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INTRODUCCION

Este trabajo se consagra al examen de un texto redactado
en chino por un jesuita, Francesco Sambiasi (1582-1649), y
un chino converso, Xu Guangqi ({#)t/%, 1652-1633), a sa-
ber, el Lingyan lishao (% 5 #&/]) o Humilde discusién sobre
cuestiones del alma (1624). El texto forma parte del esfuerzo
evangélico al cual se dedicaron generaciones de misioneros
en China. Ahora bien, el principal interés de los misioneros,
cualquiera que fuera la congregacién, era la evangelizacién.
Este interés se originaba, por una parte, en el ambiente apo-
caliptico del siglo xv1.! Se presentia cercano el fin del mundo
y, por tanto, las congregaciones religiosas deseaban bautizar
tantas almas como pudieran para salvarlas. De modo que
los jesuitas se proponian explicitamente en la Férmula del
Instituto de 1540: “la propagacién de la fe y el progreso de
las almas en la vida y la doctrina cristiana”.? La voluntad
de poder que animaba a las potencias ibéricas favorecié
este esfuerzo apostélico.? El leitmotiv de los portugueses
era “especies y almas”, mientras que el de los espaiioles era
“oro, gloria y evangelios”.* Lo anterior subraya la intima

! G. Criveller, Preaching Christ in Late Ming China, The Jesuits
Presentation of Christ from Matteo Ricci to Giulio Aleni, Taipei, Brescia,
Italia, Taipei Ricci Institute, Fondazione Civilta Bresciana, 1997, p. 28.

2 Citado por J. W. O'Malley, The First Jesuits, Cambridge, Londres,
Harvard University Press, 2001, p. 5.

3 G. Criveller, op. cit., p. 28.

4 J. Sebes, “A ‘bridge’ between East and West, Father Matteo Ricci,
S. J., his time, his life, and his method of cultural accommodation”, en Lo
Kuang (ed.), Collected Essays of the International Symposium on Chinese-

(15]
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relacién entre bienes espirituales y materiales de la labor
misionera. Se concebia que llevar la espiritualidad cristiana
a las poblaciones barbaras también acarrearia el progreso
material.

Empero, el encuentro con la civilizacién china no fue
similar al que se dio con otras culturas, ya que los chinos
tenian una cultura muy desarrollada que no esperaba algo
de las otras. Los misioneros occidentales tuvieron que de-
mostrar a los letrados chinos su propia cultura para llegar
a establecer un dialogo con ellos.? La traduccién de obras de
la cultura occidental se ubica en este esfuerzo evangelizador
de los jesuitas. Mas de la mitad de las traducciones eran re-
lativas al cristianismo, una tercera parte a temas cientificos
y el resto a las instituciones y humanidades occidentales. El
Lingyan lishao trata de un problema esencial al cristianismo
y a la filosofia occidental en general: el problema del alma.
Para los jesuitas de la contrarreforma, el problema del alma
era central en su lucha contra el protestantismo. Por otra
parte, en los siglos xvi y xvi1, tanto en China como en Europa
habia un gran interés por la mente o, en otros términos, por
lo que se denominara después la psicologia.® Tal es el caso
del humanismo europeo y de la filosofia de Wang Yangming
(EF5HH, 1472-1529).

Ahora bien, es importante recalcar que cuando hablamos
de la introduccién del aristotelismo en China, en realidad
hablamos de filosofia aristotélico-tomista en su vertiente
jesuitica. Desde el De anima de Aristételes, obra del siglo

Western Cultural Exchange in Commemoration of the 400" Anniversary
of the Arrival of Matteo Ricci in China, Taipei, ISMR, 1983.

°D. E. Mungello, “Sinological torque: the influence of cultural preoccu-
pations on Seventeenth-Century missionary interpretations of Confucius”,
Philosophy East and West, vol. 28, nium. 2, 1978, p. 123.

6 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu School of Early Ming”, en W.
Th. de Bary, Self and Society in Ming Thought, Nueva York, Columbia
University Press, 1970, p. 45.
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v a. C., hasta el Lingyan lishao, el comentario al De anima
de Sambiasi, se pueden contar veinte siglos de comentarios
e interpretaciones de la obra de Aristételes, los cuales se
redactaron en diversas lenguas, entre otras griego, arabe,
latin y chino. Si bien es una constante la atribucién del
contenido filoséfico de estos comentarios e interpretaciones
a Aristételes, en realidad no siempre fueron del todo fieles al
pensamiento aristotélico, pues integraron muchas influen-
cias filosdficas externas. En el Renacimiento, época que nos
interesa aqui, es dificil encontrar uniformidad dentro del
grupo de los peripatéticos.” Por esta razén, Charles Schmitt
prefiere hablar de “aristotelismos” en el Renacimiento. En
las palabras del autor:

Si vemos algunas variaciones en la interpretacién de religién a
religién y un rango bastante remarcable de posibilidades desde
interpretaciones ultrarreligiosas hasta interpretaciones algo
arreligiosas, de la misma manera, la interpretacién arreligiosa
o naturalista en si también estaba lejos de ser uniforme.
Esta falta de uniformidad también se puede ver, por ejem-
plo, en la manera en que los traductores manipulaban el texto,
despegandose desde los ultraciceronianos, para los cuales los
usos lingiiisticos fordneos al orador de Arpinum de ninguna
manera se debian aprobar, hasta una aceptacion libre de la
terminologia del ens y de la substantia en nombre de la clari-
dad y de la verdad filoséfica. A otro nivel, a veces se aceptaba
a Aristoteles en palabra, a veces en espiritu: Cremonini no
iba mas alla del texto de Aristoteles en la explicacién de la
realidad, mientras que William Harvey, un producto casi del
mismo sistema educativo, sentia més importante el hecho de
quedarse mas cerca al método de investigaciéon del maestro
que a sus palabras. En breve, las técnicas de investigacién de

7 Ch. Schmitt, Aristotle and Renaissance, Cambridge, Mass., Londres,
Harvard University Press, 1983, p. 32.
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Aristoteles que practicaban los pensadores del Renacimiento
eran diversas, contradictorias, a menudo repetitivas e impro-
ductivas, pero ocasionalmente veian hacia adelante y condu-
cian a progresos histéricamente determinados.?

En primer lugar, la diferencia se formula entre un aris-
totelismo teoldgico y otro secular, debido en gran medida
a la estructura de las universidades del Renacimiento. En
efecto, la falta de universidades de teologia en Italia favore-
cié un aristotelismo secular mientras que la preponderancia
de facultades de teologia en los paises del norte de Europa
implicé el desarrollo de un aristotelismo mas teoldgico.?
Estas lecturas antitéticas de Aristételes también tienen sus
raices en la Edad Media,!° por lo que pueden distinguirse
dos corrientes de un aristotelismo secular desde la época
medieval. El pensamiento de Guillermo de Ockham se inicié
en Oxford durante el siglo xi1 y sigui6é en Paris en el siglo
XIv, mientras que la corriente averroista empezd en Paris
durante el siglo xu1 para luego ubicarse en Padua a partir
del siglo x1v.!! Tuvo una fuerte influencia en las universida-
des italianas hasta la segunda mitad del siglo xv1.}? Estas
dos corrientes expresaron un “espiritu anticlerical y secular
y emprendieron una critica destructiva del tomismo y del
escotismo. [...] Ambos (ockhamistas y paduanos) giraron de
las sintesis religiosas mas tempranas hacia la mera filosofia

8 Ibidem, pp. 32-33.

9 Véase P. F. Grendler, “The Universities of the Renaissance and
Reformation”, Renaissance Quarterly, vol. Lvii, nim. 1, 2004, pp. 1-42; J.
H. Randall, “The Development of Scientific Methodology in the School of
Padua”, Journal of the History of Ideas, vol. 1, 1940, pp. 177-201.

10 Ch. Schmitt, Aristotle... op. cit., pp. 31-32.

11 J. H. Randall, “The development of scientific methodology in the
School of Padua”, p. 180.

12 J. Monfasani, “Aristotelians, Platonists, and the missing ock-
hamists: philosophical liberty in pre-reformation Italy”, Renaissance
Quarterly, vol. 46, nim. 2, 1993, p. 248.
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natural de Aristételes mismo”.!® Por otra parte, probable-
mente sélo al final del siglo xv se desarrollé el humanismo
en Francia y los demas paises europeos bajo la influencia
directa del humanismo italiano,* por lo cual puede concluir-
se que la importancia del aristotelismo y de la escolastica
perduré durante este tiempo en dichos paises. Luego, la
Europa posreforma (1517) es basicamente aristotélica en
los paises catdlicos o reformados. Incluso, es hasta méas fuerte
en los paises reformados a pesar del disgusto de Lutero
(1483-1546) por la escolastica.®

Son numerosas las preguntas que pueden hacerse en
cuanto a la herencia del pensamiento de Aristételes. Por
ejemplo, ;por qué, de manera incesante durante estos veinte
siglos de comentarios a la obra de Aristételes, siempre se
hablé de aristotelismo y nunca de neoaristotelismo? A partir
de estas lecturas —en este caso los jesuitas— jcudles eran
las preocupaciones propias de los comentaristas de cada
época? También se puede preguntar: ;qué se entiende por
aristotelismo cuando se habla de una obra como el Lingyan
lishao, o de otras obras filos6ficas de los jesuitas? La Gltima
pregunta es central en este trabajo, ya que hablar de filosofia
aristotélico-tomista tampoco da mucha informacién sobre el
contenido de la obra. Esto se explica por varias razones. En
primer lugar, porque los jesuitas no fueron los tinicos segui-
dores de Aristételes y Santo Tomas, también lo fueron los do-
minicos. Por lo mismo, los debates filoséficos entre dominicos
y jesuitas fueron acerbos en todo el periodo que examinamos.
En segundo lugar, porque si bien los mismos jesuitas tenian
un dogma y un plan de estudio bastante definido, gozaban
asimismo de cierta libertad en cuanto a la interpretacion de

13 J. H. Randall, “The Development...”, op. cit., p. 180.
14 Ch. Schmitt, Aristotle, op. cit., p. 15.
15 Ibidem, p. 26.
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la doctrina cristiana,!® en particular lo referente al uso
de la patrologia griega y latina. Lo que precede debe llamar la
atencion sobre el hecho de que no es posible entender
la filosofia aristotélico-tomista de los jesuitas como si fuera
monolitica.

Lo poco monolitico de la ensefianza jesuitica sobresaldra
a lo largo del examen del Lingyan lishao. Empecemos con
las fuentes de Sambiasi. Desde el siglo xii1, la ensefianza
se hacia por medio de manuales. La relectura atenta de los
textos de las tradiciones griega y romana y sus comentarios
filologicos fue uno de los mayores aportes del Renacimiento
y puso en tela de juicio muchos de los comentarios de la
Edad Media. Por lo mismo, el regreso a la tradicién que
fomentaron los jesuitas no debe entenderse de manera sim-
plista. En efecto, los jesuitas comprendieron muy bien que
la proliferacion de nuevos comentarios implicaba la multi-
plicidad de interpretaciones. Entonces, para establecer la
unidad intelectual que necesitaba la Compaiiia, plantearon
la redacciéon de manuales de estudio que dieran una inter-
pretacién ortodoxa de su filosofia y teologia. Los Cursus
Collegii Conimbricensis Societatis Iesu fueron ideados por
Pedro da Fonseca (1528-1599): un curso completo sobre la
filosofia de Aristoteles que se enfocaba en particular en los
problemas especulativos de la teologia. Estos manuales de
Coimbra se volvieron obras clasicas de referencia para el
aristotelismo escoléstico en la version jesuitica del final del
Renacimiento.!” Era un conjunto de cinco obras elaboradas
entre 1592 y 1606. Este curso proponia un comentario de
la Fisica (1592), del De caelo (1592), de los Meteoroldgicos
(1592), de los Parva naturalia (1592), la Etica a Nicoma-
co (1593), De generatione et corruptione (1597), De anima

16 Ch. H. Lohr, “Les jésuites et 'aristotélisme du xvie siécle”, en L.
Giard, Les jésuites a la Renaissance: systéme éducatif et production du
savoir, Paris, Pur, 1995, p. 82.

7 Idem.
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(1598) y, por ultimo, In universam dialecticam Aristotelis
(1606). No se trataba de dar una explicaciéon exhaustiva
de la filosofia de Aristételes sino de desarrollar tratados
sistematicos que pudieran servir como manuales dentro
de un curso completo de la filosofia cristiana.!® Los cursos de
Coimbra tuvieron gran éxito, por lo cual se reeditaron varias
veces en pocos afnos. El nimero de ediciones del De anima
de Coimbra ejemplifica lo anterior: Coimbra, 1598; Lyon,
Horace Cardon, 1600; Kohn, typ. Zetzner, 1600; Lyon, 1603;
Kohn, 1609; Kohn, 1610; Lyon, 1612; Kohn, 1617. En esta
misma vena, Francisco Toledo publicé un comentario al De
anima de Aristételes en Colonia en 1575. Ilustrativo de la
asimilacién del humanismo renacentista, el comentario de
Toledo aceptaba diversas tradiciones filosodficas, algo parti-
cularmente evidente en las influencias tanto tomistas como
averroistas que marcan su libro. La forma de exposicién que
adopto seguia, a grandes rasgos, la divisién de Averroes, asi
como la divisién griega tradicional en capitulos.'® Para Fran-
cisco Toledo el problema no era explicitar el pensamiento de
Aristételes sino racionalizar la doctrina cristiana.?® Tanto
Fonseca como Toledo, en su tarea de redactar manuales de
estudio, respondieron a la necesidad de salvar el acuerdo
de la doctrina cristiana con el aristotelismo.

Ahora bien, el examen del contenido filoséfico del Lingyan
lishao da otra perspectiva sobre el uso de las fuentes por
Sambiasi. Como poco se sabe sobre los estudios que hizo en el
colegio jesuita de Napoles, nos incumbe deducir del analisis
de su comentario cuiles pudieron haber sido sus lecturas.
Tampoco sabemos qué libros llevé Sambiasi a China y si
tenia acceso, por un medio u otro, a la biblioteca misionera

18 K. Kessler, “The intellective soul”, en Ch. B. Schmitt y Q. Skinner,
The Cambridge History of Renaissance Philosophy, Cambridge, Cambridge
University Press, 1988, p. 508.

¥ Ibidem, p. 511.

2 Ibidem, p. 508.
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de los jesuitas en Beijing, ya que solamente residi6 tres afios
en esta ciudad, de 1613 a 1616. Por lo mismo, describimos el
Lingyan lishao como una aplicacién arquetipica de la educa-
cién medieval y renacentista, que consistia sobre todo en la
memorizacion de las obras. El mismo Sambiasi caracteriza
la mnemotécnica como recitacién en su comentario.?!

El contenido mismo del Lingyan lishao permite, de igual
manera, observar la libertad que existia en cuanto a la inter-
pretacion de la doctrina cristiana dentro de la congregacién
religiosa de los jesuitas. Veremos que el contenido filoséfico
del comentario de Sambiasi es bastante tradicional en su
definicién de los procesos cognoscitivos. Este punto es muy
importante porque precisamente durante el Renacimiento
ocurri6 el giro de la nocién de alma a la nocién moderna de
mente, es decir que se pasé de una teoria del conocimiento
heredada de la Edad Media al estudio naciente de la psico-
logia. Asimismo, mientras Sambiasi publicaba el Lingyan
lishao, Guilio Aleni (1582-1649) publicaba en chino su co-
mentario sobre filosofia natural en el que detallaba ciertos
fendmenos “psicolégicos”, a saber Exposicién sumaria de
filosofia natural (Xingxue cushu, PEZ4HiiR, 1624).22 Nicols
Longobardo (1565-1655) redact6 en chino otro tratado sobre
el alma, Disertacion sobre el alma y la sustancia del dao
(Linghun daoti shuo, EZHE#E:R, 1636). Estas diversas pers-
pectivas son representativas de las corrientes que existian
dentro de la Compafiia. Un examen comparativo de estas
tres obras seria muy esclarecedor en cuanto a las diferencias
doctrinales.

21 Véase F. Sambiasi y Xu Guanggqi, Lingyan lishao, p. 41.

22 Sobre el Xingxue cushu, véase E. Corsi, “Del Aristételes latinus al
Aristételes sinicus: fragmentos de un proyecto inconcluso”, en E. Corsi
(ed.), Ordenes religiosas entre América y Asia: ideas para una historia
misionera de los espacios coloniales, México, El Colegio de México, en
prensa.
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Si bien el Lingyan lishao trata sobre una corriente filo-
sofica dentro de la congregacion de los jesuitas, su analisis
también nos permite entender cuales fueron los métodos
y procesos que se utilizaron para la redaccién en chino del
comentario, pues tienen que ver con el entendimiento
de los procesos de intercambio cultural asi como con los de
traduccion.

Lo interesante aqui es examinar el uso de los conceptos
del pensamiento en la interpretacién de ideas propias de la
cultura occidental. En su confrontacion con la cultura china,
los misioneros tuvieron que ingeniarselas para interesar
a los gobernantes chinos y ganar el derecho de practicar
su religién en China. Los métodos de acercamiento de los
misioneros en su confrontacién con las culturas lejanas
fueron dos: el primero, o método de la tabula rasa, consistia
en negar algan valor a dicha cultura, mientras que el se-
gundo, la acomodacién, discriminaba lo bueno de lo malo y
toleraba algunos rasgos de esa cultura, para luego facilitar
las conversiones.

En sus misiones en China, los jesuitas optaron por este
ultimo, en coincidencia con el espiritu de adaptaciéon de
Ignacio de Loyola y el leitmotiv jesuitico que aseveraba:
“no es que tengan que volverse como nosotros sino nosotros
como ellos”.

Los jesuitas emplearon varias estrategias en su intento
de penetracién de la cultura china. La primera iniciativa
que tom6 Alessandro Valignano (1539-1606), arquitecto de
las misiones japonesas y chinas, fue imponer el estudio del
idioma chino a los misioneros, para propiciar una adapta-
cion satisfactoria de los padres misioneros a esa cultura.
Podemos notar aqui algo interesante: los mismos jesuitas
que querian introducir su cultura a China debieron empezar
por asimilar la cultura china. En el caso de este pais, los
chinos desplegaban una “estrategia de imperativo cultural
cuyo aspecto mas importante era la predominancia del chi-
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no en los intercambios”.? Eric Ziircher definié esta idea de
“imperativo cultural” en los términos siguientes:

Los padres jesuitas se enfrentaban a lo que se podria llamar un
“imperativo cultural”’. Ninguna religién marginal penetrando
desde afuera podia esperar enraizarse en China (por lo menos
en este nivel social) si no se conformaba a este patrén que en
el periodo imperial tardio estaba més claramente definido que
nunca. El confucianismo representaba lo que es zheng (iL),
ortodoxo, en el sentido religioso, ritual, social y politico. Para
no ser etiquetado de xie (ff), “heterodoxo”, y ser tratado como
una secta subversiva, una religién marginal debia comprobar
' que estaba del lado de zheng.?

Durante los siglos xvil y xviil eran muy pocos los chinos
que estudiaban un idioma extranjero. Otro aspecto que los
jesuitas tuvieron que adoptar fue la vestimenta. Primero
se vistieron como bonzos budistas ya que esta técnica habia
tenido excelentes resultados en Japén. Sin embargo, no su-
cedid lo mismo en China, y Matteo Ricci (1552-1610) decidid,
después de una decena de afios en China, acercarse a la
clase de los letrados confucianos, es decir las élites, vistién-
dose como ellos, lo que supuso como complemento el respeto
de la muy ritualizada etiqueta social confuciana, con sus
visitas y otras reverencias.

Por otra parte, la cultura china valoraba altamente todas
las formas de cultura escrita, y asi supo percibirlo Matteo Ricci

2 N. Standaert, “The transmission of Renaissance culture in Sev-
enteenth-Century China”, Renaissance Studies, vol. 17, nim. 3, 2003,
p. 370.

24 E. Zircher, “Jesuit accommodation and the chinese cultural im-
perative”, en D. Mungello (ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History
and Meaning, Monumenta Serica Monograph Series xxxii1, Institut Monu-
menta Serica, Sankt Augustin y The Ricci Institute for Chinese-Western
Cultural History, San Francisco, Steyler Verlag-Nettetal, 1994, p. 41.
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al percatarse de la necesidad de propagar tanto la ciencia como
la filosofia europeas por este medio y conocer y dominar la
filosofia china. Su método de acomodacién lo llevé a presentar
el cristianismo como una doctrina cercana al confucianismo
y asociarlo con la ensefianza cientifica. Y también a utilizar
un vocabulario en su redaccién de libros en chino, sobre todo
porque no queria usar palabras transliteradas que tuvieran
una consonancia barbara, que ofendiera el gusto literario de
los confucianos. Sambiasi tampoco cay6 en la trampa de usar
palabras transliteradas, ya que solamente hay unas nueve en
todo el Lingyan lishao. No obstante, la obligacién de recurrir
a los conceptos propios del pensamiento chino acarreaba otro
tipo de dificultades. En primer lugar, no siempre se podia
hallar en la filosofia china un concepto adecuado para tradu-
cir una idea. Tal es el caso de la nocién de alma, que si bien
pertenece a la cultura china, no es propiamente filos6fica. Mas
problemaético, en cuanto a la transmisién de sentido, es tomar
prestado conceptos de la cultura receptora, dado que éstos
tienen una carga semantica que es dificil modificar o anular.
El riesgo es doble: por un lado, no se transmite el significado
deseado, ya que los lectores interpretan los conceptos segiin
su propio conocimiento y cultura y, por otro lado, se corre el
peligro de descontextualizar un concepto y por consiguiente
vaciarlo de significado.

Asi como debe dilucidarse qué tipo de aristotelismo trata-
ron de introducir en China los jesuitas, es importante definir
cudl es la filosofia china que los jesuitas conocieron y toma-
ron como base para la redaccién de sus obras. El momento
histérico en el cual los jesuitas llegaron a China fue de gran
fervor intelectual. El periodo Ming tardio (BH, 1368-1644)
ofrecié cierta apertura a las culturas o ideas foraneas debido
a la propagacion de dudas acerca de los valores tradicionales
chinos.? La filosofia de Wang Yangming y luego la de Li Zhi

% N. Standaert, “The transmission...”, op. cit., p. 372.
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(F#, 1527-1602) son representativas de este cuestionamiento
del pensamiento confuciano ortodoxo. Al reconocer en todos los
hombres la capacidad de formular la verdad, Wang establecid
la autonomia de pensamiento frente a la autoridad. Por su
parte, Li Zhi afirmaba que la imposicién de la moral sobre la
mente hacia perder la capacidad de juicio. Por tanto, Li Zhi
ponia en entredicho la autoridad de los clasicos confucianos
para la ensefianza del sabio.?® Ahora bien, por razones par-
ticulares a la cultura china que se explicaran mas adelante,
es muy probable que los jesuitas usaran las ideas y conceptos
del pensamiento dominante, es decir el pensamiento ortodo-
xo0 de la Escuela del Principio (Lixue, #4), cuyo representante
mayor es Zhu Xi ()£ &, 1130-1200). No ser4 sino la lectura del
Lingyan lishao la que nos permitira determinar con precisién
la corriente filoséfica sobre la cual se apoyaron los jesuitas en
su labor misionera.

El presente trabajo se centra en la traduccion del Lingyan
lishao y su andlisis e interpretacion. Se divide entonces en
tres partes. La primera se enfoca en el examen del Lingyan
lishao siguiendo el orden del texto. La seccion inicial describe
el comentario de manera externa: sus autores y su forma.
Luego se estudia el contenido filoséfico y teolégico de la obra:
la definicién del alma, la doctrina cognoscitiva —memoria e
intelecto— y la teologia —la voluntad, la semejanza a Dios y
el soberano bien—. La segunda parte se ocupa del comentario
en el contexto chino. En primer lugar, se define el contexto
intelectual durante el cual se redact6 el Lingyan lishao, con
la finalidad de entender el uso que se hizo de los conceptos
del pensamiento chino para expresar ideas de la cultura
occidental. Por tultimo, se propone la traduccién del texto
hecha por la autora del presente trabajo.

26 Véase W. Th. De Bary, “Individualism and humanitarianism in late
Ming thought”, en W. Th. De Bary, Self and Society in Ming Thought,
Studies in Oriental Culture, nim. 4, Nueva York, Columbia University,
1970.
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PRIMERA PARTE

.QUE DE ANIMA ADAPTARON
AL CHINO LOS JESUITAS?






I. EL LINGYAN LISHAO &5 #&")
(HUMILDE DISCUSION SOBRE
CUESTIONES DEL ALMA)

DESCRIPCION DE LA OBRA
Los autores

Poco se sabe de la vida de Francesco Sambiasi o Sambiaso.!
Naci6 en 1582 en la ciudad de Cosenza, al sur de Italia,
en el Reino de Napoles. Entr6 en la Compaiiia de Jesus en
1602, donde estudid, y fue hasta 1609 cuando salié para
las misiones. Llegd a Macao en 1610, ano de la muerte de
Matteo Ricci, y ahi aprendié chino y ensefié matematicas.
En 1613 llegé a Beijing y se quedd en esta ciudad hasta
1616. Vivid luego en varias partes del imperio: en primer
lugar, Hangzhou (Zhejiang), donde lo aloj6 Yang Tingyun
MBEH, 1562-1627). En 1621 lo invité Sun Yuanhua (F)hJC
1k, 1581-1633) a residir en Jiading (3% i€, cerca de Shanghai).
Su siguiente parada fue Nanjing (Jiangsu): lo mandé Xu
Guangqi, quien queria restablecer la Iglesia en esta ciudad
profundamente anticristiana. Xu lo incorporé también a la
oficina de asuntos astronémicos para protegerlo de inter-
ferencias oficiales. Finalmente, después de la caida de la
dinastia Ming, en 1644, el principe Zhu Yusong propuso
a Sambiasi —a quien conocia desde su periodo de Kaifeng

! Para la informacién sobre la vida de Sambiasi véase L. C. Goodrich
y Chaoying Fang, Dictionary of Ming Biography: 1368-1644, Nueva York,
Columbia University Press, 1976; L. Pfister, Notices..., op. cit.

(31]
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(1628)—, servir como embajador ante los portugueses de
Macao. Sambiasi se encaminé entonces hacia Guangzhou
(Guangdong) con todo un cortejo de oficiales. De 1644 a 1649
se dedic6 ademas a la labor evangelizadora. En esta ciudad
fallecié en 1649 y se le rindieron grandes honores. Podemos
concluir de lo anterior dos hechos: que en 1610 los misioneros
tenian cierta libertad de movimiento en el imperio y el gran
valor humano e intelectual de Sambiasi. Lo demuestran no
solamente los puestos y tareas que llevé a cabo durante su
estancia en China, sino igualmente sus relaciones con con-
versos como Xu Guangqi, Yang Tingyun, Sun Yuanhua, o
con intelectuales como Zhu Changxun.

En su articulo Las adaptaciones chinas de obras euro-
peas, Henri Bernard menciona cinco obras de Sambiasi
publicadas en China: la primera, el Lingyan lishao (1624);
luego, en 1629, un Tratado sobre el suerio (Shuida, HEZ) y
un Didlogo sobre pintura (Huada, & %) —que a veces vienen
como una sola obra, el Shuihua erda, HE# % —; en 1633 un
Mapa general del globo terrdaqueo (Kunyu quantu, 34 84 [&])
y en 1649, un Tratado sobre los atributos de Dios, cuyo titulo
no viene en chino.? No abundaremos aqui sobre el primer
tratado que sera el objeto de este trabajo. En cuanto a las dos
obras siguientes, E. Corsi ha demostrado que no se trata de
dos obras independientes sino de una sola: el Shuihua erda.
Se ha especulado sobre su contenido y se ha afirmado que
era un tratado sobre perspectiva lineal, 6ptica o geometria.
“Se trata en realidad de una obra que reune dos tratados,
uno sobre ‘psicofisiologia hipnica’ y otro sobre fisonomia, y
debe, por tanto, ser vista en el cuadro de las teorias sobre
la psicologia humana que fueron objeto de una importante
renovacion en virtud del redescubrimiento de las fuentes

2 H. Bernard, “Les adaptations chinoises d’ouvrages européens; bi-
bliographie chronologique depuis la venue des portugais a Canton jusqu’a
la mission frangaise de Pékin, 1514-1688”", Monumenta Serica, vol. 10,
1945, pp. 337, 342, 361.
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del corpus aristotélico durante el Renacimiento”.® El interés
de Sambiasi por cuestiones de psicologia —que vemos desde
el Lingyan lishao— se confirma con este tratado, lo mismo
que el sustrato aristotélico-renacentista del conocimiento
de Sambiasi. En cuanto al Mapa general del globo terra-
queo, es probable que se inserte en el esfuerzo misionero de
publicaciones cientificas que los letrados chinos apreciaban
tanto. La dltima obra, Tratado sobre los atributos de Dios,
tampoco difiere del Lingyan lishao, ya que en su segunda
parte se dedica precisamente al estudio de la semejanza del
4nima con Dios y de sus atributos. En este sentido destaca
la coherencia de los intereses de Sambiasi en la psicologia
como teoria del conocimiento y en la teologia, ya que el es-
tudio del alma también fue una arma en la lucha contra los
reformadores y, por tanto, un medio de proselitismo.

Su labor misionera en China le dio la oportunidad de
conocer a varios de los grandes conversos chinos. En Jiading
fue huésped de Sun Yuanhua, Ignacio Sun, funcionario y
matematico. También colaboré con Xu Guangqi o Paul Xu,*
un oficial chino convertido al catolicismo, de los mas impor-
tantes conversos que ayudaron a los jesuitas en su esfuerzo
de traduccién al chino de las obras occidentales y quien
asistié a Sambiasi en la redaccion del Lingyan lishao.

Xu Guangqi nacié en Shujiahui, una ciudad vecina de
Shanghai. Alcanz6 los tres niveles de examenes para el
servicio publico, aunque le costé varios afios lograr el nivel
més alto, el de jingshi. Dentro de sus cargos oficiales cabe

3 E. Corsi, “Nuestra pequefia muerte cotidiana; fisiologia hipnica y
fisonomia en un tratado en chino de Francesco Sambiasi, S. J.”, conferen-
cia en El Colegio de México, Congreso sobre Ordenes religiosas en Asia
y América, 17 de febrero de 2003, p. 2.

4 Sobre Xu Guangqi véase C. Jami, P. M. Engelfriet, y G. Blue (eds.),
Statecraft and Intellectual Renewal in Late Ming China. The Cross-
Cultural Synthesis of Xu Guangqi (1662-1633), Leiden-Boston-Koln,
Vrill, 2001.
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decir que fue gran secretario del gobierno imperial. Lo que
mas llama la atencién es la inmensa capacidad intelectual
de Xu. Trabajé sin cesar con los misioneros jesuitas en la
promocién de las obras occidentales traduciendo tratados de
geografia, astronomia, hidraulica y hasta matematicas. Por
otra parte, tiene una obra personal que se ubica dentro del
contexto cultural chino. Podemos citar aqui su obra sobre
estrategia militar. Vale la pena recalcar el interés de Xu por
la ciencia y la politica mas que por la filosofia, porque pre-
cisamente la obra que nos interesa aqui, el Lingyan lishao,
sale de los temas habituales de trabajo de Xu. Empero, Xu
Guangqi no podia ignorar los clasicos filosoficos de su cultura,
ya que este conocimiento era fundamental para hacer una
carrera burocratica.

La obra

Antes de explicitar en detalle el contenido filoséfico y teolo-
gico del Lingyan lishao, empezaremos con una descripcién
general del comentario.

El Lingyan lishao es una obra de 1624. Su lugar de publi-
cacién no es muy claro ya que L. Pfister lo ubica en Shanghai
o Jiading mientras que H. Bernard propone Hangzhou. Fue
reeditada varias veces, en 1629, 1782, 1919 (Beijing) y 1935
(Hangzhou).® El1 manuscrito que analizamos proviene de la
Biblioteca Apostélica Vaticana, Raccolta Generale Oriente 111,
223 (10), Borgia Cinese, 324 (6), Borgia Cinese 364 (12). El
Lingyan lishao se divide en dos partes (anterior “_ 1" y poste-
rior “ 17, segin una divisién china), las cuales se subdividen
en otras dos secciones. Sambiasi describe el contenido de su
trabajo en los términos siguientes: “El presente tratado ha-
bla del 4nima en cuatro capitulos. En primer lugar, se trata
de la sustancia del 4nima, en segundo lugar se trata de las

5 H. Bernard, “Les adaptations... ”, op. cit., p. 337.
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facultades del 4nima, luego, de la dignidad del 4nima y por
ultimo del objeto de las afecciones del soberano bien”.®

El lenguaje del Lingyan lishao —como el de numerosas
obras occidentales adaptadas al chino— es un chino clasico
bastante sencillo, porque en primer lugar los misioneros
querian que sus obras tuvieran un publico tan grande como
fuera posible. Ademas, tenian la necesidad de escribir en
un estilo sencillo para no obstaculizar el significado de su
pensamiento, muy ajeno al chino.” En su forma, el Lingyan
lishao es una mezcla sino-escolastica. Por un lado, incluye en
el texto los comentarios (como notas explicativas) en letras
pequenas, practica que se remonta al final de la época Han
(7, 206 d. C.-220 d. C.), cuando los exégetas acostumbraban
intercalar sus comentarios al texto y los literati chinos, por
tanto, leian los clasicos junto con su comentario. Este modo
era particular de la tradicién confuciana.®

Ademas, en la redaccién del Lingyan lishao es notable
la formacion escolastica de Francesco Sambiasi. En la Edad
Media toda la ensefianza giraba alrededor de la lectio, es
decir, la explicacién del contenido doctrinal de un texto. Por
medio de la diputatio los maestros responsables del ejercicio
sostenian los argumentos que les parecian més relevantes
en pro o en contra de la “cuestién” (quaestio) que iniciaba
el ejercicio.® Estos llevaban a la determinatio, la determi-
nacién de una doctrina definitiva por parte del maestro que
resolvia las contradicciones.!’ De estas practicas salieron las

8 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 5.

"Tsien Tsuen-Hsin, “Western impact on China through translation”,
p- 308.

8 D. K. Gardner, “Confucian Commentary and Chinese intellectual
history”, Journal of Asian Studies, vol. 57, nim. 2, 1998, p. 397.

% E. Gilson, La filosofia en la Edad Media, Madrid, Gredos, 1965 (2a.
ed.), 1a. ed. en francés, 1947, p. 373.

10 M. Balard, J.P. Genet, M. Rouche, Le Moyen-Age en Occident,
pp. 199-201.
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Sentencias y las Summas tan caracteristicas de este periodo.
Al igual que sus predecesores medievales, Sambiasi centra
cada parte de su analisis sobre unas “cuestiones” relativas
al problema analizado, para luego refutar las opiniones
erréneas que se pudieran concluir de la tesis y determinar
una solucién basada en la fe y la autoridad. Lo anterior es
particularmente evidente en la primera parte del comenta-
rio, cuando Sambiasi refuta algunas teorias erréneas sobre
el 4nima, sobre la sangre como sede del 4nima o sobre la
mortalidad de ésta.

El pensamiento jesuitico se apoyaba ampliamente en
la autoridad. Los pensadores més citados eran Aristételes
y luego Santo Tomés y San Agustin.!! El Lingyan lishao no
se aparta de esta practica. Empero, lo anterior no define
con seguridad cudles fueron las fuentes que usé Sambiasi
para la redaccién del Lingyan lishao. En 1935, Hubert Ver-
haeren escribia que el Lingyan lishao era una sinopsis del
Comentario sobre el alma de Coimbra.'? Tal era todavia la
opinién de Henri Bernard en 1945.}® Verhaeren asentaba
su afirmacién citando un pasaje similar en las dos obras.
Recordemos que desde el siglo xi1 la ensefianza se basaba
en manuales de estudio més que en las obras originales. En
esta vertiente, hemos mencionado que los mismos jesuitas
idearon los cursos de Coimbra para la ensefianza en sus
escuelas. Sin embargo, parece improbable que el Lingyan
lishao fuera una mera adaptacién del curso de Coimbra
sobre el alma. En primer lugar, aquella obra consta de 140
péaginas, mientras que esta ultima esta formada por 560
columnas. El examen del contenido de ambas obras también
parece descartar la posibilidad de que el Lingyan lishao fuera

' W. J. Peterson, “Western natural philosophy published in late
Ming China”, p. 313.

12 H. Verhaeren, “Aristote en Chine”, Bulletin Catholique de Pékin,
22, 1935, pp. 420-421.

13 H. Bernard, “Les adaptations... ”, op. cit., p. 337, nota 136.
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una simple adaptacién del manual jesuitico. En efecto, la
segunda parte del Lingyan lishao se dedica a la explicacién
teolégica, problema que de ninguna manera aborda el co-
mentario de Coimbra. Verhaeren desprecia la segunda parte
del Lingyan lishao restandole todo valor.!* No obstante, la
légica misma de la obra parece contradecirlo. Puede leerse
el Lingyan lishao como demostracion de la excelencia de
Dios mediante la descripcién de su criatura mas excelente:
el alma humana. Esta es también la légica de la antropolo-
gia tomista. Un analisis atento del Lingyan lishao deja ver
que Sambiasi tenia un conocimiento preciso de las obras de
Aristételes y de Santo Tomés. Son numerosos los pasajes
del De memoria et reminiscencia o de la Summa teoldgica a
los cuales Sambiasi se refiere explicitamente. La lectura del
Lingyan lishao también indica otras lecturas de Sambiasi:
cita varias veces a San Bernardo; la cultura humanista esta
igualmente presente en el comentario; recurre a Plutarco;
en su exposicion cientifica analiza algunas teorias sobre la
sangre y tiene conocimiento de la anatomia, y, por dltimo,
toca temas de historia.

