcopal.3

2. Santiago Ramírez y la analogía

Una conferencia manuscrita sobre analogía en 1921 expresa el interés 
temprano de Ramírez sobre el tema, así como varios artículos publica­
dos antes de 1923 y reunidos en la obra De analogia secundum doctri­
nam aristotelico-thomisticam, ampliamente citado por eruditos inmersos 
en dilemas tomísticos. Esta breve obra, escrita en el espíritu del caye­
tanismo estricto, utiliza los ejemplos clásicos tomados del Aquinate para 
forjar inductivamente una definición de analogía.4

Retomando el ejemplo de la introducción, el término verdad se pre­
dica análogamente de Dios, los juicios, las proposiciones, los concep­
tos, las impresiones de los sentidos y las cosas, porque su significación 
es en parte la misma y en parte diferente en cada caso. Por el contrario, 
el término animal significa exactamente lo mismo cuando se predica de 
un perro o un gato. En ambos casos animal significa una sustancia sen­
sible, viva, por ello, se dice que el término animal se predica unívoca­
mente. En cambio, la equivocidad ocurre cuando los sujetos de quienes 
se predica un vocablo solo tienen en común el nombre y no la definición 
o significación, como “perro” se dice de un animal que ladra y de una 
constelación. Univocidad, equivocidad y analogía constituyen los 
tres casos de los llamados antepredicamentos lógicos.

Ramírez, en este trabajo temprano, tiene la misma división entre los 
tipos de analogía que el Gaetanus en De nominum analogia. La ana­
logía se divide, de esta manera, en analogía de desigualdad, analogía de 
atribución o proporción y analogía de proporcionalidad.

3 Concilio Vaticano II, Lumen Gentium, 22-23.
4 Santiago Ramírez, “De analogía secundum doctrinam aristotelico-thomisticam”, La ciencia 

tomista 24 (1921): 337-357; 24 (1922): 17-38.
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Comencemos por la analogía de la desigualdad. A pesar de que hemos 
dicho que el término animal se predica unívocamente de perro y gato, 
se debe hacer una distinción adicional en este punto. Animal significa 
lo mismo solo cuando el término se refiere a la intención abstracta de 
animalidad que constituye su concepto formal. El nombre animal atri­
buido a las realidades concretas de perros y gatos reales significa algo 
en parte igual y en parte diferente, metafísicamente hablando, porque la 
animalidad atribuida al perro real está en composición con otras carac­
terísticas que no necesariamente pertenecen a la animalidad (como los 
colores, que también pertenecen al mundo mineral). Algo similar se 
puede decir de este término atribuido al gato real concreto.

La analogía de la desigualdad ocurre si el nombre se atribuye no 
enteramente de la misma manera a objetos concretos reales (como perro 
y gato) pero se atribuye unívocamente, es decir, de la misma manera, a 
sus intenciones (los conceptos formales de perro y gato). En consecuen­
cia, la analogía de la desigualdad solo puede categorizarse como una 
analogía según el ser y no según la intención (analogía secundum esse 
tantum et non secundum intentionem). La analogía de la desigualdad 
implica univocidad en el orden lógico y solo es analogía en el ámbito 
metafísico.

Se denomina analogía de atribución a la predicación de un térmi­
no a varios sujetos en parte igual y en parte distinta, pero cuya defini­
ción solo se refiere de manera propia a uno de ellos, llamado analogado 
principal, y se predica de otros sujetos, llamados analogados secunda­
rios, por su relación con el analogado principal. Así, el término salud 
se puede predicar de un animal, de la medicina y de la orina. En este caso, 
el vocablo “salud” refiere a una intención o concepto que se predica 
de varias realidades, pero que tiene realización propia solo en una de 
ellas, a saber, en el animal. A nivel lógico, el término salud se predica 
con analogía de atribución a la medicina y a la orina, porque podemos 
definir la medicina como saludable, ya que es causa de la salud, y a la 
orina como saludable, pues es un signo de salud. Pero la salud la rea­
liza intrínsecamente solo el animal. 

Por lo tanto, la analogía de la atribución es solo analogía según la 
intención y no según ser (analogia secundum intentionem tantum et non 
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secundum esse). Esto significa que en el orden lógico el término se pre­
dica análogamente de los distintos sujetos ya que en el orden metafí­
sico estamos en presencia de la equivocidad. Dicho de otra forma, la 
analogía de la atribución solo se atribuye intrínsecamente a su analo­
gado principal (en este caso, el animal) y se atribuye extrínsecamente de 
sus análogos secundarios (medicina y orina en este ejemplo).

Asimismo, el término verdad puede decirse de Dios y de las criatu­
ras en el orden de las intenciones, y también en el orden de la realidad: 
secundum intentionem et secundum esse. Evidentemente, el concepto 
de verdad no significa completamente lo mismo cuando se predica de 
Dios y de las criaturas. Aunque la verdad existe metafísicamente como 
una realidad intrínseca en ambos, la existencia de la verdad no se realiza 
en la misma proporción en ambos. La verdad de Dios está relacionada 
con la esencia de Dios de una manera similar a como la verdad de la inte­
ligencia humana está relacionada con la esencia humana en el orden 
metafísico y lógico. Ramírez utiliza el término analogía de proporciona­
lidad para significar este último tipo de analogía siguiendo la terminolo­
gía de Cayetano.

Joshua Hochschild sugiere que el objetivo principal del trabajo de 
Cayetano sobre la analogía de los nombres no era hacer un comentario 
de la doctrina de Tomás de Aquino sobre la analogía, sino más bien uti­
lizar el marco intelectual del Aquinate para resolver los problemas 
planteados por Duns Scotus, cuya posición afirmaba la univocidad 
del ser. Para comprender plenamente las intenciones de Cayetano en 
el De nominum analogía hay que tratar de dilucidar los problemas fi­
losóficos de su época y el contexto de su hermenéutica con respecto 
a la posición de santo Tomás de Aquino.5

Asimismo, Santiago Ramírez modificará su enfoque sobre la división 
de analogía, aceptada por los seguidores de Cayetano, e intentará ofrecer 
una interpretación renovada con la intención de ser más fiel al pensamien­
to del Aquinate. La modificación de esta división puede parecer menor, 
pero tendrá consecuencias importantes en los enfoques sobre la analogía 

5 Joshua Hochschild, The semantics of analogy: Rereading Cajetan’s De nominum analogia 
(Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2010).
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de los estudiosos del siglo xx. Así, Santiago Ramírez afirmará que un 
nombre se puede predicar con analogía de proporcionalidad de varios 
sujetos en cierto sentido, pero también puede ser atribuido, en otro senti­
do, a dichos sujetos con analogía de atribución intrínseca como un sub­
tipo de analogía secundum intentionem tantum et non secundum esse. En 
su artículo de la revista Sapientia, mencionado anteriormente, Ramírez 
argumenta que el término verdad puede predicarse de Dios y de las 
criaturas no solo con analogía de proporcionalidad, sino también con 
analogía de atribución intrínseca.

Para entender esto debemos comenzar definiendo la verdad. Veritas 
est adaequatio intellectus et rei.6 La verdad es la adecuación o corres­
pondencia del intelecto y las cosas. En el orden del conocimiento huma­
no, esta correspondencia se realiza formalmente en la segunda operación 
de la inteligencia que es el juicio. Se dice que un juicio es verdadero 
cuando se adecua a la realidad externa. Pero el juicio se construye con 
conceptos, y dichos conceptos se expresan con términos o nombres. 
Los conceptos pueden aparecer unidos o en composición, en los juicios 
afirmativos, o separados, es decir divididos, en los juicios negativos. Si 
los conceptos que componen una afirmación significan entidades unidas 
en la realidad, el juicio es verdadero. Si los conceptos que se dividen en 
una negación significan entidades que están separadas en la realidad, el 
juicio también es verdadero. Así, la verdad puede predicarse como un 
atributo intrínseco de juicios que están conformes con la realidad. Este 
tipo de verdad se llama verdad lógica y en ella se realiza el concepto 
formal de la verdad.

La verdad también se puede predicar de las cosas en la medida en 
que estas son la causa material de su adecuación con el intelecto. Este 
tipo de verdad se llama verdad ontológica. En ella, el concepto de verdad 
se realiza materialmente. Pero, según Ramírez, en el dominio de lo 
creado, la verdad solo puede atribuirse intrínsecamente al juicio en 
su conformidad con la realidad, porque solo así el concepto de verdad 
se realiza formalmente.

Por lo tanto, el término verdad puede decirse de juicios en confor­
midad con la realidad y de las cosas, en parte de la misma manera y en 

6 Santo Tomas de Aquino, De Veritate, 1, a. 2.
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parte de una manera diferente. Eso significa que la verdad se predica 
análogamente en el juicio y las cosas. Pero la verdad solo se predica in­
trínseca y formalmente de juicios verdaderos y solo extrínseca y mate­
rialmente de las cosas. La verdad de las cosas solo se entiende en relación 
con la verdad del intelecto. El analogado principal es el juicio y las cosas 
son el analogado secundario de una analogía de atribución extrínse­
ca porque solo es en el juicio en el que la verdad lógica se significa 
como una propiedad intrínseca, ya que de las cosas solo se predica 
extrínsecamente.

La verdad también puede atribuirse extrínsecamente a las propo­
siciones como expresiones gramaticales de los juicios y a las impresio­
nes sensibles como causas materiales de los conceptos y también puede 
predicarse de los conceptos como elementos constitutivos de los juicios. 
Esto significa que la verdad se predica de esta pluralidad de analogados 
secundarios siguiendo un orden de prioridad y posterioridad: primero se 
refiere al juicio verdadero y en segunda instancia a la lista de analoga­
dos secundarios mencionados. El ser de la verdad, es decir el esse, solo 
se realiza en el analogado principal y no en los secundarios, donde la 
verdad solo existe como una intención. Es por eso por lo que la analogía 
de la verdad, en este caso, pertenece al tipo de analogía secundum inten­
tionem tantum et non secundum esse: analogía solo de acuerdo con las 
intenciones y no de acuerdo con el ser. Este tipo de analogía corresponde 
a la analogía de atribución extrínseca según Ramírez.

Pero Dios es la verdad. En él encuentra su máxima realización identi­
ficándose con la esencia divina. La verdad se predica intrínsecamente 
de Dios análogamente, ya que se predica de un juicio en concordancia 
con la realidad. ¿Cuál es la relación entre la verdad no creada y la verdad 
creada que se encuentra formalmente en el juicio? 

Nuestro conocimiento natural de Dios, en las circunstancias actua­
les de la vida, se puede obtener por analogía a través de nuestra com­
prensión de las cosas creadas. No podemos saber lo que Dios es, sino 
más bien lo que Él no es. Predicamos de Dios las perfecciones de las 
realidades creadas elevadas a un infinito grado de perfección y despro­
vistas de cualquier imperfección.7

7 Santo Tomas de Aquino, Summa Theol., I, q. 3, initio.
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Además, la verdad de las cosas y de los juicios no se identifica con 
la Verdad Absoluta, sino que es una verdad derivada, totalmente dependien­
te de Dios, la Verdad en esencia. La verdad objetiva de las cosas deriva 
de la verdad ontológica de Dios, el Primer Ser.  La verdad lógica de 
los juicios humanos también deriva de la verdad formal de Dios que es 
su propio acto de saber, en quien se identifica el ser y el conocer.

Se dice que todas las cosas y juicios son verdad porque participan 
de la Verdad de Dios, que es su primer analogado. La verdad de Dios 
es una, inmutable, indivisible, y simple. Se dice que todas las cosas son 
verdad por esta verdad única que es la primera y absoluta verdad. Sin 
embargo, cada cosa creada tiene su propio ser a través del cual existe 
y del cual depende también la verdad de cada juicio del intelecto humano. 
Por lo tanto, así como las cosas son múltiples, así también los juicios que 
de ellas emitimos, también son múltiples. En el reino de lo creado, el 
número de verdades formales que existen está en correlación directa con 
el número de juicios verdaderos existentes en cada intelecto creado.8

La analogía ocurre cuando un nombre común se basa en varias rea­
lidades en parte de la misma manera y en parte de una manera diferente. 
El término verdad puede predicarse de Dios y de la verdad lógica de los 
intelectos humanos. En ambos casos, la razón de verdad está intrínse­
camente presente, a pesar de que la relación entre ambos tipos de verdad 
es una relación establecida de uno a uno (ab uno vel ad uno). En con­
secuencia, la analogía de la verdad referida a Dios y a los juicios es 
una analogía de atribución intrínseca. La analogía de la verdad referida 
al juicio y las cosas es analogía de atribución extrínseca.

La analogía de atribución intrínseca no forma parte de la clasifica­
ción de Cayetano del famoso pasaje de Tomás de Aquino, es decir, de 
su interpretación de las Sentencias de Pedro Lombardo.  La analogía 
de la verdad entre Dios y el juicio es analogía de atribución intrínse­
ca. Sin embrago, la verdad se predica de ambos analogados según la 
intención y el según ser.  Esto significa que la analogía según la inten­
ción y el ser (secundum intentionem et secumdum esse) no se refiere 
únicamente a la analogía de la proporcionalidad, como sugiere Cayetano, 
sino que también incluye analogía de la atribución intrínseca.

8 In Sent. Dist. 19, q. 5, a. 2.
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Matemáticamente hablando, una proporción es una relación entre 
dos o más relaciones o razones. Por ejemplo, 8 es a 4 como 10 es a 5.  
Una relación o razón es la comparación de una magnitud a otra. Por 
ejemplo, 2/3. El equivalente lógico de una relación o razón es la analo­
gía de atribución que consiste en la relación de dos objetos o intencio­
nes de los que se predica el mismo término.  Por ejemplo, el término 
verdad se predica de Dios y de las criaturas.  La analogía de la atribución 
implica una relación de uno a uno entre las cosas o las intenciones 
(ab uno vel ad uno). Si se comparan dos o más de estas relaciones, pasa­
mos del ámbito de la atribución a la proporcionalidad.  Por ejemplo, los 
colores se relacionan con el ojo como los conceptos a la inteligencia. La 
analogía de proporcionalidad implica una comparación entre uno o más 
pares de relaciones (duorum ad duo vel plurium ad plura).

La lectura de Cayetano del texto citado del comentario sobre Pedro 
Lombardo clasifica la analogía en los siguientes grupos: analogía según 
la intención, pero no según el ser (secundum intentionem tantum et non 
secundum esse) correspondiente a la analogía de la atribución, por ejem­
plo, el término salud como predicado de los sujetos animal, medicamen­
to u orina; analogía según el ser y no según con la intención (secundum 
esse et non secundum intentionem) que corresponde a la analogía de 
desigualdad, por ejemplo cuando el término animal es atribuido a perros 
y gatos concretos y reales; finalmente la analogía según la intención y 
el ser (secundum intentionem et secundum esse) correspondiente a la 
analogía de la proporcionalidad, por ejemplo, cuando vocablo ser se 
predica de Dios y las criaturas y se afirma que el ser de Dios se relaciona 
con la esencia de Dios de una manera análoga como el ser de los hombres 
se relaciona con la esencia humana.

Según esta división, la analogía de la atribución implica una atribu­
ción extrínseca de los nombres hacia los analogados secundarios. La 
analogía de la proporcionalidad implica la atribución intrínseca de los 
nombres hacia las relaciones que se comparan.  Ramírez afirma que 
Cayetano pasa por alto la posibilidad de una atribución intrínseca también 
en la analogía de atribución y no solo en la analogía de proporcionali­
dad. Por lo tanto, la analogía según la intención y según el ser no se 
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refiere solo a la analogía de la proporcionalidad, sino también a la ana­
logía de la atribución intrínseca. Ramírez afirma que la lectura de Caye­
tano al Comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo pasa por alto 
este hecho, es decir, la posibilidad de una predicación intrínseca en la 
analogía de atribución.

Resumiendo, la verdad se predica con analogía de la atribución intrín­
seca en primer lugar de Dios y, en segundo lugar, pero también intrínse­
camente, de los juicios en concordancia con la realidad, es decir, de los 
juicios verdaderos. A su vez, los juicios conforme a la realidad son 
un analogado principal comparado con las cosas, proposiciones, con­
ceptos y sensaciones. Por lo tanto, la verdad se refiere a estos analoga­
dos secundarios con analogía de atribución extrínseca. Finalmente, la 
forma en que entendemos la verdad cuando se refiere a Dios y a las 
criaturas siempre debe salvaguardar la proporcionalidad adecuada porque 
la relación entre los atributos de las criaturas y la esencia de las criaturas 
tan solo semejan la relación entre los atributos de Dios y su esencia.

Ramírez concluye en su artículo que Cayetano redujo el alcance 
y la virtualidad de la analogía de la atribución a expensas de la analo­
gía de la proporcionalidad propia.  Suárez, por el contrario, sacrificó la 
analogía de la proporcionalidad propia a expensas de la analogía de 
atribución intrínseca. En múltiples casos, la misma realidad es suscep­
tible de admitir ambos modos: analogía de atribución como modo verti­
cal, lo que implica una relación de uno a uno, hacia arriba o hacia abajo, 
y analogía de proporcionalidad, que denota la comparación de dos o más 
relaciones horizontalmente. Esta doble posibilidad ocurre en nociones 
como la verdad, el bien y el ser.

Los eruditos contemporáneos tienden a tomar partido en el proble­
ma de la prioridad de la analogía de la proporcionalidad sobre la atri­
bución o viceversa. Autores como Bernard Montages y George Kluber­
tanz proponen que el pensamiento de Aquino evolucionó de una posición 
en la que se enfatiza la analogía de la proporcionalidad a una en la que 
el problema de la participación se reconoce mejor a través de la analo­
gía de la atribución intrínseca. La perspectiva matizada de Santiago 
Ramírez intenta reflejar lo más fielmente posible el pensamiento de 
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Aquino, un inmenso océano de sutileza, como lo describe nuestro filóso­
fo y teólogo español.

Este juego de sutilezas no terminará con su punto de vista crítico 
sobre Cayetano y Suárez. Continuará en dos de sus últimas grandes 
obras: De ordine (sobre el orden) publicada en 1966 y De Analogia9 que 
aparece en 1972 como una obra de cuatro volúmenes escrita en latín. 
Estas dos obras contienen el pensamiento definitivo de Ramírez sobre 
la analogía, después de un largo período de meditación y de correccio­
nes de su cayetanismo temprano.

De Analogia no solo tenía como objetivo profundizar en los temas 
abordados en la primera obra de Ramírez, publicada en 1922, sino 
también realizar una historia completa de la analogía y examinar deta­
lladamente sus múltiples aplicaciones en áreas como la filosofía, teo­
logía, derecho, ciencia y literatura. No obstante, el proyecto quedó 
incompleto debido a otras responsabilidades urgentes y a problemas 
de salud. Como resultado, el estudio de los tipos de analogía y sus pro­
piedades se detiene en la analogía de atribución, y también faltan partes 
importantes de la historia y sus aplicaciones. Victorino Rodríguez O.P., 
destacado editor de las obras completas de Ramírez, trató de subsanar 
estas ausencias utilizando los escritos anteriores del autor y añadien­
do suplementos basados en reseñas recientes y artículos de la revista 
La Ciencia Tomista. 

El tratado titulado De Ordine10 también merece atención, ya que 
ofrece un análisis sobre los principales modos de proporción y explora 
cómo todo tipo de analogía implica un tipo de orden, derivado de la 
relación parcialmente uniforme y desigual que se refleja en el nombre 
analógico. 

Desde el punto de vista histórico, el trabajo de Ramírez en De Ana­
logia destaca por su estudio del uso de la analogía en Aristóteles y la 
evolución de sus diferentes clasificaciones desde Aristóteles hasta Tomás 
de Aquino. Este esfuerzo forma parte de su inacabado Conspectus his­
toricus evolutionis doctrinalis analogiae a praesocraticis usque ad dies 

9 Santiago Ramírez, Ópera Omnia T. I: De ipsa filosofía en universum (1970); T. II: De 
analogía (Madrid: csic, 1970-72).

10 Santiago Ramírez, De ordine, Placita quaedam thomistica (Salmanticae: Biblioteca de 
teólogos españoles, 1963).
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nostros, una revisión histórica de la evolución doctrinal de la analogía 
desde los presocráticos hasta la actualidad. 

La estructura general de De Analogia incluye una extensa disertación 
sobre los métodos inductivos y deductivos para definir la analogía, pre­
cedida por un estudio etimológico de la palabra. También se aborda la 
división entre los distintos tipos de analogía, sus relaciones mutuas y su 
aplicación en diversas disciplinas del conocimiento humano. 