La valoracién de la autoridad podia imponerse sobre la
observacion y la experimentacion, es decir, sobre los princi-
pios de la ciencia moderna que entonces se engendraban en
Europa. Vemos por ejemplo a Francisco Furtado afirmar:

Hace doscientos afios los astrénomos ya entendian claramente
la composicién del sol, de la luna, de las estrellas asi como el
namero de estrellas. Al usar el ingenioso instrumento recién
inventado para ver a distancia e investigar el cielo [algunos
astrénomos] han visto manchas sobre el sol, las formas de las
cuales a veces son pequefias y a veces son grandes; también
han visto que al lado de Jupiter estan cuatro estrellas. [...]
Especulando sobre estas [observaciones], los astrénomos de hoy

14 H. Verhaeren, “Aristote... ”, op. cit., p. 420.
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en dia sostienen que los cuerpos celestiales no estan ubicados
sdlidamente sino que flotan y que los cielos son corruptibles.
No obstante, sencillamente me adhiero a la teoria de su in-
corruptibilidad. Por doscientos afios, esto ha sido una ley de
la filosofia natural y de la astronomia y ha sido un principio
fijo de las cosas; es superior al conocimiento obtenido por me-
dio de los ojos. El ojo humano al estar excesivamente distante
de los cielos y habiendo limites a lo que se puede examinar
con los o0jos, no es inevitablemente sin error.!®

No obstante, otros jesuitas supieron asimilar las noveda-
des cientificas, como lo demuestra el siguiente pasaje donde
Giacomo Rho (1592-1666) hace la apologia del telescopio:

Todos los antiguos dicen que los cielos son firmes, s6lidos y
transliacidos, mientras que segin la nueva teoria la 6rbita de
Marte corta la 6rbita del Sol. ;Acaso no serd esto un rechazo
obvio de la antigua teoria de las autoridades? Decimos que
lo que siempre ha sido crucial en astronomia es hacer de la
investigaci6én de los cielos la base [de la teoria]. Si, en efecto,
una teoria que ha sido construida no tiene discrepancia con
la sustancia de lo que se aprende de la observacién detallada,
entonces es una teoria verdadera. Si no es el caso, entonces
cémo podriamos desconocer los cielos al quedarse casados
con la antigiiedad. La razén de este hecho [de deber rechazar
una teoria antigua] es que en general las observaciones de los
antiguos eran bastante rudas y eran todavia mas rudas por
el hecho de tomar el ojo desnudo como estandar. Comparadas
con las de los antiguos, las observaciones modernas son diez
veces mas precisas, y al usar el telescopio como estandar [las
observaciones] son cien veces mds precisas. Este rechazo de
los antiguos a adherir a la [teoria] moderna ciertamente no

15 F. Furtado, Huanyouquan (ZH ¢, 1628), 3, 19b-20a, citado por
W. J. Peterson, “Western... ”, op. cit., pp. 313-314.
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es para hacernos mds inteligentes o de manera irracional
abandonar un conocimiento establecido.!®

A pesar de los intentos de misioneros como Giacomo Rho,
no se puede afirmar que los jesuitas introdujeran en China
los fundamentos de la ciencia moderna. En este sentido, la
teoria del conocimiento que presenta Sambiasi es muy con-
servadora. Sambiasi exporta un De anima tradicional més
apegado a su origen medieval que a las transformaciones que
surgieron durante el Renacimiento. Empero, cabe recordar
aqui que la ciencia que los misioneros ensefiaron o presen-
taron a los chinos era precisamente la que se ensefiaba en
las universidades europeas.!’

EL ESTUDIO DEL ALMA DEL RENACIMIENTO
A LA CONTRARREFORMA

El interés cientifico del Renacimiento
por la psicologia

Procurar entender la importancia de un tratado como el
Lingyan lishao implica insertarlo en su contexto histérico.
Son diversas las lecturas que pueden hacerse de la obra.
Queda, sin embargo, que el tema central de ésta es el alma
como nocién gnoseoldgica y, sobre todo, teolégica. Ahora
bien, si el estudio del alma nunca dejé de pertenecer a la
filosofia, este estudio cobrd un interés renovado a partir del
Renacimiento y luego con la Reforma y la Contrarreforma.
La efervescencia intelectual del Renacimiento propici6 el
estudio del alma por varias razones y bajo diversos angulos.
Entre éstas se cuentan, por un lado, el interés creciente por
el ser humano y un acercamiento mas fisiolégico al alma

16 G. Rho, Wuwei lizhi (L4 /%45, 1635), 1, 6b, citado en W. J. Peterson,
“Western... ”, op. cit., p. 314.
17W. J. Peterson, “Western... ”, op. cit., p. 315.
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y, por otro, el acceso a las obras griegas sin el filtro de los
comentaristas latinos y arabes. Los angulos bajo los cuales
se estudiaba el alma eran, ademas de los tradicionales —en
particular la nocién gnoseolédgica del alma—, la ética, la fi-
siologia y la psicologia. Durante el Renacimiento, la nociéon
tradicional de alma comenz6 a perder importancia frente a
la nocién de mente; es decir, la nocién gnoseoldgica empezd
a convertirse en nocién psicoldgica. El sustrato filoséfico de
esos estudios en sus aspectos epistemolédgico o psicolégico
es en ambos casos aristotélico. En efecto, el pensamiento
de Aristételes qued6 como la base de la filosofia académi-
ca de la época.’8 '

La investigacién aristotélica del alma se encuentra en
particular en el De anima y los Parva naturalia. Estas obras
estudian el alma en la medida en que es el principio vital del
cuerpo individual o, en palabras de Aristételes: la “entelequia
prima de un cuerpo natural organizado”.!® Por esta relacion
con el cuerpo material, el estudio del alma forma parte de la
filosofia natural y “atafie a lo fisico”.?° El estudio del alma
no era, entonces, una disciplina independiente. Conjugaba
lo que conocemos hoy en dia como biologia, es decir el es-
tudio de la vida, y lo que llamamos psicologia. Si bien en el
pensamiento de Aristdteles el estudio del alma pertenece
a la filosofia natural, por su objeto especifico —que son los
seres animados— constituye la culminacién de esta Gltima:
“Partiendo del supuesto de que el saber es una de las cosas
mas valiosas y dignas de estima y de que ciertos saberes

18 A pesar de los nuevos estudios, el aristotelismo sigui6 siendo la
base del estudio en las universidades durante toda la Edad Media clasica
(xi-x111) y de igual manera fue la autoridad cientifica y filoséfica maxima
de la Europa renacentista. Es decir que no perdid su preponderancia en
lo que atarie al Ambito universitario. Véase Ch. Schmitt, Aristotle..., op.
cit., p. 26.

19 Aristételes, De anima, 11, 1, 412b 5.

2 Ibidem, 1, 1, 403a 25.
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son superiores a otros bien por su rigor bien por ocuparse
de objetos mejores y mas admirables, por uno y otro motivo
deberiamos con justicia colocar entre las primeras la inves-
tigacion en torno al alma”.%!

El De anima se divide en tres capitulos. En primer lugar,
Aristételes examina criticamente las teorias anteriores a la
suya (capitulo 1), luego da una definicién general del alma y
describe las propiedades de las almas vegetativas y sensiti-
vas, su naturaleza y funciones (capitulo 1) y por ultimo, se
ocupa del alma racional (capitulo 11). El objeto principal de
Aristételes es el estudio de los procesos afectivos, volitivos y
cognitivos del alma. En cuanto al problema de una supuesta
inmortalidad, Aristételes, si bien sostiene que el intelecto
racional y separado sobrevive al cuerpo, también agrega que
no de manera individual.??

El examen de las teorias sobre el alma formuladas
durante el Renacimiento muestra que éstas se referian es-
pecificamente a las obras de Aristételes, De anima y Parva
naturalia, asi como a sus comentaristas griegos, arabes y
latinos. En cuanto al término psicologia, su primera men-
cién se encuentra en la obra de Joannes Thomas Freigius
(1543-1583) publicada en 1575, y apuntaba justo a los fené-
menos descritos en las obras de Aristdteles.?? No obstante,
los pensadores del Renacimiento formaron sus teorias de la
psicologia no sélo a partir del aristotelismo heredado de
la Edad Media sino también de fuentes como el neoplatonis-
mo griego, la medicina de Galeno y los comentarios arabes
—principalmente los de Averroes y Avicenna—, sin olvidar los
pensadores cristianos, como Agustin de Hipona (354-430)
y Nemesius de Emesa (s. 1v tardio).?* De hecho, el redescu-

2! Ibidem, 1, 1, 402a 1-5.

22 K. Bloch, La philosophie de la Renaissance, Paris, Payot, Petite Bi-
bliothéque Payot, 1974, p. 21; Aristételes, De anima, 111, 5, 430a 20-25.

2 K. Park y E. Kessler, “The concept of psychology”, p. 455.

24 K. Park, “The organic soul”, p. 465.
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brimiento del comentario de Simplicio al De anima provocé
mucha discusién y controversia,? porque tenia una nitida
tendencia neoplatonica.?®

Los pensadores del Renacimiento dieron al De anima
una extensién mucho més amplia que Aristételes mismo.
Vieron en el estudio del alma conexiones con la ética, por-
que el alma es la fuente de los pensamientos y voliciones;
con la metafisica, en la medida en que el alma racional esta
separada del cuerpo; con la teoria del conocimiento, por el
papel central del intelecto en esta obra;?” con la teologia, por
la naturaleza inmortal del alma racional, y, finalmente,
con la medicina, por la relacién del alma con el cuerpo. Otra
de las caracteristicas del papel del De anima durante el Re-
nacimiento es que, a pesar de su lugar preponderante en los
curriculos universitarios, nunca fue monopolio del mundo
académico, pues su estudio se relacionaba con intereses que
excedian ese campo, siendo basico tanto para los escolasticos
como para los humanistas y los médicos.? El mismo estudio
del De anima en el Renacimiento demuestra la gran varie-
dad de escuelas y acercamientos al aristotelismo durante
este periodo.?®

En cuanto a la formulacién de las teorias psicoldgicas,
pueden distinguirse dos etapas en el periodo que se extiende
de 1350 a 1600, con un cierto cambio a partir de 1500. Antes de
1500 es notable un consenso bastante amplio sobre las ideas
relativas al alma enunciadas por los escritores latinos, entre
los cuales destacan Alberto Magno, Tomas de Aquino, Duns
Escoto y Guillermo de Ockham. Después de 1500, surgen cri-

25 Ch. Schmitt, Aristotle..., op. cit., p. 49.

26 Ibidem, p. 92.

27 Al respecto, Aristételes menciona que la diferencia entre la ciencia,
la opinidn, la inteligencia y sus contrarios se debe estudiar en otra parte.
Véase Aristételes, De anima, 111, 3, 427b 25-27.

28 K. Park y E. Kessler, “The Concept...”, op. cit., pp. 456-457.

29 K. Park, “The Organic...”, op. cit., p. 473.



EL LINGYAN LISHAO G =&%) 43

ticas cada vez mas agudas a estas ideas.?® ;Cuales eran estas
teorias que constituian la base de la psicologia renacentista?
Como hemos mencionado, eran un compuesto de varias tra-
diciones filoséficas y religiosas. Un rasgo interesante es que,
en gran medida, estas influencias eran inconscientes, y en
general se atribuian las ideas expuestas a Aristoteles.?

Las criticas empezaron a emerger cuando los pensadores
humanistas pudieron leer o tener acceso a los textos tradu-
cidos directamente del griego y, en consecuencia, quisieron
dar una interpretacién mas cercana a la letra de los textos
aristotélicos, por tanto emancipada de la interpretacion de
los comentarios arabes y latinos.?? La primera caracteristi-
ca del periodo es, entonces, una voluntad de simplificar las
teorias relativas a la psicologia.®® Esta nueva actitud frente
a la filosofia aristotélica engendré numerosos debates sobre
las doctrinas que acabamos de sefialar. Se consideraban
productos estériles de la escolastica. Asi surgieron los par-
tidarios de una via moderna en oposicion a los antiqui de
la via antigua.?*

El segundo cambio notable concernia al creciente interés
de algunos pensadores por los problemas relativos a la fisio-
logia y cierta indiferencia por los temas filoséficos, lo que se
tradujo por una reflexién acerca de los drganos sensitivos
mas que sobre las facultades.?®

La critica a las ideas protestantes

El comentario de Francesco Sambiasi, sin duda alguna,
es heredero de esta efervescencia intelectual. Adoptd, por

30 Ibidem, p. 464.
31 Ibidem, p. 465.
32 Ibidem, p. 476.
33 Ibidem, p. 480.
34 Ibidem, p. 478.
3% Ibidem, p. 481.
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ejemplo, ciertas ideas relativas a la fisiologia, interés que se
confirma después al Shuihua erda. Empero, el pensamiento
de Sambiasi también y ante todo es un pensamiento de fina-
les del siglo xvi y principios del siglo xvi1. La doctrina del alma
fue central en el debate entre catdlicos y reformistas. Estos
ultimos negaban el libre albedrio, es decir, la facultad de
determinarse por medio de la voluntad, y en este terreno la
teologia de Santo Tomas no siempre ayudo a los jesuitas. Por
ejemplo, el Aquinate argumentaba que el movimiento de la
voluntad se debia a Dios y no solamente a la voluntad como
potencia o, de igual manera, que la eleccién o reprobacion de
los hombres también se debia a Dios.* La posicién de Santo
Tomas reflejaba antiguas controversias, y en particular la
del pelagianismo que habia sacudido la Edad Media. Frente
a las afirmaciones de Pelagio (ca. 360-ca. 418), quien daba
demasiada importancia a la voluntad humana, la teologia
escolastica resaltaba el trabajo de la gracia en el hombre.
Ahora bien, llevado a la época de la Reforma, este debate co-
braba otro sentido. Los jesuitas se convirtieron en los defen-
sores de la voluntad frente a los protestantes, que negaban
el libre albedrio y la voluntad humana y hacian énfasis en
la gracia divina. Tal vez esta controversia permita entender
ciertas reservas que los fundadores de la Compaiiia tenian
en cuanto al tomismo y su actualidad.?’

Por ultimo, podemos subrayar que el conocimiento del
alma era un instrumento necesario y hasta privilegiado para
el conocimiento de la subjetividad y de las relaciones socia-
les.?® En este sentido, el estudio de las pasiones del alma era
fundamental y servia a la politica de control social desarro-

3 Véase, por ejemplo, Tomas de Aquino, Suma teoldgica, 1 q.20 a.3;
1q.22a.2.

37 F. Winterton, “Philosophy among the Jesuits”, Mind, vol. 12, nim.
46, 1887, p. 259.

38 M. Massimi, “A psicologia dos jesuitas: Uma Contribui¢do a Histéria
das Ideais Psicolégigas”, p. 625.
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llada por los jesuitas. Los instrumentos privilegiados de esta
politica eran los casos de conciencia y la direccién espiritual,
en los cuales se pueden ver las primicias de la psicologia
moderna. Es entonces posible distinguir dos ambitos de la
“psicologia” jesuitica, uno especulativo y otro practico.

La consecuencia inmediata de este papel de la doctrina
del alma en la educacién jesuitica es su examen, de manera
especifica, en el programa de estudio de las escuelas de la
Compania. La filosofia de Aristdteles se ensefiaba durante
tres afos, el primero dedicado a la logica, el segundo a la
filosofia natural y el tercero a la metafisica. Poco después
de la fundacién del Collegio Romano, en 1551, se agregb
una catedra de filosofia moral. Respectivamente, 60% del
programa trataba la filosofia natural, 30% la logica y sélo
10% la metafisica.®® Otra consecuencia es el gran nimero
de comentarios que se hicieron del De anima.

Los diversos tratados aristotélicos escritos
por jesuitas en chino

Este lugar especial que los jesuitas otorgaron a la idea de
alma da cuenta también de su intencién de introducir este
estudio en el programa de exdmenes que se realizaban en
China para la seleccion de los funcionarios publicos. El
proyecto de traducir o adaptar*! el pensamiento aristotélico
fue uno de los mas ambiciosos de los jesuitas y a la vez uno
de los menos exitosos.*? El propésito de los jesuitas era pre-
sentar a las élites chinas la base de su sistema educativo.

3 Ibidem, p. 626.

40 Ch. Lohr, “Les jésuites... ”, op. cit., p. 80.

41 Cabe subrayar que en muchos casos, como el Lingyan lishao, las
obras que se escribieron en chino no eran traducciones literales de
las obras del corpus filoséfico occidental sino comentarios o adaptaciones
propias de los autores. )

42 N. Standaert, “The transmission... ”, op. cit., p. 385.
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Probablemente contemplaban al aristotelismo como una
manera de acercar los letrados confucianos a la teologia
cristiana, pero sin ser demasiado explicitos en cuanto al
contenido religioso. El dogma religioso abarcaba ideas que
hubieran podido parecer muy raras a los chinos y que iban
en contra de su cultura. Tal era, por ejemplo, la practica del
celibato de los sacerdotes. Este se oponia, sin posibilidad de
reconciliacion, al culto de los ancestros y a la piedad filial,
bases del sistema familiar y social de China.

La introduccién del pensamiento aristotélico-tomista
dio origen a una obra sobre el tema del alma, lo que ilustra
el interés de los jesuitas por esta cuestién. Esta obra es el
Lingyan lishao de Francesco Sambiasiy Xu Guangqi. La otra
obra que se publicé el mismo afio que el Lingyan lishao es
el Xingxue cushu de Guilio Aleni, obra de filosofia natural.
Luego siguieron las adaptaciones del De caelo et mundo,
voliimenes 11-v (Huanyou quan, 4 3%, 1628), de la Universa
dialectica aristotelis de Coimbra (1606) (Mingli tan, %X,
los cinco primeros volimenes en 1631, los cinco volimenes
siguientes en 1639) por Francisco Furtado (1589-1653) y Li
Zhizao (X #, 1565-1630). Alfonso Vagnoni (1568-1640) fue
el otro gran traductor del pensamiento aristotélico. Entre
otras obras, Vagnoni adapté el curso In libros ethicorum
Aristotelis ad Nichomacum (Xiushen xixue, 1& 5 162, 1631),
y parte de la Meteorologica y De caelo et mundo en el primer
volumen de su Kongji gezhi (B85, 1633). Luego escribié
varias obras que se basaban en la filosofia de Aristételes,
sin ser expresamente adaptaciones. Podemos mencionar un
compendio sobre filosofia natural (Feilu dahui, 3£8%% %,
1636) y algunos textos sobre la ética, la politica, la familia
y la educacidon de los nifios y jévenes.*

El dltimo intento respecto al proyecto fue introducirlo
en el sistema de examenes tradicionales para el reclutamien-

43 Idem.
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to de funcionarios. A este espiritu respondié el trabajo de
Ferdinand Verbiest (1623-1688), cuyo Qiongli xue (55782,
1683) era un compendio de casi todas las obras occidentales
traducidas al chino, en sesenta tomos. En 1683, Verbiest
present6 su compilacién al emperador con una solicitud de
apoyo financiero y su aprobacién para la publicacién. Dos
meses después la negativa para su edicién argiiia el estilo
perverso, erréneo e ilégico de los libros.*

4 Ibidem, pp. 390-391.






II. LA DEFINICION DE LA ESENCIA
DEL ANIMA

LA ESENCIA DEL ANIMA SEGUN
EL LINGYAN LISHAO

El Lingyan lishao de Francesco Sambiasi empieza con la de-
finicién general del Anima. Sambiasi establece una distincién
entre 4nima (yanima) y alma (hun) que no se encuentra en la
filosofia occidental, ya que en ésta s6lo hallamos el término
alma y sus compuestos: alma vegetativa, alma sensitiva
y alma intelectiva. El significado de esta discriminacion es
precisamente lo que se determinara a lo largo de esta diser-
tacién. No obstante, como se delinea a partir de la defini-
cion de la esencia del anima, esta ultima es equivalente a
la idea de alma intelectiva con una connotacion teolégica.
Usaré los términos dnima y alma de acuerdo con el Lingyan
lishao y el término alma cuando me refiera a la filosofia
occidental. La definicién del 4nima se expone al inicio de la
obra y corresponde a la primera parte del primer libro del
Lingyan lishao (paginas 7 a 24).

Por dnima Sambiasi entiende: 1) una sustancia' (f&)
subsistente (H3Z) y 2) algo originalmente independiente,
3) perteneciente a la clase de lo espiritual; 4) una sustancia
inmortal, 5) creada por Dios, 6) de manera ex nihilo (¢ 4
M4). Sambiasi también afirma que el 4nima 7) al comple-
tarse nos otorga espacio y tiempo, 8) que es nuestra forma

! La forma tradicional “substancia” subraya la etimologia del vocablo,
que viene del latin sub-stare: estar debajo, sostener.

(49]
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sustancial (B&#) y que es, por ultimo, 9) dependiente de la
Gracia (483 51) y del buen comportamiento de los hombres
para que puedan gozar de la verdadera delectacién (E4#).2
Examinaremos el significado implicito en cada una de estas
nueve proposiciones.

Por sustancia subsistente Sambiasi entiende “los entes
[que] subsisten por si solos (H %) y son condicién de de-
pendencia de otros entes. [Mientras que] los entes depen-
dientes no pueden ser subsistentes y derivan su existencia
de las sustancias subsistentes”.? La idea proviene de la
filosofia de Santo Tomas. En el articulo 2 de la cuestién 75
(primer libro de la Suma teoldgica), Santo Tomas establece
la identidad de la sustancia y de la subsistencia: “Luego, la
naturaleza de la mente humana no solamente es incorpdrea,
sino también sustancia, es decir, realidad subsistente”.* Se
llama “sustancia al ser concebido en su unidad indivisa, y
se llama subsistencia la propiedad que tiene de existir como
sustancia, es decir, para si y sin dependencia sustancial
respecto de otro ser”.’ El anima es la forma del cuerpo. Por
el hecho de ser forma, es acto,® lo que da vida al cuerpo.
De ahi la definicién del alma como “primer principio de la
vida”.” Ahora bien, se remonta a Aristételes la idea de que
una forma pueda ser sustancia: “Solemos decir que uno de
los géneros de los entes es la entidad® y que ésta puede ser
entendida, en primer lugar, como materia —aquello que por si

2 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 8.

3 Ibidem, p. 9.

4 Tomas de Aquino, Suma teoldgica, 1 q.75 a.2, sed contra: “Natura
ergo mentis humanae non solum est incorporea, sed etiam substantia,
scilicet aliquid subsistens”.

5 E. Gilson, El espiritu de la filosofia medieval, p. 192, nota 31.

6 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.5, resp.: “La forma, en cuanto
forma, es acto...” (“Quia forma, inquantum forma, est actus...”)

7 Ibidem, 1 q.75 a.1, resp.: “Sed primum’ principium vitae dicimus
esse animam’”.

8 El texto griego dice ousia, es decir sustancia.
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no es algo determinado—, en segundo lugar, como estructura
y forma en virtud de la cual puede decirse de la materia que
es algo determinado y, en tercer lugar, como el compuesto
de una y otra”.® Por tanto, se puede deducir que el 4nima es
sustancia subsistente.

Que el Anima sea “algo originalmente independiente” sig-
nifica que es independiente de la materia y de su realizacién
en ella. Asimismo, en el comentario se asevera: “En cuanto
al Anima del hombre, si el hombre existe, también existe su
4nima, pero si el hombre no existe, todavia existe su ani-
ma. Esto es hablar de algo originalmente independiente”.!°
Lo anterior se distingue de la sustancia subsistente por no
depender de la materia. La demostracién de Santo Tomas
se apoya sobre la funcién cognoscitiva del alma. Si bien hay
sustancias subsistentes que son materiales,!! el anima no lo
es y no lo puede ser porque, de lo contrario, no podria conocer
las cosas corporales. Esto se debe al principio segun el cual
“para que se puedan conocer cosas diversas es preciso que
no se tenga ninguna de ellas en la propia naturaleza, por-
que las que naturalmente estuvieran en ella impedirian el
conocimiento de las demas”.*? Con todo, persiste el problema
relativo a la incorporeidad del anima, ya que no se puede con-
cebir sin el cuerpo al cual comunica su actualidad. Pero aqui
cabe discriminar entre el 4&nima y el hombre, es decir entre

9 Aristételes, De anima, 11, 1, 412a 5-10.

10 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 10.

' Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.2, ad 3: “Pero necesitar asi del
cuerpo no se opone a que el entendimiento sea subsistente; pues, de lo
contrario, tampoco seria subsistente el animal, que para sentir necesita de
los objetos sensibles exteriores”. (“Sic autem indigere corpore non removet
intellectum esse subsistentem: alioquin animal non esset aliquid subsis-
tens, cum indigeat exterioribus sensibilibus ad sentiendum”); Lingyan
lishao, p. 10: “El caballo también es una sustancia subsistente”.

12 Ibidem, 1 q.75 a.2, resp.: “Quod autem potest cognoscere aliqua,
oportet ut nihil eorum habeat in sua natura: quia illud quod inesset ei
naturaliter, impediret cognitionem aliorum”.
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la forma del cuerpo y el compuesto de alma y cuerpo. Por el
hecho de que el hombre es un ser que siente, y que el “sentir
no es una actividad exclusiva del alma, [...] es evidente que
el hombre no es solamente alma, sino un compuesto de alma
y cuerpo”’.!® Por otra parte, la operacién propia del dnima
es cognoscitiva y como el “hombre puede por su entendimien-
to conocer la naturaleza de todos los cuerpos™ resulta de las
premisas mencionadas arriba que no es cuerpo. Asi queda
implicito en el razonamiento de Sambiasi, ya que atribuye
al Anima la facultad de deducir los principios.!® Otro aspecto
de la demostracion de Sambiasi consiste en postular que las
almas —vegetativa y sensitiva— se originan en la materia,
la cual tiene un fin; por tanto, estas almas tienen un fin,®
lo que se corresponde con el axioma segtn el cual “las cosas
cuyo principio y desarrollo son analogos parece que tienen
el mismo fin”.*"

Por lo mismo, Sambiasi afirma que el anima pertenece a
la clase de lo espiritual. Para él esta inclusién del 4nima al
universo espiritual es una manera de discriminar entre las
almas vegetativa y sensitiva materiales y el alma intelec-
tiva inmaterial.’® Tal distincién podria poner en peligro la
definicién del alma como unidad sustancial, pero —siempre
apoyandose en la Suma teolégica— el anima es una sola
sustancia y sus operaciones son multiples.!® De ahi vemos

18 Ibidem, 1 q.75 a.5, resp.: “Cum igitur sentire sit quaedam operatio
hominis [...] manifestum est quod homo non est anima tantum, sed aliquid
compositum ex anima et corpore”.

14 Ibidem, 1 q.75 a.2, resp.: “Manisfestum est enim quod homo per
intellectum cognoscere potest naturas omnium corporum”.

15 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 9.

16 Ibidem, p. 10.

" Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.6, obj. 1: “Quorum enim est simile
principium et similis processus, videtur esse similis finis”.

18 ¥, Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 10.

9 Tomas de Aquino, op. cit.,, 1 q.77 a.2, ad 3: “Una misma realidad
tiene un solo ser sustancial, pero sus operaciones pueden ser multiples.
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que el Anima posee varias potencias que son, aparte del
alma intelectiva, el alma vegetativa y el alma sensitiva.
De manera general, “la potencia, en cuanto tal, se ordena
al acto. La naturaleza, pues, debe estar determinada por el
acto al cual se ordena; y, por consiguiente, es necesario que
la diversidad de naturaleza en las potencias se establezca
en razén de la diversidad de los actos, la que, a su vez, se
establece en razén de la diversidad de los objetos”.2° Ahora
bien, estas dos tltimas almas operan mediante 6rganos cor-
porales, ya que la funcién del alma sensitiva es sentir y su
objeto consiste en cualidades sensitivas, y 1a funcién del alma
vegetativa es vivir y realiza esta funcién mediante la accién
del calor.?! Sambiasi, al mismo tiempo, refuta la doctrina
segun la cual el 4nima seria material. Esta doctrina tiene
un doble origen. La encontramos refutada por San Agustin,
seguin quien el error de asimilar el alma con la materia pro-
viene de que ciertos filésofos atribuyen funciones sensitivas
al alma.?? Demécrito y Empédocles son algunos de estos
filésofos, como explica Aristételes. El primero consideraba
que el alma es la combinacién de formas esféricas (las cuales
son fuego), mientras que el segundo la componia de todos los
elementos. Segtn Aristételes, afirmaron la materialidad del
alma con base en el hecho de que el alma “conoce y percibe

Por eso es tnica la esencia del alma, pero multiples sus potencias”. (“Ad
tertium dicendum quod unius rei est unum esse substantiale, sed possunt
esse operaciones plures. Et ideo est una essentia animae, sed potentiae
plures”.)

20 Ibidem, 1 q.75 a.3, resp.: “Respondeo dicendum quod potentia,
secundum illud quod est potentia, ordinatur ad actum. Unde oportet
rationem potentiae accipi ex actu ad quem ordinatur : et per consequens
oportet quod ratio potentiae diversificetur ratio actus. Ratio autem actus
diversificatur secundum diversam rationem obieti”.

2 Ibidem, 1 q.78 a.1, resp.

22 San Agustin, La ciudad de Dios, Libro vi1, cap. 6; citado por Suma
teologica, 1 q.75 a.2, sed contra; ibidem, 1 q.75 a.3, resp.



54 LA INTRODUCCION DEL ARISTOTELISMO EN CHINA

sensorialmente los entes”.?® La idea de la materialidad del
alma también se encuentra en el Eclesiastés (3, 19), donde
se asevera que “del mismo modo respiran todas las cosas,
y no tiene el hombre ventaja sobre las bestias” y “una es la
suerte del hombre y de las bestias e igual su condicién”. Se
concluye entonces que asi como “el alma de los irracionales
es corruptible lo es también el alma humana”.?* Para Sam-
biasi estas doctrinas son “absurdas”, pues demostré que el
adnima es independiente de la materia.

Como consecuencia de su inmaterialidad, el 4nima
también es inmortal. La inmortalidad del 4nima proviene
de que no es material en si y, por tanto, no depende de la
materia para su subsistencia. Asi, cuando muere el cuerpo
no muere el 4nima.?® Segiin Sambiasi, las almas vegetativa
y sensitiva de los demas entes —es decir de los vegetales y
de los animales— no son subsistentes y, por lo mismo, sus
sustancias mueren con el cuerpo. En un momento anterior
del comentario, Sambiasi habia comprobado esta idea: “Lo
que indica que el hombre, como las cosas, sea un ser viviente,
es su definicién general. Lo que indica que el hombre pueda
deducir los principios es su definicién especifica”.2¢ Lo tltimo
se refiere a la Suma teolégica, donde leemos: “Aunque el
hombre conviene con los otros animales en el género, difie-
re de ellos en la especie. Y si bien las diferencias especifi-
cas dependen de la diversidad de formas, no es preciso que
toda diversidad de forma engendre diversidad de género”.?

28 Aristételes, De anima, 1, 2, 404a 1-8; 1, 2, 404b 10-15, y 1, 5, 410b
16-18.

 Para las tres citas véase Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.6.

% F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 11.

% Ibidem, p. 9.

?” Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.3, resp.: “Ad primum ergo di-
cendum quod homo, etsi conveniat in genere cum aliis animalibus, specie
tamen differt: differentia autem speciei attenditur secundum differentiam
formae. Nec oportet quod omnis differentie formae faciat generis diver-
sitatem”.
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Ahora bien, “lo que por si mismo tiene el ser no puede ser
producido ni destruido sino en razén de su propia naturaleza.
[... y como] es imposible que una forma se separe de si mis-
ma, también lo es que la forma subsistente deje de existir”.?
En la medida en que Sambiasi definié el alma como forma
subsistente e independiente de la materia puede concluir
que el 4nima es inmortal.

El autor del Lingyan lishao se beneficia de la demos-
tracion para corregir dos “discursos errdoneos”? sobre
la mortalidad del anima. El primer discurso postula que al
morir el cuerpo mueren las tres almas, es decir tanto el
alma intelectiva como las almas vegetativa y sensitiva. La
respuesta de Santo Tomas a esta doctrina es muy clara:
“Segin ya hemos dicho, el alma es el inico principio de todas
sus potencias. Pero hay potencias, como el entendimiento y
la voluntad, cuyo sujeto es el alma sola, y éstas necesaria-
mente han de permanecer en el alma después de destruido el
cuerpo. Otras, en cambio, tienen como sujeto al compuesto, y
son todas las potencias de la parte sensitiva y vegetativa”.®
Santo Tomaés atribuye esta doctrina errdénea a Alcherus de
Claravallensis,?! cuya obra se titula el De spiritu et anima.3?

28 Ibidem, 1 q.75 a.6, resp.: “Unde quod per se habet esse, non potest
generari vel corrumpi nisi per se; [...] Impossibile est autem quod forma
separatur a seipsa. Unde impossibile est quod forma subsistens desinat
esse”.

2 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 11.

% Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.77 a.8, resp.: “Respondeo dicendum
quod, sicut iam (0.5.6.7.) dictum est, omnes potentiae animae comparantur
ad animam solam sicut ad principium. Sed quaedam potentiae compa-
rantur ad animam solam sicut ad subiectum ut intellectus et voluntas. Et
hutusmodi potentiae necesse est quod maneant in anima, corpore destructo.
Quaedam vero potentiae sunt in coniuncto sicut in subiecto: sicut omnes
potentiae sensitivae partis et nutritivae”.

31 Segunda mitad del siglo xi1. Su obra, el De spiritus et anima, fue
durante mucho tiempo atribuida a San Agustin, por lo cual se encuentra
en la Patrologia latina de Migne, xL, 785.

32 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.77 a.8.
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También si examinamos el comentario al De anima de los
Cursus de Coimbra descubrimos que se refuta expresamente
la doctrina de Averroes.*® Averroes elabord su propia doc-
trina del intelecto a partir de unas aporias en la doctrina
del intelecto de Alejandro de Afrodisias. Se pregunté ;como
un intelecto material engendrado y entonces corruptible,
es decir el intelecto humano segin la interpretacién de
Alejandro de Afrodisias, podra tener un conocimiento de los
inteligibles que son eternos? El axioma que fundamenta la
pregunta consiste en que, segin Averroes, s6lo un intelecto
eterno puede pensar los inteligibles eternos. La solucién del
Comentador consiste en hacer del intelecto agente o activo
un intelecto separado del alma humana. Averroes concluye
entonces que el intelecto agente no pertenece a la definicion
del alma como forma del cuerpo y, por tanto, no es corrup-
tible. Tanto el Curso de Coimbra como el comentario al De
anima de Francisco de Toledo (publicado en Colonia en
1575) examinan la posicién de Averroes y es muy probable
que esas obras formaran parte del bagaje intelectual de
Sambiasi. Empero, Santo Tom4as habia anticipado la critica
del pensamiento de Averroes.

La segunda doctrina que rebate Sambiasi es aquella que
dice que “cuando muere un hombre, de sus tres almas, sola-
mente su alma vegetativa y su alma sensitiva son destruidas
y que sélo subsiste el alma intelectiva”.3* Esta proposicién
parece contradecir a Sambiasi respecto de la materialidad
de las almas vegetativa y sensitiva y, por consiguiente, su
corruptibilidad en oposicién al alma intelectiva, inmaterial
e incorruptible. Empero, lo que significa tal proposicion es
que “una vez destruido el compuesto, no permanecen en el
alma estas potencias en acto, sino virtualmente y como en

3 Commentarii Collegii Conimbricensis Societatis Iesu, In Tres
Libros De Anima, Aristotelis Stagiritae por Manuel de Gois, Libro II,
cap. 1,q.7 a.2.

34 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 11.
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su principio y raiz”.? Esto es justamente lo que Sambiasi
trata de aclarar cuando precisa en la nota: “Por ejemplo,
las hierbas y los arboles decaen, las ramas, las hojas, las
flores y los frutos se concentran en la raiz y cuando llega la
primavera, la fuerza de la raiz se renueva. Las ramas, las
hojas, las flores y los frutos naturalmente reaparecen”.3
Lo anterior es equivalente al hecho de que cuando vuelve
a vivir el hombre —principio de la antropologia cristiana—,
de igual manera vuelven a vivir estas almas materiales, y
el alma intelectiva se une de nuevo al cuerpo. En su inicio,
la doctrina de la salvacién no se aplicaba a las almas solas
sino a los hombres individuales, es decir corporales. Sam-
biasi parece estar de acuerdo con esta doctrina original de
la resurreccion.

En este momento de la definicién de la esencia del Anima,
Sambiasi aborda el problema de su creacién. El autor afirma
que, al igual que todas las cosas del universo, el anima fue
creada por Dios. La primera hipétesis que refuta es la que
supone la creacién del Aanima por los dngeles. Es la doctri-
na de los seleucianos® y de Avicena,*® basada en el postulado
de Dionisio,* segtn el cual “las cosas dltimas son ordenadas
por las primeras” o, en otras palabras, “los cuerpos inferiores
son producidos por medio de los superiores”, lo que puede
implicar que “los espiritus inferiores, o almas racionales, son

% Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.77 a.8, resp.: “Unde, corrupto coniun-
cto, non manent huiusmodi potentiae actu, sed virtute tantum manent in
anima, sicut in principio vel radice”.

3 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 11-12.

3 San Agustin, Las herejias, num. 59, en Obras de San Agustin,
vol. 38.

38 Avicena, Metafisica, tr. 9, cap. 4.

3 Dionisio el Aeropagita es un personaje misterioso. Durante la Edad
Media se creia que habia sido el compariero de San Pablo. No se conocen
bien sus fechas, pero es probable que haya escrito después de Proclos (412-
484). De divino nombre, cap.4, §4; De jerarquia eclesidstica, cap. 5, § 4.
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producidos mediante los superiores, es decir, los dngeles”.4
Ahora bien, el alma racional no puede ser producida sino
por creacion. Santo Tomdas demuestra:

Siendo la produccién el camino hacia la existencia, a cada cosa
le convendra la produccién de la misma manera que el ser.
Mas decimos que existe propiamente aquello que posee por si
mismo la existencia, como subsistiendo en su ser. [...] El alma
racional es forma subsistente, como queda dicho. Por lo cual
le compete en sentido propio el existir y el ser producida. Y
dado que no puede ser producida de una materia anterior ni
corpérea —lo cual haria que fuera de naturaleza corpérea—,
ni espiritual —porque, en este caso, las sustancias espiritua-
les se transmutarian unas en otras—, debe decirse que no es
producida mas que por creacién.*

Asimismo, Sambiasi asevera: “;Por qué sélo el 4nima
deberia ser creada por otro ser y no por Dios?’* De lo
anterior también se puede deducir que el alma no es una
emanacion de la materia como lo afirmaron los maniqueos,
ni de algo espiritual, tal como lo explica Varron.** No puede
ser una emanacion de la materia ya que se comprobd que el
alma es forma, es subsistente, independiente de la materia

1 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.90 a.3, obj.1: “Infima reducuntur per
prima’ y “ergo et inferiores spiritus, qui sunt animae rationales, produ-
cuntur per spiritus superiores, qui sunt angeli”.

4 Ibidem, 1 q.90 a.2, resp.: “Cum fieri sit via ad esse, hoc modo ali-
cui competit fieri, sicut ei competit esse. Illud autem proprie dicitur esse,
quod ipsum habet esse, quasi in suo esse subsistentes. [...] Anima autem
rationalis est forma subsistens, ut supra (1, q.75, a.2) habitum est. Unde
sibi proprie competit esse et fieri. Et quia non potest fieri ex materia prae-
lacente, neque corporali, quia sic esset naturae corporeae; neque spiritual,
quia sic subsistantiae spirituales in invicem transmutarentur: necesse est
dicere quod non fiat nisi per creationem”.

42 F, Sambiasi y Xu Guanggi, op. cit., p. 12.

4 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.90 a.1, resp.
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e inmortal. Tampoco puede ser una emanacion de algo es-
piritual porque, en este caso, el alma formaria parte de la
sustancia de Dios. Ahora bien, “las cosas existentes que en
nada difieren son idénticas”.** Si el alma formara parte de
Dios, eso comprobaria su identidad. No obstante, por el prin-
cipio de que el alma “a veces esta en pura potencia para en-
tender [y que] ademas la ciencia le viene, en cierto modo, de
las cosas, y posee diversas potencias”,*® no puede ser idéntica
a Dios “que es acto puro y nada recibe de otro ni en El se da
ninguna diversidad”.*® Por tanto, el Anima no es emanacién
de ningun tipo.

Queda entender lo que significa el “ser producido por
creacion”. Sambiasi sigue su comentario diciendo que el
anima se engendra ex nihilo, ya que nada se encuentra
fuera de la sustancia divina y que no existe un alma mundi
que la pudiera engendrar.*” Que sea engendrada ex nihi-
lo queda comprobado por el hecho de que Dios “es acto puroy
nada recibe de otro ni en El se da ninguna diversidad”*®
y que “s6lo Dios puede crear, ya que sélo el primer agente
puede obrar sin suponer ninguna materia”.*® En cuanto a
la idea de alma mundi, se remonta a las filosofias de Platén
(s. va. C.) y de los estoicos (s. 111 a. C.). Platén afirma:

4 Ibidem, 1 q.90 a.1, obj.3: “Praeterea, quaecumque sunt, et nullo
modo differunt, sunt idem”.

% Ibidem, 1 q.90 a.1, resp: “Anima humana est quandoque intelligens
in potentia, et scientiam quodammodo a rebus acquirit, et habet diversas
potentias”.

6 Ibidem, 1 q.90 a.1, resp.: “Quae omnia aliena sunt a Dei natura,
qui est actus purus, et nihil ab alio accipiens, et nullam in se diversitatem
habens”.

47 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 12.

*8Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.90 a.1, resp.: “Quae omnia aliena sunt
a Dei natura, qui est actus purus, et nihil ab alio accipiens, et nullam in
se diversitatem habens”.

9 Ibidem, 1 q.90 a.3, resp.: “Solus autem Deus potest creare. Quia
solius primi agentis est agere, nullo praesupposito”.
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El dios eterno razoné de esta manera acerca del dios que iba
a ser cuando hizo su cuerpo no sélo suave y liso sino también
en todas partes equidistante del centro, completo, entero de
cuerpos enteros. Primero colocé el alma en el centro y luego la
extendid a través de toda la superficie y cubrié el cuerpo con
ella. Creb asi un mundo, circular que gira en circulo, tinico,
solo y aislado, que por su virtud puede convivir consigo mismo
y no necesita de ningun otro, que se conoce y ama suficiente-
mente a si mismo.*

Esta alma del mundo es el principio que gobierna el
mundo sensible. Segin Platén: “El demiurgo hizo al alma
primera en origen y en virtud y més antigua que el cuerpo.
La cre6 duena y gobernante del gobernado”.?! Por otra parte,
todas las demas almas, las almas individuales, almas de los
astros y almas de los hombres, le son consustanciales y no
son mas que fragmentos de ella. De acuerdo con Platén, a
partir del conjunto de los tres elementos que componen el
alma, a saber lo indivisible (lo eterno e inmutable), lo divi-
sible (la pluralidad de los cuerpos) y la mezcla de los dos, el
dios “dividi6 el conjunto resultante en tantas partes como
era conveniente, cada una mezclada de lo mismo y de lo otro
y del ser”.%* Vemos aqui la idea de la creacién de las almas
a partir de la divisién del alma mundi.

Para los estoicos antiguos el mundo esta gobernado por
la actividad de una razdn corporal, ya que solamente existe
lo corporal. La fisica estoica admite, pues, dos principios, un
agente, dios o razon, que siempre actda, y un paciente, la ma-
teria, la cual siempre padece. Ahora bien, los estoicos creian
en el principio de la mezcla total, es decir que dos cuerpos
pueden mezclarse de manera total sin perder su sustancia
y sus propiedades. De esta manera la razon se extiende a

5 Platén, Timeo, 34b.
51 Ibidem, 34c.
52 Ibidem, 35a-b.
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través de la materia y el alma por medio del cuerpo.®® Esta
doctrina se asemeja a la doctrina traducianista, que afirma
la produccién de los seres a partir de Dios. En resumen, el
alma mundi, en cuanto es principio de generacion, implica
que ésta se da o bien por divisién de la sustancia o bien por
emanacidén, pero no por creacién a partir de la nada. De ahi
que Sambiasi rechace estas doctrinas como errdéneas.

La creacién misma del 4nima no es anterior a la de su
uso como forma del cuerpo, y tampoco a la de su existencia
temporal o de su existencia corporal, porque no se crean
en momentos diferentes, segiin un antes y un después cro-
nolégico, sino que se crean al mismo tiempo. Por tanto, es
precisamente a través del &nima que se otorgan el tiempo y
el espacio al cuerpo humano.? La doctrina que invalida aqui
Sambiasi fue expuesta por Origenes® y San Agustin.?® Cada
uno tiene un argumento propio. Origenes argumenta que
por ser espiritual el alma humana se cre6 al mismo tiempo
que la de los dngeles y preexiste al cuerpo. Solamente el
mérito las distingue y por eso algunas fueron unidas a un
cuerpo.’” En cuanto al argumento de San Agustin, Santo
Tomas lo resume de la manera siguiente: segtiin “la obra de
los seis dias, el cuerpo humano no fue producido actualizado
sino en sus razones causales. Lo cual no puede decirse del
alma, que no fue hecha de otra materia corporal o espiritual
preexistente ni pudo ser producida de una virtud creada”.®®

53 E. Bréhier, Histoire de la philosophie, vol. 1, pp. 273-274.

5 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 13.

5% QOrigenes (185-254). Origenes, Peri Archon, Libro 1, cap. 7.4.

% San Agustin, La dimension del alma, cap. 1, §1, en Obras de San
Agustin, Madrid, Bac, 1979.

57 Tom4s de Aquino, op. cit., 1 q.90 a.4, resp.

%8 Ibidem, 1 q.90 a.4, resp.: “Quia scilicet ponit quod corpus hominis in
illis operibus sex dierum non fuit productum in actu, sed solum secundum
causales rationes: quod non potest de anima dici; quia nec aliqua materia
corporali aut spirituali preasistente facta fuit, nec ex aliqua virtute creata
produci potuit’.
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Sélo después, “la propia voluntad del [alma] la hizo regir al
cuerpo”.”® Se reconoce en esta tltima afirmacion la doctrina
de Platén segun la cual el alma gobierna al cuerpo.®® De la
doctrina de San Agustin se concluye entonces que el alma
fue creada antes del cuerpo. Pero la doctrina del preexisten-
cialismo del alma, formulada por Origenes y San Agustin,
no puede ser cierta ya que “Dios creé las primeras cosas en
el estado perfecto de su naturaleza, conforme a lo que exigia
la especie de cada una. Ahora bien, el alma, al ser parte
de la naturaleza humana, no posee su perfecciéon natural
sino en cuanto unida al cuerpo. Por ello no seria conveniente
el que fuera creada antes que el cuerpo”.®* Por definicién el
alma es forma del cuerpo, como se demostr6 anteriormente.
En consecuencia, la creacién conjunta del alma y del cuer-
po implica la creacién simultdnea de su temporalidad y su
corporalidad. Si hay un antes y un después no pueden ser
cronolégicos sino 1égicos.*

Sambiasi concluye que el 4nima es la “forma sustancial”
del ser humano. En el comentario se distinguen dos tipos de
forma: la sustancial interna y la sustancial externa. Con
base en la distincién aristotélica tradicional de las cuatro
causas,® Sambiasi asocia la forma sustancial a la causa for-
mal de los entes. En sus palabras, es “lo que hace que un ente
sea verdaderamente”.®* Precisamente Aristételes postuld

59 Jbidem, 1 q.90 a.4, resp.: “Propria voluntate inclinata fuit ad corpus
administrandum”.

60 Platon, Timeo, 34c.

61 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.90 a.4, resp.: “Manifestum est enim
quod Deus primas res instituit in perfecto statu suae naturae, secundum
quod uniuscuiusque rei species exigebat. Anima autem, cum sit pars hu-
manae naturae, non habet naturalem perfectionem nisi secundum quod est
corpori unita. Unde non fuisset conveniens animam sine corpore creari’.

62 Véase Aristoteles, Metafisica A, 11, 1018b 9 y ss.

63 Las cuatro causas son la causa formal, eficiente, material y final.
Véase ibidem, Z, 1032 a y ss.

6 F. Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 14.
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que la causa formal es la razén determinante de una cosa.5®
Sambiasi agrega que es la forma sustancial interna y no la
externa, es decir la figura, la que completa o integra al ente.
Por otra parte, el &nima no consiste en la reuniéon “de lo seco
y de lo himedo, de lo frio y de lo caliente”. Esas cualidades
fisicas hacen referencia explicitamente a una proposiciéon
de Aristételes. En un pasaje del De anima, afirma que en
el proceso de nutricién propio de los animales, éstos “se
alimentan de lo seco y de lo hiimedo, de lo caliente y de lo
frio”.® En cuanto al 4nima, Sambiasi dqscarta el hecho de
que se componga de partes materiales. Esa era la doctrina
de Empédocles, quien componia el alma de todos los elemen-
t0s.%” Se explico que el Anima no puede ser material a menos
que se contradiga su naturaleza espiritual e inmortal. De
igual manera, el alma es lo que da sustancialidad al cuerpo,
ya que es la forma del cuerpo y “lo primero que hace que el
cuerpo viva”.%® A lo anterior se afiade que “una cosa no tiene
mas que un solo ser sustancial. Luego una cosa no tiene mas
que una sola forma sustancial. Ahora bien, el alma es forma
sustancial del hombre”.%® Todo esto implica que el anima es
el principio constitutivo de los entes, y que cuerpo y anima
son inseparables.™

Por ultimo, Sambiasi asevera que el anima es dependien-
te de la gracia y del buen comportamiento de los hombres,
pues sélo asi podran gozar de la verdadera delectacion.”

65 Aristoteles, Metafisica, B, 999 b15-20.

% Aristételes, De anima, 11, 3, 414b 5-10.

57 Ibidem, 1, 2, 404b 10.

% Toma4s de Aquino, op. cit., 1 q.76 a.1, resp.: “Id quo primo operamur
unumquodque horum operum vitae, est anima’.

69 Jbidem, 1 q.76 a.4, sed contra: “Unius rei est unum esse substan-
tiale. Sed forma substantialis dat esse substantiale. Ergo unius rei est
una tantum forma substantialis. Anima autem est forma substantialis
hominis”.

" F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 14.

" Idem.
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El tema de la gracia nos remite al corazén del problema
subyacente al Lingyan lishao: el del libre albedrio, de la
libertad humana y de su relacién con la providencia divina.
El hecho de que Sambiasi mencione dos veces a San Agus-
tin en este pasaje (al inicio y al final como para contener su
discurso en la teologia agustiniana) llama la atencién. Por
lo visto anteriormente Sambiasi apoya su pensamiento so-
bre el de Santo Tomas. La filosofia jesuitica se define como
aristotélico-tomista, por lo cual Sambiasi no parece sentir
la necesidad de subrayar sus fuentes. Ahora bien, cuando se
aparta del pensamiento aristotélico-tomista, da constancia
de ello, como lo comprueban las cuatro referencias a San
Bernardo y San Agustin en estas 24 primeras paginas del
Lingyan lishao.

La pregunta que surge se puede expresar de la manera
siguiente: jpor qué Francesco Sambiasi se refiere a San
Agustin al explicar el problema de la gracia? La pregunta
es legitima, ya que en toda la definicién del anima Sambiasi
fundament6 su pensamiento sobre el del Doctor Angélico.
También puede agregarse que Santo Tomas dedicé numero-
sas paginas de sus obras a los temas de la gracia y del libre
albedrio. Al lado de la teologia escoléstica, basada en Santo
Tomads, las escuelas jesuiticas ensefiaban una teologia posi-
tiva cuyo contenido consistia en las obras de los Padres de
la Iglesia. Sambiasi no podia ignorar esta teologia positiva.
Ademas, ya hemos hablado de la libertad que gozaban los
profesores jesuitas para desarrollar su interpretacién de la
filosofia cristiana.™ Santo Tomés, en multiples aspectos,
sigue la doctrina agustiniana de la libertad y de la gracia,™
que por su gran influencia posterior llegé a formar parte de
lo que se denominé “agustinismo”.™

2 Ch. Lohr, “Les jésuites...”, op. cit., p. 82.

78 Véase la introduccién del P. V. Capanaga al De liberio arbitrio, en
Obras de San Agustin, vol. 3, pp. 208-209.

™ Ibidem, p. 268.
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Si bien los argumentos precedentes podrian constituir
algunos elementos de respuesta, tal vez ésta se halle en
otra razén. Como hemos subrayado en la introduccién de la
disertacidn, los jesuitas se esforzaron en hacer comentarios
respecto del alma porque el problema subyacente era el de la
gracia, es decir, el de la relacién entre la providencia divina
y la libertad humana. El interés de los jesuitas surgi6 de la
necesidad dogmatica de luchar contra la teologia protestante
que negaba la libertad humana. La mayoria de los grandes
comentarios jesuiticos se publicaron entre 1560 —fecha de la
introduccién a la dialéctica aristotélica por Francisco Toledo—
y 1615 —fecha de publicacién del De infidelitate et haeresi
de Francisco Suarez—. En cuanto a los comentarios sobre el
alma, la gracia y el libre albedrio, el primero, el de Toledo, se
publicé en 1575, luego siguieron las obras sobre la gracia y
el libre albedrio de Maldonado (1583), de Sudrez (1582-1583)
y de Molina (1589), y de nuevo un comentario sobre el alma
de Manuel de Gois (Coimbra, 1598). Ahora bien:

La Reforma y el Renacimiento se apoyan en San Agustin.
Lutero descoyunta la maravillosa sintesis de su genio, dando
una poderosa fuerza a las medias verdades, desarticuladas
del organismo total. La razén y la fe, vinculadas en el crede
ut intelligas, se disocian, yendo cada una por su parte. La pri-
mera es mutilada, denostada y disminuida en su potencia por
Lutero. La fe mira y despacha a la razén como una fornicaria
que deshonra la casa.”™

Tal vez este planteamiento conteste por qué Sambiasi se
apoya en San Agustin para explicar el problema de la gra-
cia. Precisamente porque los reformadores desmembraron y
pervirtieron su pensamiento,’® negando el papel de la razén

5 Ibidem, vol. 1, p. 273.
" En particular el agustinismo heterodoxo de Bayo y posteriormente
de los jansenistas. Se publicé péstumamente la obra de Jansenio (1585-



66 LA INTRODUCCION DEL ARISTOTELISMO EN CHINA

que para el Santo era uno de los pilares de su teologia. Cabe
luchar contra la herejia restaurando el verdadero sentido
del agustinismo.

En cuanto al problema de la gracia, la primera pregun-
ta que hace Sambiasi concierne a su finalidad. Después
de definir la verdadera naturaleza del 4nima en términos de
causa formal, Sambiasi se interesa en su causa final, que
corresponde a su causa extrinseca. Es preciso empezar el
estudio de la relacién de la gracia y del 4nima con el de la
finalidad de ésta, porque se trata de un aspecto que estable-
ce la existencia y la necesidad de la gracia. Esta pregunta
es relativa al “para qué” del anima. Ante todo, Sambiasi
postula que el &nima no tiene finalidad dltima. Lo anterior
significa que carece de una finalidad propia, intrinseca. En
efecto, no debe buscarse en el anima misma su razén de ser,
pues su finalidad proviene de una causa externa, entiénda-
se Dios. Por lo mismo, “solamente descansa sobre el favor
divino””” que es su causa eficiente.” La finalidad del 4nima
es doble: en primer lugar, servir a Dios, para luego gozar de
la verdadera delectacion.” La delectacién es “cierta quietud
del apetito en consideracién a la presencia del bien que le
satisface”.®’ De ahi la referencia a San Agustin: “Dios creé el
anima del hombre para comunicarle el soberano bien, para
que el hombre se comunique y lo ame, lo ame y lo logre, lo
logre y lo goce”.®!

1638), Augustinus, en 1640. Véase al respecto, M. Flick y Z. Alszeghy,
Antropologia teoldgica, Salamanca, Ediciones Sigueme, 1999, p. 511.

7 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 15.

" Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.112 a.1.

 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 15.

8 Tomés de Aquino, op. cit., 1-2 q.31 a.2, ad 2: “Licet enim delectation
sit quies quaedam appetites, considerate praesentia boni delectantis, quod
appetitui satisfacit”.

81 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 15; San Agustin, Soliloquios,
I, 1.4, BAC.
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Sambiasi asevera que lograr la gracia y la verdadera
delectacion no depende de la voluntad del hombre, sino de la
providencia divina, a partir de la cual examina el problema
de la causa eficiente de la gracia. Son dos las providencias
divinas, la providencia general y la providencia especial.®
La providencia general de Dios es que Dios “es el primer
agente [y que su causalidad] se extiende a todos los seres,
y no sélo en cuanto a sus elementos especificos, sino tam-
bién en cuanto a sus principios individuales, lo mismo si
son corruptibles que si son incorruptibles, por lo cual todo
lo que de algin modo participa del ser, necesariamente ha
de estar ordenado por Dios a un fin”.#3 Asimismo, Dios es
“la razén del orden de las cosas al fin”.%* No obstante, “el
que Dios tenga providencia inmediata de todas las cosas no
excluye la intervencién de las causas segundas en cuanto

82 Santo Tomas divide entre “providencia” y “predestinacién”: Suma
teolégica, 1 q.22, introd.: “Determinado ya lo que en absoluto pertenece a
la voluntad divina, es preciso que nos ocupemos ahora de lo que se refiere,
a la vez, al entendimiento y a la voluntad. Esto, en cuanto a todos los
seres en general, es la providencia, y respecto del hombre en particular
es la predestinacién y la reprobacién en orden a la vida eterna y sus
consecuencias”. (“Consideratis autem his quae ad voluntatem absolute
pertinent, procedendum est ad ea quae respiciunt simul intellectum et
voluntatem. Huiusmodi autem est providencia quidem respectu omnium,
praedestinatio vero et reprobatio, et quae ad haec consequuntur, respectu
hominum specialiter, in ordine ad aeternam salutem”.)

8 Ibidem: 1 q.22 a.2 resp.: “Causalitas autem Dei, qui est primum
agens, se extendit usque ad omnia entia, non solum quantum ad principia
speciei, sed etiam quantum ad individualia principia, non solum incorrup-
tibilium, sed etiam corruptibilium. Unde necesse est omnia, quae habent
quocumque modo esse, ordinata esse a Dio in finem”.

84 Idem: “Dei providentia quam ratio ordinis rerum in finem”. Véase
A. Lalande Vocabulaire technique et critique de la philosophie, Paris, PUF,
1972, articulo “Providence”: “Hay dos tipos de providencia, una es general,
la otra es especial. La providencia general corresponde al establecimiento
de leyes fijas cuyas consecuencias benevolentes han sido previstas. La
providencia especial es la intervencién personal o anédloga a lo personal
en el curso sucesivo de los eventos”.
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ejecutoras del orden divino”.® Lo anterior explica la accién
y los movimientos de los entes o elementos, por ejemplo que
el calor tenga la facultad de calentar, y también introduce
al problema de la providencia especial.

En el Lingyan lishao se explica que gozar de la verda-
dera delectacién no depende de la voluntad humana, sino de
la providencia especial de la gracia.®® El hecho de actuar
bien para merecer la gracia es contradictorio, ya que es un
don gratuito y, por tanto, no puede obtenerse como recom-
pensa de los méritos.®” Por lo mismo, Sambiasi asevera que
la gracia no puede utilizarse para hacer que la virtud erija
el mérito y que se alcance la verdadera delectacién, y tam-
poco apoyarse en la voluntad para erigir el mérito y lograr
la verdadera delectacion.® Sambiasi esgrime una segunda
razoén para probar que los hombres pueden obtener por vo-
luntad propia la verdadera delectacién: “no puede la gracia
ya recibida caer bajo mérito, porque la recompensa es el
término de la obra, y la gracia es en nosotros el principio de
toda obra buena”. El comentario de Sambiasi queda muy
claro en cuanto a lo anterior, ya que se afirma que “cuando
se desea erigir el mérito, debe apoyarse en la providencia
de Dios”.? La providencia es entonces el principio de toda
accién buena y meritoria.

Empero, esto no significa que el hombre no deba de al-
gin modo intervenir en su destino. Bien precisa Sambiasi
que todos los entes poseen la providencia naturalmente o
descansan de manera especial en ella.® Esto se debe a que

8 Ibidem, 1 q.22 a.4 ad 2: “Ad secundum dicendum quod per hoc quod
Deus habet immediate providentiam de rebus omnibus, non excluduntur
causae secundae, quae sunt executrices huius ordinis”.

8 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 16.

8 Tomds de Aquino, op. cit., 1-2 q.110 a.1, resp.

8 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 15.

8 Idem.

% Ibidem, p. 16.
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“puesto que la criatura racional tiene por el libre albedrio
el dominio de sus actos, esta sujeta de un modo especial a
la providencia divina, en el sentido de que hay cosas que se
le imputen como culpas o como méritos y se le recompensen
con premios o con castigos”.®! Asimismo, es meritorio que el
hombre acttie voluntariamente segin su deber.*? Por lo que
atafie a su mérito, es preciso agregar:

El modo y medida del poder humano lo da al hombre Dios, y
por ello el mérito del hombre ante Dios no puede existir sino
conforme al orden divino previamente establecido, de tal ma-
nera que el hombre consigue de Dios por su operacién, como
una recompensa, aquello para lo cual Dios le dio capacidad
de obrar, como también las cosas naturales consiguen por
sus propios movimientos y operaciones el objeto para el cual
estan ordenadas; pero de diferente manera, porque la criatura
racional se mueve a si misma a obrar mediante su libertad;
de donde tiene razén de mérito su obrar, lo cual no se da en
otras criaturas.%

Sambiasi concluye que s6lo mediante la gracia especial
se puede conseguir la justificacién, es decir la remisién

91 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.22 a.3, ad 5: “Quia creatura rationalis
habet per liberum arbitrium dominium sui actus, speciali quodam modo
subditur divinae providentiae; ut scilicet ei imputetur aliquid ad culpam
vel ad meritum, et reddatur ei aliquid ut poena vel praemium”.

%2 Ibidem, 1-2 q.114 a.1, ad 1.

9 Ibidem, 1-2 q.114 a.1, resp.: “Modus autem et mensura humanae
virtutis homini est a Deo. Et ideo meritum hominis apud Deum esse non
potest nisi secundum praesuppositionem divinae ordinationis: ita scilicet
ut id homo consequatur a Deo per suam operationem quasi mercedem,
ad quod Deus ei virtutem operandi deputavit. Sicut etiam res naturales
hoc consequuntur per proprios motus et operationes, ad quod a Deo sunt
ordinatae. Differenter tamen: quia creatura rationalis seipsam movet ad
agendum per liberum arbitrium, unde sua actio habet retionem meriti;
quod non est in aliis creaturis”.
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de los pecados, y que el principio de la justificacion reside
en la providencia de Dios* y en conocer a Dios bienaven-
turadamente.

Si bien los actos buenos no implican necesariamente
una recompensa, el conocimiento de Dios es imperativo
para obtener la justificacién. Los infieles y los pecadores
intencionales no pueden ser justificados. Pero ;qué significa
conocer a Dios bienaventuradamente? La bienaventuranza
es “la perfeccién ultima del hombre”.% Por lo mismo que es
su perfeccidén ultima, debe consistir en una operacién de su
entendimiento especulativo, ya que “la operacion 6ptima del
hombre es la de la 6ptima potencia respecto del 6ptimo objeto;
y esta 6ptima potencia es el entendimiento, cuyo supremo
objeto es el bien divino, el cual no es ciertamente objeto del
entendimiento practico, sino del especulativo”.%

A manera de resumen, Sambiasi afirma que lograr la
verdadera delectacién depende del amor de Dios.®” Como
hemos visto, gozar de la verdadera delectacién depende de la
gracia especial, la cual es un don gratuito de Dios. Luego,

la predestinacién presupone una eleccién, y la eleccién, un
amor. La razén de esto es porque la predestinacién es una parte
de la providencia, y la providencia [...] es una razén existente
en el entendimiento, que manda ordenar algo a un fin. Pero,
como no se manda ordenar algo a un fin si previamente no
se quiere tal fin, siguese que la ordenacién de algunos a la
salvacién eterna presupone, segin nuestro modo de concebir,

9 Ibidem, 1-2 q.113 a.3, resp.

% Ibidem, 1-2 q.3 a.2, resp.: “Est enim beatitudo ultima hominis
perfectio”.

% Ibidem, 1-2 q.3 a.5, resp.: “Optima autem opratio hominis est quae
est optimae potentiae respectu optimi obiecti. Optima autem potentia est
intellectus, cuius optimum obiectum est bonum divinum, quod quidem
non est obiectum practici intellectus, sed speculativi’.

97 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 16.
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que Dios quiera su salvacién, y en esto intervienen la eleccién
y el amor.*®

Estar sujeto a la providencia especial implica el uso del
libre albedrio, y consecuentemente las acciones dependen
del comportamiento humano. En este sentido Sambiasi sos-
tiene que el anima depende del buen comportamiento de los
hombres para que puedan gozar de la verdadera delectacidn.
Son tres las etapas relativas a la providencia especial. En
primer lugar, se precisa el despertar a la providencia. Por
todas las razones ya invocadas, el despertar a la providencia
no depende de la voluntad humana sino de Dios. Asimismo:
“La justificacion del impio se obra moviendo Dios al hombre
alajusticia”.” Este despertar es necesario, ya que luego Dios
tiene misericordia de los pecados. Santo Tomas afirma en
relacion con la misericordia:

El acto de misericordia obra contra el pecado, ya sea a modo de
satisfaccién, en cuyo caso sigue a la justificacién; o sirviendo
de preparacidn, en cuanto que “los misericordiosos alcanzaran
misericordia”, y entonces puede preceder también a la justifica-
ci6én; o también puede concurrir a la justificacién, juntamente
con dichas virtudes, a que la misericordia se incluye en el amor
al préjimo.'®

% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.23 a.4, resp.: “Respondeo dicendum
quod praedestinatio praesupponit electionem; et electio dilectionem. Cuius
ratio est, quia praedestinatio est pars providentiae. Providentia autem est
ratio in intellectu existens, praeceptiva ordinationis aliquorum in finem.
Non autem praecipiturbaliquid ordinandum in finem, nisi praeexistente
voluntate finis. Unde praedestinatio aliquorum in salutem aeternam
praesupponit, secundum rationem, quod Deus illorum velit salutem. Ad
quod pertinet electio et dilectio”.

% Ibidem, 1-2 q.113 a.3, resp.: “Quod instificatio impii fit Deo movente
hominem ad iustitiam”.

19 Jbidem, 1-2 q.113 a.4, ad 1: “Actus autem misericordiae operatur
contra peccatum per modus satisfactionis, et sic sequitur iustificationem:
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También leemos en la Suma teolégica: “El amor de Dios
no s6lo consiste en un acto de la voluntad divina, sino tam-
bién implica un efecto de la gracia, asi también el no imputar
Dios el pecado al hombre entrafia un efecto hacia aquel cuyo
pecado no se le imputa. El hecho de no imputar Dios a uno su
pecado procede del amor divino”.'%! Luego, solamente los jus-
tos pueden alcanzar la iluminaciéon. En cuanto a ésta, puede
afirmarse: “El objeto del entendimiento es ‘lo que cada cosa
es’, a saber la esencia de las cosas; por lo cual la perfecciéon
intelectual se mide por el conocimiento de la esencia de una
cosa”.’%? Asi, “la felicidad ltima consiste en la visién de la
divina esencia, que es la esencia del bien”.!}%® En esto consis-
te la iluminacién, en la visién de Dios por los justificados.

Por otra parte, mantener actual la providencia especial
consiste en quedarse de acuerdo con ella, es decir actuar
bien. De igual manera, Dios mueve

...también a los hombres a la justicia, conforme a la condi-
cién de su naturaleza. Pero el hombre es libre por su propia
naturaleza. Por consiguiente, en aquel que tiene el uso de su
libertad no se da la mocién divina a la justicia sin un acto
de libertad, sino que de tal manera infunde el don de la gra-

vel per modus praeparationis, inquantum ‘misericordes misericordiam
consequuntur’ (Mt. 5,7), et sic etiam potest praecedere iustificationem;
vel etiam ad iustifcationem concurrere simul cum praedictis virtutibus,
secundum quod misericordia includitur in dilectione proximi”.

101 Ihidem, 1-2 q.113 a.2, ad 2: “Sicut dilectio Dei non solum consistit
in actu voluntatis divinae, sed etiam importat quendam gratiae effectum;
ita etiam et hoc quod est Deum non imputare peccatum homini, importat
quendam effectum in ipso cuius peccatum non imputatur. Quod enim alicui
non imputetur peccatum a Deo, ex divina dilectione procedit”.

102 Tbidem, 1-2 q.3 a.8, resp.: “Obiectum autem intellectus est ‘quod
quid est’, idest essentia rei. Unde intantum procedit perfectio intellectus,
inquantum cognoscit essentiam alicuius ret’.

103 Thidem, 1-2 q.4 a.4, resp.: “Beatitudo ultima consistit in visione
divinae essentiate, quae est ipsa essentia bonitatis”.
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cia justificante, que, al mismo tiempo que lo infunde, mueve
la libertad a aceptar el don de la gracia en aquellos que son
capaces de esta mocién.!*

En esta etapa, la actividad propia del libre albedrio es
fundamental, ya que el hombre est4 convertido y debe desear
el bien: “es preciso que la mente humana, cuando es justifi-
cada, se aparte del pecado y se acerque a la justicia por un
movimiento del libre albedrio”.}% Corregirse para ser justo
aumenta la compasion. Esto significa que “con cualquier
acto meritorio merece el hombre aumento de gracia”.!® La
consecuencia es que la gracia se puede otorgar y se otorga,
pero sin que sea una obligacion. Asimismo: “Dios tiene sobre
los justos una providencia mas especial que sobre los impios,
por cuanto no permite que les suceda cosa que a lo Gltimo
impida su salvacién”. 107

El dltimo principio consiste en completar permanente-
mente la actualidad de la providencia especial gracias a la
perseverancia y hasta la muerte. La perseverancia puede
entenderse en tres sentidos.

14 Ibidem, 1-2 q.113 a.3, resp.: “Unde et homines ad iustitiam movet
secundum conditionem naturae humanae. Homo autemsecundum propiam
naturam habet quod sit iberi arbitrii. Et ideo in eo qui habet usum liberi
arbitrii, non fit motio a deo ad iustitiam absque motu liberi arbitrii, sed
ita infundit donum gratiae iustificantis, quod etiam simul cum hoc movet
liberum arbitrium ad donum gratiae acceptandum, in his qui sunt huius
motionis capaces”.

105 Jbidem, 1-2 q.113 a.5, resp.: “Unde oportet quod mens humana,
dum iustificatur, per motum liberi arbitrii recedat a peccato, et accedat
ad tustitiam”.

196 Jbidem, 1-2 q.114 a.8, ad 3: “Quod quolibet actu meritorio meretur
homo augmentum gratiae”.

07 Ibidem, 1 q.22 a.2, ad 4: “Hominum autem iustorum quodam ex-
cellentiori modo Deus habet providentiam quam impiorum, inquantum
non permittit contra eos evenire aliquid, quod finaliter impediat salutem
eorum”.
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A veces significa el hibito de la mente mediante el cual el
hombre se hace firme para no ser apartado del camino de la
virtud por las tristezas que le acosan. [...] En otro sentido
podemos llamar perseverancia a cierto habito segun el cual
tiene el hombre el propésito de perseverar en el bien hasta el
fin. [...] En un tercer sentido, se llama perseverancia a cierta
continuidad en el bien hasta el fin de la vida.!%®

Tal como se entiende aqui, la perseverancia coincide
con el tercer sentido y consiste en un auxilio divino que
dirige el hombre y lo protege de los asaltos de la tenta-
ciéon. Este don se otorga al hombre ya justificado por la
gracia para que permanezca libre del mal hasta el fin
de la vida.'® Como consecuencia, la perseverancia se otor-
ga de manera segura. En cuanto a los nifios no pueden ser su
propio amo porque “no son capaces de movimiento de libre
albedrio, y por eso son llevados por Dios a la justificaciéon
sélo por la informacién de sus almas”.!'°

LAS DOCTRINAS RELATIVAS A LA DEFINICION
DEL ANIMA REFUTADAS POR EL LINGYAN LISHAO

Cuando aborda la definicién del Anima, de manera escolés-
tica, Sambiasi hace una serie de refutaciones. La primera
afirmacién que rebate concierne a la idea segin la cual el

108 Jbidem, 1-2 q.109 a.10, resp.: “Quandoque enim significat habi-
tum mentis per quem homo firmiter stat, ne removeatur ab eo quod est
secundum virtutem, per tristitias irruentes. [...] Alio modo potest dici
perseverantia habitus quidam secundum quem habet homo propositum
perseverandi in bono usque in finem. [...] Alio modo dicitur perseverantia
continuatio quaedam boni usque ad finem vitae”.

109 Ibidem, 1-2 q.109 a.10, resp.

110 Jbidem, 1-2 q.113 a.3, ad 1: “Quod pueri non sunt capaces motus
liberi arbitrii, et ideo moventur a Deo ad iustitiam per solam informatio-
nem animae ipsorum’.
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anima del hombre se difunde en todo lo que tiene vida.!'! No
obstante, la Suma teoldgica postula que “es tan imposible
que muchas cosas numéricamente distintas tengan la misma
forma, como lo es que tengan el mismo ser, ya que la forma es
el principio del ser”.!*? En otras palabras, “aunque el hombre
conviene con los otros animales en el género, difiere de ellos
en la especie. Y las diferencias especificas dependen de la
diversidad de formas”.!'®> Consecuentemente, el 4nima es
la forma sustancial del hombre, pero no de cualquier animal.
Y por ser la forma sustancial del cuerpo humano, no puede
difundirse en todas las existencias.

Enseguida Sambiasi refuta el siguiente postulado: “el
anima tiene apariencia, la cual se transmite a la apariencia
del yo, por eso es causa de lo pequerio o de lo grande, de si
el hombre es anciano o joven”.''* Con esa idea se atribuye la
razon determinante del hombre a la forma externa del ani-
ma. Cabe precisar aqui lo que se entiende por forma externa.
En la Suma teoldgica se expone que “la naturaleza comin
se distingue y se multiplica por los principios individuantes,
que provienen de la materia”.!'> Ya se ha aclarado que lo que
distingue al hombre del animal, dentro del género, es su di-
ferencia especifica: su ser racional. Ahora bien, lo que
diferencia a un hombre de otro es su principio individuante,
es decir, la materia. Platon y Sécrates no son un hombre tni-

111 . Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 19.

112 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.76 a.2, resp.: “Impossibile est enim
plurium numero diversorum esse unam formam, sicut impossibile est quod
eorum sit unum esse: nam forma est essendi principium”.

113 Ibidem, 1 q.75 a.3, ad 1: “Quod homo, etsi conveniat in genere cum
aliis animalibus, specie tamen differt: differentia autem speciei attenditur
secundum differentiam formae”.

114 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 19.

115 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.76 a.2, ad 3: “Manifestum est autem
quod natura communis distinguitur et multiplicatur secundum principia
individuantia, quae sunt ex parte materia’.
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co, porque su alma se individualiza en cada uno de ellos.!'¢ No
obstante, no debe confundirse la sustancia con los accidentes:
“La forma sustancial difiere de la accidental en que ésta no
da el ser en absoluto, sino el ser de tal manera”.!'” El ser
pequerio o grande, anciano o joven, compete a lo accidental
y no a lo sustancial. Por tanto, en la medida en que el anima
es la forma sustancial del cuerpo, no puede ser la causa de
la apariencia del hombre individual. Luego, el “ser sujeto y
experimentar cambios compete a la materia por el hecho de
estar en potencia”.''® De lo anterior se concluye que el anima
no es susceptible de cambios, ya que “en cuanto forma, es
acto”y, por lo mismo, no puede tener apariencia, si por ésta
se entienden las formas accidentales. De ahi que Sambiasi
afirme que es la forma sustancial interna y no la forma ex-
terna, es decir la figura, la que completa o integra al ente.!?°

El autor del Lingyan lishao también refuta la idea segin
la cual el &nima no es el hombre sino solamente una parte de
é1.12! Esta afirmacion parece en contradiccion con el articu-
lo 4 de la cuestién 75, libro 1, de la Suma teoldgica, donde
se afirma que el alma no es el hombre. Lo Gltimo se deduce
del postulado segun el cual en los seres naturales (lo que
incluye al hombre) “la materia es parte de la especie, aunque
no la materia conformada, que es el principio de individua-
cién, sino la materia comin”.'?? De modo que se equivocan

116 Ibidem, 1 q.76 a.2. _

17 Ibidem, 1 q.76 a.4, resp.: “Quod forma substantialis in hoc a forma
accidentali differt, quia forma accidentalis non dat esse simpliciter, sed
esse tale”.

18 Thidem, 1 q.75 a.5, ad 2: “Quod subiici et transmutari convenit
materiae secundum quod est in potentia”.

119 Jhidem, 1 q.75 a.5, resp.: “Quia forma, inquantum forma, est actus”.

120 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 14.

128 Ibidem, p. 19.

122 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.4, resp.: “Unde materia est
pars speciei in rebus naturalibus: non quidem materia signata, quae
est principium individuationis; sed materia comunis”.



LA DEFINICION DE LA ESENCIA DEL ANIMA 77

quienes afirman'?® que “el hombre en general es el alma”'*
con base en la idea de que “la forma pertenece a la esencia
especifica y que la materia es parte del individuo, pero
no de la especie”.'?® Asi, puede decirse que el anima es parte
del hombre, a saber, del compuesto de alma y cuerpo. Santo
Tomas también sefiala que “se llama a veces hombre a lo
que es principal en é1”1?6 y “es evidente que, cualquiera que
sea el modo como el entendimiento se une o vincula a este o
aquel hombre, entre cuantas cosas pertenecen al hombre, el
entendimiento es indudablemente la principal, puesto que
las fuerzas sensitivas obedecen y sirven al entendimiento”.'?”
Por lo dicho, puede entenderse por qué Sambiasi asimila el
anima al hombre, pues parece insistir en el hecho de que
el Anima es el hombre en la medida en que es su parte méas
valiosa.

La tercera idea que refuta Sambiasi concierne a la
analogia muy conocida que postula que el Aanima reside en
el hombre como el capitan en el barco.!?® Esta analogia se
refiere al De anima de Aristételes: “Eti 6e adnrov &l ovtwg
evreAEXELD TOU OMUOTOG M) Yuxm Oomep TAwTnp Thoiov”.!?® En
traducciéon de Joseph Tricot: “de plus, on ne voit pas bien

128 Averroes, Metafisica, 7, comm. 34; Platén, al afirmar que el sentir
es una operacién propia del alma, puede de igual manera afirmar que
el hombre es un alma que utiliza el cuerpo (véase, por ejemplo, Teeteto,
184b-185e).