Entre los problemas que De Analogia busca resolver están: ¿Qué 
ciencia debe estudiar la analogía como objeto? ¿Es la lógica o la me­
tafísica? ¿Qué tipo de abstracción es necesaria para obtener un concep­
to análogo con identidad y diversidad parciales respecto al objeto? ¿La 
analogía se predica de forma análoga, y de ser así, cómo? ¿Cuál es 
la relación entre proporción metafísica y matemática? ¿Cómo están invo­
lucradas la categoría de cantidad y la noción trascendental de unidad 
en el proceso inductivo para definir la analogía? ¿Qué papel juega la 
analogía del ser en el descubrimiento de realidades metafísicas? ¿Cuál 
es el papel de la analogía de proporcionalidad metafórica en la Doctrina 
Sagrada? Estas y otras cuestiones conforman una lista extensa.11

Aunque estos temas reflejan preocupaciones generales de los filóso­
fos, no son exclusivamente del interés particular de Ramírez. No obstan­
te, subrayan la importancia de la analogía no solo en la investigación fi­
losófica, sino también en muchas otras áreas del esfuerzo humano. Las 
diferencias sutiles que el intelecto humano debe considerar en el estudio 
de la analogía resultan de la complejidad de las realidades que se intentan 
comprender. A medida que el intelecto profundiza en la realidad, pasa de 
una postura inicialmente ambigua a una comprensión más especializada 
y precisa de los objetos que analiza. Uno podría preguntarse si el estudio 
de estos matices tiene un impacto significativo en nuestras vidas ordina­
rias. Sin embargo, el deseo de alcanzar realidades trascendentales podría 
justificar la ardua tarea de atravesar un denso bosque de distinciones y 
aclaraciones que este tipo de investigación exige.

11 José Miguel Gambra, La analogía en general: Síntesis tomista de Santiago Ramírez, 
(Pamplona: eunsa, 2002), 13-18.
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El ejercicio de distinguir entre la atribución uniforme y desigual de 
nombres a intenciones y realidades moldeó profundamente la inteligen­
cia de Ramírez en este y otros esfuerzos filosóficos. Aún se pueden decir 
muchas cosas sobre la relación entre la analogía y el concepto de bien 
común, así como sobre su postura matizada frente al colectivismo y el 
individualismo. Este breve artículo busca destacar la figura del padre 
dominico, cuyos restos descansan en el Cementerio de los Teólogos en 
Salamanca, junto a figuras como Francisco de Vitoria y Domingo de Soto. 
Sus escritos nos invitan a perseverar en el estudio de Tomás de Aquino, 
con la esperanza de que algún día se nos conceda la contemplación plena 
de la verdad en la eternidad.
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Resumen: El sentido de este artículo consiste en presentar el valor de la recuperación de la 
ética de la virtud desde la perspectiva de Aristóteles y Tomás de Aquino, y para ello se tomará 
como referencia el pensamiento de Alasdair MacIntyre quien manifestó la relevancia de recu­
perar la ética de la virtud y el valor de la comunidad local frente a los esquemas de moralidad 
propuestos en la época moderna. 



Access to virtue ethics from MacIntyre’s Aristotelianism

Abstract: The purpose of this paper is to present the value of recovering virtue ethics from 
the perspective of Aristotle and Thomas Aquinas. To this end, the thought of Alasdair Mac­
Intyre will be referenced, who expressed the importance of reclaiming virtue ethics and the value 
of the local community in contrast to the moral frameworks proposed in modern times. 
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EL ACCESO A LA  
ÉTICA DE LA VIRTUD 
DESDE EL  
ARISTOTELISMO  
DE MACINTYRE

Alasdair MacIntyre es un filósofo del 
siglo xx quien ha realizado un camino intelectual desde el marxismo 
y la filosofía analítica hasta el planteamiento de Aristóteles y Tomás de 
Aquino. Hoy en día es considerado uno de los pensadores tomistas más 
destacados en el ámbito de la ética y la filosofía política. Uno de los 
rasgos más característicos del trabajo intelectual de MacIntyre con­
siste en su crítica al modelo capitalista liberal moderno, así como al 
emotivismo y a la moral kantiana, pues a su juicio dichas propuestas 
se presentan como insuficientes en la conformación de proyectos que 
promuevan el desarrollo integral de los seres humanos. En la perspec­
tiva del emotivismo se interpretan las acciones humanas desde actitu­
des o sentimientos del sujeto y por su parte la moral kantiana muestra 
un sujeto descontextualizado. Por lo tanto, estas son algunas razones por 
las cuales en la actualidad la mayoría de las personas no tienen un pro­
pósito significativo de vida y un sentido de comunidad.

Al inicio de su obra de 1981, Tras la virtud, MacIntyre propone la 
hipótesis de que hoy en día el lenguaje moral se encuentra en una crisis 
de la misma forma que el lenguaje de las ciencias naturales, en otras pa­
labras, se ha perdido gran parte de la comprensión tanto teórica como 
práctica de la moral.1 Como afirma MacIntyre en el texto Ética en los 
conflictos de la modernidad, la historia de la modernidad ha sido una 

1 Alasdair MacIntyre, Tras la virtud (Barcelona: Crítica, 1987), 14-15.
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historia de logros científicos y artísticos. Sin embargo, esta misma mo­
dernidad ha generado nuevas formas de desigualdad opresiva, de empobre­
cimiento material, intelectual y moral.2

Ante esta situación, la actitud del filósofo moral no puede ser de 
abandono o rechazo a la reflexión sobre cuestiones morales, sino que 
debe comprometerse con el mundo de la vida, pero esto se logra al con­
siderar una determinada tradición, pues solo es posible responder a la 
pregunta por el hacer cuando se recupere la historia de la cual se forma 
parte. En otras palabras, no se puede comprender la enseñanza de un 
autor independientemente de la realidad social en la que se encuentra y 
de la tradición de la que procede. La inserción en una tradición de inves­
tigación moral es fundamental, de manera que, previo a la investigación, 
se requiere un compromiso con las creencias que no son colocadas por 
el sujeto, sino que son aceptadas por la propia comunidad. De esa mane­
ra se establece que la búsqueda por lo bueno y el ejercicio de la virtud no 
se realiza de manera aislada, sino a partir de tradiciones heredadas, las 
cuales nos otorgan una determinada identidad moral y social.

Ahora bien, esta actitud no se encuentra ni en la tradición del racio­
nalismo ni en la filosofía analítica, por lo que en contra de estas posturas 
MacIntyre propone la relevancia de recuperar la tradición clásica del 
aristotelismo, pues a partir de ella es posible formular juicios morales 
basados en la naturaleza humana y al mismo tiempo vinculados con un 
determinado contexto histórico, es decir, sus argumentos no se reducen 
a una construcción racional abstracta.

Además, en la propuesta aristotélica las personas se desarrollan 
en una comunidad política que permite la adquisición de virtudes en be­
neficio del bien común. Desde esta perspectiva, es posible asegurar que 
MacIntyre representa uno de los principales rehabilitadores de la ética 
de las virtudes, por lo que su propuesta conduce a un importante de­
bate de la filosofía política y la ética frente a las posturas que, en cierto 
sentido, habían monopolizado el discurso sobre la moral, a saber, la 
herencia kantiana, la visión pragmatista, el liberalismo y el contrac­
tualismo.

2 Alasdair MacIntyre, Ética en los conflictos de la modernidad. Sobre el deseo, el pensamiento 
práctico y la narrativa (Madrid: Rialp, 2017), 215. 
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Sin embargo, lo problemático de esta propuesta radica en el hecho 
de que la historia de la época moderna se puede explicar por el recha­
zo cultural y filosófico del aristotelismo, pues esta última postura asumió 
concepciones como el acto y potencia, la naturaleza humana, así como un 
sentido del bien del hombre. En cambio, la Ilustración rechazó este mo­
delo teleológico y terminó por considerar lo natural únicamente como 
lo fáctico. Sin embargo, esta propuesta es insuficiente pues 

aunque cada uno de los autores considerados intentó en sus argumenta­
ciones positivas basar la moral en la naturaleza humana, en sus argumen­
taciones negativas se acercaban cada vez más a una versión no restringi­
da del argumento de que no existe razonamiento válido que partiendo de 
premisas enteramente fácticas permitan llegar a conclusiones valorativas 
o morales.3

Como consecuencia de la crisis del intento ilustrado se generó la 
situación actual con el auge del emotivismo en la filosofía moral, el cual 
sostiene que los juicios morales se reducen a la expresión de sentimien­
tos y preferencias, en otras palabras, todo juicio moral no es sino la ma­
nifestación de un parecer subjetivo. A esto se añade que la cultura emo­
tivista se basa en la convicción de que la razón solo puede callar en el 
tema de los fines de la conducta humana, de esta forma cada persona 
puede “tomar sus decisiones sobre cómo debe constituirse su forma de 
vivir en base a cualesquiera que sean sus convicciones”.4

En este contexto, se establece que bajo dichos horizontes concep­
tuales es complejo vislumbrar la posibilidad de establecer verdaderas 
comunidades, pues la sociedad liberal se constituye como un agregado 
de individuos que buscan cada uno de ellos su beneficio personal. De 
esta forma se produce entonces una separación radical entre la perso­
na y su papel en la sociedad, porque la existencia se termina fragmen­
tando en una multiplicidad de segmentos. No obstante, esta situación 
conduce necesariamente a una paradoja, pues el hombre contemporá­
neo dejó de someterse a una moral que tuviera como referencia criterios 

3 MacIntyre, Tras la virtud, 80.
4 MacIntyre, Ética en los conflictos de la modernidad, 232.
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objetivos, pero él mismo se asume y se somete a paradigmas estéti­
cos establecidos por el consumismo masivo y el mercado.5

Ahora bien, la propuesta de MacIntyre no se limita simplemente a 
criticar la postura del liberalismo moderno, ya que la labor del filósofo 
debe caracterizarse por buscar las herramientas conceptuales que per­
mitan trazar puentes para superar la brecha generada a partir de tradicio­
nes rivales e incompatibles. Por esta razón, Tras la virtud constituye un 
punto de referencia en la filosofía moral contemporánea y al mismo 
tiempo señala la adhesión de MacIntyre a la tradición clásica, específi­
camente al pensamiento de Aristóteles y de Tomás de Aquino. En este 
punto, es importante aclarar que MacIntyre no considera que la recupe­
ración de la tradición se reduce a un simple apego a lo antiguo o a una 
actitud de conservadurismo, pues su concepto de tradición supone asumir 
las herencias del pasado en la medida en que estas pueden ser proyec­
tadas hacia un futuro.

En clara crítica al liberalismo, MacIntyre sostiene que el individuo 
aislado es solo una abstracción, pues el hombre concreto se encuentra 
dentro de una comunidad, la cual posee una historia, en otras palabras, 
la racionalidad se encarna en tradiciones. A partir de este argumento, 
cobra sentido el porqué en la obra Tras la virtud, MacIntyre analiza la 
forma en que se ha concebido la virtud en la Grecia Antigua, pues es 
a partir de esta tradición que resulta posible comprender la propuesta 
de Aristóteles y posteriormente la de Tomás de Aquino.

En el texto Tras la virtud se establece que, en la cosmovisión griega 
antigua, propia de la “sociedad heroica”, el individuo tiene un rol dentro 
de la sociedad y las virtudes se asumen como cualidades que le dan 
sentido al hombre desde un estatus social,6 lo anterior implica que en 
la sociedad heroica las virtudes se ejercen dentro de una comunidad 
moral. Por su parte, en la época de oro de Atenas se comienza a gene­
rar un cambio esencial en la forma de concebir la virtud pues, aunque 
se reconoce que estas se ejercen dentro de una comunidad moral, esta ya 
no depende de manera fundamental del rol social. “En Homero, la cues­
tión del honor es la cuestión de qué es lo debido a un rey; en Sófocles, 

5 MacIntyre, Tras la virtud, 54.
6 Ibid., 158.
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la cuestión del honor se ha vuelto la cuestión de qué es lo debido a un 
hombre”.7 Esta situación a su vez permite que los seres humanos puedan 
cuestionar críticamente la vida de la propia comunidad al investigar 
si las prácticas son o no justas, lo cual posibilita la pregunta por el 
sentido del bien del hombre en cuanto tal, independientemente de su 
rol social.

Pero es a partir de los textos de Aristóteles que MacIntyre descubre 
una filosofía moral vinculada con la naturaleza humana y el bien común, 
y son estos elementos los que le permiten al filósofo escocés distanciar­
se críticamente de la filosofía moral de la modernidad. El proyecto de 
la tradición clásica establece un reconocimiento de la conducta huma­
na tal como es, pero se asume además la noción de finalidad. Como sos­
tiene MacIntyre, 

dentro de ese esquema teleológico es fundamental el contraste entre ‘el-
hombre-tal-como-es’ y ‘el-hombre-tal-como-podría-ser-si-realizara-su-
naturaleza-esencial’. La ética es la ciencia que hace a los hombres capaces 
de entender cómo realizar la transición del primer estado al segundo.8

De esta forma, la ética de las virtudes tiene como objetivo perfec­
cionar el carácter e intelecto hacia la naturaleza humana tal como debería 
ser, a saber, la existencia de un razonador práctico independiente. Pues, 
para Aristóteles, de la misma forma que las cosas tienen un propio bien, 
también debe existir un bien propio del hombre, el cual debe encontrar­
se en su función propia. Por esta razón, Aristóteles en la Ética Nicomaquea 
afirma: “el bien humano es una actividad del alma conforme a la virtud, 
y si las virtudes son varias, conforme a la mejor y más perfecta, y ade­
más en una vida entera”.9 En conclusión, para el Estagirita la virtud es 
una perfección habitual y estable de las facultades operativas humanas, 
tanto de las intelectuales como de las apetitivas, lo cual implica que las 
virtudes morales son un criterio racional de regulación de bienes, deseos, 
y sentimientos, no solo bajo la forma de convicción racional, sino como 
disposición estable de la afectividad.

7 Ibid., 169.
8 Ibid., 76.
9 Aristóteles, Ética Nicomáquea (Madrid: Gredos, 2011), 1098 a 15-20.
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Por esta razón, la ética comprendida desde parámetros teleológicos 
no puede ser asumida simplemente como una lista de normas que se 
deben realizar u omitir. Pues la posibilidad de realizar una vida confor­
me a la virtud implica que la persona adquiera la capacidad de deliberar 
y juzgar con acierto en las diversas circunstancias, en otras palabras, 
se requiere que la persona desarrolle una estabilidad adecuada en la 
capacidad de elegir. A diferencia de lo establecido por la ética genea­
lógica, la función de la virtud no es propiamente negativa, pues a través 
de ella se establece la presencia de principios prácticos basados en la 
recta razón que permitan la elección adecuada de los bienes. Así, Mac­
Intyre siguiendo al Estagirita afirma que es a través de la práctica de 
las virtudes que el hombre presenta una segunda condición de la natu­
raleza humana en donde se manifiesta un florecimiento personal enten­
dido esto como una racionalidad práctica e independiente.

Como se ha establecido, el desarrollo de las facultades humanas hacia 
el bien se logra mediante las virtudes morales e intelectuales, lo cual 
implica que cada hombre alcance la racionalidad práctica propia, pero 
además debe procurar la racionalidad práctica de los otros, en otras pa­
labras, es a partir de la educación en las virtudes y de la relación con 
otras personas, que el ser humano puede asumirse como un razonador 
práctico e independiente, es decir, el sujeto “tiene razones para actuar 
de una determinada manera, […] es capaz de evaluar esas razones, re­
visarlas o descartarlas y sustituirlas por otras”.10 Por esta razón, el razo­
namiento práctico forjado a través de las virtudes conduce al hombre 
hacia el dominio de sí mismo y de esta manera es capaz de actuar por 
motivaciones internas, responsabilizándose de sus razonamientos, lo 
cual se vuelve una herramienta fundamental frente a la sociedad del 
consumo.11

A partir de las virtudes, el hombre se encuentra dispuesto a actuar 
en armonía con su propio fin, pero este no se refiere únicamente a la 
vida individual, sino también a la social, porque para Aristóteles las vir­
tudes deben ejercerse dentro de una comunidad política en la que existe 

10 Alasdair MacIntyre, Animales racionales y dependientes. Por qué los seres humanos ne­
cesitamos virtudes (Barcelona: Paidós, 2001), 110.

11 Ibid., 107. 
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un acuerdo entre sus miembros en torno al sentido de qué es lo bueno 
para el hombre y para la comunidad. Pues la “comunidad florece […] 
cuando las actividades de sus miembros que buscan el bien común están 
moldeadas por la racionalidad práctica”,12 que asume la estrecha vincu­
lación entre el bien individual y el bien común. De esta forma, MacIn­
tyre recupera la idea del Estagirita en la que la ética es parte de la política 
y por tal motivo el bien humano se alcanza dentro de las comunidades 
políticas.

A partir del diagnóstico ético-político de la modernidad, MacIntyre 
propone una alternativa a la política actual, la cual estará vinculada a 
la construcción de comunidades locales en la que cada uno de los inte­
grantes desarrolle una vida moral e intelectual. Este tipo de comunidad 
local busca entonces alcanzar un proyecto en común promoviendo la 
búsqueda de bienes personales y sociales.

Es importante mencionar que el hecho de que MacIntyre reconoz­
ca la importancia del pensamiento aristotélico no significa que el fi­
lósofo escocés no haya elaborado una valoración crítica a la propuesta 
del Estagirita, ya que a juicio de MacIntyre Aristóteles no logra vincu­
lar su propuesta antropológica y ética con el sentido histórico. De esta 
forma se establece: “Aristóteles escribe como si bárbaros y griegos 
tuvieran naturalezas invariables, y por verlo así, nos demuestra de 
modo concluyente, […] el carácter ahistórico de su interpretación de la 
naturaleza humana”.13 Es a partir de esta problemática que MacIntyre 
comienza a desarrollar su reflexión tomando como referencia el pen­
samiento de Tomás de Aquino, pues dicho autor permite elaborar una 
reflexión que está abierta a varias tradiciones.

Ahora bien, a partir de este contexto, se publica en 1990 Tres ver­
siones rivales de la ética, texto en el que MacIntyre se presenta como 
un pensador tomista y en este sentido continuador con el camino inte­
lectual posibilitado a partir de la publicación de la encíclica Aeterni 
Patris. Para MacIntyre: “La Aeterni Patris emplazó a sus lectores a 
una renovación […] de la investigación intelectual concebida como 
la continuación de un tipo específico de tradición, de la tradición que 

12 Ibid.,129.
13 MacIntyre, Tras la virtud, 200-201.
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logró su expresión definitiva en los escritos de Tomás de Aquino”.14 
En dicho texto, MacIntyre va a proponer que el tomismo no es un siste­
ma cerrado, sino una tradición en progreso, pues uno de sus propósitos 
fue utilizar los recursos de varios argumentos, específicamente los de 
la tradición agustiniana y aristotélica, a fin de corregirlos, modificarlos 
e integrarlos a su propia teoría “entendiendo así que dichos argumen­
tos y dichas consideraciones contribuyen a una única empresa de inves­
tigación que todavía continua”.15

En esta perspectiva, dicha tradición tomista supera tanto la narración 
ilustrada como la genealógica, pues “la narrativa tomista […] no trata 
el pasado ni como un mero prólogo ni como algo contra lo que hay que 
luchar, sino como eso de lo que tenemos que aprender, si es que hemos 
de identificar y de movernos hacia nuestro telos”.16 Por tal motivo, la 
recuperación del pensamiento de Tomás de Aquino no implica simple­
mente aceptar una interpretación que se asuma de manera valiosa de 
forma acrítica, pues 

los lectores de Tomás de Aquino, al igual que sus oyentes originales, re­
presentan la narración de sus propias investigaciones y hacen que esa 
narración sea una parte continuada de una narración de investigación más 
amplia […] que también entiendan que las contribuciones que puedan 
hacer conducirán más allá de ellos.17 

De esta manera, MacIntyre se distancia de los tomistas tradicio­
nales al momento de interpretar a Tomás de Aquino y considera las 
aportaciones de autores tan diversos como Newman, Kuhn y Popper. 
Presenta al Aquinate como un representante de una tradición que aún 
no termina.

Esta es la razón por la que se sostiene que, para el teórico escocés, 
la tradición no se opone a la revolución, pues son las revoluciones las 
que permiten que las tradiciones puedan avanzar. Una tradición que 
evite ser cuestionada es una tradición en evidente decadencia. Por esta 

14 Alasdair MacIntyre, Tres versiones rivales de la ética (Rialp: Madrid, 1992), 51-52.
15 Ibid., 106.
16 Ibid., 112.
17 Ibid., 112-113.
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razón, MacIntyre se presenta como un tomista novedoso, ya que la su­
perioridad del tomismo frente a otras tradiciones consiste en haber 
superado los límites de las tradiciones anteriores, al mismo tiempo que 
conserva lo que se resiste a la objeción dialéctica. La relevancia de una 
propuesta como la de Tomás de Aquino radica en que se presenta como 
un habitante de situación frontera, pues en su época buscó realizar una 
síntesis de dos tradiciones que en ese momento se presentaban como 
opuestas, a saber, la aristotélica y la agustiniana.

A partir de lo anterior, es posible proponer un modelo de universidad, 
entendida como un espacio de disenso obligado, que permita desde la 
reflexión racional el desarrollo de la investigación. Así, 

la sociedad […] se vería confrontada con las pretensiones de universi­
dades rivales, cada una de ellas proponiendo sus propias investigaciones 
[…] para asegurar el progreso y el florecimiento de sus investigaciones […] 
Pero entonces se requeriría también que hubiera una serie de foros insti­
tucionalizados en los que se diera expresión retórica al debate entre los 
tipos rivales de investigación.18

La publicación de Animales racionales y dependientes de 1999 
explica cómo la madurez en el ejercicio de la racionalidad prácti­
ca exige al mismo tiempo el reconocimiento de nuestra esencial vul­
nerabilidad y dependencia. En contraposición a la filosofía moral moder­
na que hizo hincapié en la autonomía del hombre, MacIntyre presenta 
cómo fue Tomás de Aquino quien le permitió asumir la necesidad que 
tenemos de nuestros semejantes para alcanzar el florecimiento humano, 
el cual es entendido como el desarrollo de las facultades características 
del hombre como miembro de su especie en intrínseca relación con 
el bien. 