124 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.4, resp.: “Quod homo sit anima”.

125 Idem, “Solam formam esse de ratione speciei, materiam vero esse
partem individui, et non speciet”.

126 Ibidem, 1 q.75 a.4, ad 1: “Et hoc modo aliquando quod est princi-
pale in homine”.

127 [bidem, 1 q.76 a.2, resp.: “Manifestum est autem quod, qualitercum-
que intellectus seu uniatur seu copuletur huic vel illi homint, intellectus
inter cetera quae ad hominem pertinent, princialitatem habet: obediunt
enim vires sensitivae intellectui, et ei deserviunt”.

128 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 20.

129 Aristételes, De anima, 11, 1, 413 a 8-9.
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si 'ame est 'entélechie du corps, comme le pilote du navi-
re”; 130 de Pierre Thillet: “ce qui, par ailleurs n’est pas clair,
c’est si 'ame comme entéléchie du corps est comme un pilo-
te en son navire”’;!®! y la de Oxford, de W. David Ross, a
cargode d. A. Smith: “further we have no light on the problem
whether the soul may be the actuality of its body in the sense
in which the sailor is the actuality of the ship”.!3? Se trata
de una oracién que produjo diversas interpretaciones ya que
su significado no es claro. En la época de Plotino, la analogia
alma/marinero ilustraba tres teorias comunes: la distincién
entre el alma y el cuerpo, el modo de presencia del alma en el
cuerpo y el control del alma sobre los cambios del cuerpo.!?
Generalmente, los comentaristas de Aristételes, desde Ale-
jandro de Afrodisias hasta David Ross, tendian a entender
la oracidn en el segundo sentido, como el modo de presencia
del alma en el cuerpo. No obstante, al hacer un estudio mi-
nucioso de la analogia en la filosofia de Aristételes, Theodore
Tracy invalida esta interpretacion en beneficio de la tercera:
el control del alma sobre los cambios del cuerpo. La oracién
no ilustraria el alma como modo de presencia en el cuerpo
sino como causa eficiente de los movimientos o cambios en
el cuerpo. La interpretacién que refuta F. Sambiasi corres-
ponde a la segunda interpretacion, aquella segin la cual el
alma reside en el cuerpo como un capitan en su barco. Este
modo de ser no implica la inseparabilidad del alma respecto
del cuerpo, como lo comprueba el hecho de que cuando “se
aleja el capitan, el barco sigue siendo barco”.'** Lo anterior

130 Aristote, De I'ame, Paris, Vrin, 1992, p. 70.

131 Ibidem, Paris, Gallimard, coll. Folio Essais, 2005, p. 105.

132 Aristotle, De anima, en W. D. Ross (ed.) The Works of Aristotle,
Oxford, Oxford University Press, 1931, p. 563; véase Th. Tracy, “The soul/
boatman analogy in Aristotle’s De anima”, Classical Philology, vol. 77,
nam. 2, 1982, p. 97.

133 Th. Tracy, “The soul/boatman...”, op. cit., p. 99.

13¢ F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 20.
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no es valido en lo que atane a la forma sustancial, ya que el
4dnima es el principio que da vida al hombre.!3

Otra hipétesis que refuta Sambiasi es la que hace del
corazén la sede del 4nima.!* Hallamos esta idea en la Ge-
neracion de los animales de Aristételes: “El primer principio
del sistema de cualquier criatura natural es el corazén o su
contraparte”.'®” En las Partes de los animales, asevera: “la
posicion [del corazén] es la que conviene a un principio: se
localiza en el medio del cuerpo. [...] Ademas, los movimien-
tos causados por el placer y el dolor, en una palabra, por el
conjunto de las sensaciones, poseen en él su principio y su
fin”.1%8 Aristételes afirma en estas obras que el principio de
la vida se genera en el corazon y no en el alma. Descubrimos,
por tanto, una tensién entre el pensamiento filoséfico de Aris-
toteles y sus planteamientos fisiologicos.!®® Esta vertiente
aristotélica no reaparece sino hasta el siglo x111. Quiza apel6
mas a los pensadores con un fuerte interés en la ciencia. Tal
fue el caso de Alberto Magno, quien precisamente localiz6
el alma en el corazén.'*°

Encontramos esta hipétesis también en la fisiologia de
William Harvey (1578-1657). El simil de la ubicacién del
4dnima en el corazén y su funcién gobernadora con el princi-
pe de Estado que desde su palacio rige los asuntos politicos

13 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.1, resp.: “Sed primum’princi-
pium vitae dicimus esse animam”.

13 F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 21.

137 Aristdteles, Generacion de los animales, 738b, 17f.

138 Aristételes, Partes de los animales, 665a, 10f.

139 W. Jaeger ha mostrado que el pensamiento de Aristételes no
es sistematico. La cronologia de sus obras se deduce de su alejamiento
progresivo de la teoria platénica del alma. Véase W. Jaeger, Aristdteles,
México, Fondo de Cultura Econémica, 1984 (1a. ed. en aleman, 1923).

140 Alberto Magno, Opera omnia X11, Quaestiones super animalibus,
240, q.5,1.80-81: “Cor est prima sedes et primum habitaculum seu domici-
lium animae”, cit. por B. H. Hill Jr., “The Grain and the Spirit in Mediaeval
Anatomy”, Speculum, vol. 40, niim. 1, 1965, p. 66.
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—analogia que usa Sambiasi—'*! se halla en el De motu cor-
dis'*? de Harvey: “El corazoén, al igual que el principe de un
reino en las manos de quien reside la autoridad primera y
maxima, gobierna sobre todo; es el origen y la fundacién de
los cuales se deriva todo poder, sobre los cuales todo poder
depende en el cuerpo animal”. Por las fechas, es obvio que
Sambiasi desconocia las teorias de William Harvey relativas
ala circulacién de la sangre al redactar el Lingyan lishao.'*
Fue entre los afios 1615y 1619 cuando Harvey desarrolld su
teoria'** y no fue sino hasta 1628 cuando publicé el De motu
cordis et sanguinis, su primera obra. Por otra parte, hay que
recordar que la medicina y sus disciplinas conexas, como la
fisiologia, no formaban parte de la instruccion en las escue-
las jesuiticas. No obstante, la explicacién que Sambiasi da
en el Lingyan lishao de la relacion entre la sangre y la vida
muestra que tenia un cierto conocimiento de estas teorias.
Una de las probables fuentes de Sambiasi en esta materia
es el Comentario al De anima de Coimbra (1598), en cuyo
primer capitulo del primer libro se examinan las doctrinas
relativas al alma de los fisidlogos, médicos, dialécticos y
matematicos.!*® Si tomamos en cuenta la recurrencia de la
analogia del alma/principe, tal vez podamos deducir que
la doctrina que hacia del corazén la sede del anima era un
lugar comun al inicio del siglo xvii.

Esta hip6tesis que hace del corazoén el lugar de residen-
cia del alma esta en relacion con la doble doctrina segun la

141 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 21.

142 W. Harvey, De motu cordis, cap. xvii, Roterod., 1648, citado por
W. Pagel, “William Harvey and the Purpose of Circulation”, Isis, vol. 42,
num. 1, 1951, p. 28.

143 Es probable que esta doctrina del corazén como sede del alma fuera
un lugar comin entre los pensadores de los siglos xvI-xvil.

144 W, Pagel, “William Harvey...”, op. cit., p. 22.

45 “Commentarii...”, op. cit., Libro 1, cap. 1: “Scientiae de anima
dignitas: methodus inueniendi animae definitionem: ac modus, quem in
definiendo seruent Physiologus, Medicus, Dialecticus, et Matematicus”.



LA DEFINICION DE LA ESENCIA DEL ANIMA 81

cual el Anima es la sangre del hombre,'*® que luego Sambiasi
refuta: en primer lugar, ataca la idea de que la sangre se
identifique con el 4nima y, en segundo lugar, que el anima
sea parte de la sangre. Este postulado se remonta a la Edad
Media y corresponde a la doctrina de los espiritus.'*” El
mismo vocablo espiritus no tenia una definicién fija, ya que
podia referirse por igual tanto a un soplo —una operacién
meramente fisica— como al alma —el principio sustancial e
inmortal del ser humano—. Esta doctrina se originé en un
problema fisiologico: el de entender como dos principios
ajenos, el alma y el cuerpo, podian juntarse.!*® Por tanto, los
espiritus quedaron caracterizados como un medio entre el
alma y el cuerpo. Alfanus de Salerno esgrimia: “En la medida
que el alma es incorpérea y distante del cuerpo no pudiera
de ninguna manera adherir a la sustancia del cuerpo si los
espiritus, como cuerpo incorpéreo, no fueran un interme-
diario que armonice y armoniosamente une las sustancias
separadas”.!*® Precisamente Alberto Magno adoptd esta
idea de espiritus como fuerza mediadora entre el cuerpo y
el alma. El localizaba a los espiritus en el corazén.!®® Si bien
no se conocia el sistema de la circulacién sanguinea, se dis-
tinguia entre “venas” y “venas que pulsan”, y Alberto Magno
asimil6 el pulso al movimiento de los espiritus.'® Empero,

146 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 22.

17 Para el analisis que sigue, véase B. H. Hill Jr., “The grain and the
spirit in mediaeval anatomy”, pp. 63-73.

148 Tomas de Aquino, op. cit.,, 1 q.77a 7.

149 Citado por B. H. Hill Jr., “The grain and...”, op. cit., p. 65.

1% Alberto Magno, Opera omnia X11..., op. cit., 280, q.9: “Utrum spiri-
tus genertur in corde”, 1.28-130: “Omnis virtus corporis fluit a corde; ergo
medium deferens virtutem a corde procedit; sed illud medium est spiritus;
ergo a corde procedit”, citado por B. H. Hill Jr., “The grain and...”, op.
cit., p. 65.

11 Ibidem, 244, q.12, 1.54-56: “Pulsus nihil aliud est quam motus
spiritus infra arterias, sed talis motus inest omni animali habenti arterias”,
citado por B. H. Hill Jr., “The grain and...”, op. cit., pp. 65-66.
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Santo Tomas responde diciendo que si es cierto que el alma
“dista indudablemente mucho del cuerpo [esto es porque] se
consideran separadamente sus condiciones; de suerte que,
si tuvieran el ser por separado, deberia haber entre ellos
muchos seres intermedios. Mas, por cuanto es forma del
cuerpo, no tiene un ser aparte del ser de éste, sino que por
su propio ser se une inmediatamente al cuerpo”.® Vemos
entonces que la doctrina de los espiritus corporales en-
cierra en si una contradiccion, la de la multiplicacién infinita
de los cuerpos intermedios.

En cuanto a la identificacién de la sangre con el alma,
encontramos esta idea desarrollada en la fisiologia de Wi-
lliam Harvey, quien llegb a sostener que la sangre es el
alma misma.!s® Desde su primer libro de 1628, Harvey con-
sideraba la sangre como la fuente del principio vital. En el
De generatione (1651) afirma que la sangre es la residencia
de la vida porque “en ella la vida y el alma se presentan
primero y también se extinguen al Gltimo”.'® Pero segin
W. Pagel es poco probable que Harvey formulara tal doctri-
na materialista de la identidad del alma y de la sangre en
contra del pensamiento aristotélico. Mas que la encarnacién
del anima, la sangre parece ser su vector. Lo primero que
se forma es la sangre, es decir la sede del alma como fuente
y centro perenne de la vida.'®® Empero, como el alma no es
material, no es producto de los elementos de la sangre ni
tampoco algo etéreo que se le agregue, pudiendo definirse

152 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.76 a 7, ad 3: “Quod anima distat qui-
dem a corpore plurinum, st utriusque conditiones seorsum considerentur:
unde si utrumque ipsorum separatism esse haberet, oporteret quod multa
media intervenirent. Sed inquantum anima est forma corporis, non habet
esse seorsum ab esse corpori unitur inmediate”.

153 W. Harvey, On generation, 1651: “Instar laris familiaris esse
animam ipsam in corpore”, p. 309, citado por W. Pagel, “William Harvey
and the purpose of circulation”, p. 29.

154 W. Pagel, “William Harvey and...”, op. cit., p. 29.

155 Ibidem, p. 33.
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como la funcién natural inherente en la sangre que actua co-
mo el sustrato necesario para los efectos apropiados que se
obtienen en la vida fisica.!®

Harvey era un aristotélico convencido. La idea de cir-
culatio es precisamente un préstamo suyo al pensamiento
aristotélico.'” El movimiento circular es el mas perfecto por
suregularidad e infinidad'*® y por el paralelismo que implica
entre el macrocosmos y el microcosmos, entre el universo y
el cuerpo vivo.'® Las teorias fisiolégicas se desarrollaron a
partir del pensamiento aristotélico, en particular su vertien-
te bioldgica y fisioldgica. Fue Peter Severinus quien primero
elaboré la doctrina de las epigénesis (la produccién de partes
diferentes a partir de un mismo albumen) y usé el concepto
de circulatio.'®® Severinus publicé en 1571 su obra Idea me-
dicinae philosophicae fundamenta continens totius doctrinae
Paracelsicae, Hippocraticae et Galenicae, la cual influencié
a Harvey y no es imposible que Sambiasi haya tenido co-
nocimiento de su contenido. Estas controversias formaban
parte del desarrollo del aristotelismo desde 1a Edad Media y
durante todo el Renacimiento. De ahi la propuesta de Char-
les Schmitt de hablar de aristotelismos en plural.'®' Todos
esos debates giraban alrededor del problema de la relacién
entre alma y cuerpo, a saber dos principios ajenos. Las dispu-
tas que generaron entre los teélogos se debian a que tendian

1%6 Jbidem, p. 30.

157 W. Harvey, De motu cordis et sanguinis, 1628, p. 102; citado por
W. Pagel, “William Harvey and...”, op. cit., p. 23.

1588 Ks la representacion tipica del pensamiento griego y luego helé-
nico, a saber: una concepcién geocéntrica, en la cual el movimiento de
los planetas y las estrellas es circular y uniforme. Esta teoria contiene
dos ideas implicitas. La primera consiste en que sélo un movimiento tal
es racional, y la segunda afirma que solamente un movimiento circular
y uniforme es bello.

15 W, Pagel, “William Harvey and...”, op. cit., pp. 28-29.

160 Ibidem, p. 34.

161 Ch. Schmitt, Aristotle..., op. cit., pp. 32-33.
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a negar la definicién aristotélica del alma como forma del
cuerpo, es decir, su caracter de pura forma. Al identificar el
alma con un elemento material como la sangre o al localizar
materialmente el alma en el corazdn, se corria el riesgo de
afirmar la materialidad del alma y negar su inmortalidad.
Esta es la razon por la que Tomas de Aquino rechazo esta
doctrina, posicién que adopté Sambiasi.



I11. EL ALMA COMO NOCION
COGNOSCITIVA

LAS POTENCIAS SENSITIVA
Y VEGETATIVA (PP. 24-28)

En la segunda parte del primer libro del Lingyan lishao,
Francesco Sambiasi se dedica a explicar el caricter cognos-
citivo del Anima. La divisién del 4nima en tres facultades
o potencias: el alma vegetativa, el alma sensitiva y el alma
intelectiva se remonta al propio De anima de Aristételes. Es
una divisién que, a su vez, hallamos en la filosofia de Santo
Tomas. Si bien Sambiasi empieza sin mediacién a explicitar
“algunos principios” relativos a estas almas, cabe sin embar-
go definir lo que es, de manera general, la potencia o facul-
tad. Siguiendo a Dionisio sabemos que hay una distincién
entre esencia, potencia y operacion. De lo anterior, Santo
Tomas concluye una divisién en el alma entre “la esencia
y la virtud o potencia”.! La diferencia proviene de que “el
ser dotado de alma no siempre esta realizando en acto las
operaciones vitales. De ahi que también se defina el alma
como ‘acto del cuerpo que tiene vida por la potencia™.? La
potencia entonces es la capacidad propia del alma de rea-
lizar diversas operaciones. Cuando esta capacidad ejecuta
o produce algin producto se llama facultad. La facultad

! Tomds de Aquino, op. cit., 1 q.77 a.1, sed contra: “In anima aliud
est esencia, et aliud virtus sive potentia”.

2 Ibidem, 1 q.77 a.1, resp.: “Invenitur autem habens animam non
semper esse in actu operum vitae. Unde etiam in definitione animae dicitur

)

quod est ‘actus corporis potentia vitam habentis™.

(85]
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es la potencia en acto. Asimismo, Santo Tomas distingue
entre una potencia pasiva y una activa, que son una misma
pero vistas desde diversas perspectivas. Dice el Aquinate:
“Toda accidn, o bien lo es de una potencia activa, o de una
pasiva. El objeto respecto del acto de la potencia pasiva es
como principio y causa motora: el color, en cuanto mueve a
la facultad visiva, es principio de vision. Y respecto del acto
de la potencia activa, el objeto es como su término y fin”.3 Asi,
las potencias “se diversifican segiin sus actos y sus objetos™
y son multiples.

El orden de exposicién que sigue Sambiasi es igual al de
Aristoteles y al de Santo Tomaés. Este orden tiene su razén
intrinseca y se puede dividir:

...segun el orden de la naturaleza, ya que las cosas perfectas
son naturalmente anteriores a las imperfectas; y segtin el orden
de generacién y de tiempo, puesto que en él de lo imperfecto
se pasa a lo perfecto.

Pues bien, segiin el primer modo, las potencias intelectivas
son anteriores a las sensitivas, y por eso las mandan y dirigen.
De igual manera, segin este modo de orden, las potencias
sensitivas son anteriores a las potencias del alma vegetati-
va. Pero en cuanto al segundo modo de orden sucede todo lo
contrario, porque en el proceso de generacién las potencias
del alma vegetativa preceden a las del alma sensitiva, puesto
que aquéllas preparan el cuerpo para las acciones de éstas; y

3 Ibidem, 1 q.77 a.3, resp.: “Omnis enim actio vel est potentiae activae,
vel passivae. Obiectum autem comparatur ad actum potentiae passivae,
sicut principium et causa movens: color enim inquantum movet visum,
est principium visionis. Ad actum autem potentiae activae comparatur
obiectum ut terminus et finis”.

4 Idem: “Unde necesse est quod potentiae diversificentur secundum
actus et objeta’.
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lo mismo se ha de decir de las potencias sensitivas respecto
de las intelectivas.5

Compete al tedlogo el estudio de las potencias intelec-
tivas y apetitivas, es decir las relativas al entendimiento y
la voluntad, porque tienen capacidad moral. No obstante,
“como el conocimiento de estas potencias depende de algin
modo del conocimiento de las demas”,® se tiene que seguir el
orden segun la generacién y el tiempo y, por tanto, empezar
con el estudio de las almas vegetativa y sensitiva. Tal es el
orden que adopta Sambiasi.

El primer principio que establece Sambiasi es general
a las almas vegetativa y sensitiva y consiste en su cualidad
de ser “la causa de todas las acciones y movimientos mas
intimos y generales del hombre”.” El hecho de que sean la
causa de las acciones y movimientos del hombre se entiende
porque “la accién, como el ser, pertenece al compuesto, ya
que el obrar es propio del sujeto que existe. Ahora bien, el
compuesto existe sustancialmente por su forma sustancial
y obra por la potencia a ella consiguiente. Luego la forma
accidental activa es, respecto de la forma sustancial del
agente (por ejemplo, el calor a la forma del fuego), lo que

5 Ibid., 1 q.77 a.4, resp.: “Uno modo, secundum naturae ordine, prout
perfecta sunt naturaliter imperfectis priora, alio modo, secundum ordi-
men generationis et temporis, prout ex imperfecto ad perfectum venitur.
Secundum igitur primum potentiarum ordinem, potentiae intellectivae
sunt priores potentiis sensitivis: unde dirigunt eas, et imperant eis. Et
similiter potentiae sensitivae hoc ordine sunt priores potentiis animae
nutritivae. Secundum vero ordinem secundum, e converso se habet. Nam
potentiae animae nutritivae sunt priores, in via generationis, potentiis
animae sensitivae: unde ad aerum actiones praeparant corpus. Et similiter
est de potentiis sensitivis respectu intellectivarum”.

8 Ibidem, 1 q.78, introd.: “Sed quia cognitio harem potentiarum quo-
dammodo dependet ex aliis”.

7 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 24.
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es la potencia del alma respecto de ella”.® Se concluye de lo
anterior que el hombre, en primer lugar, actiia y se mueve
conforme a las potencias vegetativa y sensitiva, cuyas ope-
raciones “se ejecutan por medio de los érganos corporales”.®
Y, “por consiguiente, las potencias que son principio de tales
operaciones se hallan en el compuesto como propio sujeto, y
no en el alma sola”.!° ;Cuales son las “acciones y movimien-
tos” que Sambiasi describe como los “més intimos y generales
del hombre”? Son propiamente los movimientos y acciones
producidos por las potencias del alma vegetativa y del alma
sensitiva que examinaremos enseguida.

Las potencias del alma vegetativa son las mas naturales
porque “producen un efecto semejante al de la naturaleza
[y] también porque se valen instrumentalmente para las
operaciones de las cualidades activas y pasivas, que son
los principios de las acciones naturales”.!! Esas acciones
naturales son la nutricién, el crecimiento y la generacién y
son intrinsecas o naturales al ser vivo, ya que “una [es] por
la que adquiere el ser, y a esto se ordena la potencia ‘gene-
rativa’. Otra, por la que el cuerpo vivo adquiere el debido
desarrollo, y a esto se ordena la facultad de ‘crecimiento’.
Otra, finalmente, por la que el cuerpo del viviente se conserva
en el ser y debida magnitud, y a esto se ordena la facultad

8 Tomaés de Aquino, op. cit., 1 q.77 a.1, ad 3: “Quod actio est compositi,
sicut et esse: extistentis enim est agiiere. Compositum autem per formam
substantialem habet esse substantialiter; per virtutem autem quae conse-
quitur formam substantialem, operatur. Unde sic habet forma accidentalis
activa ad formam substantialem agentis (ut calor ad formam ignis), sicut
se habet potentia animae ad animam”.

9 Ibidem, 1 q.77 a.5, resp.: “Quae exercentur per organa corporalia’.

0 Ibidem, 1 q.77 a.5, resp.: “Et ideo potentiae quae sunt talium operatio-
num principia, sunt in coniucto sicut in subiecto, et non in anima sola”.

1 Ibidem, 1 q.78 a.2, ad 1: “Tum quia habent effectum similem naturae
[et] tum quia hae vires exercent suas actiones instrumentaliter per quali-
tates activas et pasivas, quae sunt naturalium actionem principia’.
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‘nutritiva”.!? El examen del alma vegetativa no engendra
mayor dificultad y, al igual que en el De anima de Aristételes
ola Suma teolégica de Santo Tomas, en el Lingyan lishao es
muy breve. Con todo, las tres potencias del alma vegetativa
no son iguales en dignidad por el hecho de que la potencia de
generacion tiene un fin més alto que las demas, el de “formar
otro igual a si”, y porque le son subordinadas, ya que le sir-
ven. Por ultimo, la potencia de generacidn “se aproxima en
cierta manera a la dignidad del alma sensitiva, cuya accién
también se ejerce sobre las cosas exteriores”.!?

Esta transicion permite abordar el estudio del alma
sensitiva. Sambiasi atribuye dos potencias o facultades al
alma sensitiva: la locomotriz y la sensitiva. Por medio de
la facultad locomotriz “el alma tiende a un objeto exterior
como a término de su operacién y movimiento; pues todo
animal se mueve hacia la consecucién de algo que se pro-
pone y desea”.! La facultad locomotriz implica potencias
superiores a las de la facultad vegetativa en la medida
en que los animales se mueven en funcién de un objeto ex-
terior que apetecen o huyen. Lo anterior también implica
ciertas operaciones abstractas, como Sambiasi lo demostrara
en el Tratado de la memoria.

La segunda facultad es la sensitiva. Por sensitiva debe
entenderse la relacion que se establece entre el alma y el
cuerpo sensible, pero “no solamente el que estd unido al

12 Ibidem, 1 q.78 a.2, resp.: “Una quidem, per quam esse acquirat: et
ad hoc ordinatur potentia ‘generativa’. Alia vero, per quam corpus vivum
acquirit debitam quantitatem: et ad hoc ordinatur vis ‘augmentativa’. Alia
vero, per quam corpus viventis salvatur et in esse, et in quantitate debita:
et ad hoc ordinatur vis ‘nutritiva™.

13 Jbidem, 1 q.78 a.2, resp.: “Et ideo vis generativa quodammodo
appropinquat ad dignitatem animae sensitivae, quae habet operationem
in res exteriores”.

4 Ibidem, 1 q.78 a.l, resp.: “Anima comparatur ad rem exteriorem
sicut ad terminum operationis et motus; ad consequendum enim aliquod
desideratum et intentum, omne animal movetur”.
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alma”.'® La relacién entre el alma y el cuerpo es dual: “el
sentido es una potencia pasiva susceptible por su naturaleza
de ser inmutada por los objetos sensibles exteriores”. 16 No
obstante, “para la vida de un animal perfecto se requiere no
solamente que perciba la realidad presente, sino también la
que estd ausente”.’” De ahi que la facultad sensitiva se divida
en dos potencias mas: los sentidos externos y los sentidos
internos.!® Son cinco los sentidos externos: la vista, el oido,
el olfato, el tacto y el gusto. Y dos los sentidos internos: el
sentido comin y la estimativa. Los sentidos externos son
inmutados por los objetos externos de dos maneras, ya sea
por inmutacién fisica o por inmutacion espiritual. “Es fisica
cuando la forma de lo que es causa del cambio es recibida
en el objeto inmutado segin su ser fisico, como el calor en
el objeto calentado. Es espiritual cuando la forma de lo que
motiva el cambio es recibida en el objeto inmutado segin
su ser espiritual, como la forma del color en la pupila, que
no por eso queda colorada”.'® Los tres primeros sentidos
externos no sufren transmutacioén fisica, al contrario de los
dos ultimos.

Los sentidos internos se dividen entre el sentido comun,
cuya operacion es la discriminacién de las percepciones de
los sentidos externos, y la estimativa, cuyas operaciones
son la recepcién de lo percibido por los sentidos externos, la

15 Idem: “Scilicet non solum corpus sensibile”.

16 Jbidem, 1 q.78 a.3, resp.: “Est autem sensus quaedam potentia
passiva, quae nata est immutari ab exteriori sensibili”.

7 Ibidem, 1 q.78 a.4, resp.: “Est autem considerandum quod ad vi-
tam animalis perfecti requeritur quod non solum apprehendat rem apud
praesentiam sensibilis, sed etiam apud eius absentiam”.

18 I, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 25.

¥ Tomdas de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.3, resp.: “Naturalis quidem,
secundum quod forma immutantis recipitur in immutato secundum esse
naturale, sicut calor in calofacte. Spiritualis autem, secundum quod forma
immutantis recipitur in immutanto secundum esse spirituale; ut for-
ma coloris in pupilla, quae non fit per hoc colorata”.
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valoracion de intenciones y la conservacion de lo percibido.?
En cuanto al sentido comtn, leemos en la Suma teoldgica
que “se llama ‘comun’ este sentido interno, no por una atri-
bucion genérica, como si fuera un género, sino en concepto
de raiz y principio comun de los sentidos externos”.?! Si bien
cada sentido externo percibe el objeto sensible que le atarie,
compete al sentido comun discernir entre las percepcio-
nes de uno y otro sentido exterior. Por tanto, “es preciso que
sea de la competencia del sentido comun el juicio de discer-
nimiento a que se refieran, como a su término comun todas
las aprehensiones de los sentidos”.??

La estimativa es el segundo sentido interno. Se distingue
del sentido comiin por sus operaciones, puesto que “es preciso
que sean distintas la potencia que recibe y la que conserva
las especies de los sentidos sensibles”.?® Las operaciones
de la estimativa, segin afirma Sambiasi, son tres. La pri-
mera consiste en conservar lo que se ha percibido por los
sentidos externos. Esta funcion es necesaria, ya que permite
al animal recordar lo que le es nocivo o conveniente. De lo
contrario, el animal no seria capaz de moverse en busca de
cosas lejanas.?* La segunda operacion es la valoracién de las
intenciones, las cuales no se perciben por los sentidos exter-
nos porque “es necesario que el animal busque unas cosas
y huya de otras, no sélo porque sean convenientes o nocivas
al sentido, sino también por razén de otras conveniencias

20 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., pp. 25-26.

2 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.4, ad 1: “Ad primum argo dicen-
dum quod sensus interior non dicitur ‘communis’per praedicationem, sicut
genus; sed sicut communis radix et principium exteriorum sensuum”.

22 Ibidem, 1 q.78 a.4, ad 2: “Unde oportet ad sensum communem
pertinere discretionis iudicium, ad quem referantur, sicut ad communem
terminum, omnes apprehensiones sensuum’.

2 Ibidem, 1 q.78 a.4, resp.: “Oportet esse aliam potentiam quae recipiat
species sensibilium, et quae conservet’.

2 Idem.
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y utilidades o perjuicios”.?® Por la estimativa, la oveja, de
manera instintiva, no huye del lobo “por lo repulsivo de su
figura o color, sino como de un enemigo por naturaleza”.?
Por ultimo, la tercera operacién es la conservacién de estas
intenciones.?” Este sentido interno se encuentra tanto en los
animales como en los hombres. Empero, “hay diferencia en
cuanto a esas intenciones especiales; pues los animales las
perciben tan sélo por cierto instinto natural, mientras que el
hombre las percibe también mediante una cierta deduccién.
De aqui que en los animales la llamada estimativa natural se
llame en el hombre ‘cogitativa’, la cual descubre esta clase de
representaciones por medio de una cierta comparacién”.?®

Si Sambiasi atribuye estas tres operaciones a la estima-
tiva no sigue exactamente la divisiéon de Santo Tomas. En
la Suma teoldgica, el Aquinate afirma:

Asi pues, a la recepcidn de las formas sensibles se ordenan el
“sentido propio” y el “comdn”. A su retencién y conservacién
se ordena la “fantasia” o “imaginacién”, que son una misma
cosa. La fantasia o imaginacidn es, en efecto, como un depésito
de las formas recibidas por los sentidos. A la percepcién de las
intenciones no recibidas por los sentidos se ordena la “estima-

2 Idem: “Sed necessarium est animali ut quaerat aliqua vel fugiat, non
solum quia sunt convenientia vel non convenientia ad consentiendum, sed
etiam propter aliquas alias commoditates et utilitates, sive nocumenta”.

% F. Sambiasi y Xu Guangdqi, op. cit., p. 26; Aristoteles, De anima,
1, 3, 427b 20-25; Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.4, resp.: “Sicut ovis
videns lupum venientem fugit, non propter indecentiam coloris vel figurae,
sed quasi inimicum naturae”.

2 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 26.

8 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.4, resp.: “Sed quantum ad
intentiones praedictas, differentia est: nam alia animalia percipiunt
huiusmodi intentiones solum naturali quodam instinctu, homo autem
etiam per quandam collationem. Et ideo quae in aliis animalibus dicitur
aestimativa naturalis, in homine dicitur ‘cogitativa’, quae per collationem
quandam hutusmodi intentiones adinvenit”.
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tiva”. A su conservacién, la memoria, que es una especie de
archivo de tales intenciones.?

Santo Tomas distingue, por tanto, entre “cuatro potencias
interiores de la parte sensitiva, a saber: el sentido comun,
la imaginacién, la estimativa y la memoria” y atribuye a la
imaginacion la primera operacion de la estimativa segin
Sambiasi y a la memoria la tercera de estas operaciones. El
orden de esas potencias internas sigue un grado cada vez
mayor de independencia con respecto a la sensibilidad. Asi-
mismo, “la excelencia de la cogitativa y de la memoria en el
hombre no estriba en lo que es propio de la parte sensitiva,
sino en cierta afinidad y proximidad a la razén universal, que
de algin modo refluye sobre ellas. Por consiguiente, no son
facultades distintas, sino las mismas, aunque mas perfectas
que en los demas animales”.*° Por lo mismo, se concluye que
la fantasia o imaginacién, la estimativa o cogitativa y la
memoria no son potencias distintas sino que difieren en
grado de perfeccién segiin se encuentren en los animales
0 los hombres. Lo anterior explica por qué Sambiasi no
discrimina entre esas potencias sino que las engloba todas
bajo la estimativa.

2 Idem: “Sic ergo ad receptionem formarum sensibilium ordinatur
‘sensus proprius’ et ‘communis’. Ad barum autem formarum retentio-
nem aut conservationem ordinatur ‘phantasia’, sive ‘imaginatio’, quae
idem sunt: est enim phantasia sive imaginatio quasi thesaurus quidam
formarum per sensum acceptarum. Ad apprehendendum autem inten-
tiones quae per sensum non accipiuntur, ordinatur vis ‘aestimativa’. Ad
conservandum autem eas, vis ‘memorativa’, quae est thesaurus quidam
huiusmodi intentionum”.

% Jbidem, 1 q.78 a.4, ad 5: “Ad quintum dicendum quod illam emi-
nentiam habet cogitativa et memorativa in homine, non per id quod est
proprium sensitivae partis, sed per aliquam affinitatem et propinquitatem
ad rationem universalem secundum quandam refluentiam. Et ideo non
sunt aliae vires, sed eaedem, perfectiores quam sint aliis animalibus”.
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Todavia se distinguen otras potencias: el apetito —cuyas
operaciones son el apetecer o el rechazar—, la concupiscible
y la irascible.?! El apetito es una inclinacion natural®? del
alma a seguir lo conveniente y huir de lo nocivo. Ahora bien,
los objetos apetecibles lo pueden ser por los sentidos o por el
entendimiento,?® por lo cual es preciso afirmar que “el ape-
tito intelectivo es potencia distinta del apetito sensitivo”.34
Lo que Sambiasi examina en esta parte es el apetito sen-
sitivo en cuanto potencia del alma sensitiva. Los objetos
del apetito sensitivo proceden de los sentidos externos y de
los sentidos internos,* por lo cual puede afirmarse que “el
movimiento sensible es un apetito subsiguiente al conoci-
miento sensible”.® Por otra parte, “el apetito sensitivo es
una facultad genérica, llamada sensibilidad, que se divide
en dos potencias, la irascible y la concupiscible, que son sus
especies”.’” En efecto:

Siendo el apetito sensitivo una inclinacién natural que sigue el
conocimiento sensitivo, es necesario que en la parte sensitiva
del alma haya dos potencias apetitivas: una por la cual el alma
tienda simplemente hacia lo conveniente en el orden sensible
y rehuya lo nocivo, y a ésta llamamos concupiscible; y otra por
la cual el animal rechaza cuanto se le opone en la consecucién
de lo que le es conveniente y le ocasiona perjuicio, y a ésta lla-

81 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 26.

2 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.80 a.1, resp.

33 Ibidem, 1 q.80 a.2, ad 1.

34 Ibidem, 1 q.80 a.2, resp.: “Respondeo dicendum quod necesse est
dicere appetitum intellectivum esse aliam potentiam a sensitivo”.

35 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 26.

% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.81 a.1, resp.: “Motus autem sensualis
est appetitus apprehensionem sensitivam consequens”.

3 Ibidem, 1 q.81 a.2, resp.: “Respondeo dicendum quod appetitus
sensitivus est una vis in genere, quae sensualitas dicitur; sed dividitur in
duas potentias, quae sunt species appetitus sensitivi, scilicet in irascibilem
et concupiscibilem”.
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mamos irascible, cuyo objeto decimos que es “lo arduo”, porque
tiende a superar lo adverso y prevalecer sobre ello.®

Las potencias concupiscible e irascible son entonces
opuestas y complementarias. Por un lado, sus objetos res-
pectivos son opuestos siendo lo deseado y lo adverso. Por otro
lado, la potencia irascible tiende a descartar los obstacu-
los en la realizacién de la facultad concupiscible: “el irasci-
ble es como el campedn y defensor del concupiscible, puesto
que irrumpe contra los obstaculos que impiden alcanzar las
cosas convenientes que el concupiscible apetece, y contra
las perjudiciales de que el concupiscible huye. Por ello to-
das las pasiones del irascible tienen su principio en las del
concupiscible, y en ellas terminan”.?®

Sambiasi prosigue el comentario aseverando que “las
potencias concupiscible e irascible del hombre son originaria-
mente subordinadas a la razon y obedecen a sus 6rdenes”.*
En los animales estas potencias se supeditan a la estimativa,
que en el caso del hombre se denomina cogitativa. De igual
manera, ésta se llama “razon particular porque compara
las representaciones individuales. Por eso, de ella proviene

38 Idem: “Quia igitur appetitus sensitivus est inclinatio consequens
apprehensionem sensitivam, necesse est quod in parte sensitiva sint duae
appetitivae potentiae. Una, per quam anima simpliciter inclinatur ad
prosequendum ea quae sunt conveninetia secundum sensum, et ad refu-
giendum nociva: et haec dicitr concupiscibilis. Alia vero, per quam animal
resistit impugnant et nocumenta inferunt: et haec vis vocatur irascibilis.
Unde dicitur quod eius obiectum est ‘arduum’: quia scilicet tendit ad hoc
quod superet contraria, et superemineat eis”.

3 Idem: “Patet etiam ex hoc, quod irascibilis est quasi propugnatrix
et defensatrix concupiscibilis, dum insurgit contra ea quae impediunt
convenientia, quae concupiscibilis appetit, et ingerunt nociva, quae con-
cupiscibilis refugit. Et propter hoc, omnes passiones irascibilis incipiunt
a passionibus concupiscibilis, et in eas terminantur’”.

40 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 27.
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en el hombre el movimiento del apetito sensitivo”.#! Sigue
el Aquinate: “Ahora bien, la razén particular es movida y
dirigida naturalmente por la razén universal, y por esto
en la argumentacion silogistica se deducen de las proposi-
ciones universales conclusiones particulares. Por tanto, es
evidente que la razén universal impera al apetito sensitivo,
que se divide en concupiscible e irascible, y que este apetito
le obedece”.*? Sambiasi agrega que a veces la concupiscen-
cia se vuelve dominante, en especial cuando desaparece el
remordimiento, pues resulta que el apetito ya no sigue a
la razén:*® “El apetito sensitivo tiene cierta autonomia que
le permite resistir al mandato de la razén. Pues el apetito
sensitivo no sélo puede ser movido por la estimativa en los
animales y por la cogitativa en el hombre, dirigida ésta por
la razén universal, sino también por la imaginacién y los
sentidos”.4

TRATADO DE LA MEMORIA (PP. 28-42)

Con el Tratado de la memoria, Francesco Sambiasi aborda
el problema del alma intelectiva, es decir, el objeto propio

# Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.81 a.3, resp.: “Quae dicitur a quibus-
dam ‘ratio particularis’, eo quod est collativa intentionum individualium.
Unde ab ea natus est moveri in homine appetitus sensitivus”.

2 Idem: “Ipsa autem ratio particularis natura est moveri et dirigi
secundum rationem universalem: unde in syllogisticis ex universalibus
propositionibus concluduntur conslusiones singulares. Et ideo patet quod
ratio universalis imperat apetitui sensitivo, qui distinguitur per concupis-
cibilem et irascibilem, et hic appetitus ei obedit”.

4 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 27.

4 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.81 a.3, ad 2: “Quia appetitus sensi-
bilis habet aliquid proprium, unde potest reniti imperio rationis. Natus
est enim moveri appetitus sensitivus, non solum ab aestimativa in aliis
animalibus, et cogitativa in homine, quam dirigit universalis ratio; sed
etiam ab imaginativa et sensu”.
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de los tedlogos.*> Como explica Sambiasi en esta parte del
comentario, el alma intelectiva diferencia a los hombres de
las plantas y los animales. El Lingyan lishao difiere en este
punto del orden de la Suma teoldgica en la medida en que
el Aquinate dedica al examen de la memoria dos articu-
los dentro del tema relativo al entendimiento (articulos 6 y 7
de la cuestién 79 del primer libro), mientras que Sambiasi
empieza con la memoria para luego seguir con el entendi-
miento. La razén parece residir en que Sambiasi no separa
el examen de la memoria sensitiva, que corresponde a la
“imaginacién”, del de la memoria racional, sino que comienza
con la memoria sensitiva, que el hombre comparte con los
animales, para llegar a la memoria racional, que es propia
del hombre. También se debe a que “es imposible que nuestro
entendimiento en el presente estado de vida, durante el cual
se halla unido a un cuerpo pasible, entienda en acto una cosa
alguna sin recurrir a las imagenes de la fantasia”,* lo que
muestra que “el cuerpo le es necesario al alma intelectiva
en orden a su operacion propia, que es entender”.*” Asi, el
examen de la memoria permite establecer una transicién
entre el alma sensitiva, no racional, y el alma intelectiva.
Este examen se hace progresivamente desde lo sensitivo
hasta lo intelectivo. Es asi como Sambiasi define primero el
objeto de la memoria sensitiva: la realidad misma. Es decir
que la memoria sensitiva o, en las palabras de Sambiasi, el
“sentido de memoria”, en primer lugar memoriza objetos de
la realidad exterior gracias a los érganos externos, los cinco
sentidos. Sambiasi adopta aqui un principio aristotélico, el de

4 Ibidem, 1 q.78, introd.

46 Ibidem, 1 q.84 a.7, resp.: “Quod impossibile est intellectum nostrum,
secundum praesentis vital statum, quo passibili corpori coniungitur, ali-
quid intelligere in actu, nisi convertendo se ad phantasmata”.

47 [bidem, 1 q.84 a.4, resp.: “Corpus esse necessarium animae intellec-
tivae ad eius propriam operationem, quae est intelligere”.
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determinar que una cosa “estd” antes de decir “lo que es”.*®
En los términos del autor del Lingyan lishao, “a la hora
de fijar el nombre, primero se fija la realidad de la cosa, y
luego, una vez logrado se puede describir”.*® Santo Tomaés
asume la misma idea: “No se puede conocer verdadera y
completamente la naturaleza de la piedra o de cualquier otro
objeto material si no se conoce como existente en concreto”.>°
No obstante, la relacién entre la facultad de memoria y los
objetos externos se hace por medio de los nombres o denomi-
naciones de los objetos. Entonces, cabe definir con precision
los nombres de lo que se designa. De lo contrario, si bajo el
vocablo pescado se asimilan sin distincién los moluscos, los
cuadrupedos y las estrellas, no se sabe de qué se habla.?!
Una vez definido el objeto de la memoria sensitiva, Sam-
biasi emprende la descripcion de sus funciones: recordar,
memorizar y repetir. Por recordar habra de entenderse “la
facultad de recordar el acto de un 6rgano”,*® memorizar es
el acto de conservar en la memoria® y repetir, la facultad
de volver a usar lo que se conservé en ésta. En otros térmi-
nos, la memoria consiste en “conservar la imagen [de las
cosas] y segun las circunstancias utilizarlas”.’* El proceso
de memorizacién sigue varias etapas. En primer lugar, no se

8 Aristételes, Analiticos posteriores, 11, 1, 89 b 31-35.

49 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 29.

50 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.7, resp.: “Unde natura lapidis,
vel cuiuscumque materiales rei, cognosci non potest complete et vere, nisi
secundum quod cognoscitur ut in particulari existens”.

51 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 29. Véase también Aristételes,
Partes..., op. cit., 643 b 12-13; 643 b 23-24.

52 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.6, ad 1: “Quod memoria [...] cum
vis memorativa sit actus organi cutusdam”.

53 Ibidem, 1 q.79 a.6, resp.: “Es de esencia de la memoria el de con-
servar las representaciones de las cosas que no se perciben actualmente”.
(“Cum de ratione memoriae sit conservare species rerum quae actu non
apprehenduntur...”)

5 F. Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., pp. 29-30.
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conservan en la memoria sensitiva los objetos mismos, sino
su imagen. Esta impresion original puede definirse como
material en la medida en que procede de objetos materiales
y se aprehende por los sentidos externos. Los escolasticos
la llamaban fantasmata y Sambiasi la describe como algo
“burdo”.%® El destino de esta imagen burda es el sentido
comun, cuya funcién radica en discriminar lo que aprehen-
den los sentidos externos. Luego, la cogitativa todavia hace
una diferenciacién mas para aprehender la imagen sutil y
colocarla en la memoria. Esta imagen sutil es la represen-
tacion inmaterial propia del entendimiento, la especie de los
escolasticos. Si el objeto que se aprehende no es material,
los dos sentidos internos solamente trabajan con la imagen
sutil, que primero entra en el sentido comun y después pasa
a la cogitativa. Lo que se conserva de las cosas es lo que se
aprehendid, es decir el fantasmata o la especie. Como son
numerosas las imagenes, a la hora de recordar una cosa la
memoria las manifiesta todas para poder escoger.5¢

Esta distincién de los objetos de 1a memoria entre mate-
riales e inmateriales corresponde a la divisién de la memoria
entre “sentido de memoria” y “memoria racional”, o entre
“Imaginacién” y “memoria”. Aquélla no es exclusiva de los
hombres ya que por su caracter sensible también la poseen
los animales. ;En qué medida poseen los animales esta me-
moria sensitiva? Segin Sambiasi, unos recuerdan su habitat
y a sus crias, como los pajaros; algunos pueden sofiar, como
los cuadrapedos; otros responden a un nombre, como los pe-
rros o los zorros; otros, por ultimo, asocian un ruido con un
beneficio, como los peces. Asi se comprueba que los animales
tienen, en cierta medida, la facultad de memoria. Por otro
lado, hay categorias de animales que no tienen memoria.
Su capacidad sensitiva se limita al sentido de probar, del

% Ibidem, p. 30.
% Jbidem, p. 31.
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contacto o de la experiencia visual. Una vez pasada la expe-
riencia fisica no conservan recuerdos.’” Aristételes explica
esta ausencia de memoria por el hecho de que estos animales
carecen de la facultad de percibir el tiempo:

Sila memoria fuera una funcién del intelecto [puro], no hubiera
sido, como es, un atributo de muchos de los animales mas pri-
mitivos, sino que, en este caso, ningin mortal hubiera tenido
memoria; por tanto, incluso en este caso, no es un atributo de
todos ellos, sélo porque no poseen la facultad de percibir el
tiempo. Cuando uno en efecto recuerda haber visto, o escucha-
do, o aprendido algo, incluye en este acto (como ya lo hemos
observado) la conciencia de lo “anterior”; y la distincién de lo
“anterior” y lo “posterior” es una distincién de tiempo.%®

Esta imposibilidad de percibir el tiempo es atribuible
a que no poseen el movimiento o el movimiento para atras,
lo que les impide la percepcién del tiempo.

En cuanto a la memoria racional, solamente los hombres
la poseen y consiste en la facultad de memorizar objetos
inmateriales, o generalidades. Por ejemplo, el recuerdo de
dos hermanos, uno mayor y otro menor, supone que ambos
nacieron y, por tanto, conduce a pensar en la generacion. La
generacién del hermano menor es una diferencia especifica
de los conceptos de generaciéon y de hombre, ambos inma-

57 Ibidem, pp. 32-33.

58 Aristoteles, De memoria et reminiscencia, 450 a 18-21: “If memory
were a function of [pure] intellect, it would not have been as it is an at-
tribute of many of the lower animals, but probably, in that case, no mortal
beings would have had memory; since, even as the case stands, it is not
an attribute of them all, just because all have not the faculty of perceiv-
ing time. Whenever one actually remembers having seen or heard, or
learned, something, he includes in this act (as we have already observed)
the consciousness of formerly’; and the distinction of ‘former’ and ‘later’
is a distinction in time”.
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teriales y generales. Lo mismo puede decirse de la idea de
blancura que se deriva de la generalizacién de objetos blan-
cos, el hombre y el caballo.?® Estos objetos inmateriales, o
universales, son los objetos que la memoria racional recuerda
aun después de la muerte. Por universales se entiende lo
que tiene un caracter de universalidad légica y puede ser
predicado de diferentes sujetos.®® Por otra parte, en razén de
la corruptibilidad de los sentidos externos que desaparecen
con la muerte del cuerpo, o que son susceptibles de padecer
cambios con la enfermedad o la mutilacién,’ es menester
apoyarse en la memoria racional, cuyos objetos son inmate-
riales e incorruptibles.

Al distinguir entre dos memorias, Sambiasi postula que
cada una tiene un lugar apropiado en el hombre. Siendo
una doble facultad corresponde a cada una —parte sensitiva
y parte intelectiva— un lugar especifico. Sambiasi localiza la
parte sensitiva en el cerebro, un érgano material: “El lugar
del sentido de memoria esta en el cerebro. Reside en la parte
posterior del craneo”.®? La Gltima proposicién confirma que
Sambiasi tenia conocimientos de fisiologia y biologia. Esta
ubicacién de la memoria en la parte posterior del créaneo se
remonta a Galeno. Nicholas Steneck, en su articulo sobre la
clasificacién y la localizacién de los sentidos internos en el
pensamiento de Alberto Magno, menciona que alrededor del
afo 1200 se asumia que los sentidos internos se localizaban
en los tres ventriculos del cerebro.

% F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 33.

8 A. Lalande, Vocabulaire technique et critique de la philosophie,
articulo 2. “Universel”.

5 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.3, resp.: “Cuando falta algin
sentido, falta el conocimiento de las cosas que ese sentido percibe; y
asi, el ciego de nacimiento no puede tener conocimiento de los colores”.
(“Deficiente aliquo sensu, déficit scientia forum, quae apprehenduntur
secundum illum sensum, sicut caecus natus nullam potest habere notitiam
de coloribus”.)

62 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 34.
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El caracter de la memoria racional difiere del de la
memoria sensitiva por su objeto. La inmaterialidad de éste
identifica la memoria racional con el entendimiento y la vo-
luntad, y hace que sea “conforme a la sustancia del 4nima”.%3
En efecto, la memoria racional es igual al entendimiento
que “en razoén de su naturaleza conserva las especies sin el
concurso de ningin drgano corporal”.® Luego, “la memoria no
es una potencia distinta del entendimiento, puesto que tanto
el conservar como el recibir por su naturaleza es propio de
la potencia pasiva”.%® La conformidad de la memoria con la
sustancia del anima se debe a que la memoria es uno de los
tres sentidos del alma intelectiva, una de las facultades del
anima. Por lo mismo, la memoria es al 4nima lo que el calor
al fuego, pues estén intrinsecamente relacionadas, siendo la
memoria un atributo esencial del &nima. No se puede pensar
una sin la otra, al contrario del sabor y lo 4cido, ya que lo
acido solamente es una diferencia particular, un atributo
accidental, contingente del sabor.®® Como atributo esencial
del Anima, la memoria racional se localiza en ella.

El sentido de memoria y la memoria racional, aparte
de diferenciarse por su objeto y su localizacién, también se
distinguen por sus operaciones. Si, como hemos visto, las
operaciones del sentido de memoria son recordar, conservar

8 Idem.

5 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.6, ad 1: “Sed intellectus secun-
dum seipsum est conservativus specierum, praeter concomitantiam organi
corporales”.

% Jbidem, 1 q.79 a.7, resp.: “Unde patet quod memoria non est alia
potentia ab intellectu: ad rationem enim potentiae passivae pertinet con-
servare, sicut et recipere”.

% Véase Aristételes, Metafisica, op. cit., I, 9, 1058 a37-b12; idem,
Topicos, 1,9, 103 b 27-39; ibidem, IV, 1, 120 b 21-29; idem, Metafisica, A,
7, 1017 a7-30. J. Moreau, Aristote, Paris, pur, 1962, p. 79, nota 1: “L’ac-
cident, au sens large, c’est non seulement l'attribut accidentel, celui qui
peut indifféremment se rencontrer ou ne pas se rencontrer en un sujet,
mais tout attribut qui se dit d’'un sujet, tout en étant autre que lui”.
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y repetir,’” las de la memoria racional son la reminiscen-
cia y la inferencia.® La reminiscencia consiste en volver
a recordar una experiencia o un conocimiento anterior.
Este proceso de recordar pertenece tanto a la memoria
como a la reminiscencia, ya que “el recordar de la memo-
ria no necesariamente implica el recordar de la reminiscen-
cia [pero] la reminiscencia siempre implica la memoria, y la
memoria actualizada sigue”.®® Dado que no hay memoria ni
reminiscencia sin una experiencia o un conocimiento previo
presente en la memoria, Sambiasi precisa: “Si anteriormente
todavia no hay conocimiento, entonces no existe lo conocido
y no se puede hablar de recordar. Si el conocimiento anterior
después se olvida completamente, tampoco se puede ha-
blar de recordar”.”™ Esta tltima proposiciéon puede interpre-
tarse como una refutacién de Avicena. Seguin Santo Tomas,
éste consideraba: “tan pronto como alguien cesa de entender
en acto una cosa, la representacion de ella deja de estar en el
entendimiento; y es preciso, si de nuevo quiere entenderla,
el que recurra al entendimiento agente, que supone ser una
sustancia separada, para que la especie inteligible fluya de
él al entendimiento posible”.” Avicena, por tanto, postulaba
la imposibilidad del entendimiento para conservar las espe-
cies inteligibles.

67 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 29.

% Ibidem, p. 35.

% Aristételes, De memoria..., op. cit., 451 b 5: “Remembering does
not necessarily implies recollecting, [but] recollecting always implies
remembering, and actualized memory follows”.

0 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 35.

" Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.6, resp.: “Sic ergo, secundum
ipsum, quam cito aliquis actu desinit intelligere aliquam rem, desinit
esse illius rei species in intellectu: sed oportet, si denuo vult illam rem
intelligere, quod convertat se ad intellectum agentem, quem ponit sub-
stantiam separatam, ut ab illo effluant species intelligibiles in intellectum
possibilem”.
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Lo que distingue propiamente la reminiscencia de la
simple memoria es la deliberacién. La memoria es “un estado
de representacion, relacionado por similitud a lo que repre-
senta; y, en cuanto a la cuestién de saber de qué facultad
nuestra la memoria es una funcion [se ha mostrado] que es
una funcién de la facultad de percepcion sensitiva primaria,
es decir de esta facultad por la cual percibimos el tiempo”.”
Corresponde a lo que Sambiasi identific con el “sentido de
memoria”’. En el proceso de reminiscencia el hecho fun-
damental es buscar de manera intencional en la memoria
un dato pasado. Segan Aristoteles: “cada vez, entonces, que
recordamos, experimentamos algunos de los movimientos
antecedentes hasta finalmente experimentar aquel des-
pués del cual, generalmente, sigue el que buscamos”.” La
reminiscencia, por lo tanto, supone una deliberacién que
no esta presente en la simple memoria. Aristdoteles afiade
al respecto:

Sin embargo, el acto de reminiscencia difiere del de la memoria,
no sélo cronolégicamente sino también en esto que muchos
de los otros animales [asi como el hombre] tienen memoria,
pero, de todos los que conocemos, ninguno, nos atrevemos a
decir, excepto el hombre, posee la facultad de reminiscencia.
La causa de esto es que la reminiscencia es, por decirlo asi,
un modo de inferencia. Porque el que se esfuerza en recordar
infiere que anteriormente vio u oyd, o tuvo tal experiencia,
y el proceso [mediante el cual logra recordar] es, por decirlo

72 Aristételes, De memoria..., op. cit., 451 a 15-20: “A state of presen-
tation, related as a likeness to that of which it is a presentation; and as
to the question of which of the faculties within us memory is a function,
[it has been shown] that it is a function of the primary faculty of sense-
perception, i.e. of that faculty whereby we perceive time”.

3 Ibidem, 451 b 15-20: “Whenever, therefore, we are recollecting,
we are experiencing certain of the antecedent movements until finally we
experience the one after which customarily comes that which we seek”.
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asi, una especie de investigacién. Empero, investigar de esta
manera naturalmente pertenece sélo a los animales que son
dotados de la facultad de deliberacion [lo que comprueba lo
que se dijo arriba], porque la deliberacién es una forma de la
inferencia.”

En palabras de Sambiasi, la reminiscencia consiste en
el hecho de que “el ser que anteriormente conocid, en este
momento, supone lo que anteriormente conocié. Cuando
vuelve [a recordar] el objeto, lo conoce”.™

Llegamos a la segunda operacion de la memoria inte-
lectiva: la inferencia, que es parte de la reminiscencia ya
que, de acuerdo con Aristételes, es lo que la define. Empero,
Sambiasi parece distinguir esas operaciones: “;Por qué se
dice que las operaciones [de la memoria intelectiva] son
dos? Una es la reminiscencia, la otra es la inferencia”.’®
Por un lado, la inferencia es el acto deliberado de buscar
en la memoria un dato que se supone estar. Por otro lado,
consiste en la operacién intelectiva de recordar un dato
de memoria mediante un proceso de asociacién de datos
similares, contiguos o también contradictorios. Aristételes
precisa en este sentido: “Esto explica por qué casamos las
series, habiendo empezado en el pensamiento, ya sea de una

74 Ibidem, 453 a 5-15: “But the act of recollecting differs from that of
remembering, not only chronologically, but also in this, that many also
of the other animals [as well as man] have memory, but, of all that we
are acquainted with, none, we venture to say, except man, shares in the
faculty of recollection. The cause of this is that recollection is, as it were,
a mode of inference. For he who endeavours to recollect infers that he
formerly saw, or heard, or had some such experience, and the process [by
which he succeeds in recollecting] is, as it were, a sort of investigation.
But to investigate in this way belongs naturally to those animals alone
which are also endowed with the faculty of deliberation; [which proves
what said above), for deliberation is a form of inference”.

5 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 35.

6 Idem.
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intuicién presente u otra, y de algo o bien similar, o contra-
rio a lo que buscamos, o diferente del que le es contiguo”.”
De manera general, la inferencia puede definirse como un
proceso intelectivo que permite concluir de un hecho otro
analogo. Sambiasi acota: “la inferencia empieza con una
cosa y recuerda otra cosa”, y “se busca lo virtual, haciendo
la suposicién de encontrar en esta cosa similar o en esta cosa
contigua relacionada, la posibilidad de entender el principio
de su relacién indirecta”.”®

En la reminiscencia sélo se busca un objeto pasado de-
terminado, mientras que la inferencia implica la presencia
de varios objetos de los cuales se infiere el dato de memoria
buscado.” En ambos casos, el recuerdo se asienta en la ima-
gen del objeto que se quiere evocar: “que la reminiscencia
sea la busqueda de una ‘imagen’ en un sustrato corporal se
comprueba por el hecho de que, en ciertas personas, cuando
a pesar de la aplicacién mas enérgica al pensamiento no pu-
dieron recordar, esto provoca un sentimiento desagradable,
el cual, aunque hayan dejado atras el esfuerzo de recordar,
no obstante persiste en ellos”.®’ Por lo mismo, si la imagen
de la experiencia pasada “originalmente no est4 en el ser que
conoce, la conoce pero la olvida completamente”. Si asumi-
mos con Avicena que el entendimiento agente esta separado
del entendimiento posible y que, por tanto, al dejar de estar en

" Aristételes, De memoria..., op. cit., 452 a 18-20: “This explains why
we hunt up the series, having started in thought either from a present
intuition or some other, and from something either similar, or contrary,
to what we seek, or else from that which is contiguous with it”.

8 F. Sambiasi y Xu Guangqj, op. cit., p. 36.

™ Idem.

80 Aristételes, De memoria..., op. cit., 453 b 15-18: “That recollection
is a searching for an ‘image’ in a corporal substrate, is proved by the fact
that in some persons, when, despite the most strenuous application of
thought, they have been unable to recollect, it excites a feeling of discom-
fort, which, even though they abandon the effort at recollection, persists
in them none the less”.
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acto, una representacion deja, al mismo tiempo, de estar en
el entendimiento, es menester concluir que si la imagen no
esta en el ser cognoscitivo, la conoce mientras est4 en acto
pero la olvida cada vez que deja de estar en acto. Esta hip6-
tesis implica, segin Sambiasi, la imposibilidad tanto de la
reminiscencia como de la inferencia.®!

La subordinacion de la reminiscencia o de la inferencia
a las imagenes de la sensibilidad es uno de los factores
del olvido. En efecto, cuando la imagen es confusa, el acto de
memoria no se logra. Ahora bien, precisamente cuando la
inferencia depende de una imagen actual o una intuicién
presente, no se puede dar sin la unién del anima con el cuer-
po. Por el contrario, la reminiscencia persiste aun después
de la separacion del anima respecto del cuerpo, porque es
susceptible de recordar verdades “naturales”, como los uni-
versales, que no se subordinan a una imagen corporal. Es
asi como Santo Tomas asevera: “En primer lugar, si el alma
tiene un conocimiento natural de todas las cosas, resulta im-
posible que su olvido sea tan grande que ni siquiera recuerde
que posee ese conocimiento: pues ningun hombre olvida
lo que conoce de manera natural: por ejemplo, que el todo
es mayor que la parte, y cosas semejantes”.®? En este tipo
de conocimiento y recuerdo el &nima del hombre se parece
a los angeles, que no son seres corporales.

Sambiasi prosigue su comentario a partir del analisis de
ciertas afirmaciones relativas a la capacidad de los animales
de recordar e inferir. Que los animales no puedan inferir, a

81 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 37.

8 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.3, resp.: “Primo quidem quia,
si habet anima naturalem notitiam omnium, non videtur esse possibile
quod huius naturalis notitiae tantam oblivionem capiat, quod nesciat
se huiusmodi scientiam habere: nullus enim homo obliviscitur ea quae
naturaliter cognoscit, sicut quod omne totum sit maius sua parte, et alia
huiusmodi”.
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pesar de lo que afirma Plutarco,® se debe al hecho de que
la inferencia es una operacién del intelecto del cual carecen
los animales. Veamos el ejemplo que Plutarco da de un
perro persiguiendo a un conejo. Al llegar a un crucero de
tres caminos, el perro infiere de la ausencia de olor a conejo
en los dos primeros caminos que inspecciona, que el cone-
jo tomé el tercero. Para Sambiasi, este tipo de inferencia no es
racional, sino sensitiva. Es una facultad natural de conocer
por el discernimiento y depende de la memoria sensitiva, no
de 1a memoria racional.®* Lo mismo ocurre con el zorro que
trata de cruzar un rio congelado. Recuerda el sufrimiento
que padeci6 al caer al agua congelada, y por eso escucha por
dénde corre el agua para saber por dénde cruzar. Ambos
animales poseen un cierto tipo discernimiento. Pero este
discernimiento —insiste Sambiasi— no es intelectivo, pues
se fundamenta en la memoria sensitiva.®

La memoria racional de los hombres se distingue de la
memoria sensitiva de los animales por la deliberaciéon que
es una actividad del intelecto. Por lo mismo, el estudio es
la base de la memorizaciéon. En palabras de Santo Tomés:
“la memoria no sélo es natural, sino que necesita ser perfec-
cionada con la educacion”.®® La recitacion y la conversacion
hacen posible que los recuerdos se fijen en la memoria de
manera duradera y puedan volver a usarse.®” Pero lo mas
importante es que la sabiduria debida a la memoria per-
mite a los hombres curarse el alma. Dice Sambiasi que la
memoria “es como el botiquin de medicinas. Hace que se
puedan tomar para curar nuestra alma racional’. Luego

8 Plutarco (50 0 46-120 d. C.) estudia el problema del alma y concluye
que se cred antes del cuerpo para salvar el argumento platénico.

8 I, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 38-39.

8 Ibidem, p. 39.

8 Tomas de Aquino, op. cit., 2-2 q.49 a.1, ad 2: “Memoria non solum
a natura proficiscitur, sed etiam habet plurimum artis et industriae”.

87 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 40.
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cita a Plutarco: “la memoria es la madre de las capacidades
almacenadas a partir de las ciencias e hija de la sabiduria.
Hace que el hombre que no tiene memoria, no deba llamar-
se sabio. Aquello que llamamos sabiduria es mediante lo
antiguo apreciar a lo moderno y orientarse hacia un cono-
cimiento futuro”.®® La memoria, por tanto, no solamente es
una facultad de retencién de los acontecimientos pasados,
dado que principalmente orienta al intelecto y la voluntad
humanas en sus decisiones presentes y futuras. Leemos en
la Suma teoldgica: “De las cosas pasadas conviene sacar
argumentos para hechos futuros; por eso la memoria de
lo pasado es necesaria para aconsejar bien en el futuro”.®
Esta dimensién moral de la memoria es una aportacion de la
filosofia medieval. La memoria, quiza desde la Edad Media
temprana,® se integra como parte de la prudencia. Incluir la
memoria como parte de una virtud cardinal parece indicar
que su ejercicio tiene que ver sobre todo con el conocimiento
y la memorizacién de las virtudes y los vicios para la accion.
Es asi como lo esencial consiste en recordar la misericordia
de Dios y querer agradecerle.®

Empero, por la limitacion propia del alma humana que
es forma de un cuerpo, el conocimiento del futuro se hace por
medio de la inferencia.®? Lo que subsana esta deficiencia es
el ejercicio de la memoria y, en particular, el orden. Santo

8 Ibidem, p. 41.

8 Tomas de Aquino, op. cit., 2-2 q.49 a.1, ad 3: “Ad tertium dicendum
quod ex praeteritis oportet nos quasi argumentum sumere de futuris.
Et ideo memoria praeteritorum necessaria est ad bene consiliandum de
futuris”.

9O F Yates, El arte de la memoria, Madrid, Siruela, Biblioteca de ensa-
yos, 2005 (1a. ed. en inglés, 1966), p. 77: “Es muy improbable que Alberto
y Toma4s fuesen los que inventasen esta trascendental transformacion.
Es més probable que la interpretacién ética o prudencial de la memoria
artificial ya se encontrase en los comienzos de la Edad Media”.

91 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 42.

92 Ibidem, p. 40.
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Tom4s dice al respecto: “Es preciso organizar debidamente
las cosas que se pretende conservar en la memoria, para po-
der pasar facilmente de un objeto a otro”.%® Sélo los recuerdos
que residen en la memoria pueden servir de apoyo en esta
biisqueda de la sabiduria. Se indaga en la memoria los re-
cuerdos ttiles, si bien esta indagacién debe ser ordenada.

Los recuerdos que llegan a la memoria de manera con-
junta vuelven a surgir de esa forma, mientras que los que
llegan aislados asi son evocados.

En su Memoria y reminiscencia, Aristételes se refiere a
la importancia del orden: “los actos de reminiscencia, en la
medida que ocurren en la experiencia, se deben al hecho de
que un movimiento posee por naturaleza otro que le sucede
en orden regular”.%*

La recitacién es una de esas practicas mnemotécnicas
que Sambiasi ejemplifica con la memorizacién de los libros
clasicos.?”® Cuando se ha memorizado un libro, el recuerdo
se hace sin esfuerzo, como segunda naturaleza. Partiendo
de cualquier lugar del libro, gracias a la memorizacion del
orden de sucesién se puede recitar tanto hasta el final como
de manera regresiva hasta el inicio. Sambiasi anota: “Vea-
mos con un libro. Se memoriza en silencio una o dos cosas
hasta completar la recitacién desde el inicio hasta el final y
del final hasta el inicio. Si en medio apunta a un caracter,
puede recitar lo que sigue antes de recitar su inicio o es
maés, a veces se resalta un cierto nimero de caracteres para

9 Toméas de Aquino, op. cit., 2-2 q.49 a.1, ad 2: “Secundo, oportet ut
homo ae quae memoriter vult tenere sua consideratione ordinate disponat,
ut ex uno memorato facile ad aliud procedatur”.

9 Aristételes, De memoria..., op. cit., et reminiscencia, 451 b 10: “Acts
of recollection, as they occur in experience, are due to the fact that one
movements has by nature another that succeeds it in regular order”.

% Este ejemplo ha de haber sido muy claro para los escolares chinos,
ya que gran parte de su educacién consistia en memorizar los libros
clasicos.
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recitar caracter por caracter. Todo se puede”.*® Esta idea se
encuentra a su vez en el tratado aristotélico:

Parece verdad en general que el punto medio también, entre
todas las cosas, es un buen punto de partida mnemotécnico a
partir del cual se pueda alcanzar cualquiera. [...] Por ejemplo,
si uno tuviera en la mente unas series numéricas denotadas
por los simbolos A, B, T, A, E, Z, 1, H, ©. Asi, si no recuerda lo
que quiere en E, entonces en E, recuerda 0, porque desde E, un
movimiento en cada direccién es posible, hacia A o hacia 7.9

Si se infringe el orden de sucesién, mezclando unas cosas
con otras, los recuerdos ya no pueden conocerse como unidad
y no surgen.

TRATADO DEL ENTENDIMIENTO (PP. 42-63)

Sambiasi contintia su comentario con el anélisis del enten-
dimiento: la segunda potencia del alma intelectiva, de suma
importancia para los procesos cognoscitivos. Al igual que
en los demas tratados del comentario, el autor empieza el
examen del entendimiento con una breve exposicién de los
aspectos que investigara.

El entendimiento, explica Sambiasi, es uno pero se
analiza en dos partes, a saber: el entendimiento activo y el
entendimiento pasivo.®® Esta division del intelecto o entendi-
miento en dos partes es implicita solamente en el De anima
de Aristételes (capitulos 4 y 5 del libro 111), donde postula:
“Entiendo por intelecto esto por lo cual el alma piensa y

% F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 41.

9 Aristételes, De memoria..., op. cit., 452 a 17: “It seems true in
general that the middle point also among all things is a good mnemonic
starting-point from which to reach any of them”.

% F. Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 43.
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concibe”.® El intelecto es entonces la facultad de pensar.
Empero, por la condicién humana, todos los inteligibles son
sélo en potencia. Esta afirmacién supone un problema para
Aristoteles, porque en principio, un ser no puede pasar al
acto sino bajo la influencia de un ser en acto. De ahi que el
Estagirita plantee la existencia, por encima del intelecto
humano que no piensa siempre, de un intelecto eternamente
en acto. Tenemos entonces, segin Aristoételes, dos intelec-
tos: el intelecto considerado como simple potencialidad de
pensamientos y el intelecto concebido como acto de pensar.
Al primero lo denomina nous pateticos y lo describe como
mortal. Mientras que éste desaparece con el cuerpo, el inte-
lecto en acto es inmortal y eternal.'® Podria afirmarse que
este intelecto eternamente en acto es el Dios aristotélico, es
decir el pensamiento de si mismo eternamente en acto. Si
bien Aristdteles no lo aclaré asi, y esta ambigiiedad provocé
siglos de comentarios.

El primero en debatir sobre la naturaleza del intelecto
fue Teofrasto (372-288), sucesor directo de Aristételes en la
escuela peripatética. No obstante, fue Alejandro de Afro-
disias (final del siglo 1-inicio del siglo 111) quien desarrollé
filos6ficamente este problema y propuso una divisién entre
un intelecto pasivo (el nous pateticos que se encuentra en el
De anima) y un intelecto activo (nous poieticos). Alejandro
identific6 este nous poieticos o intelecto activo con el Dios
aristotélico, el pensamiento que se piensa a si mismo.'°! Esta
divisién entre nous pateticos y nous poieticos ha tenido una
gran repercusion en el desarrollo de la filosofia aristotélica
posterior.

Una etapa importante en la discusién sobre la naturaleza
del intelecto se da con Averroes (1126-1198), quien elabora su
propia doctrina del entendimiento a partir de unas aporias

9 Aristoteles, De anima, 111, 4, 429 a23.
19 Jbidem, m1, 5, 430 a 17.
101 Aristételes, Metafisica, op. cit., A, 9, 1074 b 33.
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de la doctrina del intelecto de Alejandro de Afrodisias. Ave-
rroes se pregunta: ;como un intelecto material engendrado
y entonces corruptible, como lo es el intelecto humano segtin
la interpretacion de Alejandro de Afrodisias, podra tener un
conocimiento de los inteligibles que son eternos? Se debe,
segun Averroes, a que s6lo un intelecto eterno puede pensar
los inteligibles eternos. La solucién de Averroes consiste
en hacer del intelecto agente o activo un intelecto separa-
do del alma humana. Es la razon por la cual concluye que
el intelecto agente no pertenece a la definiciéon del alma
como forma del cuerpo, lo que no concuerda con la defi-
nicién de Aristételes como “entelequia de un cuerpo natural
organizado”.!? Con Alejandro de Afrodisias y Averroes nos
alejamos bastante de este principio aristotélico. Esta doc-
trina averroista es precisamente la que se debatira durante
toda la Edad Media y todavia se encuentra en el comentario
al De anima que escribié Francisco Toledo y que se publicd
en Colonia en 1575.

El debate sobre la naturaleza del intelecto continda en el
pensamiento de Santo Tomas. El Aquinate también distin-
gue entre un intelecto agente y otro pasivo cuyas funciones
respectivas son las de abstraer las formas especificas de los
fantasmatas y, por otro lado, recibir estas formas. No obs-
tante, Santo Tomas difiere de Averroes ya que afirma que
los dos intelectos, el pasivo y el activo, son partes del alma
humana, lo que permite salvar la inmortalidad personal del
alma y el libre albedrio, como se explicara mas adelante.
Veamos ahora la interpretacion de Sambiasi.

La razon inmediata de la division del entendimiento en
dos partes en el Linyan lishao es gnoseolégica. Esta division
es propia del entendimiento humano ya que, siendo creado
y por lo mismo imperfecto, no siempre esta en acto. Leemos
en la Suma teolégica:

102 Aristételes, De anima, op. cit., 11, 1, 412 b 5.
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El entendimiento humano, que es el infimo en el orden de los
entendimientos y el mas alejado de la perfeccién del entendi-
miento divino, se halla en potencia con respecto a sus inteli-
gibles, y al principio es “como una tabla rasa en la cual nada
hay escrito”, segtin se expresa el filésofo. Lo que se desprende
claramente del hecho de que en un principio estamos sélo en
potencia para entender y luego entendemos en acto.'®

Ambas partes del entendimiento sirven en el proceso
cognoscitivo. Dice Sambiasi: “El entendimiento activo pone
en acto todas las imagenes mediante la ayuda del trabajo del
entendimiento pasivo. El entendimiento pasivo, consecuen-
temente, les agrega claridad,!** aprehende todas las cosas
y alcanza su principio.!®® El agente puede hacer que sean
alcanzables. El paciente es quien las alcanza”. A grandes
rasgos, asi opera el entendimiento en el acto de entender,
del que Sambiasi se ocupara en detalle mas adelante. Lo que
en todo caso el autor quiere subrayar es que “la esencia de

193 Tomds de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.2, resp.: “Intellectus autem
humanus, qui est infimus in ordine intellectuum, et maxime remotus a
perfectione divini intellectus, est in potentia respectu intelligibilium, et in
principio est ‘sicut tabula rasa in qua nihil est scriptum’, ut Philosophus
dicit in III De Anima. Quod manisfeste apparet ex hoc, quod in principio
sumus intelligentes solum in potentia, postmodum autem affigimur in-
telligentes in actu”.

104 Ipidem, 1 q.85 a.2, ad 3: “El entendimiento posible sufre una
modificacién al ser informado por la especie inteligible, y luego, una vez
informado, establece una definicién, divisién o composicion, que expre-
sa por medio de la palabra”. (“Nam primo quidem consideratur passio
intellectus possibilis secundum quod informatur spece intelligibili. Qua
quidem formatus, format secundo vel definitionem vel divisionem vel
compositionem, quae per vocem significatur’.)

105 Tbidem, 1 q.79 a.2, resp.: “La operacion del entendimiento recae
sobre el ser en general”. (“Intellectus enim habet operationem circa ens
in universali”.); Ibidem, 1 q.85 a.3, resp.: “Los sentidos perciben lo sin-
gular y el entendimiento lo universal”. (“Et quia sensus est singularium,
intellectus autem universalium”.)
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todas las cosas tiene dos principios. Uno es el principio de la
accion, otro es el principio de la recepcién. En primer lugar,
viene el agente, luego viene el paciente”.! Encontramos
aqui un postulado fundamental de la filosofia aristotélico-
tomista, aquel segun el cual “nada se conoce en cuanto esta
en potencia, sino en cuanto esta en acto”,'°” que implica la
correspondencia de dos operaciones con dos facultades: el
entendimiento activo que pone en acto sus objetos y el enten-
dimiento pasivo que los recibe. “El entendimiento agente y
el posible se distinguen como potencias, puesto que, respecto
de un mismo objeto, distinto principio ha de ser la potencia
activa, que hace al objeto estar en acto, de la potencia pasiva,
que es movida por el objeto ya existente en acto”.!%®

En este proceso prima el agente sobre el paciente, el
acto sobre la recepcion, en concordancia con el principio ya
mencionado de que solamente lo que esta en acto se conoce.
Los ejemplos que Sambiasi da al respecto son ilustrativos: si
no existen los instrumentos creados por el agente, jcomo los
usara el paciente? De igual manera, el oido (paciente) sélo
puede percibir los sonidos (actos). Este orden es propio del
entender que se logra con la convergencia de un ente que co-
noce y de un objeto conocido. En el acto de entender “primero
esta el agente que hace lo entendible, luego esta el paciente
que lo entiende y entonces sigue el entender”.!*® Santo Tomas

106 B, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 43.

7 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.2, resp.: “Non autem cognos-
citur aliquid secundum quod est in potentia, sed solum secundum quod
est actu”.

198 Ibidem, 1 q.79 a.7, resp.: “Diversificatur tamen potentia intellectus
agentis, et intellectus possibilis: quia respectu eiusdem obiecti, aliud prin-
cipium oportet esse potentiam activam, quae facit obiectum esse in actu, et
aliud potentiam passivam quae movetur ab obiecto in actu existente”.