Por esta razón, se hace hincapié en que los seres humanos también 
nos caracterizamos por nuestra vulnerabilidad en una gran cantidad de 
problemas que se nos pueden presentar en cualquier momento de nuestra 
existencia: enfermedad, discapacidad, soledad, etc. Ante esta situación, 
se pone de manifiesto que la naturaleza humana depende de otros para su 

18 MacIntyre, Tres versiones rivales de la ética, 287.
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supervivencia. Esto significa que solo es posible florecer si desarrollan 
virtudes en consonancia con las dos notas constitutivas de su naturaleza 
humana, a saber: la racionalidad y la dependencia.19

Por lo tanto, el hombre debe generar una red de relaciones de reci­
procidad. La explicación de este acto radica en el hecho de que “las rela­
ciones a partir de las cuales se forma un razonador práctico independien­
te y a través de las cuales se mantiene como tal, son de tal naturaleza que 
desde un principio se está en deuda”.20 Pero el pago de lo adeudado no se 
reduce a un simple cálculo o a un intercambio de ayuda por el bien reci­
bido, ya que en algunas ocasiones el hombre debe responder a otros 
individuos incluso de forma incondicional.

Ahora bien, para “mantener relaciones en las que sea posible dar 
sin mezquindad y recibir con dignidad, es necesario que la educación 
predisponga precisamente para la realización de este tipo de actos […] 
una educación semejante debe incluir la educación de los afectos, sim­
patías e inclinaciones”.21 Las virtudes de dependencia nos movilizan 
para brindar auxilio a las personas que se ven excluidas de la socie­
dad, pero al mismo tiempo nos ayuda a tener la valentía de mostrarnos 
frágiles frente a los otros.

De esta manera, MacIntyre reconoce la insuficiencia de la propuesta 
de Aristóteles y del liberalismo para explicar este tema, ya que 

ni ‘generosidad’ ni ‘justicia’, tal como estas son comúnmente entendidas 
son del todo adecuadas, puesto que […] es posible ser generoso sin ser 
justo y ser justo sin ser generoso; en cambio, la principal virtud que se re­
quiere para mantener este tipo de reciprocidad contiene aspectos de justicia 
y generosidad a la vez.22

Ante esto, MacIntyre se pregunta cuál es la virtud principal que 
se necesita para desarrollar relaciones comunitarias basadas en la 
reciprocidad.

19 MacIntyre, Animales racionales y dependientes, 23.
20 Ibid., 120.
21 Ibid., 144.
22 Ibid., 142.
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La respuesta que se da es generada a partir del vínculo entre jus­
ticia y generosidad, en otras palabras, debe consistir en una disposición 
a practicar la generosidad como si se tratara de un justo débito. Ahora 
bien, la justa generosidad es debida principalmente a los miembros de 
la comunidad, sin embargo, es ineludible para con el extranjero que 
requiere de la hospitalidad diligente y la misericordia, entendida como 
una virtud y no meramente como una pasión, “y eso significa que en la 
vida de comunidad resulta fundamental esa capacidad para la miseri­
cordia que va más allá de las obligaciones comunitarias”.23 MacIntyre 
sostiene que dicha propuesta proviene de la influencia de Tomás de 
Aquino, quien a juicio del filósofo escocés no debe entenderse única­
mente como un comentador de Aristóteles, ya que el Aquinate, a partir 
de su propia tradición, posibilitó nuevos horizontes de interpretación 
en torno al tema de la virtud.24

Finalmente, es posible concluir que uno de los objetivos de la bús­
queda intelectual de MacIntyre se encontró vinculado con la búsque­
da de una alternativa a la filosofía liberal y a la modernidad con el fin de 
formular una propuesta moral y política que estuviera estrechamen­
te vinculada a la realidad humana. Además, resulta relevante indicar 
que la empresa filosófica de MacIntyre se encuentra motivada por el 
reto de proponer diversos caminos a través de los cuales el conocimien­
to y la práctica de la virtud se abra paso en el horizonte de las actuales 
instituciones humanas, y aunque dicho reto no se lleve a cabo de ma­
nera fácil o rápida, la omisión del mismo implicaría una crisis para el 
sentido de lo humano.

23 Ibid., 146.
24 Ibid., 11.
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Resumen: Este artículo destaca la visión de Tomás de Aquino del ser humano como alguien que 
está hecho para contemplar la belleza y que es movido a lo largo de su existencia por el amor y 
el deseo de contemplarla. La apreciación de la belleza, de su integridad, proporción y claridad, 
generan en el contemplador la vivencia de gozo, alegría y también le permiten ver una finalidad 
y orden en el universo, que comunica una experiencia de paz en el contemplador, quien inevita­
blemente incrementa su anhelo por encontrar la perfección y la belleza ideal, misma que no 
encontrará de forma plena en este mundo, pero que nos une como hermanos en la salida de un 
común amor al ideal con vistas a las grandes obras comunes.



Love and desire for beauty in Thomas Aquinas

Abstract: This article highlights Thomas Aquinas’ vision of the human being as someone who 
is made to contemplate beauty and who is moved throughout his existence by the love and desire 
to contemplate it. The appreciation of beauty, of its integrity, proportion and clarity, generates in 
the contemplator the experience of joy, happiness and also allows him to see a purpose and order 
in the universe, which communicates an experience of peace in the contemplator, who inevitably 
increases his longing to find perfection and ideal beauty, which he will not fully find in this world, 
but which unites us as brothers in the outflow of a common love of the ideal with a view to the 
great common works.

Palabras clave: Amor, belleza, deseo, ideal, paz, perfección.
Key words: Beauty, desire, ideal, love, peace, perfection.
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AMOR Y DESEO  
DE LA BELLEZA EN 
TOMÁS DE AQUINO

Introducción

La conmemoración de los 800 años 
del nacimiento de Tomás de Aquino es un buen motivo para recordar 
algunos aspectos de su filosofía de la belleza y cómo su pensamiento 
nos invita a darle el lugar que le corresponde en nuestra vida cotidiana. 
Pocas veces los investigadores de la filosofía del arte y de la belleza re­
paramos en los beneficios y sentido de vida que aporta la belleza al ser 
humano para Tomás de Aquino, en parte quizás porque los estudios de la 
estética en torno a su pensamiento se centran más en explicar cuáles son 
los elementos que componen la belleza y se enfocan más en las discusio­
nes que giran en torno a estos temas: la unidad, la proporción, la claridad, 
lo mismo que de las facultades intelectuales que intervienen en la con­
templación de la belleza, así como de su carácter trascendental. El estudio 
de estos temas no debe dejar de lado otros aspectos de su estética que son 
los que muestran la concepción antropológica de Tomás de Aquino que 
habla del amor y deseo por lo bello, así como del alto valor que tiene la 
contemplación para el ser humano. 
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Amor y deseo por la belleza

En la visión del filósofo medieval el hombre ha sido hecho para con­
templar la belleza, la cual se presenta al ser humano como un regalo 
especial, pues es la única creatura en el mundo que se deleita en la 
belleza,1 lo cual se puede apreciar desde la manera como está constitui­
do su cuerpo para contemplarla: es gracias a su postura erecta que puede 
dominar el paisaje y contemplar el cielo y la tierra. El propio diseño de 
sus ojos y oídos, afirma Tomás de Aquino, le permiten contemplar y 
disfrutar de los distintos matices del mundo, el paisaje visual y sono­
ro que le rodea y que le permite deleitarse de las hermosas figuras que 
hay en la tierra,2 y es que para el filósofo dominico los seres humanos 
llevamos desde el nacimiento un deseo de belleza y de la perfección 
que solo se sacia con su contemplación. Esta necesidad de belleza parece 
como si fuera un llamado, una vocación, a la contemplación, que se ma­
nifiesta como un impulso, un deseo y amor por la belleza, por el mundo 
bello que solo se sacia cuando aprecia la belleza del mundo que le rodea 
y en última instancia cuando llegue a contemplar al creador de estas 
formas bellas. Tomás de Aquino nos invita a pensar en el ser humano 
como ese ser que sale al mundo para lograr su plenitud y perfeccio­
namiento a través del desarrollo de las potencialidades, del encuentro con 
el mundo y con los otros. La realización plena del ser humano se alcan­
za cuando logra saciar las necesidades más elevadas de acuerdo a su 
naturaleza, esto es, llevar a plenitud el amor que se logra en la posesión 
del bien, la verdad y la belleza del mundo y lo que le rodea, porque el 
ser humano se dirige a los seres que por existir tienen la característica 
de ser deseables.3

La explicación de esta necesidad tiene una envergadura teológica, 
pues Dios hace bello lo que ama y nuestra voluntad es determinada por 
las cualidades de las formas y las amamos porque descubrimos allí la 

1 “Solus homo delectatur in ipsa pulchritudine sensibilium secundum seipsam / solo el hombre 
se deleita en la belleza del orden sensible por la belleza misma”. S. Th., I, q. 91, a. 3, ad 3.

2 Véase In div. nom., 344.
3 “In other words, every being is a thing, one, something, intelligible, and appetible”. De ver., 

q. 1, a. 1, como lo enfatiza John Meinert en “Peace and the transcendentals: The case of Thomas 
Aquinas”, European Journal for the Study of Thomas Aquinas 37 (2019): 19.

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



97

AMOR Y DESEO DE LA BELLEZA EN TOMÁS DE AQUINO

Estudios 151, pp. 93-106, vol. xxii, invierno 2024.

belleza.4 Es esta belleza y bondad de las cosas las que despiertan el 
amor y el placer en su contemplación o posesión, de ahí la afirmación: 
“Una forma no es bella porque la amemos, sino que la amamos porque 
es bella”.5 En su visión antropológica afirma que existe un amor por 
lo verdadero, por el bien y un placer de contemplar, pues “todo placer 
supone conocimiento y amor”.6 Según Edgar de Bruyne, es desde la 
primera etapa del pensamiento de santo Tomás en que se nota la influen­
cia del pensamiento de Alberto Magno, que se puede apreciar en esta 
visión, como por ejemplo en el Comentario a las sentencias (1254-1256), 
una obra donde, si bien se aprecia todavía el objetivismo en su diserta­
ción por la belleza, aparecen elementos en los que habla del deseo por 
lo bello. Lo bello en tanto que es un placer, colma un deseo, “la belleza 
y el bien son para todos los seres objeto de deseo y placer”7, esta ape­
tencia o deseo por lo bello indica que lo bello trae un bien y una per­
fección al ser humano. “La belleza no tiene ninguna razón para ser 
deseable excepto en la medida en que lleva la razón del bien”8, afirma 
santo Tomás. El “progreso decisivo” en la estética de Tomás de Aquino 
se da según el propio comentador, con la aparición de la primera parte 
de la Suma teológica, pues en esta obra se aparta de la definición de la 
belleza en términos de ciertas cualidades del objeto y habla ahora en 
función de la conciencia que la desea y se deleita en ella. Ya no será 
únicamente la postura de san Alberto Magno, lo bello como el bien 
deseado en cuanto verdadero conocido, ahora será “lo verdadero con­
templado en cuanto bien apreciado”9, de aquí la necesidad de la apor­
tación de la Suma teológica para redondear esta idea del deseo por lo 
bello.10 Esto no debe hacernos olvidar que en todo momento reconoce 
santo Tomás que en el objeto hay razones objetivas para que gocemos 

4 Véase In div. nom., 398-399.
5 “Non enim ideo aliquid est pulchrum, quia nos illud amamus, sed quia est pulchrum et 

bonum, ideao amatur a nobis”. Ibid., 439.
6 Edgar de Bruyne, Estudios de estética medieval (Madrid: Gredos, 1959), iii, 300.
7 De intelligentiis, supra 253 ss.
8  “Pulchritudo non habet rationem appetibilis nisi in quantum induit rationem boni“. I 

Sent., d. 31, 2, 1 ad 4m.
9 De Bruyne, Estudios de estética medieval, 297.
10 El propio Edgar de Bruyne afirma: “Sto. Tomás inaugura aquí una estética absolutamente 

nueva tomando de Alejandro de Hales un principio que los otros autores habían desdeñado. 
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al contemplarlo, no se trata de una estética subjetiva, cuanto de una 
estética donde se afirma la belleza en el objeto y una relación entre 
sujeto y objeto para contemplarla. 

Santo Tomás de Aquino considera que este deseo y amor por las 
cosas está relacionado con el deleite por la perfección que en mayor 
o menor medida manifiestan las cosas contempladas y establece una 
relación entre el deleite de la belleza como una posesión de la perfección 
de la forma,11 “cada cosa es bella en la medida en que posee el brillo 
espiritual o sensible propio de su especie y se encuentra constituido en 
las proporciones que le convienen”.12 No hay que olvidar que “toda ope­
ración natural, incluyendo la de la inteligencia, se hace en vista de un fin 
y supone, por consiguiente, una inclinación, una tendencia, un amor”.13 
En el caso de la contemplación de la belleza supone también un amor, 
pues la apropiación de la belleza “se acaba en un acto de gozo, que, en 
el orden del bien, se deleita amorosamente con la aprehensión del ser, 
juzgado como bello, no en cuanto formalmente bueno en sí, sino por ser 
deleitablemente contemplado por el espíritu”,14 por esto es que todo 
sujeto cognoscente, puede gozar de la belleza en la medida en que “apre­
hende por intuición, sea humana, sea intelectual, una forma cualquiera 
que posee los caracteres objetivos de lo bello, es decir, la integridad, 
la armonía y la claridad”.15 Recordemos que para que una forma sea 
bella se requieren tres caracteres: la integridad o perfección, la propor­
ción conveniente o armonía y la claridad: “Ad pulchritudinem tria requi­
runtur. Primo quidem integritas, sive perfectio: quae enim diminuta 
sunt, hoc ipso turpia sunt. Et debita proportio, sive consonantia. Et iterum 
claritas: unde quae habent colorem nitidum, pulchra esse dicuntur”,16 

Todos habían definido la belleza en función de ciertas cualidades del objeto: Sto Tomás la de­
termina por relación a la conciencia”. Ibid., 297.

11  “La belleza y el bien son la misma cosa en el sujeto al que qualifican (in subiecto), 
porque se fundan sobre la misma realidad (super eamdem rem), esto es, sobre la forma del ser 
determinado. Y por esto ambos son objeto de alabanza o de aprecio”. De Bruyne, Estudios de 
estética medieval, 298.

12 Ibid., 295.
13 Ibid., 300.
14 Ibid., 297.
15 Ibid., 312.
16 S. Th., I, q. 39, a. 8.
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una tesis que está ligada con la historia de la estética y recoge los elemen­
tos de la tradición grecolatina que antecede a santo Tomás y que desarrolla­
rá y aplicará a cada ser individual en las lecciones posteriores.

Veamos a continuación de forma breve algunas características de los 
tres elementos que componen lo bello para el filósofo medieval y que 
nos permiten comprender más a fondo por qué los seres humanos encon­
tramos en la contemplación de la belleza del universo un sentido de vida, 
y por qué la belleza es cura y consuelo para los seres humanos.

Integridad

La belleza de los seres se debe a la integridad que poseen. Apreciamos la 
belleza de algo cuando vemos que goza de cierta integridad, es decir, 
cuando vemos que excluye mutilaciones y defectos, despreciamos y nos 
parecen feas las cosas a las que vemos que les falta alguna parte que 
le compete, las cosas que percibimos como incompletas. Desde el punto 
de vista metafísico, la belleza en cuanto íntegra supone que el ser ha 
alcanzado su plenitud, razón por la que la integridad como compo­
nente de la belleza se relaciona estrechamente con la nota de “perfección”. 
“Lo perfecto es aquello a lo cual nada le falta conforme al modo de su 
perfección”,17 o, como dice Lobato, “el sentido de la integridad se ultima 
en el pensamiento aquiniano con el recurso a la perfección. Es íntegro 
aquello que es perfecto. La perfección, por su parte, indica el término en 
la línea ascendente de la plenitud del ser”.18 Es interesante observar que 
esta idea de perfección está íntimamente ligada a la forma como se orga­
niza el universo, pues se refiere a los aspectos esenciales de la cosa que 
debe tener conforme a su propia naturaleza. Como afirma Lobato, “en 
cuanto perfecto es aquello a que nada le falta de lo que debe tener por 
naturaleza”,19 no en el sentido de algo periférico y externo a su ser, sino 
que apunta a su interior,20 la integridad apela a la naturaleza de los 

17 S. Th., I, 4, 1.
18 Abelardo Lobato, Ser y belleza (Barcelona: Herder, 1965), 90.
19 Ibid., 87.
20 Ibid., 89.
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seres, todo ser bello goza de una integridad que es participación de 
una común naturaleza y la realiza en su ser de un modo específico. Así 
como los seres humanos rechazamos y nos repugna todo lo que adole­
ce de integridad y no alcanza a desarrollar su ser, de igual manera encuen­
tra un particular goce y deleite en el mundo cuando contempla las formas 
bellas, porque su integridad y su perfección le despiertan una admira­
ción y una satisfacción que le sacia y colma la mirada.

Proporción

Además de la integridad, las cosas nos resultan bellas porque son armó­
nicas y bien proporcionadas. Esta es la segunda característica de la belle­
za: la proporción. Las cosas nos placen y nos parecen bellas cuando 
reconocemos en ella la proporción de sus partes que la integran y le 
dan unidad. No es difícil reconocer que los seres humanos desprecia­
mos el caos y el desorden y nos sentimos atraídos y deseosos de en­
contrar armonía en nuestras vidas y en lo que nos rodea, esto es debido 
a nuestra necesidad y deseo humano por apreciar la armonía del uni­
verso. De manera general se puede decir que cosas proporcionadas son 
aquellas en las que sus partes coinciden armónicamente unas con otras 
y confieren unidad al ser. Las cosas que carecen de proporción o que 
no gozan de un acuerdo armónico, nos resultan desagradables, no sacian 
nuestro impulso por encontrar la armonía del mundo y de las cosas, 
mientras que la presencia de armonía y proporción sacia nuestro deseo 
de belleza y nos permite contemplar las formas proporcionadas. Sobre 
este punto hay que hacer notar que la Edad Media tenía matices mucho 
más delicados sobre la concepción de lo que es la proporción, de lo 
que lo tenemos en la época actual, como se puede ver en los distintos 
matices de la proporción que señala Tomás de Aquino,21 para quien la 

21 Santo Tomás afirma: “Pulchrum in debita proportione consistit quia sensus delectatur in 
rebus debite proportionatis, sicut in sibi similibus” S. Th., I, q. 5, a. 4, ad 1m. Por otro lado, 
afirma que el alma no proyecta su armonía en las cosas ni crea la belleza, tampoco se trata de 
un acto en que reciba de forma pasiva la armonía objetiva de la forma ni padece la belleza. 
“Reconoce más bien la armonía preestablecida entre la estructura del objeto y la del sujeto y se 
encuentra sumergida en un mundo completamente musical: es lo que constituye el placer estético”. 
De Bruyne, Estudios de estética medieval, 318.
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proporción se encuentra, por ejemplo, en la relación teológica de la “debi­
ta proportio” entre modelo e imagen, también existe la debita proportio 
de la “armonía universal” regida por relaciones de dos tipos. Están 
también dentro de sus distinciones las proporciones intrínsecas a la es­
tructura misma de las cosas que da origen a la clasificación de la propor­
ción en tres categorías fundamentales: sustancia: “bello es lo diverso re­
ducido a la unidad”; cualidad: “bello es lo semejante en lo desemejante” y 
cantidad: “bello es lo igual en cuanto armoniza partes desiguales”.22 
También distingue una proporción bella entendida como armonía y con­
cordia a nivel intelectual, no solo en objetos inanimados, sino también de 
los seres animados, como es el caso de la concordia de amistad.23

Es interesante ver, dicho sea de paso, cómo la belleza en cuanto 
proporción y armonía está relacionada con la idea de la belleza con la 
finalidad, tema que permea toda la historia de la estética occidental, y 
que compete al orden universal de las sustancias, “ad ordinem rerum”, 
y que habla de la armonía del universo en su dinamismo. La relación 
entre belleza y finalidad la encontramos también en santo Tomás, por 
ejemplo, en los Comentarios a los nombres divinos donde expresa que 
todos los seres forman parte de un todo inmenso, cuyos elementos enca­
jan unos en otros, como lo expresa de Bruyne, “para formar un todo 
armonioso, las partes deben, ante todo, ordenarse juntamente hacia un 
mismo fin, deben después adaptarse unas a otras y, finalmente, soste­
nerse mutuamente”,24 lo que nos deja ver por qué el universo es una 
totalidad armónica y bella en tanto se ordenan conforme a una finalidad. 

22 Las observaciones de la causalidad de lo bello, y su relación con la consonancia se pueden 
consultar en el Comentario a los nombres divinos, sobre todo en la Lección vi y vii, para este 
escrito empleamos la traducción de Alessandro Mine y la edición de Enrique Martínez y Lucas 
Prieto Navarra: eunsa, 2023.