109 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 44.
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dira: “la perfeccién de la operacion cognoscitiva se consuma
con la presencia de lo conocido en el cognoscente”.!!?

Una vez definido el acto de entender, es preciso deter-
minar la naturaleza del objeto propio de esta operacién, que
no es el objeto mismo sino su imagen:

El entendimiento humano [...} es una facultad del alma, que,
como ya probamos, es forma de un cuerpo. Y por eso le es propio
el conocimiento de forma que existe individual en la materia
corporal, aunque no del modo como estd en la materia. Mas
conocer lo que estd en una materia individual y no del modo
como esta en tal materia, es abstraer la forma de la materia
individual representada en las imagenes. Es preciso, por tan-
to, afirmar que nuestro entendimiento conoce las realidades
materiales abstrayendo de las iméagenes, y que por medio de
las realidades materiales, asi entendidas, alcanzamos algin
conocimiento de las inmateriales.!!

El objeto propio del intelecto es entonces la imagen abs-
traida del objeto material. Sambiasi escribe: “En general, no
es que el entendimiento comprenda la materia sustancial
de las cosas. Debe dejar a un lado la materia sustancial y
afinar el conocimiento de la esencia. La materia sustancial
es particular y subordinada, en tanto que la esencia es la

110 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.81 a.1, resp.: “Nam operatio virtutis
apprehensiva perficitur in hoc, quod res apprehensae sunt in apprehen-
dente”.

Ul Ihidem, 1 q.85 a.1, resp.: “Intellectus [...] sed tamen est quaedam
virtus animae, quae est forma corporis. Et ideo proprium eius est cognos-
cere formam in materia quidem corporali individualiter existentem, non
tamen prout est in tali materia. Cognoscere veri id quod est in materia
individuali, non prout est in tali materia, est abstrahere formam a mate-
ria individuali, quam repraesentant phantasma. Et ideo necesse est di-
cere quod intellectus noster intelligit materialia abstrahendo a phantas-
matibus; et per materialia sic considerata in immaterialium aliqualem
cognitionem devenibus”.
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manifestacion de la universalidad”.'!? Asi, el objeto del enten-
dimiento no es lo singular sino lo universal, proposicién que
encontramos en la Suma teoldgica en los términos siguientes:
“Nuestro entendimiento abstrae las especies inteligibles de
las imagenes de la fantasia en cuanto considerada de modo
universal la naturaleza de las cosas”.!'*

Sambiasi continda con la explicacién detallada de la
operacion del entendimiento, a saber: el modo en que llega a
conocer los objetos materiales.''* Aqui se precisa la naturale-
za de la imagen propia del intelecto. Debido a que la imagen
del entendimiento es representacién del universal, no puede
ser idéntica a la imagen de la fantasia, la cual todavia es ma-
terial y por tanto singular. El punto de partida es un objeto
material que se quiere conocer. Recordemos que el cuerpo “es
necesario al alma intelectiva en orden a su operacién propia,
que es entender”,'’> precisamente porque el alma es forma
del cuerpo. Por lo mismo, “el objeto propio del entendimiento
humano, que estéd unido al cuerpo, es la esencia o naturaleza
existente en la materia corporal”.}'® De este objeto material
se desprende una primera imagen, llamada por Sambiasi
“burda”, que es la imagen de la fantasia o imaginativa. Esta

12 F, Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 44.

113 Tom4s de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, ad 5: “Ad quintum dicendum
quod intellectus noster et abstrahit species intelligibiles a phantasmatibus,
inquantum considerat naturas rerum in universali’.

14 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 44-45. Sambiasi describié
parte de este proceso en el Comentario sobre la memoria.

15 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.4, resp.: “Maxime autem videtur
corpus esse necessarium animae intellectivae ad eius propriam operatio-
nem, quae est intelligere”.

16 Jbidem, 1 q.84 a.7, resp.: “Intellectus autem humani, qui est co-
niuctus corpori, proprium obiectum est quidditas sive natura in materia
corporali existens”. Véase, E. Gilson, Le thomisme, Introduction a la phi-
losophie de saint Thomas d’Aquin, Paris, Vrin, 1948, p. 328: “El ‘principio-
comienzo’ de la filosofia tomista no es mas, en efecto, que la percepcién
sensible de seres concretos actualmente existentes”.
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se aprehende por los sentidos externos y luego el sentido
comun recibe el fantasmata. Corresponde al sentido comtn
diferenciar las imigenes segun los sentidos externos!'’ y la
recepcion de las mismas a la cogitativa, cuya funcién es su
discriminacién. Esta imagen todavia no es objeto del enten-
dimiento y por consiguiente no es conocible. No es sino hasta
la etapa siguiente cuando la imagen se vuelve objeto del en-
tendimiento, por el acto de éste que consiste en abstraer de
la imagen sensible sus condiciones particulares volviéndola
especie, es decir, imagen del entendimiento. Santo Tomas
describe el proceso de la manera siguiente: “Las formas
universales las abstraemos de sus condiciones particulares,
lo cual es hacerlas inteligibles en acto”.!'® También leemos
en la Suma teoldgica:

El alma intelectiva es ciertamente inmaterial en acto, pero esta
en potencia con respecto a las especies inteligibles particulares
de las cosas. Las imagenes, en cambio, son indudablemente
representaciones en acto de ciertas naturalezas, pero son
inmateriales en potencia. Por consiguiente, nada impide que
una y la misma alma, en cuanto que es inmaterial en acto,
posea una facultad por la cual haga en acto inmateriales a sus
objetos, despojandolos por abstraccién de la materia individual,
facultad a la que llamamos entendimiento agente.!®

17 Ibidem, 1 q.78 a.4, ad 2: “Es preciso que sea de la competencia del
sentido comtn el juicio de discernimiento a que se refieran, como a su
término comun todas las peroraciones de los sentidos; y asimismo que
perciba las modificaciones intencionales de los sentidos, como cuando
uno ve que ve”. (“Oportet ad sensum communem pertinere discretionis
iudicium, ad quem referantur, sicut ad communem terminum, omnes
apprehensiones sensuum, a quo etiam percipiantur intentiones sensuum,
sicut cum aliquis videt se videre”.)

U8 Ibidem, 1 q.79 a.4, resp.. “Nos abstrahere formas universales a
conditionibus particularibus, quod est facere actu intelligibilia”.

119 [hidem, 1 q.79 a.4, ad 4: “Ad quartum dicendum quod anima inte-
llectiva est quidem actu immaterialis, sed est in potentia ad determinatas
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Sambiasi ilustra su comentario con el ejemplo de una
medicién.'?® Empecemos por describir el ejemplo. Son tres
los elementos que sirven al entendimiento en su proceso cog-
noscitivo: el arbol referido a la materia sustancial, el metro
a la totalidad y el pulgar a la parte. En primer lugar, el ojo
percibe la forma del arbol, pero esa forma todavia no es una
imagen de la fantasia. Esta Gltima se abstrae de la materia
individual y la recibe el sentido comin. Después pasa a la
cogitativa, que la distingue de la imagen de otras cosas.
Por ende, el entendimiento agente abstrae definitivamente
toda particularidad de la imagen para dejar su contenido
universal, a saber la especie. Ahora bien, se asocia a la des-
cripcién de las etapas del proceso cognitivo el problema de la
dimensién. El ojo percibe una sustancia material y la mide.
La medicién, en este momento, se aplica al objeto concreto.
Luego, el sentido comun recibe una imagen material que
también se mide en metro y pulgar. La medicién todavia
se aplica al objeto en su caricter material: la imagen de la
fantasia. El trabajo de la cogitativa, que consiste en compa-
rar y discriminar los diversos objetos que se almacenaron
simultaneamente en el sentido comun, casi no se relaciona
con la materialidad del objeto. En cuanto al entendimiento
agente, cuyo objeto es ahora totalmente inmaterial, se dedi-
ca a comparar las dimensiones sin mas referencia al objeto
concreto.

Este ejemplo es algo confuso. Sambiasi no se sirve de
cualquier imagen, sino que agrega a la imagen de un arbol
el problema de su dimensién. Se trata de un sensible comun,

species rerum. Phantasmata autem, e converso, sunt quidem actu simi-
litudines specierum quarundam, sed sunt potentia immaterialia. Unde
nihil prohibet unam et eandem animam, inquantum est immaterialis
in actu, habere aliquam virtutem per quam faciat immaterialia in actu
abstrahendo a conditionibus individualis materiae, quae quidem virtus
dicitur intellectus agens”. Véase E. Gilson, Le thomisme, p. 329.

120 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 46.
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y los sensibles comunes son el principio unificador de la
percepcidn, que de otro modo seria fragmentaria:

La actividad sensorial, por lo mismo que ha de captar el objeto
a través de unas facultades organicas que sdlo son capaces de
reaccionar ante estimulos especificos, se ve obligada a propor-
cionar una visién fragmentaria del objeto. Pero el objeto sigue
siendo una unidad. [...] En el mismo objeto de los sentidos
especiales se encuentra el principio unificador: los sensibles
comunes. [...] Al ser captados por diversos sentidos permiten
constatar su unidad y distincién relativa. La cantidad aparece
asi como un dato comun a los objetos vistos y a los tocados, lo
que da lugar a un primer fenémeno de constancia perceptiva,
simultidnea esta vez, que permite la integracién y la unifica-
cién de los diversos sensibles propios. Los sensibles comunes,
que sélo el sentido comtin puede percibir como distintos de los
propios, tienen asi esta funcion de integrarlos en la unidad del
objeto total de percepcion.?!

Sambiasi afiade que a la cogitativa “sélo le queda la parte
en pulgar”.'?? ;Sera que asimila la parte a la particularidad
y la totalidad a la generalidad? Si asi fuera, tal vez podria
entenderse que a la cogitativa le queda la parte que se mide
en pulgar, porque su tarea es comparar las representaciones
individuales.??

El ejemplo de la blancura que Sambiasi analiza breve-
mente'?! permite precisar la diferencia entre la cualidad en
potencia y la cualidad en acto. Si el blanco se ve gracias a
la luz y en la oscuridad solamente estd en potencia, de la
misma manera el entendimiento activo es como la luz del sol

121 S Ramirez, introduccién a la Suma teoldgica, pp. 41-42.
122 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 46.

123 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.81 a.3, resp.

12¢ F. Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 47.
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que hace en acto a los colores que el entendimiento pasivo
recibe. Sambiasi escribe al respecto:

También es como las cosas que tienen blancura,'?® se trata
entonces del blanco que se puede ver. Cuando la luz del sol
todavia no ha llegado, la blancura que sé6lo es posible ver no
es la blancura que actualmente se ve. Cuando ya llegé la luz
del sol inmediatamente sigue que es visible. Lo que hace el
entendimiento activo es como el blanco que se puede percibir
y ver. Lo que hace el entendimiento pasivo es como la luz
otorgada y es ver al blanco.?¢

Esta imagen de la luz es un tema recurrente de la filosofia
aristotélica y sus interpretaciones. Santo Tomaés sintetiza la
idea de la manera siguiente:

Sobre la accién de la luz hay dos opiniones. Unos dicen que
para ver se requiere la luz, a fin de que haga visibles en acto los
colores; y de igual modo y por la misma razén que se necesita
de la luz para ver, se precisa del entendimiento agente para
entender. Segln otros, en cambio, la luz se requiere para la
vision no por razon de los colores, a fin de hacerlos visibles en
acto, sino, como dice Averroes,'?” para que el medio se haga
en acto luminoso; y, segiin esto, la semejanza que Aristételes
establece entre el entendimiento agente y la luz se entiende
en el sentido de que, asi como ésta es necesaria para ver, asi
también aquél es necesario para entender, pero no por la
misma causa.'?®

125 Tomdas de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.5 ad 3; 1 q.90 a.2, resp.

126 F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 47.

127 Averroes, De anima, II, Commentario, 67.

128 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.3, ad 2: “Ad secundum dicendum
quod circa effectum luminis est duplex opinio. Quidam enim dicunt quod
lumen requiritur ad visum, ut faciat colores actu visibiles. Et secundum
hoc, similiter requiritur, et propter idem, intellectus agens ad intelligen-
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.Cémo entender estas dos interpretaciones? La primera
afirma que el entendimiento agente hace en acto a los objetos
al igual que la luz hace en acto a los colores. Esta interpre-
tacién se centra en los objetos, los cuales se vuelven en acto,
segun lo dicho. Asimismo, el blanco que potencialmente pue-
de verse se vuelve visible. Aristételes apunta en este sentido:
“Asi pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser
todas las cosas y otro capaz de hacerlas todas; este ultimo es
a manera de disposicién habitual como, por ejemplo, la luz:
también la luz hace en cierto modo de los colores en potencia
colores en acto”.?® Es la accién de la luz o del entendimiento
sobre los objetos lo que los hace en acto. Podria entenderse
entonces que la accién de la luz o del entendimiento agrega
algo al objeto para ponerlo en acto. La segunda interpreta-
ci6n se centra en el medio, es decir la imagen de la fantasia
o la especie. Se asevera que el entendimiento agente hace
que el medio se vuelva entendible en acto, como la luz hace que
el medio se vuelva luminoso. Es asi como “debe afirmarse
que la especie inteligible es con respecto al entendimiento
como el medio por el que entiende”.’*® Hay que recordar que
el objeto del entendimiento es precisamente la especie,'* es

dum, propter quod lumen ad videndum. Secundum alios vero, lumen
requiritur ad videndum, non propter colores ut fiant actu visibiles; sed
ut medium fiat actu lucidum, ut Commentator dicit in II ‘De anima’. Et
secundum hoc, similitudo qua Aristdteles assimilat intellectum agentem
lumini, attenditur quantum ad hoc, quod sicut hoc est necessarium ad
videndum, ita illud ad intelligendum; sed non propter idem”.

129 Aristételes, De anima, op. cit., 111, 5, 430 a 15.

130 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.2, resp.: “Et ideo dicendum
quod species intelligibilis se habet ad intellectum ut quod intelligit intel-
lectus”. Véase E. Gilson, Le thomisme..., op. cit., p. 321: “La especie no
es lo que el pensamiento conoce de la cosa, sino por lo cual la conoce, y
ningtn ser intermediario se interpone, en el acto de conocimiento, entre
el pensamiento y su objeto”.

131 Aqui hablamos del objeto de la operacién cognitiva porque Santo
Tomés afirma también que los objetos reales del entendimiento son los
objetos concretos. Véase op. cit., 1 q.84 a.7, resp.: “El objeto propio del
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decir la imagen intelectual, y que poner en acto consiste en
abstraer las formas universales de sus condiciones particu-
lares.'®? Kl Santo también precisa:

Las formas que existen en la materia no son inteligibles en
acto, siguese que las naturalezas o formas de las cosas sen-
sibles que entendemos no son inteligibles en acto. Mas nada
pasa de la potencia al acto si no es mediante algtn ser en acto,
al modo como el sentido es puesto en acto por lo sensible en
acto. Es preciso, por tanto, admitir en el entendimiento una
facultad que haga a las cosas inteligibles en acto, abstrayen-
do las especies inteligibles de sus condiciones materiales. De
aqui la necesidad de admitir el entendimiento agente.!3?

entendimiento humano, que est4a unido al cuerpo, es la esencia o natu-
raleza existente en la materia corporal”. (“Intellectus autem humani, qui
est coniunctus corpori, proprium obiectum est quidditas sive natura in
materia corporali existens”.) Véase también 1 q.85 a.1, resp.; E. Gilson,
Le thomisme, op. cit., p. 329: “Es de igual manera verdadero decir que
el primer objeto del intelecto no es la cosa, sino su concepto. Esto es
cierto si se entiende en el dnico sentido que reciba esta proposicién en el
pensamiento de Santo Tomds cuando la formula. Lo que es conocido, en
el sentido propio y absoluto del término, no es el ser considerado en su
existencia subjetiva propia, porque éste queda siendo lo que es, que lo
conozca o0 no lo conozca; es Gnicamente este mismo ser en la medida en
que se ha vuelto mio por la coincidencia de mi intelecto y de su especie,
de lo cual resulta el acto del concepto. Decir que el objeto inmediato del
pensamiento es el concepto, no es entonces negar que la cosa sea, sino
afirmar, por el contrario, que es la cosa, en la medida en que su inteligi-
bilidad hace toda la del concepto”.

132 Tom4s de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.4, resp.

133 Ibidem, 1 q.79 a.3, resp.: “Formae autem in materia exisentes
non sunt intelligibiles actu: sequebatur quod naturae seu formae rerum
sensibilium, quas intelligimus, non essent intelligibiles actu. Nihil autem
reducitur de potentia in actum, nisi per aliquod ens actu: sicut sensus fit
in actu per sensibile in actu. Oportebat igitur ponere aliquam virtutem
ex parte intellectus, quae faceret intelligibilia in actu, per abstractionem
specierum a conditionibus materialibus. Et haec est necessitas ponendi
intellectum agentem”.
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Lo que se pone en acto es el medio propio de cada facultad,
sentido o entendimiento. La tarea del entendimiento activo
es hacer entendibles sus objetos, al igual que el sentido hace
que el blanco pueda percibirse y verse. La otra parte del
proceso cognitivo atafie al entendimiento pasivo, que recibe
la especie y la entiende, de la misma manera que el sentido
recibe la impresion o imagen del blanco y la ve. Sambiasi
concluye la complementariedad de estos dos intelectos: “El
entendimiento activo y el entendimiento pasivo, si ambos
carecen del otro, entonces no pueden completar el trabajo
del entendimiento. Por tanto, en general, estos dos forman la
facultad del anima. Comparando con una clepsidra, arriba y
abajo cada uno mide un dou. Uno principalmente actia, otro
principalmente padece. Si ambos carecen del otro, entonces
no hay un instrumento acabado”.'?

Sambiasi distingue dentro de los objetos del entendimien-
to entre los objetos materiales y los objetos inmateriales,
porque el proceso cognitivo mediante el cual se conocen no
es igual. En cuanto a los objetos materiales que se desea
conocer, no se puede abstraer su materia comun sino s6lo su
materia individual.!® ;En qué consiste la diferencia entre
la materia comtin y la materia individual? En la Suma teologica
se afirma: “Hay que distinguir mas bien dos clases de mate-
ria, a saber, la comun y la determinada o individual. Es ma-
teria comun, por ejemplo, la carne y los huesos; e individual,
esta carne y estos huesos”.'® El conocimiento de un objeto
material siempre lo es de un objeto concreto, determinado:
“El entendimiento abstrae la especie de la materia sensible
individual, no de la materia sensible comun. Asi abstrae la

13¢ F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 47.

135 Ibidem, p. 48.

136 Tom4s de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, ad 2: “Et ideo aliter dicendum
est, quod materia est duplex, scilicet comunis, et signata vel individualis:
communis quidem, ut caro et os; individualis autem, ut hae carnes et
haec ossa”.
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especie de hombre de esta carne y de estos huesos. [...] No
puede, en cambio, abstraer la especie de hombre de la carne
y de los huesos”.’3” Sambiasi explicita la misma idea en los
términos siguientes: “El hombre originalmente posee una
sustancia corporal, entonces partiendo de esta sustancia
corporal se entiende y no se discute que tal sustancia cor-
poral es tal hombre”.!38 La ultima parte de la proposicién
parece indicar que en esta fase del proceso cognoscitivo se
abandona la individualidad.

Las cosas inmateriales, por su inmaterialidad, son mas
afines al intelecto inmaterial. Con estos entes no es preciso
abstraer la universalidad de las condiciones individuales.
Aparte de las cosas materiales hay que distinguir otros
dos niveles de seres: las especies matematicas que aiin son
sujeto de una sustancia material y las sustancias inmate-
riales. La explicacién de Santo Tomas en esta materia es
muy compleja:

El entendimiento puede abstraer las especies matematicas
no s6lo de la materia sensible individual, sino también de la
comun; aunque no de la materia inteligible comtn, sino sola-
mente de la individual. Se llama, en efecto, materia sensible a
la materia corporal en cuanto sujeto de cualidades sensibles,
como el calor, el frio, 1a dureza, la blandura, etc. [...] y materia
inteligible a la sustancia en cuanto sujeto de la cantidad. Por
eso las cantidades —como ntimeros, dimensiones y figuras, que
son sus limites— pueden ser consideradas sin las cualidades
sensibles, lo cual es abstraerlas de la materia sensible; mas
no pueden concebirse sin referencia a la sustancia sujeto de

137 Ibidem, 1 q.85 a.1, ad 2: “Intellectus igiturabstrahit speciem rei
naturalis a materia sensibili individuali, non autem a materia sensibili
communi. Sicut speciem hominis abstrahit ab his carnibus et his ossibus.
[...] Sed species hominis non potest abstrahi per intellectum a carnibus
et ossibus”.

138 F. Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 48.
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la cantidad, lo cual seria abstraerlas de la materia inteligi-
ble comtn. Sin embargo, no es precisa la referencia a esta o
aquella sustancia; lo que equivale a abstraerlas de la materia
inteligible individual.

Por ltimo, hay esencias que pueden ser abstraidas hasta
de la materia inteligible comiin, como lo son el ser, la unidad,
la potencia y el acto y otras similares, que también pueden
existir sin materia alguna, como sucede en las sustancias
inmateriales.!'®®

Las especies matemdticas en cuanto son sujeto de una
materia individual, es decir concreta, se abstraen de la ma-
teria inteligible individual, mientras que las sustancias
inmateriales lo hacen de la materia inteligible comun, por
no ser sujeto de ningn ente corporal o material. En cuanto
a las sustancias inmateriales, se prescinde de la accién de
los sentidos y de la imagen de la fantasia. Pero Sambiasi
no detalla la diferencia entre la materia comun y la mate-
ria individual, que sean sensibles o inteligibles. De la cosa
material pasa directamente a la sustancia inmaterial, del
cuerpo humano a los dngeles. Esta simplificaciéon quiza se

139 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, ad 2: “Species autem ma-
thematicae possunt abstrahi per intellectum a materia sensibili non
solum individuali, sed etiam commini; non tamen a materia intelligibili
communi, sed solum individuali. Materia enim sensibilis dicitur materia
corporalis secundum quod subiacet qualitatibus sensibilibus, scilicet calido
et frigido, duro et molli, et huiusmodi. Materia vero intelligibilis dicitur
substantia secundum quod subiacetquantitati. {...] Unde quantitates, ut
numeri et dimensiones et figurae, quae sunt terminationes quantitatum,
possunt considerari absque qualitatibus sensibilibus, quod est eas abstrahi
a materia sensibili: non tamen possunt considerart sine intellectu subs-
tantiae quantitati subiectae, quod esset eas abstrahi a materia intelligibili
communis. Possunt tamen considerari sine hac vel illa substantia, quod est
eas abstrahi a materia intelligibili individuali. Quaedam vero sunt quae
possunt abstrahi etiam a materia intelligibili communi, sicut ens unum,
potentia et actus, et alia huiusmodi, quae etiam esse possunt absque omni
materia, ut patet in substantiis immaterialibus”.
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deba a que Sambiasi quiera resaltar ante todo la distincién
entre una cosa material y otra inmaterial en el proceso cog-
noscitivo. La semejanza entre la sustancia inmaterial y el
intelecto hace que el entender sea directo mientras que la
disimilitud entre una cosa material y el entendimiento im-
pide este conocimiento directo e implica la mediacién de los
sentidos. Asimismo, “si se trata de algo que no tiene forma
ni materia no es necesario abstraer [lo comn], por si solo
puede transformarse en imagen racional y combinarse” con
el intelecto.!*?

Francesco Sambiasi recurre a una referencia de un pasaje
muy conocido del De anima de Aristételes: “El alma es en
cierto modo todos los entes, ya que los entes son o inteligibles
o sensibles y el conocimiento intelectual se identifica en cierto
modo con lo inteligible, asi como la sensacién con lo sensi-
ble”.!4! Segtn este pasaje, el alma puede potencialmente
llegar a ser todos sus objetos —sensibles o inteligibles— por-
que posee las facultades apropiadas. En cuanto a los objetos
sensibles, se abstraen sus condiciones sensibles para dejar
lo que tienen de inteligible y poder ser aprehendido por el
entendimiento, mientras que los objetos inteligibles se apre-
henden directamente por el entendimiento:

En efecto, tratandose de seres inmateriales, lo que intelige y
lo inteligido se identifican toda vez que el conocimiento ted-
rico y su objeto son idénticos [...]; pero, tratdndose de seres
que tienen materia, cada uno de los objetos inteligibles esta
presente en ellos sélo potencialmente. De donde resulta que
en estos ultimos no hay intelecto —ya que el intelecto que los
tiene por objeto es una potencia inmaterial-, mientras que el
intelecto si que posee inteligibilidad.!4?

140 F Sambiasi y Xu Guanggi, op. cit., p. 49.
141 Aristoteles, De anima, op. cit., 111, 8, 431 b 20-25.
12 [bidem, 111, 8, 430 a 5-10.
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En otro pasaje Aristételes arguye que el intelecto es como
una tabla rasa, lo que significa que no existen ideas innatas
en el entendimiento sino que las ideas sélo estan en poten-
cia en él. Dice el Estagirita:

En cuanto a la dificultad de que el paciente ha de tener algo
en comun con el agente, jno ha quedado ya contestada al decir
que el intelecto es en cierto modo potencialmente lo inteligible
si bien en entelequia no es nada antes de inteligir? Lo inte-
ligible ha de estar en él del mismo modo que en una tablilla
en la que nada est4 actualmente escrito: esto es lo que sucede
con el intelecto.!?

Por lo mismo, el intelecto puede poner en acto y volverse
todas las cosas: el entendimiento agente pone en acto, es
decir, hace inteligible al objeto, mientras que el entendi-
miento pasivo lo recibe y lo entiende. Sambiasi insiste en
que lo que logra ponerse en acto y estar en el anima no es
la cosa misma, sino su imagen. De ahi que se deduzca que
el sentido comiin sea el almacenamiento de todas las cosas
que se aprehenden por los sentidos externos y que el en-
tendimiento lo sea de todo lo que aprehenden los sentidos
internos.'** Asimismo, siendo potencialmente todas las cosas
materiales, el sentido comun es en cierto modo todas ellas,

143 Ibidem, 111, 4, 430 a 1. Véase Tomads de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.3,
resp.: “De ahi que debamos decir que el alma intelectiva esta en potencia
tanto respecto de las imagenes que son principio de la sensacién como de
las representaciones que son principio de la intelecion. Y por eso Aris-
toteles afirmé que el entendimiento, mediante el cual el alma conoce,
no posee especies inteligibles infusas, sino que originariamente estd en
potencia para todas”. (“Unde oportet dicere quod anima cognoscitiva sit
in potentia tam ad similitudines quae sunt principia sentiendi, quam ad
similitudines quae principia intelligendi. Et propter hoc Aristételes posuit
quod intellectus, quo anima intelligit, non habet aliquas species naturaliter
inditas, sed est in principio in potentia ad huiusmodi species omnes”.)

144 B Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 50.
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al igual que el entendimiento es en cierto modo todas ellas,
siendo potencialmente todas las cosas inmateriales. Santo
Tomas concuerda en este punto al sefialar que “Aristoteles
no admitid, contra los antiguos naturalistas, que el alma
estuviera actualmente compuesta de todas las cosas, sino
dijo que ‘el alma es en algiin modo todas las cosas’, en cuanto
esta en potencia con respecto a todas ellas: por los sentidos,
con respecto a los sensibles, y por el entendimiento, con
respecto a los inteligibles” !4

Luego de estudiar el origen, el objeto y el proceso del co-
nocimiento intelectual, Sambiasi indaga si el entendimiento
se conoce a si mismo, es decir, si puede ser su propio objeto.
En los procesos anteriormente explicitados, todos los objetos
del intelecto, incluso los objetos universales, se originaban
en la materia concreta. Con el conocimiento de si, el objeto
del entendimiento ya no es material, sino inmaterial. Es
precisamente la inmaterialidad de lo conocido la primera
condicién para la realizaciéon del conocimiento de si que
Sambiasi expone. Por ser en acto, el intelecto es forma, es
decir inmaterial, y por lo mismo no precisa abstraer las
condiciones inteligibles de su objeto (si mismo), que de por
si lo son. Por otra parte, el intelecto puede entenderse por
el hecho de estar en acto. Sambiasi describe este acto como
una vuelta del entendimiento sobre si: una reflexion, propia
del intelecto, no de los sentidos externos. La reflexiéon supone
un regreso del ser cognoscente sobre si mismo y consiste en
entender su propio acto de conocimiento:

Como lo natural a él [el entendimiento], segin el estado de la
vida presente, es conocer lo material y sensible, segiin antes

45 Tomads de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.2, ad 2: “Ad secundum dicendum
quod Aristdteles non posuit animam esse actu compositam ex omnibus,
sicut antiqui Naturales; sed dixit ‘quodammodo animam esse omnia’,
inquantum est in potentia ad omnia, per sensum quidem ad sensibilia,
per intellectum vero ad intelligibilia”.
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hemos dicho, siguese que nuestro entendimiento se conoce a
si mismo en cuanto se actualiza por las especies abstraidas
de lo sensible, sirviéndose de la luz del entendimiento agente,
que es el acto de las especies inteligibles y, mediante ellas, del
entendimiento posible. Nuestro entendimiento se conoce pues,
a si mismo, no por su esencia, sino por su acto.!

Sambiasi califica esta clase de entender como extraordi-
nario, en el sentido propio de que no es ordinario. Por una
parte, el entendimiento como objeto de conocimiento no es
material y, por otra parte, en el caso especifico del conoci-
miento de si mismo hay identidad del cognoscente y de lo
conocido. La segunda caracteristica enunciada por Sambiasi
describe lo que impide el acto de entenderse a si mismo: la
condicion del entendimiento humano, que en esta vida se
encuentra unido al cuerpo.

El autor del Lingyan lishao explica enseguida la nece-
sidad de la imagen racional en el proceso intelectual y el
papel de la cogitativa en éste —un problema debatido por
numerosos filéosofos— y examina la funcién del fantasma
en el proceso cognoscitivo. El problema subyacente a este
punto es como puede el intelecto tener un conocimiento de lo
singular, aspecto de suma importancia epistemoldgica cuyo
analisis se remonta al propio Aristdteles. La dificultad reside
en el axioma que fundamenta la posibilidad del conocimiento
formulado por Anaxagoras (500-428 a. C.): “Si —como dice
Anaxagoras— el intelecto es simple e impasible y nada tiene
en comun con ninguna otra cosa, ;/de qué manera conoce si

146 Jbidem, 1 q.87 a.1, resp.: “Sed quia connaturale est intellectui
nostro, secundum statum praesentis vitae quod ad materialiaet sensibi-
lia respiciat,; consequens est ut sic seipsum intelligat intellectus noster,
secundum quod fit actu per species a sensibilibus abstractas per lumen
intellectus agentis, quod est actus ipsorum intelligibilium, et eis median-
tibus intellectus possibilis. Non ergo per essentiam suam, sed per actum
suum se cognoscit intellectus noster”.
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el inteligir consiste en una cierta afeccién y de dos cosas, a
lo que parece, la una actia y la otra padece en la medida
que ambas poseen algo en comin?’'*” Sambiasi explicita esta
divisién entre sensibilidad e intelecto con base en la idea de
que cada facultad tiene un objeto propio sin el cual no com-
pleta su actividad cognitiva: “Los cinco sentidos residen en
lo sensible. Si no hay imagen sensitiva, definitivamente no
pueden percibir lo que es sensible. El entendimiento reside
en lo intelectivo. Si no hay imagen racional tampoco pue-
de entender ni una sola cosa inteligible”. Resta a Sambiasi di-
lucidar c6mo el entendimiento puede tener un conocimiento
de los singulares, porque “la facultad de entender es entender
las cosas”.!*® En otras palabras, “el acto de conocimiento se
extiende a los objetos que estan fuera del sujeto, pues es
claro que conocemos también lo exterior a nosotros”'*’ y que
“el objeto propio del entendimiento humano, que est4 unido
al cuerpo, es la esencia o naturaleza existente en la materia
corporal”.'®® Ahora bien:

No se puede conocer verdadera y completamente la naturaleza
de la piedra o la de cualquier otro objeto material si no se la
conoce como existente en concreto. Pero lo particular lo perci-
bimos por los sentidos y por la imaginacién. Por consiguiente,
para que el entendimiento entienda en acto su objeto propio,
es necesario que recurra a las imagenes de la fantasia, a fin

W7 Aristételes, De anima, op. cit., 111, 4, 429 b 22 y ss; Tomds de Aquino,
op. cit., 1 q.84 a.2, resp.

148 F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 52.

9 Tomads de Aquino, op. cit., 1 q.84 a.2, resp.: “Et huius ratio est,
quia actus cognitionis se extendit ad ea quae sunt extra cognoscentem:
cognoscimus enim etiam ea quae extra nos sunt’.

150 Ibidem, 1 q.84 a.7, resp.: “Intellectus autem humani, qui est co-
niunctus corpori, proprium obiectum est quidditas sive natura in materia
corporali existens”. Véase Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, resp.
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de descubrir la naturaleza universal existiendo en un objeto
singular.!5!

El conocimiento intelectual de los singulares, es decir, de
las cosas concretas —que es un hecho—, supone entonces la
mediacion de las facultades sensitivas internas sin las cuales
el entendimiento no puede alcanzar los objetos materiales. A
su vez, “las potencias que se sirven de érganos corporales son
el sentido, la imaginacién y las demas facultades de la parte
sensitiva. Luego no cabe duda de que para que el entendi-
miento entienda en acto, y no sélo cuando por vez primera
adquiere un conocimiento, sino también en la utilizacién
posterior del conocimiento adquirido, se requiere el acto de
la imaginacion y de las demas facultades”.!®* Sin embargo,
hay que destacar que si bien el entendimiento necesita las
imagenes de la fantasia para poder entender, no se trata de
las imagenes corpdreas y materiales, sino de las especies
inmateriales e inteligibles.!*® Es lo que Sambiasi quiere ex-
plicitar cuando de manera retérica pregunta: “;Cémo fuera
posible que no se necesite la imagen intelectiva de aquella
cosa para diferenciarla de esta cosa?” Por imagen intelectiva
justamente debe entenderse la imagen inmaterial que reside
en el anima. Corresponde a la imaginacién proveer las ima-
genes conservadas para permitir la comparacion entre una

151 Jbidem, 1 q.84 a.7, resp.: “Unde natura lapidis, vel cuiuscumque
materialis rei, cognosci non potest complete et vere, nisi secundum quod
cognoscitur ut in particulari existens. Particulare autem apprehendimus
per sensum et imaginationem. Et ideo necesse est ad hoc quod intellectus
actu intelligat suum obiectum proprium, quod convertat se ad phantasma-
ta, ut speculetur naturam universalem in particulari existentem”.

152 Jdem: “Utuntur autem organo corporali sensus et imaginatio et aliae
vires pertinentes ad partem sensitivam. Unde manifestum est quod ad hoc
quod intellectus actu intelligat, non solum accipiendo scientiam de novo,
sed etiam utendo scientiam itam acquisita, requiritur actus imaginationis
et ceterarum virtutum”.

153 Ibidem, 1 q.84 a.1, ad 1; 1 q.85 a.1, ad 3.
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cosa y otra, funcién propia de la cogitativa “que consiste en
comparar, aunar y separar’.! Sambiasi concluye asi que
“el entendimiento est4 completamente subordinado, para po-
der entender, a las imagenes recibidas por la cogitativa”.
La cogitativa puede definirse como una “razén parti-
cular” porque opera por medio de una “cierta deduccién” o
“comparacion”,'®® términos que traducen la palabra latin:
collatio. Pero la imagen de la fantasia recibida por la cogi-
tativa todavia no es entendible por el entendimiento: “No es
conocible la imagen que recibe la cogitativa” porque lo que
entiende el entendimiento es la universalidad de la cosa y
no su particularidad y “nuestro entendimiento abstrae las
especies inteligibles de las imagenes de la fantasia en cuanto
considera de modo universal la naturaleza de las cosas”.!%®
Se ha explicado que cada facultad tiene un objeto propio
que le es adecuado. Asimismo, “el entendimiento percibe
las especies de los cuerpos materiales y méviles de modo
inmaterial e inmévil, conforme a su naturaleza propia, pues
lo recibido esta en quien lo recibe segtin el modo de ser de
éste. Debemos concluir, por tanto, que el alma conoce los
cuerpos por el entendimiento con un conocimiento inmate-
rial, universal y necesario”.’®” Por lo mismo, la imagen de
la cogitativa todavia no es entendible por el entendimiento.
Sambiasi generaliza esta idea: “Las causas de todas las

154 Jbidem, 1 q.78 a.4, obj. 5: “Praeterea, actus cogitativae, qui est
conferre et componere et dividere”.

155 Ibidem, 1 q.78 a.4, resp.: “Ratio particularis”, “quandam collatio-
nem”, “collationem quandam”.

156 Ibidem, 1 q.85 a.1, ad 5: “Ad quintum dicendum quod intellectus
noster et abstrahit species intelligibiles a phantasmatibus, inquantum
considerat naturas rerum in universali”.

157 Ibidem, 1 q.84 a.1, resp.: “Et similiter intellectus species corporum,
quae sunt materiales et mobiles, recipit immaterialiter et immobiliter,
secundum modum suum: nam receptum est in recipiente per modum reci-
pientis. Dicendum est ergo quod anima per intellectum cognoscit corpora
cognitione immateriali, universali et necessaria’.
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cosas necesitan que el principio de la esencia se encuentre
en la causa misma. Entonces se puede activar su esencia.
Si se parte de lo que se alcanza externamente no se puede
activar”.’® Y luego agrega un ejemplo esclarecedor: “Por
ejemplo, el fuego en las cosas calientes. El calor es la esen-
cia del fuego y el fuego es la causa del calor. Su potencia es
principio del calor. Debe estar intrinseco a la sustancia del
fuego y después sale para calentar las cosas. Esto es activar
su esencia. Si el principio del poder calentar las cosas estu-
viera afuera del fuego entonces de dénde el fuego sacaria su
capacidad de calentar”.!%?

En resumen, “nuestro entendimiento abstrae las espe-
cies inteligibles de las imagenes de la fantasia en cuanto
considera de modo universal la naturaleza de las cosas; no
obstante [hay que agregar que] las entiende en las mismas
imagenes, porque, segin hemos dicho anteriormente, no
puede entender nada, ni aun aquello cuyas especies ha abs-
traido sin referencia a las representaciones imaginativas”.'®
Lo anterior recapitula la interdependencia del entendimiento
con los sentidos internos, la imaginacién y la cogitativa.

Sambiasi puede ahora clasificar las imagenes en cuatro
categorias segin su relaciéon con la materia.'! La primera
clase se refiere a las imagenes corpdreas y consiste en las
representaciones asociadas a los sentidos externos, que
precisan de la presencia del objeto concreto. La segunda
se refiere a las imagenes materiales y corresponde a las
imagenes de los sentidos internos, que consisten en una

158 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 53.