23 “Propter bonum (et pulchrum) sunt omnia rationaium creaturam ‘concordiae’ quantum 
ad intellectum (concordant enim qui in eamdem sententiam conveniunt), et ‘amicitiae’ quantum ad 
effectum, et ‘comuniones’ quantum ad actum vel ad quodcumque extrinsecum. Et universliter 
omnes creaturae quantumcumque unionem habent, habent ex virtute pulchri / Gracias al bien 
y la belleza surgen entre los seres dotados de razón todas las formas de concordia intelectual 
(puesto que la concordia nace del acuerdo de los espíritus en un mismo principio), todas las formas 
de amistad en la esfera de la afectividad y todas las formas de unión en el esfuerzo o en relación 
a un bien exterior. De un modo general, cualquiera que sea el género de comunidad que une a 
las criaturas, la unidad en el orden la tienen en virtud de la belleza”. 

24 De Bruyne, Estudios de estética medieval, 319, la cursiva es mía.
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Nuevamente podemos resaltar por qué la contemplación de la belleza 
da gozo y alegría al ser humano, porque sacia el deseo de encontrar un 
sentido y una finalidad a lo que le rodea.

Claridad

El tercer elemento característico de la belleza es la claridad, las cosas 
bellas irradian luz y claridad. Esta claridad está relacionada para Tomás de 
Aquino con la forma de la cosa y la dínamis de su existencia que ma­
nifiesta el cumplimiento de su creación. La claridad en Tomás de Aquino 
designa una “cualidad formal” cuya percepción es la fuente del placer 
estético. “La claridad se relaciona con la forma de ser, que no es otra 
cosa que el término del acto creador”.25 Esta claridad tiene un valor expre­
sivo, pero más aún, tiene que ver con la forma del ser bello: “es expresi­
va del principio organizador que se llama la forma sustancial”.26 La 
claridad como característica de la belleza guarda un valor especial en 
la búsqueda de saciar un deseo para el ser humano, porque la claridad 

25 Ibid., 296.
26 Ibid., 322. ¿En qué sentido se entiende forma aquí? Según de Bruyne, debe ser entendida 

en el sentido aristotélico y no en el neoplatónico, y según de Bruyne es más realista y más 
simple que la de Ulrico de Estrasburgo: “Forma es lo que hace que un ser sea tal; gracias a la 
forma se constituye el individuo en una especie determinada, pero también y ante todo en su 
ser particular”. Ibid., 323. Pero al ser la forma universal, ¿cómo es que hay un ser bello y otro 
de la misma especie que no lo sea?, la respuesta la da de Bruyne “No habiendo en el hombre 
más que una sola forma, la belleza derivará del resplandor del carácter esencial y permanente de 
la persona en su apariencia fugitiva. Este carácter esencial es una traducción más o menos per­
fecta de un ideal absolutamente individual que cada uno lleva en sí y que concreta de una manera 
particular el ideal de la humanidad”. Ibid., 323. La problemática está señalada, ¿el ente indi­
vidual es bello por la forma que es general, o es bello por sus accidentes que es algo demasiado 
singular? De Bruyne considera que es un intermedio de ambas, “la belleza según el tomismo 
oscila, pues, entre un realismo demasiado individual y el simbolismo demasiado general: surge 
exactamente allí donde el individuo aparece como el representante perfecto de la especie, lo sen­
sible como reflejo del ideal y lo pasajero como la manifestación de lo esencial. Puro clasi­
cismo.” Ibid., 323. Esto puede vincularse a lo que menciona Cassirer sobre el tema de la belleza 
en Kant y va asociado a la idea de finalidad, por eso afirma de Bruyne: “Por una parte, la forma 
está individualizada y por consiguiente también la belleza”. Ibid., 323. “Alia est pulchritudo 
spiritus et alia corporis, aeque alia huius et illius corporis”. In div. nom., 362. La belleza corporal 
es el resultado de la armonía de los miembros y de los colores, pero difiere también de unos a 
otros, dice santo Tomás en In Ps., 44, 2.
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mira a la forma y esencia de las cosas, una idea que está emparentada 
a la “norma” de lo que las cosas deban ser, pues las figuras son bellas 
cuando convienen a la naturaleza de un ser, como por ejemplo un co­
lorido será placentero cuando es como debe ser, cuándo son agradables 
las proporciones, cuando son decentes y como convienen. “Figura prout 
convenit naturae rei et color (debitus) pertinente ad pulchritudinem” 
dice santo Tomás,27 lo que manifiesta que nuestro juicio por lo bello 
apela a una noción de esencia de lo que las cosas son o deberían ser, aquí 
es cuando aparece la idea de la claridad.

La claridad es la irradiación de la forma, pero esta irradiación no se 
explica más que en función de una norma ideal y general, algo que 
apela a la quididad de las cosas y a su finalidad. Sobre eso es necesa­
rio precisar que aún cuando no tengamos un conocimiento de la esencia 
de las cosas, las podemos apreciar como bellas, porque tenemos una 
noción vaga de lo que las cosas son, como lo explica de Bruyne: “Tenien­
do como tenemos, gracias al entendimiento, una cierta noción de la 
esencia o quididad de las cosas, una cierta idea de la naturaleza humana 
y, por consiguiente del fin que le conviene esencialmente, poseemos 
por ello, de una manera más o menos confusa, una norma para la belleza 
del hombre”.28 

Sobre esto hay que hacer notar que la reflexión sobre los tres elemen­
tos de la belleza que hemos expuesto coinciden, de alguna manera, en 
que la belleza apunta siempre a un ideal de perfección al que están orien­
tados los seres, lo que habla de una dínamis y finalidad que mueve la 
naturaleza. Al ser esto así, entonces lo bello se refiere también de al­
guna manera al bien y su perfección. Como expresa de Bruyne: “Volve­
mos a encontrar aquí un principio fundamental: la belleza presupone 
el bien y si es formalmente la bondad y el placer de la contemplación, 
está condicionada materialmente por la intuición de lo perfecto […] 
la perfección, es decir, la consecución del fin bajo todas sus formas es 
considerada en función de todas las aspiraciones, tendencias y fuerzas 
naturales”,29 es decir, a un ideal de perfección de belleza, que en la 

27 También dice “decens proportio, conveniens, dispositivo”. In div. nom., c. 4, lect. 5 y S. 
Th., I-II, q. 49, a. 2, ad. 1m; q. 55, a. 2, ad 1m; II-II, q. 145, a. 2c y q. 180, a. 2, ad 3m.

28 De Bruyne, Estudios de estética medieval, 323-324.
29 Ibid., 316.
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filosofía escolástica es explicado en virtud de la doctrina de la partici­
pación. “El proceso natural de participación y, por tanto, el proceso 
cognoscitivo en nosotros, está ordenado hacia un modelo ideal o ejemplar, 
patrón conforme al cual se juzga la perfección de cada uno”,30 y que 
nunca podrá realizarse de forma plena, antes bien, “se tiende a él sin 
alcanzarlo del todo”. El hecho de hablar de un ideal inalcanzable de la 
perfección no debe, empero, hacernos pensar que no existe la belleza 
en este mundo, más aún las cosas serán más bellas en la medida en que 
estén más acorde con ese modelo ideal. De igual manera, los elemen­
tos de integridad, proporción y claridad de la belleza están presentes 
de forma analógica en los seres, en cada uno de forma en parte igual 
y en parte distinta. Recordemos que, para Tomás de Aquino, “todo ser 
participa de la perfección, desde que existe, todo ser es más o menos 
bello en la medida en que es capaz de perfección y está orientado a 
ella”.31 De alguna manera todo ser por existir goza de algún grado de 
belleza, la integridad, proporción y claridad no falta en ningún ser, y 
aparecen en grados diversos en las cosas porque son participación del 
ideal de perfección que procede de su Creador. El propio De Bruyne 
amplía el término de “consonancia” hacia la cual tienden las cosas en 
camino a la perfección, y la define de la siguiente manera: “La con­
sonantia se define primeramente en función del universo: se realiza ante 
todo en el mundo que Dios llama a sí, es decir, a la unidad suprema”.32 

La belleza como lugar de paz

Para retomar el tema que movió a la reflexión de este escrito, recapitu­
lemos y recordemos que Tomás de Aquino ve al ser humano como una 
creatura que ha sido hecha para contemplar la belleza, su propio orga­
nismo ha sido dispuesto para contemplarla, su condición humana le 
permite la alabanza a la belleza de las estrellas, que son bellas por su 
forma y su tamaño.33 Este deseo le invita a salir a buscar la belleza en 

30 Lobato, Ser y belleza, 89.
31 De Bruyne, Estudios de estética medieval, 316.
32 Ibid., 296.
33 “Pulchritudo stellarum quae est per claritatem, figuram et quantitatem”. In div. nom., 344.
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el mundo que le rodea, y disfrutar y verse saciado cuando la encuentra 
y gusta de la belleza porque se deleita con la integridad y proporción 
armónica de las cosas, porque le gusta y admira ver a las cosas y cómo 
irradian su ser y existencia, se maravilla cuando contempla el univer­
so en su perfección y en el cumplimiento de su finalidad, pero más 
allá de eso, santo Tomás reconoce que la belleza da paz al ser humano, 
“amamos la luz y la belleza, la verdad y la paz en cuanto participan 
del bien”.34

La contemplación de la belleza se logra porque en el ser humano hay 
una “conciencia contemplativa”, en palabras de De Bruyne, que es carac­
terística del ser humano y que le permite apreciar la belleza y contemplar 
las cosas en su perfección, pero su presencia requiere de ejercitar esta 
conciencia contemplativa, “es preciso, para que aparezca la belleza que 
el hombre cese de desear el bien práctico o biológico y se entregue total­
mente a los deleites de la contemplación de la armonía pura”.35 

En este ejercicio contemplativo aflora en el ser humano el gozo,36 
la alegría, “bellas son las cosas cuya vista nos llena de alegría”,37 pero aún 
más, su presencia trae el “aquietamiento pacífico del deseo”, una ca­
racterística similar al placer que también comunica el bien.38 La belleza 
nos da paz.39 Tomás de Aquino emplea el término paz en dos sentidos, 

34 “Quaecumque de se important appetibilis rationem, ad rationem boni pertinere videntur; 
huiusmodi autem sunt lumen et pulchrum. Bonum autem est prorium obiectum amoris”. De 
Bruyne, Estudios de estética medieval, 294.

35 Ibid., 313.
36 “Es, pues, evidente que la belleza añade algo al bien: un cierto respeto a la conciencia 

contemplativa. Mientras el bien se dice de aquello que simplemente complace al apetito de lo 
real, la belleza se dirá de aquello cuya captación intuitiva, sin más y en sí misma es fuente de 
gozo”. Ibid., 299. 

37 Ibid., 301.
38 En el caso del bien y de la verdad, el gozo es accesorio. ¿Por qué la belleza no es el bien 

ni lo verdadero? Porque el bien deleita por el perfeccionamiento que nos proporciona, y lo verdadero 
por la adecuación de nuestro juicio con las cosas. En cambio, la belleza por razón de la simple 
aprehensión de la forma misma. El placer del bien y el de la belleza es el mismo, es idéntico ¿Qué 
clase de placer comunica? “un aquietamiento pacífico del deseo, que presupone el alejamiento 
de todos los obstáculos que se opongan a su posesión”. Ibid., 294.

39 “Praeterea, natura determinata est ad unum. Si ergo res naturaliter appetunt bonum, non 
deberent aliquod bonum aliud naturaliter appetere. Sed naturaliter omnia appetunt pacem, ut patet 
per Augustinum, xix De Civitate Dei, et per Dionysium, xii cap. de divinis nominibus; et iterum 
pulchrum omnia appetunt, ut etiam per Dionysium patet, iv cap. de divinis nominibus. Ergo non 
omnia appetunt bonum naturaliter”. De ver., q. 22, a. 1, ad 12m.
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en el primero sigue la línea agustiniana de paz como “tranquilidad del 
orden”, y la segunda la paz entendida como unión y como quietud o 
descanso.40 La belleza, entonces está en concordancia con el sentido de 
paz, esto es así porque, como se ha visto, la belleza muestra la integri­
dad, la proporción y claridad de las cosas; en suma, porque expresan 
la perfección y orden de su ser y del universo, y la paz es para Tomás 
de Aquino la ausencia de conflicto exterior o interior, así como el des­
canso del deseo,41 y las formas bellas muestran acuerdo y ausencia de 
conflicto en su ser, motivo por el que descansamos y nos regocijamos en 
su contemplación, porque sacia nuestro deseo de orden, y de armonía.

Podría pensarse, no obstante, que, si la belleza nunca alcanza a 
encarnarse, no hay forma de alcanzar la paz en esta tierra, en parte esta 
afirmación es cierta: la paz absoluta no se alcanzará en este mundo, 
sin embargo, la relación entre belleza y el ideal merece una reflexión un 
poco más detenida. Por un lado, recordar que las formas bellas son belle­
zas reales, pero bellezas participadas, por tanto, nunca lograrán encarnar 
la perfección en ellas. Por otro lado, invitar a la reflexión a que nos 
mueve santo Tomás, a saber, el valor del ideal de la belleza, pues el ideal 
inalcanzable no es, sin embargo, algo que deba ser visto de forma ne­
gativa, por el contrario, tiene aspectos positivos para los seres humanos 
como humanidad en general, a saber, la universalidad a la que aspira­
mos en lo bello. De Bruyne habla de la función social y comunitaria de 
la belleza para santo Tomás. “El orden estético” tiene una virtud: que la 
verdadera belleza hace a los hombres unánimes en la admiración. Esta 
belleza une como hermanos en la recíproca simpatía, “salida de un común 
amor al ideal”, y reúne a los seres humanos en un conjunto con vistas a 
la acción que no sería otra cosa más que con vistas a las grandes obras 
comunes. “Es el efecto social que la belleza produce en las conciencias. 
Donde quiera se observen estos efectos, se puede estar seguro de que 
alguna belleza está activamente presente”.42

40 “Two of Aquinas’ descriptions of peace are at the heart of his thought. The first draws from 
Augustine: ‘tranquility of order’. Many of the other descriptions found throughout his corpus can 
be reduced to this description of peace. Second, Aquinas claims union (unio) and rest (quietudine) 
are of the very essence (ratio) of peace”. Meinert, “Peace and the transcendentals: The case 
of Thomas Aquinas”, 19-20.

41 Ibid., 23.
42 De Bruyne, Estudios de estética medieval, 320.
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Resumen: El presente escrito tiene como objetivo analizar el viaje que realizan José Vascon­
celos, Alfonso Taracena y Gabriel Botas en 1937 por Estados Unidos de América. Se estudian, 
desde distintas perspectivas, los pormenores de dicha travesía. Por un lado, se abordará el género 
relato de viaje en sí mismo, estudiado a través de la narración que Taracena nos presenta y 
sobre los lugares que visita; por el otro lado, el perfil de análisis diserta también sobre la impor­
tancia que tanto Vasconcelos como la editorial Botas tuvieron en la vida cultural e intelectual 
mexicana de la primera mitad del siglo xx. Finalmente, hacemos un recuento de lo que significó 
la estrategia publicitaria planteada por Taracena (y nunca autorizada por Vasconcelos) en los 
procesos de difusión de la editorial Botas. 



Traveling with Taracena. The travel story  
as an unauthorized advertising strategy

Abstract: The purpose of this paper is to analyze the trip made by José Vasconcelos, Alfonso 
Taracena and Gabriel Botas to the United States of America in 1937. It is studied, from different 
perspectives, the details of such trip. On the one hand, we will approach the travel story genre 
itself, studied through the narration that Taracena presents us and the places he visits; on the 
other hand, the analysis profile will also discuss the importance that both Vasconcelos and 
the Botas publishing house had in the Mexican cultural and intellectual life of the first half 
of the twentieth century. Finally, we will review the significance of the publicity strategy 
proposed by Taracena (and never authorized by Vasconcelos) in the diffusion processes of the 
Botas publishing house. 

VIAJANDO CON  
TARACENA.  
EL RELATO DE VIAJE 
COMO ESTRATEGIA 
PUBLICITARIA  
NO AUTORIZADA
José de Jesús Arenas Ruiz*
Daniar Chávez Jiménez**

   * uam, Unidad-Iztapalapa.
** Unidad Académica de Estudios Regionales de la Coordinación de Humanidades, unam. 

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



108

Estudios 151, pp. 107-133, vol. xxii, invierno 2024.

Palabras clave: Editorial Botas, historia de la edición en México, José Vasconcelos, siglo xx, 
viajes.

Key words: History of publishing in Mexico, José Vasconcelos, Publishing House Botas, trips, 
20th century.

Recepción: 29 de septiembre de 2023.
Aprobación: 30 de mayo de 2024.
Doi: 10.5347/01856383.0151.000314183

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



109

Estudios 151, pp. 107-133, vol. xxii, invierno 2024.

VIAJANDO CON  
TARACENA.  
EL RELATO DE VIAJE 
COMO ESTRATEGIA 
PUBLICITARIA  
NO AUTORIZADA

“Yo he dicho muchos disparates, 
Taracena. No me haga caso. 

Lo dice con tristeza y de verdad 
desdeñoso de sí mismo”.

Alfonso Taracena

Introducción: tres viajeros

Son tres los viajeros que a finales de 
1937 se desplazan hacia Estados Unidos desde la República mexi­
cana. Tres intelectuales nacidos a finales del siglo xix en países his­
panoparlantes. Tres pensadores, uno escritor y político, otro historiador 
y periodista, y el último editor. Uno oaxaqueño, uno tabasqueño y uno 
cubano, que recorren el este de Estados Unidos. Un viaje de ida y de 
regreso, que daría origen al volumen titulado: Viajando con Vasconcelos, 
de 1938, un relato que aparece como estrategia publicitaria, que siembra 
en el lector la simiente de la curiosidad por las anécdotas en él conteni­
das y que promete despejar cualquier duda sobre las obras de Vasconce­
los que publicita Alfonso Taracena.

Han pasado ocho años del crac del 29, cuando sobrevino la caída 
más desastrosa del mercado de valores en la bolsa de Estados Unidos, 
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acontecimiento que se originó en la ciudad de Nueva York, cuya eco­
nomía en ese momento era la más dinámica e importante de todas las 
metrópolis norteamericanas; crecimiento que había puesto a la Gran 
Manzana en el panorama universal. Nueve años han pasado desde el 
momento en el que José Vasconcelos (1882-1959) perdió la candida­
tura para presidir el gobierno de Oaxaca, su estado natal, y ocho años 
desde que lanzará su candidatura a la presidencia por el Partido Nacio­
nal Antirreeleccionista, apoyado por el Frente Nacional Renovador y 
el Comité Orientador Pro-Vasconcelos, cuyo objetivo era lograr que su 
candidato conquistara la máxima magistratura de la nación. Ocho años 
de que en Veracruz circulara una hoja volante, fechada el 29 de mayo, en 
la que se lee: “las ideas y propósitos del candidato Vasconcelos. 
Contesta un interrogatorio sobre cuestiones de interés político y social”.1 
Es un viaje que inicia solo tres años después de que el presidente Lázaro 
Cárdenas echara a andar, ante la perplejidad del mundo entero, su pro­
yecto de nación, y solo dos años antes de que estallara el conflicto inter­
nacional que dio vida a la Segunda Guerra Mundial. 

En ese mismo año de 1937, comienza a circular el volumen Breve 
historia de México, donde Vasconcelos se lanza abiertamente contra la 
visión oficialista de la historia y reclama el cumplimiento de los verda­
deros valores e idearios de la Revolución que, según su opinión, habían 
sido deshonrados por intereses políticos personales y gremiales. 

Al respecto de la figura de Vasconcelos, Alfonso Taracena realiza la 
siguiente descripción en su texto:

Con su chamarra me da la idea de que andamos en campaña, luchando por 
la Libertad. Viéndolo con optimismo parece un hombre en pleno vigor. 
En su rostro tostado por los soles del mundo y sin arrugas, no se le conocen 
sus 55 años. Solo en su leve cojera reumática se le advierte el principio de 
1 El documento en cuestión es un cuestionario de 15 preguntas, con las respectivas respues­

tas del candidato del Frente Nacional Renovador. Una pregunta todavía vigente es la que se le 
realiza a Vasconcelos con el numeral 9: ¿Cómo resolverá usted el problema de los sin trabajo?” 
La respuesta que se lee es la siguiente: “El problema de los sin trabajo se resuelve inspirando 
confianza al capital y al trabajo, esto no es problema en América, solo lo es de Europa”. Al final 
la rúbrica del autor de La tempestad (Hoja volante. las ideas y propósitos del candidato 
Vasconcelos. Contesta un interrogatorio sobre cuestiones de interés político y social”. 29 de 
mayo, s/a). 
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la decrepitud, y únicamente en su feo sombrero desplanchado se le nota 
desdén en el vestir. Todo él es un criollo que emana abundancia de cora­
zón, de sabiduría y fortaleza.2

El segundo viajero cuenta con 39 años de edad. En 1916 llega a la 
Ciudad de México con la idea de estudiar derecho, pero debido a su 
situación económica, comienza a trabajar con Félix F. Palavacini, y fun­
dan ese mismo año El Universal.3 Fue colaborador del Excélsior (1917) 
y Novedades (1936).4 El nombre de este periodista e historiador es 
Alfonso Taracena Quevedo (1896-1995), nacido en Cunduacán, Tabas­
co. El también novelista fue el autor intelectual del viaje, que da cuenta 
de los bemoles de esta travesía y, como se verá en el desarrollo de estas 
líneas, también fue el causante de perfilar el viaje como una estrategia 
publicitaria —“fallida”— para destacar la trayectoria memorialista de 
Vasconcelos.