159 Idem.

160 Tom4s de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, ad 5: “Ad quintum dicendum
quod intellectus noster et abstrahit species intelligibiles a phantasmatibus,
inquantum considerat naturas rerum in universali; et tamen intelligit eas
in phantasmatibus quia non potest intelligere etiam ea quorum species
abstrahit, nisi convertendo se ad phantasmata’.

161 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., pp. 54-55.
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abstraccion inicial del objeto: el fantasmata. Se almacenan
en la imaginacidn, que es material por ser un sentido, y por
lo mismo perecedera. Las imagenes de las dos categorias
siguientes son inmateriales. En un primer grupo encontra-
mos las imagenes del entendimiento humano. Su orienta-
ci6én original es hacia el objeto concreto, sin el cual no hay
inteleccién, después de lo cual las imagenes recibidas se
almacenan en el 4nima. Por ser inmateriales también son
inmortales. La ultima categoria abarca las imagenes que
los angeles tienen de las cosas, y también son inmateriales
e imperecederas. La diferencia entre estas dos clases de
imagenes es que las del entendimiento humano se logran
de forma gradual, discursivamente diriamos, en razén de
que el entendimiento se halla en un cuerpo, mientras que
las de los angeles se alcanzan “al mismo tiempo y juntas”,
es decir de manera intuitiva, porque los angeles no tienen
ninguna relaciéon con la materia.

Sambiasi analiza después la cuestion de saber “;por qué
se dice que [el entendimiento] originalmente no es material,
que su lugar no esta en la sustancia material, que no pa-
dece danos de su objeto y que también no puede morir?”162
Antes que nada es necesario explicitar la independencia
del entendimiento con respecto a la materia. El hecho de
que el entendimiento pueda ser todas las cosas —principio,
como hemos visto, que se remonta a Aristoteles—,'®® implica
~ de igual manera que no pueda tener en si ninguna de ellas.
Esta idea fue desarrollada explicitamente por Santo Tomas
en los términos siguientes: “Mas para que se puedan conocer
cosas diversas es preciso que no se tenga ninguna de ellas en
la propia naturaleza, porque las que naturalmente estuvie-
ran en ella impedirian el conocimiento de las demaés; como
observamos en los enfermos cuya lengua esta impregnada de

162 Ibidem, p. 55.
163 Aristételes, De anima, op. cit., 111, 4, 430 a 1.
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bilis u otro humor amargo, que no pueden gustar el sabor de
lo dulce y todo lo encuentran amargo”.’%* El ejemplo de Sam-
biasi es algo similar al de Santo Tomas. Dice: “Por ejemplo,
en la materia prima, originalmente no hay forma ni de una
sola cosa, por tanto puede servir de forma para todas las co-
sas. Si en si hubiera una forma original entonces no pudiera
servir de forma. Es como la lengua que originalmente no
tiene sabor. Por lo mismo, puede discernir todos los sabores.
Sila lengua en si poseyera un sabor entonces no pudiera dis-
cernir otro sabor”.!% Se concluye asi que el entendimiento no
es material, al contrario de los sentidos externos e internos.
Segun se ha dicho, por su inmaterialidad, el entendimiento se
ubica en un lugar igualmente inmaterial, a saber el anima,
y es inmortal: consiguientemente, no puede morir.
También se afirma en el Lingyan lishao que el enten-
dimiento no puede padecer dafios de su objeto. Sambiasi
demuestra lo anterior de manera negativa, examinando el
comportamiento de los sentidos externos frente a un objeto
externo. Cuando el objeto de los sentidos externos es dema-
siado intenso, tiende a destruirlo. El propio De anima de
Aristételes expone: “El sentido, desde luego, no es capaz
de percibir tras haber sido afectado por un objeto fuertemen-
te sensible”,'%® idea que encontramos asimismo en la Suma
teolégica.'®” Sambiasi subraya aqui dos aspectos. En primer
lugar, si el objeto del sentido es demasiado intenso, el sentido
no podra tener otro objeto a la vez. “Tomamos el ejemplo del
ojo que mira al sol. Este es su objeto. En la medida en que

164 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.2, resp.: “Quod autem potest
cognoscere alique, oportet ut nihil eorum habeat in sua natura: quia illud
quod ineset ei naturaliter, impediret cognitionem aliorum; sicut vide-
mus quod lingua infirmi quae infecta est cholerico et amargo humore, non
potest percipere aliquid dulce, sed omnia videntur ei amara”.

165 . Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., pp. 55-56.

166 Aristételes, De anima, op. cit., 111, 4, 429a 30-429b 3.

67 Tomdas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.3, ad 2.
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la luz del sol es intensa, entonces la capacidad del ojo sélo
puede dirigirse hacia el sol. No puede dirigirse hacia otra
cosa”.'®® La segunda consecuencia de la intensidad del objeto
es que el sentido tiende a destruirse. Estas dos caracteristi-
cas son exactamente contrarias a las del entendimiento. Este
puede tener varios objetos y entre mas intenso sea el objeto
mas estimulante es. Una nocién que también se encuentra
en Aristételes y su intérprete mas famoso. En el De anima
se sigue el comentario sobre la capacidad perceptiva de
los sentidos con esta advertencia sobre el intelecto: “El
intelecto, por el contrario, tras haber inteligido un objeto
fuertemente inteligible, no intelige menos sino maés, incluso,
los objetos de rango inferior”.'%® La Suma teologica hace eco a
esta proposicién en palabras muy similares: “El ser sensitivo
recibe la accion del objeto sensible con inmutacion corporal, y
por eso objetos de una gran intensidad o excelencia resultan
dafiinos para el sentido. Cosa que no ocurre en el entendi-
miento, que, después de entender los objetos inteligibles mas
altos, comprende mejor los inferiores”.'™

Sambiasi pasa asi al examen de otra pregunta: ;por qué
se dice que el entendimiento es similar a los sentidos?'”* Su
respuesta también es doble. En primer lugar, el entendimien-
to se parece a los sentidos en la medida en que se encuentra
en potencia antes de estar en acto. Por otra parte, tanto el
entendimiento como los sentidos precisan de un objeto para
activar sus operaciones.

La dltima pregunta sobre el entendimiento que plantea
Sambiasi es de mayor importancia para su teoria epistemo-
légica y se relaciona con las operaciones del entendimiento y
la elaboracién de los juicios. Son tres las operaciones del en-
tendimiento, a saber: la simple aprehensién, la composicién

168 F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 56.

169 Aristételes, De anima, op. cit., I1I, 4, 429b 5.
17 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.3, ad 2.
11 F, Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 57.
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y el raciocinio.'” La simple aprehensién es entender direc-
tamente la verdad inteligible.'™ Hemos visto que, por estar
unido al cuerpo, el entendimiento requiere las imagenes de
la fantasia y la ayuda de la cogitativa. Su conocimiento, al
contrario del de los dngeles, no es inmediato, sino mediato.
Por lo mismo, Sambiasi afirma que lo que puede entender el
intelecto por simple aprehensién es un conocimiento simple,
tautoldgico: “Como de A se sabe que es A. De la enfermedad
se sabe que es enfermedad, del agua fria se sabe que es
agua fria, que B es B. Cada uno de ellos es un conocimiento
sencillo. Todavia no se componen mutuamente”.!™

La composicién y su opuesto, la divisién, son propias del
entendimiento humano. En efecto, por su unién con el cuerpo,
el entendimiento humano sélo obtiene un conocimiento racio-
nal abstrayendo imagenes de la sensibilidad. En consecuen-
cia, su conocimiento es gradual: es un raciocinio.'” Y no es
igual al de los dngeles, que conocen intuitiva y perfectamente
toda cosa.'’ El entendimiento humano “empieza por conocer
algo de ella [de la cosa], a saber, su esencia, que es el objeto
primario y propio del entendimiento; posteriormente conoce
las propiedades, accidentes y relaciones que acompanan a la

172 Idem.

173 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.8, resp.: “Entender consiste en
la simple aprehensién de la verdad inteligible”. (“Intelligere enim est sim-
pliciter veritatem intelligibilem apprehendere”.). Ibidem, Tomas de Aquino,
op. cit., 1 q.83 a.3, resp.: “Entender’ significa la simple percepcién de una
cosa; por eso en rigor s6lo entendemos los principios que se conocen por si
mismos sin discurso comparativo”. (“Nam ‘intelligere’importat simplicem
acceptionem alicuius rei: unde intelligi dicuntur proprie principia, quae
sine collatione per seipsa cognoscuntur”.)

1" F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 57-58.

1% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.8, resp.: “Razonar, en cambio,
es discurrir de un concepto a otro para conocerla”. (“Ratiocinari autem
est procedere de uno intellectu ad aliud, ad veritatem intelligibilem co-
gnoscendam”.)

176 Ibidem; 1 q.85 a.5, resp.
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esencia. Esto exige unir o separar unos con otros los objetos
percibidos y pasar de una composicién o divisién a otra, lo
que constituye el raciocinio”.'”” Es por medio de la compo-
sicion y la divisién que se formulan los juicios. Leemos en
la Suma teolégica que ambas operaciones son un modo de la
abstraccién mediante el cual “entendemos que una cosa
no esta en otra o que esta separada de ella”.!” Sigue de la
composicién o divisién un juicio que puede ser afirmativo o
negativo: “Como A y el agua fria son dos cosas. Ahora, decir
‘A es beber agua fria’ es componer afirmativamente. B tam-
bién es una cosa. Ahora, decir ‘B no es beber agua fria’, es
componer negativamente”.!™

La tultima operacién descrita es el raciocinio. “El racio-
cinio consiste en el hecho de, mediante la unién de una cosa
con otra cosa, razonar y lograr una tercera cosa”.'® O sea,
de la composicion o division se logra un nuevo conocimiento
sobre el objeto: “Por ejemplo, el agua fria puede provocar la
enfermedad. A bebe agua fria. Se conoce por razonamiento
que esta enfermo porque el agua fria puede provocar la
enfermedad. B no bebe agua fria y por tanto se conoce por
razonamiento que no esta enfermo”.'8!

A estas operaciones del entendimiento humano y a los co-
nocimientos que se logran se agrega el problema de la verdad
y falsedad de los juicios. Por un lado, la simple aprehension

Y7 Idem: “Sed primo apprehendit aliquid de ipsa, puta quidditatem
ipsius rei, quae est primm et propium obiectum intellectus; et deinde intelli-
git proprietates et accidentia et habitudines circumstantes rei essentiam.
Et secundum hoc, necesse habet unum apprehensum alii componere vel
dividere; et ex una compositione vel divisione ad aliam proceder, quod
est ratiocinari’.

178 Ibidem, 1 q.85 a.1, ad 1: “Uno modo, per modum compositionis et
divisionis; sicut cum intelligimus aliquid non esse in alio, vel esse sepa-
ratum ab eo”.

1% F, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 58.

180 Idem.

181 Idem.
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es siempre verdadera porque una afirmacién tautoldgica o
el establecimiento de las propiedades inherentes a un ob-
jeto no pueden contener falsedad. “Si consideramos el color
y sus propiedades sin hacer referencia a la fruta en que se
encuentra, o expresamos de palabra lo que de este modo
entendemos, no habra error ni en el juicio ni en la expresion,;
pues la manzana no pertenece a la esencia del color, y, por
tanto, ningin inconveniente hay en que consideremos éste
sin atender para nada aquélla”.'® Lo anterior no es cierto
para la composicién o la divisién. Veamos el ejemplo de
Francesco Sambiasi. En primer lugar, establece tres axio-
mas: “A bebe agua fria. [Se postula que] beber es correcto o
no beber entonces es incorrecto. B no bebe agua. No beber
agua entonces es correcto o beberla entonces no es correcto.
Agregamos que el agua bebida provoca la enfermedad”.'®® Es
con la composicién afirmativa o negativa de estos axiomas
que se llega a juicios verdaderos o falsos:

A bebe agua, entonces se conoce por razonamiento que estd
enfermo. [Si se postula que] “el hecho de beber provoca la
enfermedad” es correcto, [la proposicién] “que no beba agua
o beba agua no se enferma” entonces no es correcta. Beber
agua provoca la enfermedad. B no bebe agua. Se conoce por
razonamiento que no estd enfermo. El resultado de no beber
agua es el no enfermarse. Lo anterior es correcto y [la propo-
sicién] “que la beba o no la beba se enferma” entonces no es
correcta.'®

82 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.1, ad 1: “Si vero consideremus
colorem et proprietates eius, nihil considerantes de pomo colorato, vel quod
sic intelligimus, etiam voce exprimamus; erit absque falsitate opinionis
et rationis. Pomum enim non est de ratione coloris; et ideo nihil prohibet
colorem intelligi, nihil intelligendo de pomo”.

183 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., pp. 58-59.

184 Ibidem, p. 59.
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El raciocinio, hemos subrayado, es propio del hombre y
consiste en un conocimiento gradual, mediato y discursivo.
No se encuentra en los animales, cuyo conocimiento es sen-
sitivo, y tampoco en los 4ngeles, cuyo conocimiento es inme-
diato e intuitivo.!®® Por lo mismo, el conocimiento gradual
deductivo de los hombres es temporal y se ordena al antes
y el después mientras que el conocimiento de los dngeles es
atemporal. De ahi que se concluya que los hombres son seres
racionales deductivos y los angeles son racionales puros.

Sambiasi termina el Tratado del entendimiento con un
analisis sobre la dignidad del entendimiento. En primer lu-
gar, Sambiasi aduce que el entendimiento es digno cuando
su finalidad coincide con la de la voluntad, que es la rectitud
moral. En segundo término, el intelecto permite al hombre
entender lo que Dios nos otorga y luego ver a Dios.!%¢ Si bien
la voluntad es la facultad por medio de la cual podemos
actuar con moralidad, el hecho de que esa facultad esté
orientada hacia lo deseable la hace vulnerable al error y no
autonoma. Precisamente el intelecto le sirve de guia y la
ilumina: es su ojo espiritual. El entendimiento es, por tanto,
el principio de las acciones o movimientos de la voluntad, y
en ese sentido se asemeja a los angeles, que son el principio
de los movimientos de los diez cielos.!®” El entendimiento es
lo que mas acerca al hombre a los angeles y luego a Dios. El
hecho de que Sambiasi lo describa con mucho respeto y a la
vez mucha poesia solamente confirma la suma importancia
del entendimiento del ser humano. Dice el jesuita:

El entendimiento puede entender lo més secreto, lo mas mis-
terioso y lo mas profundo. Puede responder a lo mas elevado,
lo mas claro en lo alto del cielo. Es el guardian espiritual que
vigila, examina, cuida y mira el 4nima. Es el espia que todo lo

185 Idem.
18 Jbidem, p. 60.
187 K. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 62.
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examina. Es el método de comparacién que discrimina entre
todo lo verdadero y todo lo falso. Es la medicina racional que
discrimina todas las cosas venenosas. Es el ministro en el
4anima como en el palacio del emperador donde se enjuician
las acciones culpables. Es la luz que ilumina y examina los
deseos personales!®® oscuros. Es la perla nocturna luminosa
que ilumina y embellece el corazén. Es, para el 4nima, el asta
mas alta de un barco de mar profundo que ilumina a lo lejos
mediante un examen a la luz de lo profundo y superficial, de
lo dificil o facil. Es, para el anima, distinguir lo posible o no,
discernir lo sospechoso, es la aguja que apunta hacia el sur
para asegurar el viaje. Es, en el corazén del Anima, lo que ilu-
mina todo, desde lo mas lejano hasta lo mas cercano, desde lo
mas grande hasta lo mas pequeiio. El entendimiento no tiene
lentes para mirar a lo lejos.!®®

Resumido en una oracién, el entendimiento es la facultad
mas importante del alma intelectiva.!®

188 Es permanente la critica confuciana de los deseos personales o
egoistas.

18 |, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 60.

1% Tom4as de Aquino, op. cit., 1 q.79 a.1, ad 1.
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IV. EL ALMA COMO NOCION TEOLOGICA

TRATADO DE LA VOLUNTAD (PP. 63-85)

Con el Tratado de la voluntad, Francesco Sambiasi llega al
nucleo de su comentario. La voluntad es, en efecto, la facultad
que le da una dimension moral al hombre, porque mediante
ella el ser humano puede elegir el bien. Consecuentemente,
en el problema de la voluntad también se inscribe el del libre
albedrio. Lo altimo no reduce la importancia del estudio del
caracter epistemolégico del alma, en particular del intelecto
ya que —como lo escribié Sambiasi al final del capitulo sobre
el intelecto— éste guia la voluntad y examina sus deseos.!
Empecemos por entender a qué se refiere la nocién de vo-
luntad. De nuevo encontramos una definicién adecuada en
el pensamiento de Santo Tomas. Escribe el Aquinate:

El nombre de voluntad se da, ya a la potencia, ya al acto de
querer. Si por voluntad designamos la potencia, entonces se
extiende al fin y a los medios, ya que cada facultad se extiende
a todos los seres en los que se encuentra de algiin modo su
objeto, como la vista abarca todas las cosas que participan del
color. Asi, el bien, objeto de la voluntad, se encuentra en el fin
y en los medios para el fin.

Mas si hablamos de la voluntad en cuanto designa el acto
de querer, entonces sélo es propiamente del fin. En efecto,
el acto designado por el nombre de una potencia significa el
acto simple de esta potencia, como el “entender” respecto de

1 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 62.
[145]
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la inteligencia. Ahora bien, este acto simple debe versar so-
bre lo que es por si mismo objeto de la potencia, es decir, en
el caso de la voluntad, sobre lo que es bueno y querido por si
mismo, cual es el fin. Los medios, al contrario, no son buenos
y deseados por si mismos, sino por orden al fin, y la voluntad
no tiende a ellos sino por el amor del fin; por eso lo que en
ellos busca es el fin.?

La voluntad es entonces la potencia gracias a la cual ele-
gimos ciertos medios en vista de un cierto fin: el bien, porque
“la voluntad es un apetito racional, y todo apetito desea el
bien. La razén es que el apetito se identifica con la inclinacién
de todo ser hacia algo que se asemeja y le conviene”.? En el
mismo sentido, Aristételes afirma: “El bien es lo que todos
los seres apetecen”.* Pero por voluntad también se designa
al acto de querer, y en este caso solamente se extiende al

2 Toméas de Aquino, op. cit., 1-2 q.8 a.2, resp.: “Respondeo dicendum
quod voluntas quandoque dicitur ipsa potentia qua volumus, quandoque
autem ipse voluntatis actus. Si ergo loquamur de voluntate secundum-
quod nominat potentiam, sic se extendit et ad finem, et ad ea quae sunt
ad finem. Ad ea enim se extenditunaquaeque potentia, in quibus inveniri
potest quocumque modo ratio sui obiecti: sicut visus se extendit ad omnia
quaecumque participantquocumque modo colorem. Ratio autem boni, quod
est obiectum potentiae voluntatis, invenitur non solum in fine, sed etiam in
his quae sunt ad finem. Si autem loquamur de voluntate secundum quod
nominat proprie actic, sic, proprie loquendo, es finis tantum. Omnis enim
actus denominatus a potentia, nominat simplicen actum illius potentiae:
sicut ‘intelligere’ nominat simplicemactum intellectus. Simplex autem ac-
tus potentiae est in id quod est secundum se obiectum potentiae. Id autem
quod est propterse bonum et volitum, est finis. Unde voluntas proprie est
ipsius finis. Ea vero quae sunt ad finem, no sunt bona vel volita propter
seipsa, sed ex in ordine ad finem. Unde voluntas in ea non fertur, nisi
quatenus fertur in finem: unde hoc ipsum quod in eis vult, est finis”.

3 Ibidem, 1-2 q.8 a.1, resp.: “Respondeo dicendum quod voluntas est
appetitus quidam rationalis. Omnis autem appetitus non est nisi boni.
Cuius ratio est quia appetius nihil aliud est quam inclinatio appetentis in
aliquid. Nihil autem inclinatur nisi in aliquid simile conveniens”.

4 Aristételes, Etica a Nicémaco, 1, 1, 1094 a 3.
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fin, porque los medios no son buenos en si sino respecto
del fin que se quiere lograr.

Ahora bien, por apetitivas se entienden las facultades por
medio de las cuales “el alma se ordena al objeto extrinseco
como a su fin, que es lo primero en el orden de la intencién”.’
Pero los objetos del apetito no son todos iguales. “Siendo toda
inclinacion consecuencia de una forma, el apetito natural co-
rresponde a una forma existente en la naturaleza, mientras
que el apetito sensitivo y el intelectual o racional, que es la
voluntad, siguen a una forma existente en la aprehension.
Y lo mismo que el apetito natural tiende al bien real, los
segundos tienden al bien en cuanto conocido”.® Siguiendo a
Santo Tomas, Sambiasi propone un analisis de la voluntad
segun los diferentes deseos: el natural, el sensitivo y el ra-
cional. El deseo, es decir el querer natural, corresponde a
“una inclinacién hacia lo que le es adecuado”.” En efecto, “el
‘apetito natural’ es la inclinacién que por naturaleza tienen
todos los seres hacia algo; de ahi que toda potencia desee con
apetito natural lo que le es propio”.? De la misma manera,
“el fuego tiende por su forma a elevarse y producir un efecto
semejante a si”®y “el deseo de los arboles es buscar el viento

5 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.1, resp.: “Scilicet ‘appetitivum’,
secundum quod anima comparatur ad rem extrinsecam ut ad finem, qui
est primum in intentione”.

5 Ibidem, 1-2 q.8 a.1, resp.: “Cum omnis inclinatio consequatur ali-
quam formam, appetitus naturalis consequitur formam in natura existen-
tem: appetitus autem sensitivus, vel etiam intellectivus seu rationalis, qui
dicitur voluntas, sequitur formam apprehensam. Sicut igitur id in quod
tendit appetitus naturalis, est bonum existens in re; ita id in quod tendit
appetitus animalis vel voluntarius, est bonum apprehensum”.

7F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 64.

8 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.78 a.1, ad 3: “Ad tertium dicendum
quod ‘appetitus naturalis’ est inclinatio cuiuslibet rei in aliquid, ex
natura sua: unde naturali appetitu quaelibet potentia desiderat sibi
conveniens”.

9 Ibidem, 1 q.80 a.1, resp.: “Sicut ignis ex sua forma inclinatur in
superiorem locum, et ad hoc quod generet sibi simile”.
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y el sol de los cuales sacan su linfa”.’® Lo inico que puede
impedir al apetito natural realizarse es un acto violento,
porque “la violencia se opone directamente a lo voluntario,
asi como a lo natural, ya que es comin a ambos proceder
de un principio intrinseco, mientras que lo violento nace de
un principio extrinseco”.!! No obstante, “aunque de muchas
partes se violenta y no esta en paz [el apetito natural] debe
lograr estar consigo mismo”.'? Sambiasi afiade, citando a
San Agustin,'® que el deseo mas natural del hombre es lo-
grar mirar a Dios, es decir alcanzarlo. Santo Tomas escribe:
“En el hombre hay dos clases de cualidades: unas naturales
y otras adquiridas. [...] Ahora bien, por el hecho mismo de
que el hombre estd conformado de manera determinada
por una cualidad natural que afecta a su parte intelectiva,
desea naturalmente el Gltimo fin o bienaventuranza; pues,
segin hemos dicho, esta apetencia es natural y no depende
del libre albedrio”.!*

10 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 64.

! Toméas de Aquino, op. cit., 1-2 q.6 a.5, resp.: “Respondeo dicendum
quod violentia directe opponitur voluntario, sicut etiam et naturali.
Commune est enim voluntario et naturali quod utrumque sit a principio
intrinseco: violentum autem est a principio extrinseco”.

2 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 64.

¥ San Agustin, Soliloquios, 1, 1.5, BAC, vol. 1.

14 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.83 a.1, ad 5: “Ad quintum dicendum
quod qualitas hominis est duplex: una naturalis, et alia superveniens. [...]
Ex eo igitur quod homo est aliqualis qualitate naturali quae attenditur
secundum intellectivam partem, naturaliter homo appetit ultimum finem,
scilicet beatitudinem. Qui quidem appetitus naturalis est, et non subiacet
libero arbitrio”. Véase también, 1 q.82 a.1, resp.: “De manera semejante,
la necesidad natural no es contraria a la voluntad. Al contrario, es nece-
sario que, asi como el entendimiento asiente por necesidad a los primeros
principios, asi también la voluntad se adhiera al fin dltimo, que es la
bienaventuranza”. (“Similiter etiam nec necessitas naturalis repugnat
voluntati. Quinimmonecesse est quod, sicut intellectus ex necessitate
inhaeret primis principiis, ita voluntas ex necessitate inhaereat ultimo
fini, qui est beatitudo’.)
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La segunda clase de deseo es el sensitivo. Este sélo lo
poseen los animales y los hombres, ya que su objeto no
es uno concreto sino uno existente en la aprehensién. El
deseo sensitivo se enfoca al bien o a lo que considera como
tal porque “para que la voluntad tienda a un objeto, no se
requiere que éste sea bueno en la realidad, sino basta que
sea aprehendido como bueno”.'® Por el hecho de que “las
potencias apetitivas se distinguen por las diferencias de los
objetos aprehendidos como por sus propios objetos”,'¢ “la
sensibilidad se define como ‘apetito de cosas pertenecientes
al cuerpo™.!'” El objeto del apetito sensitivo o de su acto,
el deseo sensitivo, es entonces el bien en cuanto material,
concreto, el bien particular aprehendido por los sentidos y
la cogitativa.'® Explicita Sambiasi: “El deseo sensitivo [...]
consiste en que cada afeccion'® se inclina hacia el bien de la

15 Ibidem, 1-2 q.8 a.1, resp.: “Ad hoc igitur quod voluntas in aliquid
tendat, non requiritur quod sit bonum in rei veritate, sed quod apprehen-
datur in ratione boni”.

6 [bidem, 1 q.80 a.2, ad 1: “Unde potentiae appetitivae distinguun-
tur secundum differentiam apprehensorum, sicut secundum propria
obiecta”.

17 Jbidem, 1 q.81 a.1, sed contra: “Sed contra est quod sensualitas
definitur esse ‘appetitus rerum ad corpus pertinentium”™.

18 Ibidem, 1-2 q.9 a.2, obj. 2; 1 q.81 a.3, resp.

¥ Sobre el término “afeccién”, véase Tomdas de Aquino, op. cit., 1-2
q.22 a.2, sed contra: “Por otra parte, dice San Agustin (Ciudad de Dios,
Libro 1%, cap. 4) que ‘los movimientos del 4nimo que los autores griegos
llaman ‘pathe’, y los latinos —como Cicerén— perturbaciones, los llaman
algunos afecciones o afectos, y otros, mas expresivamente, como en griego,
‘pasiones’. De lo cual se infiere que las pasiones del alma son lo mismo
que los afectos. Pero es claro que éstos pertenecen a la parte apetitiva
del alma y no a la aprehensiva. Luego también las pasiones residen
en la parte apetitiva més bien que en la aprehensiva”. (“Sed contra est
quod Agustinus dicit, in IX ‘De civ. Dei’, quod ‘motus animi’, quod Gra-
eci ‘pathe’, nostri autem quidam, sicut Cicero, perturbationes, quidam
affectiones vel affectus, quidam vero, sicut in Graeco habetur, expressius
passiones vocant’. Ex quo patet quod passiones animae sunt idem quod
affectiones. Sed affectiones manifeste pertinent ad partem appetitivam, et



150 LA INTRODUCCION DEL ARISTOTELISMO EN CHINA

felicidad material. En el hombre son sus deseos bajos”.?’ Este
bien particular es objeto de la concupiscencia o de la pasion:
“La pasidn del apetito sensitivo influye en la voluntad desde
el punto de vista de la mocién del objeto, en cuanto el hombre,
bajo la disposicién pasional, juzga bueno y conveniente lo
que, libre de aquella pasién, no estimaria asi’.?! Sambiasi
agrega que por su apetito sensitivo el hombre se acerca a
los animales, los cuales carecen de razén y no tienen fines
universales: “Los deseos bajos hacen que el hombre esté en
una posicién inferior, cerca de las afecciones de los animales.
Hace que el hombre pierda su deber digno particularizandose
en la intimidad de lo personal”.??

El tercer tipo de deseo es el racional, propio de los an-
geles y de los hombres porque es un deseo gobernado por la
razén: “La voluntad mira al bien bajo la razén universal del
bien”.? Su objeto, como se ha mencionado, es el bien ultimo.
El deseo racional o “apetito intelectivo”?* define propiamente
a la voluntad y, como se explicara adelante, es lo que confiere
dignidad al hombre.

Son tres los principios que diferencian el querer sensitivo
del querer racional. “El primero es que el deseo racional se
guia por la rectitud de los principios mientras que el deseo
sensitivo se guia por la cogitativa”.?® Aqui Sambiasi alude

non ad apprehensivam. Ergo et passiones magis sunt in appetitiva quam
in apprehensiva’.)

20 F, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 65.

21 Toméas de Aquino, op. cit., 1-2 q.10 a.3, resp.: “Passio appetitus
sensitivi movet voluntatem ex ea parte qua voluntas movetur ab obiecto:
inquantum scilicet homo aliqualiter dispositus per passionem, iudicat
aliquid esse conuveniens et bonum, quod extra passionem existens non
tudicaret”.

2 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 65.

23 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.82 a.5, resp.: “Sed voluntas respicit
bonum sub communi ratione boni’.

2 Ibidem, 1 q.82 a.2, ad 3.

2 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 65.
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al motor del deseo: por un lado, al intelecto mediante los
principios rectos y, por otro lado, a la cogitativa, que es una
razén particular cuyos objetos son singulares —al contrario
de los objetos del entendimiento, que son universales—, por
lo que el bien que sigue es, de igual manera, singular y re-
lativo: el placer.

“El segundo [principio] es que la accién del deseo racio-
nal logra el control de si mientras que la accién del deseo
sensitivo no se controla a si misma, sélo sirve las cosas
externas”,? es decir que “la voluntad tiene dominio sobre
si misma y en su poder estd querer o no querer. No seria
esto posible si no pudiera determinarse a querer”.?” Por el
contrario, lo que motiva la accion del deseo sensitivo es un
principio externo, lo que impide el control de si. Los animales,
por su parte, no tienen control de sus acciones. Dice Santo
Tomas: “El hombre es duefio de sus actos, porque delibera
sobre ellos, pues la razén, deliberando sobre cosas opuestas,
da a la voluntad el poder de decidirse por uno de los dos
extremos opuestos. Pero esta forma de voluntario no existe
en los irracionales”.?® Y:

Dicho impetu a la accién se verifica de diverso modo en los
animales y en el hombre. En los hombres, el impulso a la accién
se produce bajo el orden de la razén, y por eso tiene valor de
imperio. En los animales es un impetu instintivo natural; pues
enseguida que tienen la percepcién de lo conveniente o nocivo,

% Ibidem, p. 66.

2T Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.9 a.3, sed contra: “Sed contra est
quia voluntas domina est sui actus et in ipsa est velle et non velle. Quod
non esset, st non haberet in potestate movere seipsam ad volendum”.

2 Ibidem, 1-2 q.6 a.2, ad 2: “Ad secundum dicendum quod ex hoc
contingit quod homo est dominus sui actus, quod habet deliberationem
de sui actibus: ex hoc enim quod ratio deliberans se habet ad opposita,
voluntas in utrumque potest. Sed secundum hoc voluntarium non est in
brutis animalibus”.
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se mueve en ellos naturalmente el apetito al deseo o repulsa.
Son, pues, ordenados por otro a la accién, no por si mismos.
Por eso, en ellos existe el impetu, mas no el imperio.?®

Como se ha dicho, los animales no tienen capacidad de
refrenar un impetu hacia un objeto apetecido.*® El hombre
a veces también sigue los deseos sensitivos. La situacion es
mas complicada en la medida en que el hombre puede subor-
dinar su facultad racional a los deseos naturales. Sambiasi
detalla al respecto: “También los hombres pueden desear
con una sola mirada. A veces directamente siguen el deseo,
a veces deciden descartarlo y a veces estan entre seguirlo o
no. Como estén sin motivo, todavia no se deciden. Por eso
es una semblanza de control de si. La realidad es que infor-
man al deseo racional para servir su naturaleza. No es que
provenga de su naturaleza material”.?! En otras palabras,
el hombre puede subordinar su voluntad, es decir, el apetito
racional, a la concupiscencia: “La concupiscencia, lejos de
causar el involuntario, contribuye a hacer mas voluntarios

2 Ibidem, 1-2 q.17 a.2, ad 3: “Ad tertium dicendum quod aliter
invenitur impetus ad opus in brutis animalibus, et aliter in hominibus.
Homines enim faciunt impetum ad opus per ordinationem rationis: unde
habet in eis impetus rationem imperii. In brutiis autem fit impetus ad opus
per instinctum naturae: quia scilicet appetitus eorum statim apprehenso
convenienti vel inconvenienti, naturaliter movetur ad prosecutionem vel
fugam. Unde ordinantur ab alio ad agendum: non autem ipsa seipsa or-
dinant ad actionem. Et ideo in eis est impetus, sed non imperium”.

% Jbidem, 1-2 q.13 a.2, ad 3: “El animal irracional aprehende una
cosa con preferencia a otra porque su apetito estd determinado a aquélla
por la naturaleza. Por eso, cuando el sentido o la imaginacién le presen-
tan una cosa a la que inclina naturalmente su apetito, a ella se lanza
con conocimiento subito y sin eleccién”. (“Ad secundum dicendum quod
brutum animal accipit unum prae alio, quia appetitus eius est naturaliter
determinatus ad ipsum. Unde statim quando per sensum vel per imagi-
nationem repraesentatur sibi aliquid ad quod naturaliter inclinatur eius
appetitus, absque electione in illud solum movetur”.)

31 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 66.
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los actos por ella inspirados. Dicese voluntario aquello a que
la voluntad tiende y se inclina, y la concupiscencia mueve
precisamente la voluntad a desear el objeto de tal concupis-
cencia. Por consiguiente, mas contribuye a hacer un acto
voluntario que involuntario”. 32 No obstante, cabe concluir
de este acto voluntario que “sélo se trata de una sombra de
control de si”.%3

Un problema relacionado se refiere al “primerisimo deseo
del hombre” que hemos identificado con el deseo de bien-
aventuranza o fin Ultimo, que es natural y no depende del
libre albedrio.?* Sambiasi precisa que “el deseo primerisimo
del hombre no necesita alguna especulacién, lo conmueve
y luego se desarrolla”.?®* Subordinar este deseo natural de
la bienaventuranza a una racionalidad sin poder dominada
por la concupiscencia impide la imputacién moral: “Si se
subordina al deseo racional y que la racionalidad todavia no
tiene poder, suponiendo lo anterior [el hombre] no puede ser
culpable”.?® La solucién de este problema reside en la racio-
nalidad efectiva: ella previene el error moral. Por ultimo, el
tercer principio que diferencia los deseos sensitivos de los
racionales se refiere a “la categoria de todo lo que no puede
tener control de si”.?” Lo anterior implica que los animales
no tienen deseo racional: “El hombre difiere de las criaturas

32 Tomés de Aquino, op. cit., 1-2 q.6 a.7, resp.: “Respondeo dicendum
quod concupiscentia non causat involuntarium, sed magis facit aliquid
voluntarium. Dicitur enim aliquid voluntarium ex eo quod voluntas in id
fertur. Per concupiscentiam autem voluntas inclinatur ad volendum
id quod concupiscitur. Et ideo concupiscentia magis facit ad hoc quod
aliquid sit voluntarium, quam quod sit involuntarium”; Tomas de Aquino,
op. cit., 1-2 q.9 a.2, resp.

3 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 66; Tomas de Aquino, op.
cit., 1-2 q.1 a.1, resp.

3 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.83 a.1, ad 5.

3 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 66.

3 Idem.

% Ibidem, p. 67.
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irracionales en tener dominio de sus actos. Por tanto, sola-
mente aquellas acciones de las cuales el hombre es duefio
pueden con propiedad llamarse humanas”.?®

A pesar de los distintos objetos de cada deseo, el fin desea-
do es el bien. Sambiasi escribe: “Aunque haya tres inclinacio-
nes, como la inclinacién original del deseo natural es el bien
conveniente, la inclinacién original del deseo sensitivo es el
bien placentero y la inclinacién original del deseo racional es
el bien justo, todas naturalmente se resumen a una, el bien
general”.®® Santo Tomas es claro en esta materia:

Todo lo que el hombre quiere o desea es necesario que sea por
el fin Gltimo, y esto por dos razones. Primera, porque todo
lo desea el hombre bajo la razén del bien, al cual, si no es el
bien perfecto, o ultimo fin, lo deseard necesariamente como
conducente al bien perfecto. [...] Segunda, porque el dltimo
fin mueve el apetito al igual que el primer motor en los otros
movimientos. Pero es evidente que las causas segundas no
mueven si no son movidas por el primer motor. Por consi-
guiente, los bienes deseables tampoco mueven el apetito si no
es en orden al objeto que tiene caracter de primer apetecible,
que es el fin ultimo.*°

3 Tomads de Aquino, op. cit., 1-2 q.1 a.1, resp.: “Differt autem homo ab
aliis irrationalibus creaturis in hoc, quod est suorum actuum dominus.
Unde illae solae actiones vocantur, proprie humanae, quarum homo est
dominus”.

3 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 67.

4 Tomés de Aquino, op. cit., 1-2 q.1 a.6, resp.: “Respondeo dicendum
quod necesse est quod omnia quae homo appetit, appetat propter ultimum
finem. Et hoc apparet duplici ratione. Primo quidem, quia quidquid homo
appetit, appetit sub ratione boni. Quod quidem si non appetitur ut bonum
perfectum, quod est ultimus finis, necesse est ut appetatur ut tendens in
bonum perfectum. [...] Secundo, quia ultimus finis hoc modo se habet in
movendo appetitum, sicut se habet in aliis motionibus primum movens.
Manifestum est autem quod causae secundae moventes non movent nisi
secundum quod moventur a primo movente. Unde secunda appetibilia
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Sambiasi insiste en el hecho de que el verdadero bien
deseado por el hombre es el sumo bien, el objeto de las facul-
tades internas que califican al hombre, es decir, la voluntad
y el intelecto, facultades propias del anima. No obstante, es
menester subrayar una distincién entre el entendimiento
y la voluntad: si bien el acto del entendimiento se divide
en agente y paciente, al acto de la voluntad no se divi-
de en deseo activo y deseo pasivo.! Ya conocemos la razén de
esto. El objeto sensible se comunica directamente al sentido
material, mientras que el objeto inteligible resulta de un
proceso de abstraccion operado por el entendimiento agente.
En cuanto al objeto de la voluntad, consiste en las imagenes
racionales que le presenta el entendimiento. Por lo mismo,
la voluntad en si no precisa de una facultad que active sus
objetos y otra que los reciba.*? El objeto que le presenta el
intelecto ya es inmaterial, inteligible y, por tanto, adecuado
a la voluntad.