En el año del viaje circulan los volúmenes de Taracena titulados: Los 
abrasados: Novela tropical y Madero. Vida del hombre y del político, con 
prólogo, esta última, de Vasconcelos. Aparecidos ambos en 1937. Desta­
ca que durante su trayecto por las carreteras de Houston, al inicio del 
viaje, Vasconcelos le espeta a Taracena la siguiente frase sobre la prime­
ra de las obras citadas: “—Su novela esa de Tabasco, Los abrasados, es 
muy buena, Taracena”.5 Se trata de un hombre nacido en el trópico del 
sureste de México, que contaba con gran experiencia y conocimiento 
de la historia de la Revolución mexicana y que, si hubiera nacido en los 
novecientos, hubiera vivido 99 años del siglo xx. 

El tercer viajero es el editor cubano Gabriel Botas y Díaz (1890-1968), 
que viaja con su esposa, a la que Taracena jamás menciona por su nombre 
de pila a lo largo de todo el relato, pero que representa a la cuarta pa­
sajera que se desplaza con los otros tripulantes hacia Estados Unidos. 

2 Alfonso Taracena, Viajando con Vasconcelos (Ciudad de México: Ediciones Botas, 
1938), 27. 

3 Diccionario enciclopédico de Tabasco. Tomo II. Director José Rogelio Álvarez (Tabasco: 
Gobierno del Estado de Tabasco, 1994), 640.

4 Humberto Musacchio, Milenios de México, t. iii. Raya en el agua (México: Hoja Casa 
Editorial, 1999), 2936.

5 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 28. 
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En cuanto a Gabriel Botas, sabemos que fue hijo del editor Andrés Botas, 
dueño de la Librería Botas, “sede de una animada tertulia intelectual”,6 
a las que asistían intelectuales y artistas mexicanos de la época. A través 
de la editorial homónima, se dedicaron a procurar la difusión de obras de 
destacados intelectuales mexicanos, como lo fueron el propio Vascon­
celos, Julio Jiménez Rueda, Martín Luis Guzmán o Mariano Azuela, 
entre otros; y a la traducción de la obra de autores europeos renombrados 
como el portugués Eça de Queiroz, y los franceses Anatole France, Paul 
Bourget, Pierre Loti y Paul Verlaine, por nombrar algunos.  

Gabriel Botas fue un hombre esencial para el desarrollo editorial del 
país, principalmente entre los años treinta y cincuenta del siglo xx, ya 
que “Antes de la fundación de Editorial Botas, los editores mexicanos 
eran más bien impresores, es decir, le cobraban al autor por publicar 
sus libros. El escritor tenía, pues, dos opciones: o distribuir sus propios 
libros, o editarlos en el extranjero”.7 Al respecto, Andrés Henestrosa 
compara a Botas con el tapatío Ignacio Cumplido, quien fue uno de los 
editores más importantes del siglo xix, y ya que este no escribió un libro 
sobre su experiencia como editor, desea que “pudiera escribirlo Botas, en 
relación con su tiempo”,8 y dejar testimonio de su vida como editor.

A partir de 1916, Gabriel Botas se hizo cargo de la librería,9 que 
se encontraba primero en la calle de Vergara —hoy la calle Bolívar, 
número 9, donde comercializaba también artículos de papelería—,10 y 
más tarde cambiara su domicilio a la calle Justo Sierra, entre Carmen 
y Loreto, en la casa marcada con el número 52, misma que data del 
siglo xix.11 Antiguamente la calle se llamó “de Chavarría, por haber 

6 Humberto Musacchio, Milenios de México, 376. 
7 Diccionario de literatura mexicana. Siglo xx. Coordinación de Armando Pereira. Co­

laboradores Claudia Albarrán, Juan Antonio Rosado, Angélica Tornero (México: Universidad 
Nacional Autónoma de México, Instituto de Investigaciones Filológicas, Centro de Estudios 
Literarios, Ediciones Coyoacán, 2004), 151.

8 Andrés Henestrosa, “Gabriel Botas, librero y editor”, en Alacena de minucias (1951-1961). 
Introducción y compilación Adán Cruz Bencomo (México: Miguel Ángel Porrúa, Cámara de 
Diputados, 2007), 311. 

9 Diccionario de literatura mexicana, 151.
10 Fototeca Nacional. Sinafo. inah, https://www.facebook.com/sinafo.FototecaNacional/

posts/10158740790279800/, 7 de julio de 2023. 
11 Ricardo Colina Rubio y Paulina de Rivera Colina, Diccionario de la Ciudad de México 

(México: Editorial Porrúa, 2013), 94. 
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construido en ella su magnífica residencia Juan de Chavarría y Valero, de 
la Orden de Santiago”.12 El inmueble consta de tres niveles, y “actual­
mente es bodega y comercio”.13 Podemos especular que se trata del lugar 
de la librería pues cuenta con los espacios requeridos para haber podido 
albergar los miles de libros que la editorial Botas producía.14 Marina 
Garone calcula que su catálogo llegó a tener cerca de tres mil títulos, 
mismos que con el paso de los años se volvieron objetos de colección. 
Incluso algunos solo se conocen por su mención en alguna revista, pues 
no se encuentran en ningún repositorio, como son el caso del poemario 
Caro Victrix y la novela corta Salamandra de Efrén Rebolledo.15 Se trata 
de una editorial “que corrió paralela a potentes proyectos editoriales como 
el Fondo de Cultura Económica, Porrúa y Patria”.16 

Han pasado 87 años de este viaje, 65 del fallecimiento del primer 
secretario de Educación Pública, 56 de la muerte de Gabriel Botas y tan 
solo 29 de la desaparición del autor del volumen Viajando con Vasconce­
los. Dentro de este contexto, el presente escrito tiene como objetivo 
analizar el viaje desde distintas perspectivas. Una de ellas será en torno 
al relato de viaje en sí mismo, estudiado a través de la narración que 
Taracena nos presenta y sobre los lugares que visita; el otro perfil de 
análisis disertará sobre la importancia que tanto Vasconcelos como la 
editorial Botas tuvieron en la vida cultural e intelectual mexicana de 
la primera mitad del siglo xx y, finalmente, haremos un recuento de lo 

12 Alejandro Rojas Díaz Durán y Ricardo Colina Rubio, Hablemos de la ciudad. Un paseo 
por la Ciudad de México (México: Editorial Porrúa, 2012), 316.

13 Ibid., 318. 
14 Fondo Rafael Eliodoro Valle, Fondo Reservado, Instituto de Investigaciones Bibliográficas, 

Biblioteca y Hemeroteca Nacional de México, https://heliodorovalle.iib.unam.mx/dialogos/p-31, 
7 de julio de 2023. 

15 Se anunció la publicación de Caro Victrix y Salamandra de Efrén Rebolledo en un peso y 
un peso 50 centavos respectivamente. Esta información aparece en la tercera de forros del ejem­
plar Es el amor que pasa… La novela de los perros, de Ricardo Colt, Vol. I, núm. 2, de la colec­
ción La Novela Moderna, Publicación Mensual, Andrés Botas e hijo, sin año. Se trata de revis­
tas libro con ilustraciones a color en la portada y en el interior a blanco y negro, en papel tipo 
revolución. 

16 Marina Garone Gravier, “Semblanza de Ediciones Botas (¿1911-1990?)”, en Biblioteca 
Virtual Miguel de Cervantes - Portal Editores y Editoriales Iberoamericanos (siglos xix-xxi) 
-edi-red. 2017, http://www.cervantesvirtual.com/obra/ediciones-botas-1911-1990- semblan­
za-848937/, 13 de junio de 2023.
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que significó la estrategia publicitaria planteada por Taracena para la obra 
de Vasconcelos (de la cual este último no tuvo conocimiento y más ade­
lante le causaría un disgusto) y la difusión de la editorial Botas. 

Una portada sólida como el concreto 

La rúbrica que da cuenta de la autoría de la portada de Viajando con 
Vasconcelos es del artista que firma con las iniciales L. A. G., aunque 
se desconoce su identidad. El motivo que ilustra la obra es el rasca­
cielos. Se trata de dos emblemáticos edificios de la ciudad de Nueva 
York, y algunas construcciones en color naranja, y otras moles que se 
esconden entre sombras. Los dos rascacielos podrían ser el edificio 
Chrysler y el Empire State. El primero ubicado entre la intersección 
de la calle 42 y la avenida Lexington, en Manhattan, construido en 1930, 
y con sus casi 320 metros de altura, en estilo art decó, fue diseñado por 
William van Alen. El edificio Chrysler reinó tan solo durante 11 meses 
los cielos de la ciudad, hasta que en 1931 fue sustituido como el rey de 
las alturas por el Empire State que, con sus 382 metros se eleva sobre 
el suelo de Nueva York y este, a su vez, fue durante 42 años el edificio 
más alto de la ciudad. En el nombre de este edificio, se encuentra implí­
cito el homenaje y reconocimiento a Nueva York: Estado Imperial. Se 
encuentra ubicado en la Quinta Avenida y la calle 34, su diseño es obra 
de William F. Lamb. 

Sobre esta misma portada, Marina Gorane comenta que:

Un elemento sumamente destacable de la casa [editorial] es el lenguaje 
visual utilizado en las portadas: en ellas es posible apreciar la diversidad 
de corrientes estéticas en boga durante la primera mitad del siglo xx, que 
contrasta con la estética más conservadora y moderada de otros sellos 
coetáneos. Vemos algunas portadas con tratamientos de tipo art decó y 
otras más futuristas o expresionistas, pues los artistas que colaboraron 
con el sello —que en su mayoría no hemos podido identificar— hacen 
amplio uso de muy diversas técnicas. Durante sus años de actividad la edi­
torial cambió al menos cuatro veces de logotipo (encontramos muestras de 
estos cambios en 1938, 1939, 1949 y 1957) y contó con ex libris.17

17 Ibid.
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Las líneas rectas de los edificios de la portada le dicen al lector que 
se trata de edificaciones construidas en concreto y acero. Estos mate­
riales de construcción ayudaron a conformar parte de la fisonomía del 
centro neuronal y cultural del siglo xx, donde el inglés se erigió como 
el idioma oficial, aunque la voz del planeta se escucha en cada rincón 
de la ciudad. 

Y es que los rascacielos se alzaron muy pronto como icono de Nueva 
York, no extraña, por ello, que todo flâneur sabe que Nueva York es una 
ciudad que debe leerse mirando el cielo, porque en la Gran Manza­
na ninguna construcción representa una edificación menor.

Volviendo sobre la portada, al pie de la imagen se lee en letra manus­
crita el nombre de la obra: Viajando con Vasconcelos, y bajo el título, la 
casa editorial: Ediciones Botas-México. Sobre el contenido de la obra, 
Andrés Henestrosa escribió en enero de 1952 “Una de cal y otra de arena”, 
aparecido en su Alacena de Minucias, que se publicaba en el suplemento 
cultural del periódico El Nacional:

Hace cerca de quince años, en 1938, la casa Botas publicó uno de los libros 
más raros y falaces de nuestra literatura: Viajando con Vasconcelos del pe­
riodista, historiador y novelista tabasqueño Alfonso Taracena. Constituyen 
el libro en los apuntes que a hurtadillas fue haciendo Taracena durante el 
viaje que en ese año de 1938 [en realidad el viaje es de 1937] hizo con 
José Vasconcelos por Estados Unidos.18 

En el escrito explica por qué Taracena presenta a José Vasconcelos 
como un hombre violento, grosero y demasiado directo (que, además, 
desconocía que sus comentarios estaban siendo registrados y almacena­
dos por la pluma del tabasqueño). Una de las causas de su conducta, 
explica Henestrosa, fue el haber perdido las elecciones presidenciales 
de 1929, pues “todavía mantenía en alto la mano con que castigó, y 
sigue castigando a todos los hombres menores que intentaron reducir 
la gloria, tras escamotearle la legitimidad de la contienda”. Por esto 
todo lo que 

[…] decía y escribía iba cargado de dinamita, de cólera justiciera y de ira 
profética: un rico filón para quien busca en boca ajena el desahogo que 
18 Henestrosa, “Una de cal y otra de arena”, 61.  
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necesita su corazón. De modo que Taracena no solo oía refocilado todas las 
diatribas, desenfados y dicterios de Vasconcelos, sino que los provocaba 
para verlo, trastornado de pasión, arremeter contra todos y contra todo.19 Y 
tuvo la ligereza de publicarlo todo, sin faltarle punto ni coma, pero ni siquie­
ra las malas palabras y peores razones, con la cual consiguió dos cosas 
contrarias: arreciar la mala voluntad de unos cuantos contra el filósofo, y 
suscitar una mala opinión contra un hombre que, diciéndose amigo de Vas­
concelos, de aquella manera lo exhibía ante amigos y enemigos.20

Las consecuencias de este ejercicio no fueron positivas ni para los 
protagonistas ni para el público lector y, al ser retirado para su venta, 
se convirtió en uno de los títulos de más difícil acceso de la editorial.21 
Henestrosa, al respecto, afirma: “…que Vasconcelos desautorizó el 
libro, y para Botas, el editor, se viene el penoso extremo de retirarlo de 
la publicidad, acabando así con los dos una amistad y una colaboración 
de muchos años”. 22 La idea de Taracena de publicar el relato como una 
estrategia publicitaria editorial, en su momento no cumplió su come­
tido, pero hoy día su libro debe considerarse como una rara avis dentro 
del género. Al tratarse de una obra con escasos ejemplares en circulación, 
el volumen no contó en su momento con reseñas, y en la actualidad son 
casi nulos los estudios acerca de la misma. Se trata de un relato que 
da cuenta de la relación de uno de los editores más importantes del 
siglo xx, como lo fue Gabriel Botas, de quien se tienen pocos datos 

19 Ejemplo de este tipo de desplantes de Vasconcelos es el siguiente: “Esto lo diré en El 
proconsulado con todos sus pelos y señales y añadiré que le contesté que no quería nada con 
traidores para que se ponga el saco L.” (Taracena, Viajando con Vasconcelos, 158).

20 Henestrosa, “Gabriel Botas”, 61.  
21 La obra no cuenta con un colofón y por lo tanto se desconoce el tiraje de la misma, y de 

acuerdo con Andrés Henestrosa: “Algunos ejemplares del libro, sin embargo, lograron circular y 
caer en manos despiadadas, tal este que enriqueciendo con notas y comentarios que por igual 
calificaban desfavorablemente a Vasconcelos y a nuestro frustrado Juan Pedro Eckermann, vino 
a parar entre mis libros.  No todo, claro está, medra contra el buen nombre de los protagonistas de 
la historia contenida en el libro Viajando con Vasconcelos. Algo queda en el libro útil para la 
buena fama del autor de Ulises criollo. Son aquellos lugares en que Taracena, consigna juicios y 
opiniones inesperadas y brillantes acerca de personas, obras y cosas que lograron rozar la inteli­
gencia y la pasión del autor a priori estético y del sentido libre del pesimismo” (Andrés Henes­
trosa, “Una de cal y otra de arena”, en Alacena de minucias (1951-1961). Introducción y compi­
lación Adán Cruz Bencomo (México: Miguel Ángel Porrúa, Cámara de Diputados, 2007), 62.

22 Henestrosa, “Una de cal”, 61-62.  
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de su vida, y de un Vasconcelos que, a juicio de Andrés Henestrosa, 
no debió ser conocido desde esa faceta, porque:

[…] no todo lo que dicen los grandes hombres se puede publicar, y que hay 
cosas, así estén escritas y firmadas por el autor que no deben trascender al 
público, a menos que su autor las autorice. 
Así las conversaciones, así las cartas, o los borradores que no tuvimos 
tiempo de romper. Es una acción reprobable e inmoral el publicar una sola 
línea de un escritor que él mismo no haya destinado al gran público, dice 
Enrique Heine en algún lugar de sus Memorias.23

La escritura de Taracena: visiones sobre Vasconcelos

Estos viajeros no solo se adentran en las carreteras y en las ciudades 
de Estados Unidos, también recorren algunos pasajes de la historia de 
México, y dan cuenta de cuestiones íntimas de algunos de los perso­
najes con los que han interactuado en el ámbito cultural, político o 
personal. Se trata de un viaje bien planeado. Para Vasconcelos el periplo 
tiene como objetivo pasar la Navidad con su hijo Pepe. Para Gabriel 
Botas se trata de llegar a La Habana, para pasar la Navidad con su madre. 
Para Taracena, el relato tiene como trasfondo una estrategia publicita­
ria de los libros de la editorial, tanto propios como los de Vasconcelos. 
Además, el libro está pensado para reforzar la imagen de su amigo, y lo 
expone de manera contundente: “Mi intención al publicar estas páginas, 
es contribuir a dar a conocer en la intimidad a un hombre a quien todavía 
no comprenden y creo no comprenderán sus contemporáneos, y también 
recoger las enseñanzas que desparrama a cada paso”.24 

Sergio López Mena consigna, de manera muy puntual, algunos de 
los aspectos más importantes de la vida de Vasconcelos y de su impac­
to en la política y en la vida intelectual mexicana:

José Vasconcelos Calderón nació el 27 de febrero de 1882, en la ciudad 
de Oaxaca. Murió el 30 de junio de 1959, en México, D. F. Estudió la pre­
paratoria y la carrera de abogado en la Universidad Nacional. Se recibió 
23 Ibid., 62.  
24 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 9.

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



118

JOSÉ DE JESÚS ARENAS RUIZ Y DANIAR CHÁVEZ JIMÉNEZ

Estudios 151, pp. 107-133, vol. xxii, invierno 2024.

en 1907. Estuvo en Durango como agente de un despacho neoyorquino. 
Participó en la fundación del Ateneo de la Juventud, en 1909. Se incorporó 
al movimiento maderista. Se adhirió a Venustiano Carranza en su lucha 
contra Victoriano Huerta. En el gobierno emanado de la Convención de 
Aguascalientes figuró como ministro de Instrucción Pública. Fue rector 
de la Universidad Nacional y Secretario de Educación Pública en la admi­
nistración de Álvaro Obregón. Se postuló como candidato para las eleccio­
nes presidenciales de 1929. Al ser declarado presidente electo Pascual 
Ortiz Rubio, marchó al exilio […]. Fue miembro fundador de El Colegio 
Nacional. A partir de 1946 dirigió la Biblioteca de México. En 1953 ingre­
só a la Academia Mexicana de la Lengua. Autor de una obra muy amplia, 
en la que tocó diversos temas, sobre todo los de carácter sociológico, histó­
rico, filosófico y literario.25  

De entre sus obras cabe mencionar La raza cósmica (1925), Ulises 
criollo (1935), La tormenta (1936), El desastre (1938) y El preconsu­
lado (1939), entre muchas otras, donde destaca su profunda convicción 
humanista y americanista, además de su importante visión de la histo­
ria mexicana. 

Este hombre inició junto con Alfonso Taracena un emblemático 
viaje un 12 de diciembre de 1937, el destino: Nueva York. El resulta­
do de este periplo sería, justamente, el volumen titulado Viajando con 
Vasconcelos. Viaje al que se les unirá Gabriel Botas y su esposa con 
quienes harán solo una parte del trayecto. Taracena le dedica el libro a 
este último, del que dice: “A Gabriel Botas, que nos encaminó y nos reco­
gió más tarde, al regreso de este viaje cuyos obstáculos él me procuró 
allanar”.26 

El punto de reunión para estos cuatro viajeros es la ciudad de Laredo. 
En cuanto se reúnen, queda en claro el espíritu crítico que caracterizará 
este relato, pues abundan en él las anécdotas de todo tipo, de carácter 
personal y público.  

25 Sergio López Mena, José Vasconcelos. Biografía. Biblioteca Cervantes, https://www.
cervantesvirtual.com/obra-visor/jose-vasconcelos-biografia/html/ce7dfccc-a101-11e1-b1fb-
00163ebf5e63_2.html, 7 de septiembre de 2023.

26 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 7. 
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Taracena escribe el 17 de diciembre:

Regreso, antes de esta operación, por esperar a Botas, pero vuelve primero 
que este, y, mientras, observo que a Laredo no se le quita aun lo mexica­
no y que los laredenses son unos traidores que presumen de patriotas. A lo 
que Vasconcelos replica:
—¿Cree usted que se independizaron por su gusto? Traidores nosotros, que 
los dejamos abandonados.
Lo examino en conjunto, aunque es raro que yo me fije con detenimiento 
en el físico de las gentes, sino en su espíritu.27

Una de las características de los viajeros expertos es la utilización 
de la forma breve como las máximas, aforismos o sentencias que son 
“fulminantes” y que el lector recordará, y que son propias de los pueblos, 
así como de las más exquisitas plumas. Taracena al citar lo que piensa 
Vasconcelos de los americanos, como respuesta a la esposa de Gabriel 
Botas, afirma que su compañero de viaje espetó la siguiente réplica: 
“—Los norteamericanos son muy corteses, señora, porque las grandes 
civilizaciones son corteses…”.28 O bien, ya en Nueva York, días más 
tarde: “…me confesó riendo el Licenciado que los mexicanos no sa­
bemos hablar, que hablamos en secreto y que esto es producto de las 
tiranías”.29

Como la mayoría de los relatos de viajes, y en los manuales del via­
jero, los autores en una especie de prólogo o de primeras palabras 
exponen el porqué de la obra, además de brindar las indicaciones y formas 
de uso sobre el libro. En este sentido, Taracena escribe una advertencia, 
que será uno de los sellos característicos del relato de viajes del siglo xx, 
pues los autores buscarán protegerse ante algún embate legal, porque 
en algún momento de la narración algunos de los personajes aludidos en 
su relato, puedan sentirse agraviados o resultar ofendidos. 

Un segundo recurso al que recurre Taracena es nombrar de manera 
indirecta a los personajes, ya sea a través de la inicial del nombre o del 

27 Ibid., 26-27.
28 Ibid., 29. 
29 Ibid., 85.
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nombre y el apellido. Así que todos aquellos a los que critican o que 
mencionan en una anécdota o en alguna situación específica, se en­
cuentran protegidos por el “supuesto” anonimato de utilizar solo la letra 
inicial de sus nombres. Aunque aplica más para los lectores contempo­
ráneos que necesitan una edición anotada, pues para los lectores de su 
momento seguro fue una red de pescador por la que se filtraron todos los 
mares del mundo. 

En la advertencia de Taracena se lee la simpatía por Vasconcelos, y 
por la rectitud que rige la vida del intelectual oaxaqueño, además de que 
su relato está asentado en la verisimilitud de que todo lo que cuenta es 
cierto. Así, a lo comprobado por ojos propios, debemos agregar la ve­
racidad de lo dicho por el viajero, porque para Taracena este relato está 
sustentado en un claro carácter deontológico. 

Peco de indiscreto al hacer el relato de estas jornadas por el Este de 
Estados Unidos de Norteamérica. Mas, como se verá, el propio Vasconce­
los me repitió en varias ocasiones: “A mí la verdad no me disgusta. No 
hay que ocultarla nunca. La verdad hay que decirla siempre.”
Y tengo tranquila mi conciencia por lo que hace a la veracidad de todas y 
cada una de las palabras de este libro.30 

La abreviatura de los nombres de los personajes las explica de la si­
guiente manera: 

Abundan en él los nombres propios sustituidos por simples iniciales. Pero 
no debe culpárseme de falta de valor. Es que no quiero exaltar más los 
ánimos ni acumular más malas voluntades sobre el Lic. Vasconcelos, que 
las tiene ya de sobra.
Hay otros cuyos nombres no callo y en estos casos asumo todas las respon­
sabilidades. Soy de los que se regocijan cuando se castiga a los malvados 
y esta satisfacción no puedo ocultarla.31 

Su impronta por poner en primer plano la vida de un hombre que 
para 1937 ya ha logrado importantes puestos en la política y en la vida 

30 Ibid., 9. 
31 Ibid., 9-10. 
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pública e intelectual mexicana, llevan a Taracena a colocar a su aprecia­
do amigo en el epicentro de sus anotaciones:

Sin quererlo seguí el mismo sistema de Perú de la Croix en el “Diario de 
Bucaramanga”, y de Eckermann en las “Conversaciones con Goethe.”
Eckermann tuvo el buen tacto que confiesa, de consultar con Goethe su 
libro y de dárselo a corregir y ampliar. Yo no lo he hecho y entiendo que el 
Lic. Vasconcelos nunca supo qué era lo que yo escribía las veces que me 
sorprendió haciendo algunas anotaciones.
Lo presento aquí, pues, tal como lo vi, hasta donde mis fuerzas alcanzan.32

Son pocos los nombres que Taracena menciona completos, entre 
estos se encuentran algunos del grupo de los Contemporáneos, como 
Carlos Pellicer y Xavier Villaurrutia; además de algunos otros personajes 
como Salvador Azuela, Alejandro Gómez Arias, Manuel Gómez Morín, 
Mariano Azuela, Antonio Caso, Fernando Iglesias Calderón, Rubén 
Salazar Mallén, Manuel Toussaint, Nemesio García Naranjo, Genaro 
Estrada, a quien Vasconcelos llama de forma despectiva “La Genara”, 
pero reconoce su talento.

Destaca entre todos ellos el nombre de Pellicer por dos razones. 
La primera, porque lo acompañó durante su paso por la Universidad Na­
cional de México entre 1920 y 1921, donde Vasconcelos, entre muchas 
otras cosas, propuso el lema de la universidad: Por mi raza hablará el 
espíritu, que da cuenta del carácter americanista que poseía (mismo que 
compartía fervientemente Pellicer), y después por la Secretearía de 
Educación Pública de 1921 a 1924, desde donde se continuaron los 
trabajos iniciados en la Universidad y desde donde se reformó el sistema 
educativo nacional. También se unió a la campaña de Vasconcelos duran­
te el 29, lo que le valió ser encarcelado por breve tiempo gracias a su fi­
liación política ese mismo año. La segunda, por el hecho de que una vez, 
ya siendo colaborador directo de Vasconcelos, tuvo la oportunidad de 
realizar un viaje por Sudamérica con el entonces Secretario de Educación 
Pública en 1922, circunstancia que los acercaría cada vez más y los impul­

32 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 10.

Se prohíbe su reproducción total o parcial por cualquier medio, incluido electrónico, sin permiso previo y por escrito de 
los editores.



122

JOSÉ DE JESÚS ARENAS RUIZ Y DANIAR CHÁVEZ JIMÉNEZ

Estudios 151, pp. 107-133, vol. xxii, invierno 2024.

saría a seguir trabajando por la reforma de la educación pública en nues­
tro país, al tiempo que fortaleció el espíritu americanista que identificaba 
y de cierta manera unía a ambos personajes. 

Alberto Enríquez Peña recuerda sobre este viaje que:

A mediados de este año de 1922 Vasconcelos le pidió a Pellicer que lo 
acompañara al recorrido que iba a realizar por Brasil, Argentina y Chile. 
Para los dos, indudablemente fue un gran descubrimiento este viaje, por 
las nuevas experiencias estéticas y políticas que adquirieron. Pellicer, que 
le gustaba volar, tomó un avión y vio a Río de Janeiro como tocado por los 
dioses. Vasconcelos, frente a una de las playas más hermosas de la que 
fuera la capital de Brasil, hizo entrega de la estatua de Cuauhtémoc. 
A las espaldas del último emperador azteca, el verde esmeralda, las viejas 
casonas de los patricios brasileños, la casa de gobierno.33 

Regresando a las observaciones que Vasconcelos hace del recuento 
de la vida cultural de México, Taracena recuerda: “No quiere a Diego, 
pero dice con naturalidad que es un gran pintor que un tiempo fue dueño 
de Nueva York”.34 De sobra conocida es la estancia de Diego Rivera 
en la Ciudad de Hierro en los años treinta, así como curiosa también 
resulta la historia de la destrucción del mural titulado El hombre en el 
cruce del camino, que diseñó para el Rockefeller Center y que en 1934, 
tras una intensa disputa, fue destruido por la familia Rockefeller por 
contener claros motivos anticapitalistas y apocalípticos, así como re­
presentar una oda al socialismo y, por lo mismo, un guiño a la Unión 
Soviética.

De entre los personajes extranjeros menciona al escritor, político y 
periodista español Vicente Blasco Ibáñez (1867-1928), así como al poe­
ta nicaragüense Rubén Darío (1867-1916), y recorre el abecedario en 
cuestión de las iniciales de ciertos personajes, como: Y, I, K, N, M, Q, P, 
H, etc., o con las iniciales del nombre y del apellido: J. B. G., o con el 

33 Alberto Enríquez Peña, “José Vasconcelos y Carlos Pellicer, en las jornadas educati­
vas y políticas (1920-1924)”, Casa del Tiempo, 2009, 27, https://www.uam.mx/difusion/casa­
deltiempo/25_iv_nov_2009/casa_del_tiempo_eIV_num25_23_28.pdf, 7 de septiembre de 
2023, 27.

34 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 9.
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nombre y las iniciales del apellido, por ejemplo: Juanito B. R., aunque 
aun así, en todos estos casos, resulta casi imposible saber a ciencia cierta 
de qué personaje es del que están hablando.

De cualquier forma, el diálogo entre Taracena y Vasconcelos se 
torna chispeante: “Ya dentro del ómnibus [en la estación de Charleston], 
seguimos hablando de las gentes mexicanas. Vasconcelos no deja títere 
con cabeza. La emprende, no recuerdo por qué, hasta con el Licencia­
do S. M., a quien califica de ‘un pretencioso tontito, como todos los 
pedantes”.35 Taracena hace el relato de 16 de los 20 días que duró el 
viaje. El desplazamiento se realiza entre dos fechas muy significativas: 
el 12 de diciembre, día de la Virgen Morena, y el último día del año 
de 1937. Taracena no consigna lo que pasa entre el 13 y el 16 de ese 
mismo mes. 

De manera muy sutil el autor inicia el relato al presentarse al lector 
con la siguiente frase, que involucra a su acompañante: “Mientras me 
entrego a la corrección de pruebas de El Desastre, la continuación de las 
memorias del Lic. Vasconcelos, medito en el nuevo viaje que se me 
brinda”.36 Más adelante el lector entiende que Taracena trabaja como 
editor para la editorial Botas, y recibe un adelanto en dólares para poder 
realizar esta travesía, además que afirma que Botas le da más dinero del 
que esperaba. En cuanto a los preparativos, el primer acercamiento que 
tiene entre ambos es epistolar (muchas de las misivas que se envían du­
rante la planeación del viaje, son reproducidas por Taracena en su libro), 
y tratan lo referente a los costos del traslado. Deja en claro que será 
un recorrido “sin comprar un calcetín, sin contar con espectáculos”,37 un 
viaje completamente austero. 

En la segunda misiva, un poco más íntima, Vasconcelos se permite 
un acercamiento más directo, y así lo hace al referirse a su interlocutor 
como: “Muy querido Tara…”. Característica de las cartas que se desti­
nan entre amigos y clásica fórmula que remite al siglo xix, cuando los 
viajeros se referían a su interlocutor de manera afectiva y con el seudó­

35 Ibid., 63.
36 Ibid., 13.
37 Ibid., 16.
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nimo más utilizado por el receptor de la misiva, por ejemplo, Manuel 
Payno, en el viaje que realiza al estado de Veracruz en el invierno1843, 
le dirige 22 cartas a Guillermo Prieto, y en cada una de ellas inicia nom­
brándolo como “Mi querido Fidel”, seudónimo que se había asignado 
el propio Prieto. 

De acuerdo con Carlos Monsiváis, esto le permite a los involucra­
dos escribir

[…] a sus seres queridos con tal de perfeccionar y resguardar narrativamen­
te sus experiencias, y de plasmar, con palabras presuntamente inolvidables, 
los paisajes a la disposición, los encuentros con personajes pintorescos 
o emblemáticos, las aventuras reales y las imaginadas. Y la cauda: las 
reflexiones, los consejos, la apropiación de lo novedoso (ciudades, gente) 
a través de su descripción condenatoria o aprobatoria, pero las más de las 
veces exaltada.38

Las cartas que Taracena cita en su relación con Vasconcelos, hablan 
de que hay una relación de amistad que se nutre constantemente, pese a 
la diferencia de edad, y muestra confianza y cariño entre ambos perso­
najes. Taracena reproduce parte de las misivas que muestran que se 
trata de un recorrido planeado a la limón, en el que se aprovechan todos 
los recursos. 

…Contesto su carta del 8 que acabo de recibir… Ahora, en cuanto a lo 
del viaje, que no es otro que pasar la Nochebuena con mi hijo que está en 
Pensilvania ahora, pero para fin de año lo mandan, ya sea a Nueva York, 
ya sea cerca de Chicago. En consecuencia, yo pienso dirigirme desde 
Nueva Orleáns a Nueva York o a Chicago, según donde esté mi muchacho. 
Esto lo sabré el 16 con precisión. Lo más probable es que lo cambien para 
Nueva York.39 

El aumento de viajeros durante el siglo xx es un hecho en esta dé­
cada, que terminaría por conectar de manera irreversible todos los 

38 Carlos Monsiváis, El género epistolar. Un homenaje a manera de carta abierta (México: 
Miguel Ángel Porrúa, 1991), 4.

39 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 14-15. 
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rincones del mundo. El proceso de la masificación del viaje, a través 
del turismo, era una realidad para las economías más desarrolladas de 
Occidente ya desde el año de 1937. Proceso que, si bien había inicia­
do en el siglo xix (el siglo de los grandes viajeros), el xx lo convertiría 
en un trabajo casi concluido, más cuando el aeroplano sustituyó al 
barco y al ferrocarril como medio de transporte para los viajes de largo 
recorrido. 

Completamente conocidas en el imaginario mexicano y, en general, 
latinoamericano, lo eran ciudades como París, Londres, Berlín, Ámster­
dam, Milán o Madrid, en Europa; Nueva York, Chicago, Boston, San 
Francisco o Los Ángeles, en Estados Unidos, y, en América, Buenos 
Aires, Río de Janeiro, Santiago de Chile, Bogotá o Caracas, pasaron a 
formar parte importante de la geografía cultural y política de los mexi­
canos y a las cuales, hacia finales del siglo, cada vez mayores sectores 
de la población tendrían acceso. En este momento, Vasconcelos ya es 
un experimentado viajero y conoce a la perfección las habilidades que 
todo turista experimentado debe saber, por ello le comenta a Taracena 
que en la Gran Manzana no hace falta el inglés, pues “sobra quien hable 
español”.40 

De camino a Nueva York, para los dos viajeros todos los rincones 
de la ciudad representan un punto de atracción en su imaginario. Hote­
les como el famoso Astor, ubicado en Times Square, en Manhattan, 
entre la calle 44 y la 45, que con sus mil habitaciones fue un símbolo 
de la ciudad desde 1905, cuando inició su construcción, hasta 1967, 
al cierre de sus instalaciones, aparecen como un posible punto turísti­
co en su visita. Se desplazan una parte del camino en un fordcito, la 
otra, en ómnibus y ferrocarril. Entre otros lugares, pasan por Houston, 
Texas (17 de diciembre), Pensilvania, Tallahassee (19 de diciembre) 
—ciudad donde se separan de Gabriel Botas y su señora, quienes 
viajan a Miami y de ahí a La Habana—, Jacksonville y Charleston 
(21 de diciembre).

Es un viaje en el que se planea triunfar, se trata de las aspiraciones 
políticas y de las ideas de Vasconcelos que, aunque ya muy debilitadas, 

40 Ibid., 9.
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siguen alimentando su imaginación. De ahí que incluso sueñen con un 
documento ético y moral, al que Taracena propone llamar El Decálogo, 
mismo que contendrá las leyes que lanzarán para la República, aunque 
dada su primera propuesta, parece más un manual de tortura o exhibición 
pública. 

Aunque Taracena es el autor de la propuesta, “La primera [ley] la 
sugiere Vasconcelos”: 

“¡Que no triunfemos, Taracena, porque ya me las pagarán!” Lo primero 
que haré será un decreto para desposeer de sus bienes a quienes los hayan 
acumulado durante el carrancismo y el callismo…
Yo insinúo una jaula en el Zócalo para los culpables, donde estarán a pan 
y agua y expuestos a las salivas de todos. Como dentro coloco también a F., 
corrige Vasconcelos:
→A F., dejarlo que se ahorque solo, como todos los Judas.
A. X., sugiere Vasconcelos que le demos cualquier cosa, con tal de que no 
escriba Historia.
[…] me duermo en espera de que en Nueva York nos ira mejor.41 

De día y de noche: Nueva York en Navidad 

La ciudad que devora la sombra de los hombres, no importa la nacio­
nalidad, la lengua, o el color… es una ciudad cosmopolita, en la que se 
pierden las huellas y el vuelo de las aves, porque los rascacielos todo 
lo inundan en las alturas, y no hay una mirada que encuentre una sali­
da en esta ciudad que solo conoce el éxito o el fracaso. Sobrevivir es 
cosa de todos los días.

El 22 de diciembre Vasconcelos cuenta la anécdota de cuando él y 
Carlos Pellicer se encuentran en Egipto:

Me cuenta que en el Cairo, un italiano dueño de un restorán, les preguntaba 
a Pellicer y a él adonde iban.
—Vamos a Luxor —respondió Carlitos con su énfasis.
41 Ibid., 77-79. 
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—¿Por qué no se quedan aquí? Yo les daría trabajo, necesito gente para 
el servicio…42  

“Partimos, en tren ahora, hacia Nueva York, luego de desayunarnos 
caro y mal en el restorán de la Estación de Washington. Platicando sobre 
mil temas, llegamos a Nueva York, y en un taxi nos trasladamos a nuestro 
hotel, céntrico, nuevo y elegante”,43 comenta Taracena en la entrada de 
ese mismo 22 de diciembre. 

Pasan los días del 23 al 26 en esa ciudad. El primer día asisten a una 
función de ballet en el Rockefeller Center, conglomerado arquitectóni­
co que con sus casi noventa mil metros cuadrados fue el centro neu­
rológico de la familia Rockefeller. Frente al conglomerado, se ubica la 
catedral de San Patricio, a la que ingresan para recorrer su interior. 
La catedral posee un estilo neogótico y es una de las iglesias más grandes 
de los Estados Unidos, construida entre 1858 y 1879. En la Ciudad de 
Hierro, Vasconcelos sabe que “hay que tener en cuentas hasta los mi­
nutos”.44 Realizan compras en el Radio City Music Hall y después se 
dirigen a la Quinta Avenida, símbolo de la riqueza y el esplendor de la 
ciudad, donde visitan la famosa librería Brentano. Encuentran ahí so­
lamente un ejemplar del Ulises criollo, de 1935, y otro de la Tormenta, 
también obra testimonial de la experiencia de Vasconcelos durante su 
paso por la Revolución, este publicado un año después, en 1936. Comen 
en el Lafayette, lujoso restaurante inspirado en la cocina francesa, que 
se encuentra ubicado en el centro de Manhattan, y a donde concurrían 
importantes intelectuales y artistas de la época. De noche, dice Taracena, 
“nos asomamos al Greenwich Village, barrio de la bohemia elegante 
neoyorkina”.45 

Cuentan con un programa, como hacen los turistas, con el que bus­
can aprovechar al máximo su estancia, pero intentando ir más allá de 
los límites del turismo convencional, que es arrastrado de un lugar a 
otro por los operadores de los viajes, sin apenas poder digerir las mara­
villas que visitan. 

42 Ibid., 81. 
43 Ibid., 82.  
44 Ibid., 83.  
45 Ibid., 85.  
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El 23 de ese mes, ven a Pepe, hijo de Vasconcelos, y unos días después, 
antes de su partida, Taracena registra en sus notas:

Como Pepe se va hoy, lo dejamos reposar en el cuarto de Vasconcelos, pues 
ya devolvió el suyo, y nosotros vamos al mío a planear nuestro regreso. 
Convenimos en partir mañana muy temprano hasta mucho más allá 
de Washington, hasta una tal ciudad de Charlotte, en Carolina del Norte, de 
donde seguiremos, en autobús o también en tren, hasta Atlanta y seguida­
mente hasta Nueva Orleans, a encontrar a Botas.46

La conducta de Taracena y Vasconcelos cuando están solos, se torna 
más íntima, entre chistes y observaciones, a veces de mal gusto, como 
la idea casi burda que tienen sobre la libertad de que gozan las mujeres 
estadounidenses, pero sin dejar de mencionar la importancia de los libros, 
en los que coinciden sus pasiones. El día de los santos inocentes registra 
una conversación incómoda para el oaxaqueño: 

—¿De manera que a Y., le gustó el “Ulises criollo”?
—Así me lo dijo Pellicer, pero después he visto que Y. ha escrito cosas más 
bien adversas y anuncia otras que al fin no hizo.
Recuerdo que Y. escribió en uno de sus libros, que García Lorca había 
dicho pestes de Vasconcelos, por lo de Antonieta Rivas Mercado. No lo 
sabía Vasconcelos y le preocupa, por lo que me habla de “ese putete” 
de García Lorca, muy bien parecido, que conoció a Antonieta en encuen­
tro accidental en Nueva York.47

Más adelante, ese mismo día, Vasconcelos se queja de que: 

—En realidad, me abandonó la nación, y así lo diré en “El proconsulado”, 
donde analizaré las causas, que fueron tres: la rebelión de Escobar, que 
cansó al país, como pasa con todos los movimientos dominados, en que se 
cae en un letargo que dura, por lo menos, seis meses; luego el regreso del 
General Amaro, y, por último, el arreglo con los cristeros”.48 
46 Ibid., 122.
47 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 132-133. Federico García Lorca había sido asesinado 

por los rebeldes franquistas el 18 de agosto de 1936.
48 Ibid., 132, 137-138.
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Se encuentran en Atlanta, varados porque no hay trenes. Al siguiente 
día parten para Nueva Orleans, y recorren ese mismo día Alabama. En 
una de las jornadas más largas Taracena recurre al flash back, que lleva 
al lector a conocer algo más de las obras de Vasconcelos: 

Hablando de lo del cabresto, que, como dice en “La tormenta”, no sabía 
que cosa era y lo aprendió por experiencia, cita al Dr. Y., que le hizo una 
vez observar:
—Usted no es jinete, pero se agarra.
De este Dr. Y., reveló en nuestro hotel de Nueva York, cuando Pepe leía 
en el cuarto del licenciado un capítulo anticipado de “El desastre”, en el 
que se menciona a dicho cirujano, que se le comprobó haber recibido una 
cuota de cuatro mil dólares para la campaña en el 29, y entregó solo cua­
renta dólares”.49  

De la serie autobiográfica que escribe Vasconcelos, ya mencionada 
en este escrito, además de los volúmenes del Ulises criollo, La tormen­
ta, El desastre y El preconsulado, aparece póstumamente La Flama. 
Los de arriba en la Revolución. Historia y tragedia, de 1959. Escritos 
de gran relevancia no solo para conocer la vida y obra de Vasconcelos, 
sino también para comprender, a través de la mirada del autor, la forma 
en la que experimentó en propia carne el desarrollo de la historia mo­
derna de México, desde su nacimiento en el seno de una modesta familia 
oaxaqueña del siglo xix, hasta sus primeros años de formación y el adve­
nimiento de la Revolución. Se lee desde el párrafo inicial del primer 
volumen: “Contienen la experiencia de un hombre y no aspira a la ejem­
plaridad, sino al conocimiento”.50

Los eventos narrados en las obras son un claro reflejo de lo que fue 
la historia de nuestro país desde el asesinato de Madero, hasta el ascenso 
de personajes como Victoriano Huerta, Venustiano Carranza y, poste­
riormente, Adolfo de la Huerta a la presidencia de la República. También 
es un recuento de su vida personal adulta y su desempeño en la función 
pública (tanto como ministro de Instrucción Pública, como rector de la 

49 Ibid., 159.
50 José Vasconcelos. Ulises criollo, primera parte, Letras Mexicanas 11 (México: fce, 

1983), p. 5. 
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Universidad Nacional de México y Secretario de Educación Pública). 
Caso aparte merece la mención sobre la campaña para contender por la 
presidencia de la República, fallida por gracia y obra de Plutarco Elías 
Calles, cuyo candidato era Pascual Ortiz Rubio, quien sería elegido pre­
sidente electo. 

Destaca, también, dentro de sus hojas, la crítica de Vasconcelos a 
los gobiernos que cedieron a los intereses políticos y económicos del 
gobierno norteamericano hasta antes de la llegada a la silla presidencial 
de Lázaro Cárdenas, en 1934.  En alguno de ellos, también, da registro de 
sus largos viajes por México, Sudamérica, Europa, el norte de África y 
el Medio Oriente.

En cuanto a La Raza Cósmica, escrita una década atrás, en 1925, esta 
destaca como una de las más importantes obras de Vasconcelos, donde 
muestra su carácter humanista, americanista y su visión sobre el mesti­
zaje. Yannelys Aparicio Molina y David Grande mencionan que “su obra 
La raza cósmica es un ensayo, pero también un libro de viajes. Es una 
reflexión sobre la condición humana y el debate sobre las razas, culturas, 
civilizaciones”.51

Concluye el viaje a Estados Unidos. El regreso sucede en un par 
de días, y llegan incluso al “mismo restorán en que tomamos unos 
sandwichs el día de nuestra partida”.52 Ni al final del relato Taracena 
menciona el nombre de la esposa de Gabriel Botas, e incluso cierra su 
relato con una frase que tiene la misma naturaleza despectiva que hizo 
contra los ciudadanos de Laredo, pero ahora lo hace con los ciuda­
danos de Monterrey: “lo odioso de Monterrey es su pochismo, cada 
día mayor”.53 

Taracena muestra a un Vasconcelos exaltado, que no tiene conside­
ración alguna cuando se trata de exponer todo lo relacionado con la 
vida política y pública de México, de la que se siente víctima; tal vez con 
esto sustenta que todo lo que ha escrito en su relato tiene visos de vero­
similitud, pues como lo expone Ottmar Ette: “Como ocurre con la 

51 Yannelys Aparicio Molina y David Grande. “Vasconcelos y la raza cósmica”, en Recensión, 
vol. 6, Madrid, 2021. Disponible en: https://revistarecension.com/2021/08/30/vasconcelos-y-la-
raza-cosmica/, 29 de agosto de 2023.

52 Taracena, Viajando con Vasconcelos, 188.
53 Ibid., 190.
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autobiografía, también la literatura de viaje se basa en un pacto explícito 
con el lector”.54 Esta relación con el lector tiene que ver también con 
la sexta dimensión del relato de viajes que está relacionada con la 
colectividad “y los convencimientos relativos de lo históricamente 
verdadero”.55

Reflexiones finales

El libro finalmente es un relato que describe un viaje que se llevó a 
cabo entre tres amigos, en el que cada uno fue impulsado por un motivo 
particular. Para Vasconcelos, el propósito fue visitar a su primogénito en 
Nueva York; para Botas y su esposa, pasar la Navidad con su madre 
en Cuba, y, para Taracena, por partida doble, buscar con base en artilu­
gios reforzar la imagen política e intelectual del primero, así como forta­
lecer las estrategias publicitarias de la editorial del segundo. La pri­
mera no la logró, pues por principio sacaron de circulación su libro de 
forma casi inmediata. No obstante, la segunda fue una empresa de mayor 
éxito, pues lo que sí logró fue darle difusión a la editorial. Y ya que el 
“periodo de esplendor de Ediciones Botas se dio entre los años 30 y 
hasta los 50 del siglo xx”,56 es natural que tanto Botas como Taracena 
hayan puesto muchas esperanzas en el proyecto para impulsar al sello 
editorial que representaban.

Taracena no logra posicionar completamente la imagen de su amigo, 
eso es cierto, y mucho menos alcanza a reflejar la talla de un hombre que 
contribuyó a cambiar los destinos de la nación, un hombre que fue llama­
do, incluso, Maestro de la Juventud de América. Taracena tenía previsto 
resaltar esas virtudes, pero a momentos muestra más a un hombre intran­
sigente, un tanto rencoroso y hasta burlón. No obstante, lo que sí consigue 
es crear una expectativa de las obras publicadas y próximas a publicar­
se tanto de Vasconcelos como de la editorial.

54 Ottmar Ette, Literatura de viaje de Humboldt a Baudrillard. Trad. por Antonio Ángel 
Delgado. Colección Jornadas. Servicio de Intercambio Académico (México: Facultad de Filoso­
fía y Letras, unam, 2001), p. 27. 

55 Ibid., 26.
56 Garone Gravier, Semblanza de ediciones Botas, 2.
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De los libros de Vasconcelos que se mencionan en el relato y que 
también se anuncian en la cuarta de forros bajo el cabezal, aparecen: 
Sonata mágica. Cuentos y relatos, Ulises criollo. Vida del autor escri­
ta por el mismo (8ª edición,); La tormenta: Segunda aparte de Ulises 
Criollo (6ª edición), El desastre. Tercera parte de Ulises criollo (4ª 
edición), Estética. Gnoseología estética. El a priori estético. Clasifica
ción general de las bellas artes (3ª edición); Qué es la Revolución 
(1ª edición); Qué es el Comunismo (4ª edición) y Breve historia de 
México (4ª edición). De Alfonso Taracena se anuncian: Autobiografía-
Cuentos; Mi vida en el vértigo de la Revolución mexicana. Anales sin­
téticos 1900-1930; Los abrasados. Novela tropical; Madero. Vida del 
hombre y del político. Prólogo de José Vasconcelos; Lecciones de histo­
ria hispanoamericana. Para uso de las escuelas del continente. Así como 
tres títulos de Mariano Azuela: Mala Yerba (3ª edición), El camara­
da Pantoja y Las tribulaciones de una familia decente (2ª edición). 
Además, en la cuarta de forros se lee: “pida el catálogo de estas edicio­
nes; se envía gratis”. 

La editorial tuvo un gran stock de autores mexicanos de la época. 
Marina Garone reconoce entre ellos, además de los ya mencionados, 
a Federico Gamboa, a Alfonso Reyes, a Amado Nervo y al propio Vascon­
celos, entre otros; también realizaban traducciones de autores extranjeros, 
principalmente franceses, lo que también le granjeó una gran reputa­
ción entre sus lectores.57

Esta estrategia abrió paso a una nueva forma de entender la indus­
tria editorial como un producto rentable y el relato de Taracena les ayudó 
a visualizar el proyecto a futuro. Sin duda alguna, la editorial desta­
có durante las siguientes dos décadas por revolucionar la industria de 
la publicación de libros. Implementó durante su expansión editorial varias 

57 De acuerdo con Marina Garone, “Es posible encontrar varias denominaciones del sello: 
desde Andrés Botas a secas, más tarde Andrés Botas e Hijo, pero también es posible hallar las 
fórmulas Andrés Botas y Miguel, Libr[ería]. Edit. Andrés Botas e Hijo, Imprenta de Blanco y 
Botas (en 1911), Gabriel Botas (1920), aunque la más usual será Ediciones Botas, vigente desde 
1933”. El logo que aparece en el libro objeto de este estudio es el de un Búho sobre un libro 
abierto y una pérgola que nace en la página derecha del libro y sube a la altura de la cabeza del 
ave, en clara alusión al símbolo de la sabiduría. Imagen encerrada en un doble círculo en el que 
se lee: “*Ediciones Botas* México” 1938. Garone, Semblanza de ediciones botas.
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estrategias, entre ellas, destaca Garone, no cobraron a los autores por la 
impresión de sus obras, lo que facilitó el acceso al mundo del mercado 
editorial de muchos de ellos.

Visualmente, el sello también revolucionó el mundo de la imagen 
de las portadas, donde comenzaron a utilizar las corrientes estéticas que 
estaban en boga, con visiones futuristas, expresionistas y el imprescin­
dible art decó. Este tratamiento le dio a la editorial una posición mucho 
más contemporánea a la de otros sellos editoriales: “Su propuesta visual 
a lo largo de casi medio siglo aportó una nueva forma de hacer y enten­
der la edición y el diseño editorial en México, con una perspectiva a la 
vez comercial, pero con un sentido de originalidad que no habíamos 
visto antes de su irrupción”.58 Tal como sucede con la portada de Viajan­
do con Vasconcelos y su postal neoyorquina.

58 Garone, semblanza de ediciones Botas.
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Pablo Muñoz Covarrubias, Tres conversaciones en Nepantla: Poesía, 
vida y exilio de españoles e hispanomexicanos (Ciudad de México: 
uam/Gedisa, 2023), 173 pp.
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Desde el título se sitúa al lector en tres atmósferas que se van a cumplir a 
cabalidad a lo largo de todo el ensayo. En primer lugar, nos habla de “poesía, 
vida y exilio”, como una suerte de gradación que se centra en el análisis poé­
tico y que, a su vez, separa, como si no perteneciera al mismo fenómeno, la vida 
del exilio. En segundo lugar, promete “tres conversaciones”, que tiene como 
protagonistas a autores sujetos a tal condición: León Felipe, Emilio Prados 
y Pedro Garfias. ¿Cuántas semejanzas más tendrán estos tres poetas del exilio 
español en México que comparten una personalidad tan acentuada? Y, por último, 
esta aproximación dialéctica se produce en “Nepantla”, término que, tradu­
cido del náhuatl al castellano, significaría “estar en medio”, ¿no es acaso también 
ese lugar el que ocupa un crítico literario: entre la obra y sus lectores? El pacto 
de lectura, por tanto, se establece a partir del título. 

“Nepantla”, sin embargo, tiene una significación más profunda, por cuanto 
constituye el lugar y el tiempo en el que el autor del libro, el académico de la 
uam-Iztapalapa Pablo Muñoz Covarrubias, va a poner a dialogar a dos generacio­
nes esenciales para comprender el devenir poético de los exiliados en México: 
la de los exiliados o desterrados o refugiados o transterrados —fueron muchas las 
denominaciones que intentaron esclarecer su sentido— y la de los “hispano­
mexicanos”. Este lugar se acerca en sí mismo a aquel donde se produce el 
fenómeno literario, por eso continuaremos un tiempo esta senda.

Por un lado, tenemos el término “Nepantla”, que se empleó para denomi­
nar a aquella generación, hijos/as de exiliados que nacieron en la península, 
pero que llegaron a México realmente niños, no tan actores del exilio, sino más 
bien pacientes de su significado, ya prácticamente pertenecientes a esta orilla 
y sus problemáticas, pero cargando sobre sus espaldas el peso de una grave 
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herencia. Por el libro, pasearán autores como Nuria Parés, Angelina Muñoz-
Huberman, Carlos Blanco Aguinaga, José de la Colina, Arturo Souto Alabar­
ce, Luis Rius o Gerardo Deniz. Conocemos, como ya dijimos, la traducción 
literal del término, sin embargo, su contexto nos remite en realidad a un sistema 
de creencias, por tanto, situarse en Nepantla es hacerlo en un estado de frontera 
espiritual, en la fe del ser y, para lo que ahora nos interesa, en un plano sincrónico.

Por otro lado, si partimos estrictamente de la traducción, ‘nepantla’ es estar 
en medio, por lo que hay una remisión ineludible a un espacio físico: se 
partió de un punto, se persiguió una meta, pero se quedaron en medio. La con­
tinuidad de los acontecimientos —la Historia— los situó en una suerte de 
frontera física, entre el origen y el destino: lo más probable es que se persi­
guiera volver al origen, pero se quedaron en medio y al otro lado del mar. 
En esta categoría se hallaban los tres poetas antes nombrados, que suponen 
la columna vertebral del libro, pero también encontramos testimonios rele­
vantes de otros que compartieron su condición: Max Aub, Juan Rejano, Luis 
Cernuda, Manuel Altolaguirre, por citar algunos. Para lo que nos interesa, 
podemos decir que esta generación se situó más en un plano diacrónico.

Por tanto, el grupo de los exiliados se situó más en un plano diacrónico, 
aquel en el que se detuvieron tras un viaje que los trasladó de un espacio a 
otro, mientras que los “Nepantla” lo hicieron en uno sincrónico, aquel que les 
permitió entender quiénes eran, desde sus raíces hasta sus aspiraciones espi­
rituales. Si siguiéramos a Saussure, parece entonces como si el entrecruzamien­
to de las dos generaciones estableciera en sí mismo los ejes principales del 
fenómeno literario, el espacio de intercesión necesario para crear literatura, 
una literatura que no es otra cosa que el reforzamiento de la función poética del 
lenguaje, la aspiración estética, el afán creador y la necesidad de contar.

Entonces, todo parece dispuesto para que el autor de este libro despliegue 
las herramientas necesarias para comprender el fenómeno literario que se pro­
duce en este espacio de confluencia intergeneracional bajo los parámetros de 
la poesía, la vida y el exilio. Y una premisa se abalanza sobre el lector, como 
fractal ineludible para todos aquellos que hemos sido migrantes, afirma Muñoz 
Covarrubias: “Abandonar la tierra implica verse obligado a encontrar un sitio 
en que uno pueda justificar su trayectoria vital, día tras día, hora tras hora, ante 
los demás y también ante sí mismo” (p. 17). Silencio. Tenemos que estar aquí 
por algo, debemos encontrar por qué y narrarnos: somos en gran parte una fic­
ción. Me imagino entonces un retorno alrededor del fuego, para encontrar las 
palabras exactas que expliquen nuestra trayectoria. La literatura, con sus planos 
de análisis sincrónico y diacrónico, se convierte entonces en la herramienta 
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clave para buscar significados profundos, para, junto con la vida, situarse en 
el centro del análisis. Por eso, cuando de repente el libro parece tomar una 
deriva biográfica, por la cantidad de datos que nos trae a colación el autor, el 
propio Pablo Muñoz nos dice que él no está haciendo una biografía. Y esto es 
una verdad a medias, porque, en realidad, sí lo está haciendo, pero se parece 
más a aquellas trayectorias vitales hechas para justificarse a uno mismo. Estoy 
completamente de acuerdo con él: la literatura no se comprende sin el con­
texto de quien la crea. El autor nos solicita que confiemos en la literatura, que 
las redes acabarán desplegándose para que podamos entender estas existen­
cias poéticas.

Y dicho y hecho, en este espacio, las páginas de Tres conversaciones en 
Nepantla comienzan a llenarse de símbolos, las palabras se sitúan como vehícu­
los para comprender significaciones más profundas. Por ejemplo, no dejamos 
en ningún momento de apreciar el mar, como un símbolo de carácter espacial, 
por cuanto lugar que separa una tierra de otra, España de México, pero también 
como uno temporal, porque se constituye como un espacio de inmensidad, 
líquido, que se escurre entre las manos cuando se quiere asir, en el que es capaz 
de verse el principio, pero no el final; es decir, el mar se sitúa también en medio 
y en nepantla. No por nada, Pablo Muñoz titula a su introducción, con gran 
acierto, “La mar de en medio”, una mar que se había vuelto intempestiva, por 
ejemplo, a partir del llanto desbordado de León Felipe, el primero de los poetas 
convidados a esta conversación. En torno al tópico, me gustaría referirme a 
otro poeta no tan presente en el libro, aunque en algún momento referenciado: 
Juan Rejano. El de Puente Genil tiene un poema excelso que sintetiza quizá 
su trayectoria vital, esa que también se construyó por medio de la palabra poé­
tica, y que abre una multiplicidad de espacios para entender el exilio. Se titula 
“Mar íntimo”, y me gustaría compartir aquí las dos últimas coplas de un total 
de nueve que tiene el poema:

Te contiene la palma
de mi mano. Tan hondo
tan inmenso, podría
disiparte en un soplo

porque, fanal del sueño
de mi amor y mis frutos,
eres, mar, una lágrima
sola, en medio del mundo.
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El mar, ese espacio entre tierras, se ha convertido solo en memoria, una 
memoria conservada entre cristales o una luz en sí misma1, pero que ya es tan 
frágil como una lágrima solitaria, sin peso, capaz de ser disipada por el aire. 
Desde esta perspectiva, Rejano se situaría, entonces, con esta poesía, en un 
camino intermedio entre León Felipe y Emilio Prados, el segundo poeta del 
exilio convocado a este libro. A este mismo mar también lo significarán los 
Nepantla, pero desde otra perspectiva, como hace Luis Rius en estos versos que 
aparecen en el libro de Muñoz Covarrubias, y que pertenecen a un poema 
titulado “Desterrado en el tiempo”:

Olvidada en el mar
me dejé yo la vida.

El mar es ya una tumba, pero el poeta sigue vivo, es decir, al menos aquella 
otra vida del mar en medio ya se terminó, quedó olvidada, se clausura, por tanto, 
el destierro en el plano diacrónico y se juzga necesario crear una memoria nueva 
en el sincrónico, en ese nepantla espiritual. “No hay aire, río, mar, tierra, sol 
mío./ Con lo que no soy yo voy siempre a dar”, dice Rius también en un soneto 
titulado “Acta de extranjería”. Y estas son, en definitiva, las coordenadas que 
se establecen en el libro, aquellas en las que Pablo Muñoz Covarrubias pondrá 
a conversar a poetas de dos generaciones del exilio, situando siempre a la 
literatura en el centro, una literatura encarnada en el cuerpo y vida de las y los 
poetas.

Sin ánimo de abundar, en Tres conversaciones en Nepantla, la vida y la 
poesía de León Felipe, Prados y Garfias se verán contrastadas con algunas de 
las obras de los “hispanomexicanos”. Por ejemplo, la de León Felipe con aquella 
biografía “intervenida” que escribió el propio Luis Rius, León Felipe, poeta de 
barro (1968), o por el diálogo poético que mantuvo en vida con Nuria Parés; 
la de Emilio Prados con su propio personaje en la novela En voz continua (1997) 
de Carlos Blanco Aguinaga, y también en el cuento “El solitario acompañante” 
de Arturo Souto Alabarce; la de Pedro Garfias, con su cruel retrato en un 
capítulo de La librería de Arana (1953), de Simón Otaola, y en el cuento de 
José de la Colina, “El toro en la cristalería”. En los tres autores, modelados a 
partir de una fuerte personalidad, encuentra muchas convergencias el autor 

1 Aquí “fanal” se presenta como una dilogía que hace alusión tanto a la parte alta de los faros pesqueros 
—la que emite luz por la noche—, como a una campana transparente, normalmente de cristal, que protege la 
luz de una vela para que el viento no lo apague.
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del libro. Por mi parte, me quedo con el hecho de que fueran tres extraordinarios 
fugitivos —el primero a partir de la ira y del delirio; el segundo de la soledad 
y de sentirse fuera de lugar; y el tercero de lo indócil y el soliloquio—, pero 
a la par un agudo sentido de la justicia. Entonces, ¿se puede huir y perseguir a 
la vez la justicia? Quizá la repuesta la podríamos encontrar en un libro excep­
cional de otro ilustre exiliado, Los ojos del hermano eterno, de Stefan Zweig. 
Los tres son referentes nómadas —poetas que no solo crean poesía, sino que 
la poesía los crea a ellos, parafraseando a Pablo Muñoz—, y que permiten a la 
siguiente generación (a los “Nepantla”) preguntarse: ¿de qué o para qué huimos? 
—…si de aquí ya somos—. En algún momento recuerda Muñoz Covarrubias 
que la búsqueda de Tomás Segovia era exiliarse del exilio. Y en esta dialéctica 
se funda este trabajo.

Destaco, ya por último, el enorme compromiso que el autor tiene con su 
premisa inicial, la que enuncia en su breve “Advertencia preliminar”: “Del 
método de este estudio solo puede decirse que son la intuición, la curiosidad 
y el amor los elementos que lo avalan”. Y no son poca cosa. Las tres son pre­
misas del conocimiento que muchas veces se ven anquilosadas por un len­
guaje académico —y todo lo que este entraña—, y es que, en ocasiones, se 
nos olvida a los académicos de literatura que la esencia de nuestra profesión 
es, entre otras cosas, el amor por las palabras y lo que ellas fundan, recrean 
y explican. Y en este libro, aunque por supuesto veamos un análisis literario 
riguroso del que confiamos por la solvencia de su autor, se mantienen aquellas 
semillas que sostienen el compromiso iniciático. Y se cumplen de tal forma 
que incluso ciertas licencias poéticas parecen situarnos al autor como un per­
sonaje literario que se encuentra con aquellos poetas para reflejarse en ellos 
más allá de un interés académico. Se multiplican así las lecturas del texto, 
sus significados profundos y el goce de un libro asentado sobre el saber y las 
vocaciones. 

	 CONRADO J. ARRANZ MÍNGUEZ
	 Departamento Académico de Lenguas, itam
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Emmanuel Rodríguez Baca, El ayuntamiento de la ciudad de México 
y la Guerra de Reforma, 1857-1861 (México: Universidad Nacional 
Autónoma de México. Instituto de Investigaciones Jurídicas, 2022), 
352 pp. 
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Derivado de la tesis doctoral que Emmanuel Rodríguez Baca defendió en 
la Universidad Nacional Autónoma de México en 2020, que lleva por título 
“Administrar en tiempos de guerra: Las relaciones entre el Ayuntamiento de 
la Ciudad de México y los grupos de poder, 1857-1861”, el libro reseñado es 
un estudio sobre el cabildo de la ciudad de México durante la guerra de Tres 
Años, que ha sido poco abordado en la historiografía del periodo y donde se 
entrelazan la historia institucional, política, social y militar. 

El autor analiza tres aspectos en torno a la corporación municipal: el papel 
institucional que desempeñó durante el conflicto, las relaciones sociopolíti­
cas de sus integrantes y la importancia de la ciudad de México en la geopolítica 
nacional de la época. El propósito de Rodríguez Baca es “descubrir de qué 
manera el concejo negoció y se articuló con los gobiernos nacionales y el del 
Distrito, la lógica que siguió como corporación en el escenario de guerra y los 
intereses que defendió en los momentos de emergencia extraordinaria que 
experimentó la capital del país” (p. 10).

En la introducción hace patente sus presupuestos teóricos, retomando a 
autores como Douglas C. North y Jon Elster en cuanto a su concepción de 
las instituciones y su importancia en la sociedad; a partir de las considera­
ciones de Eduardo Bohoslavsky y Germán Soprano sobre el “rostro humano” 
de las instituciones, Rodríguez Baca elabora una importante prosopogra­
fía de los integrantes de cada cabildo en el periodo estudiado; por último, 
echar mano del postulado de Véronique Hébrard respecto a las ciudades como 
“actores y receptores” de los conflictos armados es de vital importancia en 
la investigación.
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Los seis capítulos y el epílogo de la obra se encuentran ordenados de 
manera cronológica. En el primero, Rodríguez Baca analiza las acciones y 
reacciones del Ayuntamiento durante 1857, en particular ante la promulgación 
de la Constitución y la actitud de los capitulares frente al golpe de Estado del 
17 de diciembre. El segundo capítulo analiza la actuación del cabildo durante 
los enfrentamientos iniciales entre liberales y conservadores por la capital 
nacional, y el reconocimiento final a Félix Zuloaga como presidente a inicios 
de 1858. En el tercer capítulo estudia el resto de ese año, además de las di­
ligencias del cuerpo municipal, donde se aprecian otros aspectos de la vida 
citadina, como el ataque de Miguel Blanco en octubre de ese año, o la creación 
de la policía política para perseguir a los liberales, la manera en cómo la 
guerra afectó a los capitalinos y las acciones del Ayuntamiento para mitigar 
la situación.

El cuarto apartado comienza a finales de 1858, con el Plan de Navidad 
y el ascenso de Miguel Miramón como presidente por el bando conservador. 
Continúa con la elección del nuevo cabildo en 1859 y los intentos liberales, 
comandados por Santos Degollado, por hacerse con la capital, así como los 
sucesos posteriores, entre ellos, la matanza de Tacubaya. El penúltimo capí­
tulo analiza el resto de 1859 y el primer trimestre de 1860, donde destaca el 
análisis de las reacciones del Ayuntamiento ante la promulgación de las Leyes 
de Reforma y las pugnas que sostuvieron con el gobierno conservador a pro­
pósito de la promulgación de una Ley Orgánica que disminuía sus 
atribuciones. El sexto capítulo analiza el hartazgo y la tensión política y social 
al interior de la ciudad de México, aunado al desenlace de la guerra de Reforma 
en Calpulalpan, la salida del gobierno conservador y la entrada triunfal de los 
liberales en 1861. El epílogo estudia la conformación del Ayuntamiento en 1861, 
con el gobierno de Benito Juárez establecido en la ciudad de México y las di­
ficultades que supuso la elección del nuevo cabildo.

La investigación no se limita a ser una monografía detallada de cada acción 
que los munícipes realizaron a lo largo de la guerra; al contrario, a través de 
sus actividades, es posible observar con mayor amplitud diferentes ámbitos 
de la vida política y social de la ciudad de México en aquellos años, lo que 
resulta en un estudio amplio. A lo largo del libro es posible observar en las 
actividades del Ayuntamiento una lógica institucional por encima de cualquier 
filiación política, de clase, e incluso de amistad entre los capitulares y con 
otros actores políticos. 
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A través de la prosopografía, se logra apreciar que en un inicio la mayoría 
de los capitulares se encontraban en sintonía con la ideología dominante en 
turno, resalta la presencia, minoritaria pero no despreciable, de personas con 
filiaciones políticas incluso contrarias. El análisis detallado de las reacciones 
de los diferentes cabildos ante las decisiones de los gobernantes que conside­
raban perjudiciales para la población o para ellos en cuanto institución, 
demuestran que no eran leales en términos políticos, sino que su actuación 
estaba guiada por las labores y atributos que en tiempos de paz debía realizar 
el cuerpo municipal. 

En lo que se refiere a la ciudad como actor y receptor del conflicto, a través 
de las diligencias de los capitulares se puede analizar cómo se vivió el conflic­
to a diferentes niveles. Por una parte, los ataques liberales de 1858 y 1859 
demostraban que la capital se encontraba pobremente defendida en el aspecto 
militar, por lo que los munícipes realizaron gestiones para pertrechar de mejor 
manera la urbe. De igual forma, es posible observar la defensa que sostuvo el 
Ayuntamiento contra el reclutamiento forzado de los ciudadanos para el combate. 
Derivado de esto, se aprecia la movilización social, el rechazo de la población 
a ayudar a las tropas militares en sus intentos por capturar la capital, una 
representación hecha en 1859 por parte de la élite local con el objetivo de terminar 
el conflicto, o bien, los motines de estudiantes y serenos a mediados de 1858 y 
la actuación del Ayuntamiento ante esas manifestaciones sociales.

El anexo del libro ofrece datos de los integrantes de los diferentes cabildos 
estudiados, tanto sus puestos institucionales como de sus orígenes, así como 
una relación de los apresados por conspiración y subversión, una lista de mu­
jeres de la élite local que protestaron contra las Leyes de Reforma, así como los 
lugares donde se descubrieron las actividades contra el gobierno conservador. 
Incluye algunos planos de la ciudad y de los movimientos militares alrededor 
de la misma, mismos que ayudan a tener mayor claridad de la distribución espa­
cial de la capital y de la labor de los ediles.

La investigación se sustenta en fuentes primarias localizadas en once archivos 
diferentes, entre los que destaca el General de la Nación y el Histórico de la 
ciudad de México, así como treinta periódicos y una dilatada cantidad de obras 
primarias y secundarias, lo que otorga al trabajo un sustento documental sóli­
do para las diferentes interpretaciones que ofrece el autor sobre el actuar del 
Ayuntamiento y sus integrantes.

El libro cumple con los objetivos planteados, pues a lo largo de los capí­
tulos se aprecian las relaciones, negociaciones e intereses institucionales y 
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particulares del cuerpo municipal y sus integrantes con los gobiernos local y 
nacional en un escenario de guerra. Constituye un aporte importante en la histo­
riografía del periodo, al analizar un espacio que poca atención había recibido en 
las investigaciones sobre la guerra de Reforma, además de no limitarse a la 
historia institucional, sino que ofrece al lector un panorama muy interesante de 
cómo la sociedad en su conjunto padeció el conflicto armado. En este tenor, 
las personas interesadas encontrarán en el libro de Emmanuel Rodríguez Baca 
más de una línea de investigación en las cuales profundizar.

HORACIO CRUZ GARCÍA
Instituto Nacional de Estudios Históricos de las Revoluciones de México
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Anthony Birley, Marco Aurelio (Barcelona: Gredos, 2022), 444 pp.

Recepción: 30 de enero de 2024.
Aprobación: 9 de febrero de 2024.
Doi: 10.5347/01856383.0151.000314186

Marco Aurelio es uno de los pocos emperadores romanos, y en realidad uno 
de los pocos gobernantes de todos los tiempos, de los que se guarda una buena 
impresión; ya sea por haber dejado una impronta positiva en la memoria de sus 
gobernados o por verse reconocido por un balance favorable en los registros 
de los historiadores. A pesar de no ser tan abundantes las fuentes históricas que 
aportan información detallada sobre su desempeño en el gobierno imperial, a 
partir de las que se disponen, se ha hecho una evaluación general positiva, inclu­
so encomiable en algunos aspectos.

Sin embargo, quizá uno de los factores que más peso ha tenido en la va­
loración positiva de Marco Aurelio sea su afición a la filosofía, pues por esa 
razón pareciera constituir el ejemplo perfecto del buen gobernante, del gobernante 
ideal que describiera Platón en su República apenas unos cinco siglos antes, un 
rey filósofo, ese rey que sabe qué es lo mejor para su pueblo y que por ello mismo 
ejerce un buen gobierno; porque es un hombre sabio.

Marco Aurelio no solo se inclinó a la filosofía desde edad muy temprana, 
sino que también nos legó un libro de análisis y reflexión sobre la materia, sus 
Meditaciones, un libro más citado que leído, ciertamente, como ocurre gene­
ralmente con los textos clásicos, pero que aún así le ha valido para ser amplia­
mente reconocido como ese rey filósofo del ideal platónico. Más aún, las Medi­
taciones de Marco Aurelio es uno de los pocos textos de filosofía producidos 
por autores romanos que ha llegado íntegro hasta nosotros. Es cierto que la 
cultura romana en general no era muy afecta a la filosofía, más aún, había un 
cierto rechazo, ya que por principio se le consideraba una materia esencial­
mente griega, incluso específicamente ateniense, cultura con la cual los latinos 
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se vinculaban por una relación de amor-odio. Los romanos consideraban además 
que la filosofía era una forma de reflexión que propiciaba el aislamiento de 
los individuos, cuando lo que se necesitaba era su congregación, su unión, su 
interacción en la plaza pública y en el foro, por lo que valoraban altamente y 
preferían la retórica. Adicionalmente, el libro de Marco Aurelio también es 
muy relevante porque es uno de los escritos más transparentes que se produjeron 
dentro de la escuela del estoicismo, la escuela filosófica predominante en Roma 
en esa época.

Este es uno de los múltiples aspectos a los que se refiere el reconocido 
latinista británico Anthony Birley en su estudio biográfico sobre el paradigmáti­
co emperador, quien además ha realizado notables biografías sobre otros dos 
emperadores muy conocidos, Adriano y Septimio Severo, a los que se suman 
muchos otros estudios sobre Roma, particularmente sobre la incidencia de Roma 
en Britania.

Lo primero que hace notar Birley en su biografía es que Marco Aurelio, que 
vivió entre el año 121 y el 180 d. C. y gobernó el imperio entre el 161 y el 180, 
es el penúltimo de la llamada dinastía de los Antoninos (96-192 d.C.) y el último 
de los llamados cinco emperadores buenos: Nerva, Trajano, Adriano, Antoni­
no Pío y el propio Marco Aurelio. Un probable efecto o consecuencia de esta 
feliz sucesión de buenos gobernantes es que el siglo II d.C. es uno de los pe­
ríodos más estables y apacibles en la historia de Roma, al menos por lo 
que se refiere a su gobierno interno, y específicamente a la vida dentro de la 
ciudad de Roma. Ciertamente, a Marco Aurelio lo sucedió su hijo Cómodo, que 
gobernó entre el 180 y el 192, a quien, si bien hay que incluir en la dinastía 
antoniana, hay que apartarlo de la sucesión de los cinco emperadores buenos, 
pues no solo se diferenció notablemente de ellos, sino que su mandato puede 
considerarse uno de los peores en toda la historia de Roma, equiparable al de 
Calígula o Nerón, por lo menos.  

De este modo, Birley destaca cómo una de las características más notables 
de la dinastía de los Antoninos fue que ninguno de ellos, excepto Cómodo, era 
hijo de su antecesor, es decir, que no se relevaron mediante una sucesión here­
ditaria sanguínea directa, aunque en algunos casos había cierto parentesco. 
Es decir, cada uno de los cinco emperadores buenos fueron adoptados por el 
emperador anterior con el propósito específico de que ocuparan su lugar al 
morir. De este modo, a diferencia de los Flavios, la dinastía que les precedió 
y que sí practicó la sucesión hereditaria sanguínea directa (69-96 d.C.), los 
Antoninos asumieron esta otra práctica que redundó en el ejercicio de un 
mejor gobierno.
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Más aún, si el apetito de poder llevó a cometer los más espantosos crímenes 
en el entorno social o familiar de los reyes y emperadores romanos, Birley 
acentúa cómo en Marco Aurelio se produjo todo lo contrario, pues en un prin­
cipio era notoria y expresa su renuencia a asumir el imperio, de una manera 
muy similar a lo que había ocurrido con Galba y Tiberio.

Esta renuencia a gobernar, reflejo y síntoma, sin duda, de su escaso apetito 
de poder, se confirma también por la iniciativa que tuvo Marco Aurelio de 
asociar al imperio desde el mismo inicio a su hermano Lucio Cómodo. De esta 
forma, de manera inédita e inusitada, para aceptar su nombramiento, Marco 
le puso como condición al Senado que simultáneamente se le concedieran los 
mismos títulos a Lucio, constituyendo así un coemperador, lo cual nunca había 
ocurrido. Evidentemente, tal exigencia parecía reproducir o asemejar la 
magistratura del consulado, que desde el principio había sido diárquica, cons­
tituyendo el núcleo esencial de la república. Y así, como si Marco tratara de 
republicanizar el mando del imperio, convirtió el cargo de emperador en una 
magistratura dual.

Para su mala fortuna, Lucio murió muy pronto, en el 169, a los 39 años, 
dejándolo solo en el imperio y frustrando el proyecto de compartir el mando del 
imperio de manera duradera.

La segunda característica que destaca Birley es la educación y la orientación 
filosófica de Marco Aurelio. A mediados del siglo II d.C. el prestigio cultural 
griego seguía tan sólido como en los cuatro o cinco siglos anteriores, cuando 
toda la literatura, la filosofía, las ciencias y las artes en general que se difundían 
en el Mediterráneo provenían de Grecia. Más aún, la lengua de prestigio seguía 
siendo el griego, pues el latín estaba muy lejos aún de convertirse en una 
lengua de cultura y distinción.

Birley cuenta cómo desde los 12 años Marco se sintió inclinado a adoptar 
la forma de vida de los filósofos; una edad muy temprana, ciertamente. No 
obstante, ya antes el mismo Adriano había experimentado y expresado una 
inclinación similar, aunque a una edad más avanzada, es decir, Marco Aurelio 
fue un tanto precoz en ello. 

Las élites romanas le concedían una gran importancia a la educación de 
sus hijos, que normalmente iniciaba a los 7 años, prolongándose por varios 
años, durante los cuales aprendían no solo la lengua griega, fundamental para 
acceder a las mayores obras culturales, sino también aritmética, filosofía y 
literatura.

Era muy común que los hijos de las élites romanas fueran criados por una 
nodriza griega, con el fin no solo de relevar a su madre biológica de toda la 
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carga que conlleva la crianza infantil, sino también de que desde su nacimien­
to tuvieran contacto con la lengua griega; para que esta fuera en cierto sentido 
su lengua materna. Del mismo modo, a cierta edad de su infancia, se les asig­
naba también un tutor, que no necesariamente era griego, pero que obviamente 
cumpliera la condición de dominar esa lengua y fuera muy instruido en todas 
las artes liberales. 

A Marco Aurelio se le asignó como tutor a Marco Cornelio Frontón, un 
destacado orador y miembro de la élite romana, ya que no solo fue integran­
te del Senado, sino también cónsul. Más aún, se conserva una buena parte de 
la correspondencia entre Marco y Frontón, que Birley analiza con cierto detalle 
en su capítulo 3. Mediante este epistolario no solo se conocen muchos deta­
lles del gobierno de Roma en este período, sino también se puede profundizar 
en el estudio y análisis del estoicismo, ya que los dos ilustres personajes tra­
taban los temas más diversos y variados en sus misivas, incluyendo interesantes 
reflexiones filosóficas.

En tercer lugar, cabe destacar propiamente la tarea de gobierno de Marco 
Aurelio. Para sus contemporáneos y para la posteridad él puede considerarse un 
buen emperador, un hombre que hizo el bien para Roma y para el imperio. Esta 
evaluación puede hacerse sobre la base de tres áreas fundamentales para el Estado 
romano: la relación con el Senado, la relación con la plebe romana y la política 
exterior del imperio.

A pesar de que el advenimiento del imperio desplazó sustancialmente las 
instituciones y procedimientos del gobierno republicano, muchas de sus prác­
ticas y magistraturas siguieron existiendo; si bien con menor protagonismo 
o relevancia, sí con cierta significación y utilidad. Este es el caso del Senado 
romano, el cual probablemente fue la institución que mejor sobrevivió a la 
transformación de la forma de gobierno, tal vez en buena medida porque siguió 
albergando y representando a la oligarquía romana, sin la cual el emperador 
difícilmente hubiera podido sostenerse. En algunos gobiernos anteriores al de 
Marco Aurelio, el Senado sufrió maltrato e incluso la persecución de algunos 
de sus miembros, por lo que un compromiso esencial que él ofreció desde un 
principio fue el de respetar la integridad del Senado, permitirle autorregularse 
e incluso llegó a participar frecuentemente en sus labores para darle mayor 
realce a sus decisiones.

Con respecto a la plebe romana, Marco le otorgó asimismo una gran 
atención y respeto. No solo trató de procurar que tuviera a su alcance los 
mínimos satisfactores y bienes básicos, sino que puso especial atención en 
un tema muy sensible en la sociedad romana: el de la justicia, el cual siempre 
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había suscitado inconformidad e inquietud entre los plebeyos, vejados y atro­
pellados reiteradamente por los patricios, incluso por los propios senadores, 
quienes disponían de los procesos judiciales como si fueran parte de sus pri­
vilegios. A diferencia de muchos emperadores que le precedieron, Marco 
le prestó atención también a los esclavos, un contingente numeroso y despro­
tegido en la sociedad romana, que ya había suscitado en el pasado fuertes 
disrupciones y levantamientos.

Con respecto a la política exterior, Marco accedió al imperio en un momento 
en que había ya una fuerte inestabilidad en varias de sus fronteras, tanto en 
Britania, como en el Rin, en el Danubio y en Asia. De este modo, si bien no 
pudo mantener totalmente pacificado el territorio que le fue heredado, al menos 
hizo lo posible para congeniar y llegar a acuerdos de coexistencia con los líderes 
bárbaros.

Finalmente, no puede pasarse por alto que tanto Birley como el resto 
de los historiadores modernos y antiguos coinciden en que el principal error de 
Marco, y mayúsculo, fue el de heredar el imperio a su hijo Cómodo. Esta 
decisión no solo rompió con la tradición de los Antoninos, hasta cierto punto 
ya afirmada, que era la de heredar el mando a un sucesor adoptado, no a un 
descendiente directo. 

Como Birley lo menciona de diferentes maneras, las grandes aportaciones 
que realizó Marco al gobierno imperial se vieron seriamente opacadas y des­
lustradas por este grave error, aunque habría que advertir que nunca imaginó 
su magnitud. 

	 ROBERTO GARCÍA JURADO
	 Universidad Autónoma Metropolitana-Xochimilco
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