La siguiente pregunta que se hace Sambiasi acerca de la
voluntad se centra en la funcién de ésta: “;Por qué se dice
que su vocacién es amar u odiar todas las cosas? Esto es
hablar de las diferentes tareas de la voluntad y sirve para
discriminarla de los otros sentidos internos”.*® La vocacién
de la voluntad que consiste en “amar u odiar”, es decir, en
apetecer, difiere de la del entendimiento, que es conocer.
En torno al deseo propio de la voluntad, sélo se apunta a los
deseos racionales, ya que la voluntad propiamente dicha es
apetito racional.** Por otro lado, el objeto del deseo racional
es constitutivo del anima, dado que la voluntad es una de
las potencias del 4nima.

non movent appetitum nisi in ordine ad primum appetibile, quod est
ultimus finis”.

41 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 67.

42 Ibidem, p. 68.

43 Ibidem, p. 69.

4 Tomaés de Aquino, op. cit., 1-2 q.8 a.1, resp.
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Enseguida se aborda el problema central de la doctrina
de la voluntad como apetito racional que Sambiasi retoma de
Santo Tomaés: el problema del libre albedrio. Hablar del libre
albedrio, expone Sambiasi, otra vez es apuntar a los deseos
racionales.*® El libre albedrio es la facultad que nos permite
elegir entre desear o rechazar, amar u odiar un objeto de la
voluntad. En si no hay objetos amables u odiables sino hasta
que asi los determine el intelecto y los apetezca la voluntad.
El libre albedrio es, entonces, la facultad mediante la cual
elegimos actuar hacia el objeto del deseo y pertenece tanto
al entendimiento como a la voluntad. En la Suma teoldgica
se lee: “El nombre de eleccién entrana un elemento perte-
neciente a la voluntad y otro a la razén, pues dice el filosofo
que la ‘eleccién es el entendimiento apetitivo o el apetito
intelectivo™.*® De nuevo constatamos el papel determinante
del entendimiento en el proceso volitivo. Es el entendimiento
el que ofrece a la voluntad sus objetos: “El hombre primero
conoce si [su deseo] es racional o no y después lo actualiza”.¥’
La misma idea hallamos en la Suma teolégica: “Ahora bien,
es evidente que la razdén, en cierta manera, precede a la
voluntad y ordena su acto, en cuanto ésta tiende a su objeto
bajo el orden de la razén, ya que el conocimiento presenta
siempre al apetito su objeto. Asi, pues, el acto en que la
voluntad tiende a un objeto propuesto como bueno, por el
hecho de ser ordenado al fin por la razén, materialmente es
de la voluntad y formalmente de la razén”.#®

4 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 69.

46 Toma4s de Aquino, op. cit., 1-2 q.13 a.1, resp.: “Respondeo dicendum
quod in nomine electionis importatur aliquid pertinens ad rationem sive
intellectum, et aliquid pertinens ad voluntatem: dicit enim Philosophus,
in VI ‘Ethic.’, quod electio est ‘appetitivus intellectus, vel appetitus intel-
lectivus”.

47 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 70.

48 Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.13 a.1, resp.: “Manifestum est au-
tem quod ratio quodammodo voluntatem praecedit, et ordinatactum eius:
inquantum scilicet voluntas in suum obiectum tendit secundum ordinem
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El papel determinante de la razén en el acto voluntario
puede entenderse de manera negativa examinando los actos
no voluntarios. Ese es el procedimiento de Sambiasi. Los
deseos naturales y sensitivos —dice— tienen por objeto lo
conveniente, o lo que se considera como tal. Esos actos no son
auténomos por varias razones. En primer lugar, porque el
motivo no es interno sino externo. Luego, no existe ninguna
reflexién sobre el motivo del deseo debido precisamente a
que el deseo es un impulso sin refrenar. Lo que motiva la
accion es el objeto externo, no el conocimiento de su valor
intrinseco. La accién auténoma es todo lo contrario: primero
se examina el valor racional del deseo y después se actualiza
orechaza, lo cual es el fundamento de la imputacién moral.
Sélo cuando hay un conocimiento auténtico del valor mo-
ral de un deseo y se actiia en funcién de este conocimiento,
puede determinarse el mérito y la culpa y, consecuentemen-
te, atribuir recompensa o castigo. El ejemplo de Sambiasi
del caso es ilustrativo y no requiere mayor explicacién:
“Tomamos la metafora del cuerpo vivo que crece. Comer,
beber y realizar las funciones naturales no puede no ser
natural. No es que nosotros podamos decidir si se rechazan
o si se buscan. ;Qué mérito o culpa hay aqui? La accién del
que puede gobernarse a si mismo sigue los principios. Por
tanto, seguir los principios es meritorio y oponerse a los
principios es culpable.* El mérito puede recompensarse y
la culpa puede castigarse”.®®

Cabe explicitar la relacion entre el entendimiento y la
voluntad en lo que ataiie al acto voluntario, es decir, al acto
moral. Se ha mencionado que el entendimiento es el que

rationis, eo quod vis apprehensiva appetitivae suum obiectum repraesen-
tat. Sic igitur ille actus quo voluntas tendit in aliquid quod proponitur
ut bonum, ex eo quod per rationem est ordinatum ad finem, materialiter
quidem est voluntatis, formalitater autem rationis”.

4 Ibidem, 1 q.83 a.1, ad 1.

% F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 71.
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propone a la voluntad su objeto, en razén de que ésta no es
consciente, no se entiende a si misma.®! Por lo mismo, no
tiene la capacidad de atribuir un valor moral a sus objetos,
tarea propia del entendimiento. Ahora bien, la vocacién de la
voluntad es apetecer, es decir, elegir un fin y los medios co-
rrespondientes, y luego actuar para realizar este fin. Hemos
visto que la eleccién, acto propio del libre albedrio, supone
el conocimiento, al que siguen la decisién y la accion, ambas
facetas propias del proceso volitivo. Sambiasi afiade que si
bien el primer ministro —que representa el entendimiento—
da a conocer su palabra, lo correcto o incorrecto, lo benéfico
o perjudicial, no puede forzar al gobernante —que representa
a la voluntad—. Por el hecho de que la voluntad gobierna, es
decir decide y actiia, es moralmente imputable.

Llegamos a la razén de la imputaciéon moral: la libertad
humana que hace que no pueda forzarse la voluntad.>? La
accién auténoma —dice Sambiasi— representa propiamen-
te la accién del hombre, porque supone un control de si
que no poseen los animales. Aunque los hombres tengan
miedo o sean obligados, al actuar se vuelven responsables
de sus actos. En ese sentido, se lee en la Suma teolégica
lo siguiente: “Cuando se dice que ‘no esta en la mano del
hombre el trazarse su camino’, se entiende de la ejecucién
de sus decisiones, que le pueden ser impedidas, quiéralo o
no. No obstante, la eleccién misma nos pertenece”.>® Por lo
mismo, lo que se obliga no es la voluntad sino la memoria y
el intelecto.5* Por ejemplo, si el demonio presenta imagenes
a la memoria, ésta no tiene manera de rechazarlas. Y asi

5t Idem.

52 Ibidem, p. 72.

5 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.83 a.1, ad 4: “Ad quartum dicen-
dum quod dicitur ‘non esse in homine via eius’, quantum ad executiones
electionum, in quibus homo impediri potest, velit nolit. Electiones autem
ipsae sunt in nobis”.

5 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 72.



EL ALMA COMO NOCION TEOLOGICA 159

estas imagenes confusas y falsas se presentan al intelecto,
por lo cual discrimina erréneamente. He ahi el origen del
temor o de la obligacién.

En la voluntad reside la verdadera eleccion ya que no se
le puede obligar a optar por amar el bien y odiar el mal.5® De
modo que siempre existe la posibilidad de rechazar el bien
y elegir el mal. No se puede obligar la voluntad, sélo se le
puede tentar. El caso de los martires nos permite llevar la
idea al extremo. Estos, a pesar de padecer las penas y los
sufrimientos maximos, fortalecen su virtud e intencién, y
ningun objeto los puede someter.? Lo anterior comprueba
que el principio de las acciones reside en la voluntad, no
en otra facultad u objeto. En realidad lo inico que puede
forzarse es el cuerpo, no la intencién. Sambiasi, en una
vena estoica, escribe: “Aquellas [acciones] pueden obligar
nuestro cuerpo, pero no pueden obligar nuestra intencién”.5
La “intencién designa un acto de la voluntad que presupone la
ordenacién de la razén hacia un fin”.?® En cuanto acto de
la voluntad, sélo es imputable moralmente cuando la accién
se origina en ella y no en el cuerpo.

Como hemos dicho, en la eleccién radica la posibilidad
de no optar por el bien presentado, es decir, la posibili-
dad misma del mal, del mal voluntario. Este problema es cen-
tral para la teologia, ya que el mal en si es contradictorio
con la idea de la creacion divina. La solucién tomista —a la
cual se adhiere Sambiasi—®° es definir el mal como privacién
de ser o de bien.®° Dice Santo Tomas:

% Ibidem, p. 73.

% Idem.

57 Ibidem, p. 74.

% Toméas de Aquino, op. cit., 1-2 q.12 a.1, ad 3: “Unde hoc nomen
‘intentio’ nominat actum voluntatis, praesupposita ordinatione rationis
ordinantis aliquid in finem”.

% F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 73.

% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.5a.1;1q.17 a.4 ad 2.
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Se ha de hablar del bien y del mal inherente en las acciones
como del bien y el mal en los seres, ya que cada cosa produce la
accién cual es ella. Ahora bien, cada cosa tanto tiene de bondad
cuanto tiene de ser, pues el bien y el ser son convertibles. Mas
sélo Dios posee la plenitud del ser en su unidad y simplicidad;
las criaturas sélo poseen la plenitud del ser que les es propia
en su diversidad. Por eso acontece que algunas de ellas rea-
lizan su ser parcialmente, faltiandoles algo de la plenitud de
ser que les es debida. [...] Asi, pues, cuanto una cosa tiene
de ser, tanto tiene de bondad, y cuanto le falta de la pleni-
tud de ser propia, le faltara de bondad y se dira mala.5!

Esta definicién del mal como privacién de ser extendida
a las acciones, es decir al mal voluntario o pecado,® nos re-
mite a San Agustin. La intencidn es, entonces, lo que mide la
moralidad o inmoralidad de una accion y permite la imputa-
cién moral. Por el contrario, puede obligarse corporalmente
a un hombre a actuar en contra de su voluntad, pero no su
intencion: “El tirano puede obligar nuestro cuerpo, pero no
obliga nuestros sentimientos. La lengua se puede sacar y
aunque se corte, no obliga nuestros sentimientos”.®3

El problema de la responsabilidad de las acciones de los
hombres persiste cuando se aborda por el lado de la gracia.

61 Ibidem, 1-2 q.18 a.1, resp.: “Respondeo dicendum quod de bono et
malo in actionibus oportet loqui sicut de bono et malo in rebus: eo quod
unaquaeque res talem actionem producit, qualis est ipsa. In rebus autem
unumquodque tantum habet de bono, quantum habet de esse: bonum
enim et ens convertuntur. Solus autem Deus habet totam plenitudinem
sui esse secundum aliquid unum et simplex: unaquaeque vero res alia
habet plenitudinem essendi sibi convenientem secundum diversa. Unde
in aliquibus contingit quod quantum ad aliquid habent esse, et tamen eis
aliquid deficit ad plenitudinem essendi eis debitam. [...] Quantum igitur
habet de esse, tantum habet de bonitate: inquantumuero aliquid ei deficit
de plenitudine esse di, intantum deficit a bonitate, et dicitur malum”.

62 San Agustin, La ciudad..., op. cit., Libro x1v, cap. 3.

63 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 74.
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Se postula que Dios otorga su gracia a los hombres para
que realicen actos justos y meritorios.® Pero, si el impulso a
actuar proviene de Dios /seran los hombres responsables y
auténomos? Al igual que el problema de la teodicea, el de la
responsabilidad moral de los hombres es otra de las grandes
dificultades de la teologia cristiana. La nocién de gracia® es
muy compleja. Segin las épocas y las escuelas, se han desta-
cado varios aspectos de la gracia: la gracia habitual o actual,
la gracia suficiente o eficaz, etc. Es pertinente subrayar tres
cosas relativas al comentario de Sambiasi sobre la gracia.
En primer lugar, la utilizacién de una palabra transliterada
para designar la gracia, que puede significar que no encontré
ideas similares en el pensamiento chino con las cuales pu-
diera explicar esta nocidn cristiana, o bien, que por la impor-
tancia de la misma optara por evitar toda posible confusién
con un concepto chino. En la segunda parte de este trabajo

5 Idem.

% Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.110 a.1, resp.: “En el lenguaje
comin, gracia tiene una triple acepcién. Primera, el amor de alguno; y
asi decimos que tal soldado tiene la gracia del rey, es decir, que el rey le
hallé grato. Segunda, un don concedido gratuitamente; en este sentido
solemos decir: ‘Te hago esta gracia’. Tercera, agradecimiento por un be-
neficio concedido gratuitamente; en esta acepcién decimos: dar gracias
por los beneficios. De estas tres acepciones, la segunda depende de la
primera, pues del amor, por el cual a uno le es grata otra persona, depen-
de que le conceda gratuitamente alguna cosa. De la segunda depende la
tercera, porque de los beneficios recibidos gratuitamente nace la accién
de gracias”. (“Respondeo dicendum quod secundum communem modum
loquendi, gratia tripliciter accipi consuevit. Uno modo, pro dilectione
alicuius: sicut consuevimus dicere quod iste miles habet gratiam regis,
idest, rex habet eum gratum. Secundo sumitur pro aliquo dono gratis
dato: sicut consuevimus dicere: ‘Hanc gratiam facio tibi.’ Tertio modo su-
mitur pro recompensatione beneficii gratis dati: secundum quod decimur
agere gratias beneficiorum. Quorum trium secundum dependet ex primo:
ex amore enim quo aliquis alium gratum habet, procedit quod aliquid el
gratis impendat. Ex secundo autem procedit tertium: quia ex beneficiis
gratias exhibitis gratiarum actio consurgit’.)
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se explicara el uso de la transliteracién y de la traduccién
para la version china del comentario de Sambiasi. En segun-
do lugar, el comentario no es muy detallado en cuanto a la
nocién de gracia. Sambiasi no explicita la distincién entre
gracia habitual y gracia actual, y s6lo se limita a distinguir
dos aspectos de la gracia actual: la gracia suficiente y la
gracia eficaz. En tercer lugar, es menester insistir en el he-
cho de que esta Gltima divisién de la gracia —la que adopta
Sambiasi— no proviene tal cual ni del pensamiento de San
Agustin ni del de Santo Tomas, sino que corresponde a una
divisi6n de la teologia escolastica del siglo xv1.%6

Como quiera, empecemos por entender esta division.
Tanto la gracia eficaz como la gracia suficiente pertenecen al
género de la gracia actual, que es un auxilio gratuito de Dios
y prepara la voluntad a actuar. Esta se diferencia de la gracia
habitual, que es una cualidad permanente del alma. En su
comentario, Sambiasi no examina las naturalezas respecti-
vas de las gracias actual y habitual, pues sélo se preocupa de
los dos géneros de la gracia actual: eficaz y suficiente. En eso
Sambiasi es un pensador del siglo xvi. Después del Concilio
Tridentino, la teologia de la gracia actual se volvi6é un tema
preponderante porque se queria definir en qué consistia ese
impulso divino, o gracia, que solamente movia al pecador
para prepararlo a la justificacién.®’

6 Véase M. Flick y Z. Alszeghy, op. cit., p. 502; E. J. Fortman, The
theology..., op. cit., pp. 274 y 286; y Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.111,
introd. pp. 756-781 y en especial p. 757: “Es lo cierto que ni en San Agustin
ni en Santo Tom4s se encuentra esta denominacién para expresar lo que
actualmente significa en teologia. Sin embargo, lo mismo San Agustin
que Santo Tomaés conocieron el concepto que hoy se expresa por estos
nombres. El obispo de Hipona lo expresaba por aquellos nombres, adiuto-
rium sine quo non (= gracia suficiente) y adiutorium quo (= gracia eficaz).
Y Santo Tomaés bien claramente lo indica cuando distingue la mocién o
instinto divino, que es parado o extinguido por el hombre, de la mocién
divina, que infaliblemente obtiene lo que intenta”.

67 M. Flick y Z. Alszeghy, op. cit., p. 502.
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La doctrina de la gracia era central en el debate entre
catolicos y reformistas, porque estos Ultimos negaban el libre
albedrio, es decir, la facultad de determinarse por medio de la
voluntad. El Aquinate sostenia que el hombre no podia pre-
pararse a recibir la gracia habitual por sus propias fuerzas
sin el concurso de la gracia interior elevante.®® Esta afirma-
cién doctrinal se referia al pelagianismo de la Edad Media.
Para contrarrestar los postulados de Pelagio, quien daba
demasiada importancia a la voluntad humana, la teologia
escolastica insistia sobre la gracia en el hombre. Un debate
que en la época de la Reforma cobraba otro sentido. Frente
a la negacién del libre albedrio y de la voluntad humana y al
énfasis sobre la gracia divina por parte de los protestantes,
los jesuitas asumieron la defensa de la voluntad.

La pregunta principal que se hicieron los tedlogos del
siglo xv1 acerca de la doctrina de la gracia concernia a la
relacion entre la providencia divina y la libertad humana.
Considerando el estado de necesidad de la gracia divina en el
cual se halla el hombre después del pecado original, ;como es
posible todavia sustentar la libertad humana y, por tanto, la
responsabilidad moral del hombre? Los tomistas tradiciona-
les, liderados por Domingo Bafiez (1528-1604), consideraban
que las gracias suficiente y eficaz no eran iguales en valor,
y ponderaban esta ultima sobre aquélla. Se pensaba que la
gracia suficiente encontraba en la gracia eficaz la realizacion
de la accién que en si solamente estd en grado de potencia.
En otras palabras, “toda la distancia que existe entre la
potencialidad y la actualidad separa estas dos gracias”.®® Y
siguiendo el axioma aristotélico, la gracia suficiente, mera
potencialidad, es inferior a la gracia eficaz, actual. Empero,
los tomistas de la corriente de Bafiez igualaban estas dos

% Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.109 a.2. Esta posicién doctrinal no
pertenecia al pensamiento de antes del Libro tercero de la Suma contra
los gentiles. Véase Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.109, introd. p. 638.

8 F. Cayré, en E. J. Fortman, The theology..., op. cit., p. 287.
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gracias complementarias: la gracia suficiente precederia
a la otra con el fin de preparar la posibilidad de la accién
que la gracia eficaz realizaria. Esas acciones tendrian como
causa primaria a Dios y como causa secundaria al hombre,
quien también depende de Dios. El problema entonces era si
se adjudicaba a Dios un conocimiento previo de todo lo que
ocurriria. La definicién misma de Dios como omnipotente
y omnisciente implica ese conocimiento, aunque también
implica la negacién de la libertad humana: si Dios prevé el
comportamiento de los agentes en cada situacién y ordena
su providencia en funcién de ese conocimiento, éstos no son
libres.

Los jesuitas, en la persona de Luis de Molina (1563-1600),
dieron una respuesta particularmente original al problema.
En una vertiente muy agustiniana, Molina establecié un
doble limite a la libertad humana en el estado de naturaleza
caida. Por un lado, la incapacidad humana de realizar una
sola accion en conformidad con su fin sobrenatural sin la
ayuda de la gracia. Por otro, la deficiencia moral del hom-
bre, por la cual le es casi imposible no caer en la tentacién.”
Por lo mismo, la necesidad de la gracia divina es doble. No
obstante, para Molina no se trataba de concluir un determi-
nismo absoluto, pues la originalidad de su teologia radica
precisamente en la reconciliacién entre la eficacia infalible
de la gracia divina y la libertad humana. Tradicionalmente,
desde la Edad Media se atribuia a Dios un conocimiento
natural (scientia naturalis o, en términos de Santo Tomas,
scientia simplicis intelligentiae) y un conocimiento libre
(scientia libera). El conocimiento natural de Dios se des-
cribia como el conocimiento de si mismo y el de todas las
posibilidades fuera de El siendo a su vez independiente de
su voluntad. El conocimiento libre de Dios resultaba de su

" N. Abercrombie, en E. J. Fortman, The theology..., op. cit., p. 267.
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decisién libre de actualizar una cierta realidad dentro de
todas las posibilidades.”

Sin embargo, esa doctrina medieval del conocimiento
divino no dejaba lugar a la libertad humana, razén por la
cual Molina postulé la necesidad de un tercer tipo de cono-
cimiento, intermedio y l6gicamente anterior al conocimiento
libre, al que denomind scientia media. Este seria el conoci-
miento que Dios tiene de todas las posibilidades de accién
de los agentes en todas las circunstancias. Y como bajo este
supuesto Dios lo sabe todo sin por ello imponer la decision,
su conocimiento es hipotético.”” Lo anterior no altera la
infalibilidad del conocimiento divino ya que estableciendo
la posibilidad de tal agente y su decision en determinada
circunstancia, Dios puede querer o no su actualizacién. La
libertad humana reside en el hecho de que la relacién entre
las circunstancias y la decisién humana no es imperativa.
Dicho de otra manera, existe una posible diferencia entre
lo que Dios actualmente prevé y la accion de una persona.
Escribe Molina al respecto:

Antes de cualquier determinacién libre de su voluntad
[...Dios] discierne la decisién libre que cualquier criatura to-
maria mediante su propia libertad innata, dando la hipétesis
de que debiera crearlo en ese o aquel orden de cosas con esas
o aquellas circunstancias o ayudas, aun si la criatura pudiera,
si lo quisiera, refrenarse de actuar o hacer lo opuesto, y aun si
asi llegara a ser por su capacidad libre, Dios previera este
mismo acto y no el que en realidad habia previsto que esta
criatura efectuara.™

1 K. Dekker, “Was Arminius a Molinist?” Sixteenth Century Journal,
vol. 27, nim. 2, 1996, pp. 338-339.

2 [bidem, p. 339.

8 Molina, Concordia liberi arbitrio cum gratiae donis, divina praesci-
entia, providentia, praedestinatione, et reprobatione, ad non nullos primae
partis D. Thomae articulos, 4.49.11: “Ante ullam liberam determinationem
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Molina salva asi la libertad humana y la voluntad libre
sin detrimento de la necesidad y la eficacia de la gracia di-
vina. En las categorias de gracia suficiente y gracia eficaz,
la gracia deja de ser simplemente suficiente para volverse
eficaz mediante el consentimiento de la voluntad humana.™
En si, para los molinistas no existe una diferencia entre
ambas.”™ Segtin Molina, “la gracia suficiente y la eficaz son
una misma entidad o un mismo auxilio; se diferencian tan
s6lo en la razén de beneficio, en cuanto la gracia eficaz es
un mayor beneficio divino que la sola gracia suficiente”.” Es
el consentimiento humano a la gracia lo que las diferencia,
haciendo una meramente suficiente si no se actia y la otra
actual si se opta por actuar. Tal parece ser la posicién de
Sambiasi, sobre todo si se toma en cuenta su insistencia en
la voluntad humana en ese proceso. Por ejemplo, escribe
Sambiasi: “El hombre, aunque pueda no actuar, finalmente
actia. Por eso la accién de este hombre es meritoria y provie-
ne completamente de la autonomia”.”” El autor del Lingyan
lishao asume también la igualdad de valor entre las dos
gracias: “su valor —dice— es totalmente igual”. De acuerdo
con Sambiasi, la accion depende de la voluntad del hombre.
Al actuar, la accién se vuelve accidén necesaria. Sambiasi
no niega la necesidad ni la eficacia de la gracia divina y
asevera que “es imposible que no se reciba infaliblemente la

suae voluntatis [...] penetrat, quid liberum arbitrium cuiusque creaturae
dada hypothesi, quod velit illud creare in hoc vel in illo ordine rerum cum
vel illis circumstantiis aut auxiliis, pro sua innata libertate sit facturum,
cum tamen, si vellet, posset continere actum aut facere oppositum, et si
esset id facturum, ut libere potest, Deus id ipsum prospiceret, non vero
quod re ipsa ab eo faciendum esse prospicit”. citado por E. Dekker, op.
cit., “Was Arminius a molinist?”, p. 340.

" F. Cayré, en E. J. Fortman, The theology..., op. cit., p. 285.

™ Ibidem, p. 286.

" Toméas de Aquino, op. cit., 1-2 q.111, introd., p. 779.

" F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 75.
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providencia divina”.”® Dios otorga su gracia en el momento
oportuno, pero siempre existe la posibilidad por parte del
hombre de rechazar la ayuda. Concluye Sambiasi que “de
manera tortuosa [la gracia] hace que [Dios] nos guie y sos-
tenga, realizando esta oportunidad y haciendo que nosotros
queramos realizarla. No es que nos obligue a hacerlo” y “se
puede ver que, entre cielo e infierno, la felicidad y la tristeza
no pueden afectar la voluntad del hombre. Por tanto, se dice
que [la voluntad] no puede ser obligada”.®

Al examinar la difusién del molinismo en el ambiente
jesuitico del siglo xv1, puede considerarse la posibilidad de
que Sambiasi conociera y respaldara la doctrina de Luis
de Molina.®' N. Abercrombie refiere que una o dos décadas
después de la publicacién de la obra de Molina (Lisboa,
1588), Concordia liberi arbitrio cum gratiae donis, divina
praescientia, providentia, praedestinatione, et reprobatione,
ad non nullos primae partis D. Thomae articulos, ésta se
habia vuelto la norma de los tratados sobre la gracia de los
miembros de la Compania de Jesus.®? Si Sambiasi estudié
entre los afos 1602 y 1610 —afio de su salida a China—,
bien puede ser que haya estudiado el Concordia.®® Ademas
estd la influencia de Molina en el pensamiento del gran

8 Idem.

" Idem.

8 Jbidem, p. 76. '

81 Es sorprendente la rapida y extensa difusién de las obras jesuiticas
durante los siglos xvi y xviI. La reedicién de los cursos de Coimbra es un
ejemplo de ello.

82 N. Abercrombie, en E. J. Fortman, The theology..., op. cit., p. 268.

8 Las escuelas jesuitas ensefiaban a estudiantes de 11 a 20 anos
aproximadamente. Pero cabe distinguir entre las escuelas jesuitas para
todo publico y las escuelas para la formacién de los miembros de la Com-
paiiia en las cuales se impartia durante tres afios un curso de filosofia
aristotélico-tomista. Véase Ch. Lohr, “Les jésuites...” , op. cit., p. 80;
P. F. Grendler, “The Universities of the Renaissance and Reformation”,
pp. 25-26.
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tedlogo jesuita Suarez, en particular sobre la doctrina de la
gracia. Entre los libros que Nicolas Trigault llevaba de
vuelta a China en 1619, se encontraban las obras de los
Teodlogos jesuitas, es decir de Pedro da Fonseca, Francisco
Toledo, Benito Pereira y Francisco Suarez, entre otros. El
mismo Suarez public6 dos obras sobre la gracia: la primera
~De gratia— en 1582-1583, y la segunda —De Divina gra-
tia— en 1609, después de que el Papa pusiera fin, en 1607,
a la disputa teologal De Auxiliis entre los dominicos y los
jesuitas.

La pregunta siguiente analiza el objeto primordial de la
voluntad, a saber, el bien, y consiste precisamente en explicar
“,por qué se dice que su objeto consiste primero en conocer
el bien?’8 Ya hemos abordado este problema. El bien es el
motor de la voluntad. Se puede tratar del bien verdadero o
de la apariencia del bien. Hasta optar por el suicidio puede
verse como un bien cuando la vida es tan triste que la muerte
parece saludable. Los tres tipos de bienes descritos con an-
terioridad —el bien placentero, el bien conveniente y el bien
justo— son parte del sumo bien y abarcan incluso las cosas
terrenales. No obstante, la tranquilidad y felicidad perfecta
se logran por intermediacién divina dado que el hombre
necesita la gracia y la providencia de Dios para actuar bien.
Sambiasi explica lo anterior mediante el grado de facilidad
con el cual los diferentes objetos pueden mover la voluntad
del hombre. Aqui la facilidad es inversa a la cualidad. En
cuanto mas facilmente un objeto mueve a la voluntad, menos
bien posee en si. Los bienes relativos al placer y a la conve-
niencia son los mas alejados del sumo bien. Poseen ademas
otras dos caracteristicas: la primera es que se originan en el
mismo objeto y no suponen mucha planeacion para lograrse.
Consiguientemente, los hombres que los buscan son los mas
vulgares y mediocres. Por el contrario, el tercer tipo de bien,

84 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 76.



EL ALMA COMO NOCION TEOLOGICA 169

el bien justo, no se origina en los objetos sino en el intelecto
y la voluntad, que respectivamente lo conocen y lo desean.
Por lo mismo, es dificil de conseguir y sélo el hombre de bien
lo busca. Y como el anima del hombre es forma sustancial
del cuerpo, también parte de sus objetos son corporales. El
alma racional es la parte del anima que no es corporal y es
la que busca el bien justo, mientras que el alma sensitiva,
que es corporal, pone al placer y la conveniencia como su
bien propio.®® Por ende, alcanzar a Dios supone un “camino
trascendente” y una reflexiéon profunda mas alla del placer
y la conveniencia, todo tipo de penas y calamidades para
lograr a Dios.%

Esos grados de valor que hemos encontrado en los objetos
de la voluntad se repiten en la calificacién del libre albedrio,?’
que se realiza de manera perfecta cuando sus objetos son
igual de perfectos. Al “ver claramente el sumo bien no se
puede no amar”,®8 escribe Sambiasi. La eleccion e inclinacién
del libre albedrio absoluto hacia sus objetos perfectos tiene
algo de irresistible, como la flor de loto que gira hacia el sol
porque le es benéfico. De igual modo, la verdadera libertad
supone la necesidad. En la Suma teolégica se lee: “La ne-
cesidad natural no es contraria a la voluntad. Al contrario,
es necesario que, asi como el entendimiento asiente por
necesidad a los primeros principios, asi también la voluntad
se adhiera al fin Gltimo, que es la bienaventuranza; pues el
fin, como dice el filésofo, es en el orden practico lo que son
los principios en el orden especulativo”.?® En otras palabras,
puede decirse que “somos duenios de nuestros propios actos

8 Ibidem, pp. 78-79.

8 Ibidem, p. 80.

87 Ibidem, p. 81.

8 Ibidem, p. 80.

8 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.82 a.l, resp.: “Similter etiam nec
necessitas naturalis repugnat voluntati. Quinimmo necesse est quod,
sicut intellectus ex necessitate inhaeret primis principiis, ita voluntas ex
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en cuanto que podemos elegir esto o aquello; mas, como dice
el filésofo, la eleccién no es del fin, sino ‘de las cosas condu-
centes al fin’. Por consiguiente, el deseo del fin Gltimo no es
de aquellos sobre los cuales tenemos dominio”.*°

Por ltimo, Sambiasi examina la pregunta siguiente:
“;Por qué se dice que es majestuosa, venerable y elevada, y
que gobierna el interior y el exterior?”,°! a partir de lo cual
aborda el problema de la excelencia de la voluntad y la com-
para con el intelecto. Al final del capitulo sobre el entendi-
miento, Sambiasi definid al entendimiento como la facultad
mas importante del &nima, como su ojo espiritual y guia de
la voluntad, la cual esta sujeta al error por estar orientada
hacia lo deseable. Esa era la posicién doctrinal de Santo To-
mas, la cual ha sido catalogada como intelectualista. Por una
parte, Sambiasi refuta la posible igualdad de las dos faculta-
des y, por otra parte, quiere establecer la venerabilidad de la
voluntad. Para establecer esa nueva proposicién, Sambiasi
explora tres principios: jen qué consiste la venerabilidad
de la voluntad segiin su préactica, su acto y su inclinacién?
Segtin la practica, se postula que el amor es comparable a la
sabiduria. Segin el acto, la voluntad es auténoma y mueve a
las demaés cosas. Segtin su inclinacién, su venerabilidad radi-
ca en el bien absoluto, en tanto que la tendencia del intelecto
es hacia el analisis del mismo. Para Sambiasi la voluntad es
la facultad que rige los sentidos internos y externos del
hombre, e impulsa todos los movimientos, y su funcién se

necessitate inhaereat ultimo fini, qui est beatitudo: finis enim se habet in
operativis sicut principium in speculativis”.

% Ibidem, 1 q.82 a.1, ad.3: “Ad tertium dicendum quod sumus domini
nostrorum actuum secundum quod possumus hoc vel illud eligere. Electio
autem non est de fine, sed ‘de his quae sunt ad finem’, ut dicitur in III
Ethicorum. Unde appetitus ultimi finis non est de his quorum domini
sumus”.

9 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 82.



EL ALMA COMO NOCION TEOLOGICA 171

asemeja a la de los angeles: ella rige el microcosmos, mien-
tras que los angeles rigen el macrocosmos.

Ahora bien, el jesuita afirma que “la voluntad es lo mas
venerable”.?? Parece surgir una contradiccién entre las pala-
bras de Sambiasi relativas al entendimiento y sus palabras
actuales, misma que puede solventarse si se postula que
“relativa y comparativamente, la voluntad es a veces mas
excelente que la inteligencia, a saber: cuando el objeto de la
voluntad estd en una realidad més noble que el objeto del
entendimiento”.” Para empezar tenemos que la practica de
la voluntad es el amor, mientras que la practica del intelecto
es la sabiduria. El valor que se les atribuye respectivamente
depende del objeto en el cual se encuentra el bien, si éste
es superior al alma o no: “cuando la realidad en la que se
encuentra el bien es mas noble que el alma misma, en la que
se encuentra el concepto de tal realidad, tenemos, por com-
paracién a esta realidad, que la voluntad es méas noble que
el entendimiento. [...] Por esto es preferible amar a Dios
que conocerle”.®* En cuanto al fin supremo que es la bienaven-
turanza o verdadera delectacién, si bien el entendimiento lo
conoce es la voluntad la que lo realiza. En este sentido, desde
la perspectiva de la causa eficiente, la voluntad es superior
al entendimiento. En otras palabras: “hay dos maneras de
causar el movimiento. [...] la segunda, a modo de causa
eficiente: segin mueve lo que altera a lo que es alterado, y
lo que impulsa a lo que es impelido. De esta manera mueve
la voluntad al entendimiento y a todas las potencias del

92 Jbidem, p. 83.

% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.82 a.3, resp.: “Secundum quid autem,
et per comparationem ad alterum, voluntas invenitur interdum altior
intellectu; ex eo scilicet quod obiectum voluntatis in altiori re invenitur
quam obiectum intellectus”.

9 Jdem: “Quando igitur res in qua est bonum, est nobilior ipsa anima,
in qua est ratio intellecta; per comparationem ad talem rem, vluntas est
altior intellectu. [...] Unde melior est amor Dei quam cognitio”.
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alma”.® De lo cual, se sigue, el objeto hacia el que se inclina
la voluntad es el bien absoluto y el objeto del entendimiento
es la verdad o el bien como verdad. Empero, el bien en cuanto
verdad es solamente un aspecto o un principio del bien por
lo que el objeto del intelecto esta incluido en el bien objeto
de la voluntad que lo engloba.

Si se considera la voluntad en razén de la universalidad de
su objeto, que es el bien, y el entendimiento en cuanto reali-
dad o potencia concreta, entonces bajo la formalidad de bien
se contienen, como bienes particulares, tanto la inteligencia
misma como su acto y su objeto, que es la verdad, cada uno
de los cuales es como un bien particular. Y, en este sentido, la
voluntad es superior al entendimiento y le puede mover.%

LA SEMEJANZA DEL ANIMA A DIOS (PP. 86-107)

El tema de la semejanza del 4nima a Dios es de suma
importancia para la teologia ya que a ésta se debe la ca-
pacidad espiritual del 4nima en cuanto imagen de Dios.
Por semejanza se entiende una “cierta unidad, pues lo uno
en la cualidad causa la semejanza”.?” Hay una distincién

% Ibidem, 1 q.82 a.4, resp.: “Respondeo dicendum quod aliquid dicitur
movere dupliciter. [...] Alio modo dicitur aliquid movere per modus agentis;
sicut alterans movet alteratum, et impellens movet impulsum. Et hoc modo
voluntas movet intellectum, et omnes animae vires”.

% Idem: “Si vero consideretur voluntas secundum communem rationem
sut obieti, quod est bonum, intellectus autem secundum quod est quaedam
res et potentia specialis; sic sub communi ratione boni continetur, velut
quoddam speciale, et intellectus ipse, et ipsum intelligere, et obiectum
etus, quod est verum, quorum quodlibet est quoddam speciale bonum. Et
secundum hoc voluntas est altior intellectu, et potest ipsum movere”.

97 Ibidem, 1 q.93 a.9, resp.: “Respondeo dicendum quod similitudo
quaedam unitas est: unum enim in qualitate similitudinem causat”.
Véase también las diversas acepciones de la semejanza en ibidem, 1 q.4
a.3, resp.
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entre semejanza e imagen En el Génesis se lee: “Hagamos
al hombre a nuestra imagen y semejanza”.®® Se distinguen
analégicamente como el género de la especie. En efecto, “la
semejanza es algo esencial a la imagen, y ésta afnade algo
al concepto de semejanza, a saber, el ser sacada de otro, ya
que se llama imagen por hacerse imitando a otro. De ahi que
un huevo, por mas que sea semejante e igual a otro huevo,
no es imagen del mismo, puesto que no procede de é1”.?° La
imagen es entonces la semejanza de especie:!

La semejanza especifica se toma de la tltima diferencia. A
Dios se asemejan las cosas, en primer lugar, y de un modo muy
comun, en cuanto que existen; en segundo lugar, en cuanto
que viven, y, finalmente, en cuanto que saben o entienden.
Estas, en expresién de San Agustin, “estdn tan cerca de Dios
por la semejanza, que entre las criaturas no hay ninguna mas
préoxima”. Es, pues, evidente que sélo las criaturas intelectua-
les son, propiamente hablando, a imagen de Dios.!%!

En la Suma teolégica Santo Tomds insiste en esa di-
ferencia especifica al sostener “que el hombre fue hecho a
imagen de Dios, no por razén del cuerpo, sino por razén de

%8 Génests, 1, 26.

* Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.93 a.1, resp.: “Ex quo patet quod
similitudo est de ratione imaginis, et quod imago aliquid addit supra
rationem similitudinis, scilicet quod sit ex alio expressum: imago’ enim
dicitur ex eo quod agitur ad imitationem alterius. Unde ovum , quantu-
mcumaque sit alteri ovo simile et aequale , quia tamen non est expressum
ex illo, non dicitur imago eius”.

190 Jhidem, 1 q.93 a.2, resp.

101 Jdem: “Manifestum est autem quod similitudo speciei attenditur
secundum ultimam differentiam. Assimilantur autem aliqua Deo, primo
quidem, et maxime communiter, inquantum sunt, secundo vero, inquantum
vivunt,; tertio vero, inquantum sapiunt vel intelligunt. Quae, ut Agustinus
dicit, ita sunt Deo similitudine proxima, ut in creaturis nihil sit propin-
quius’. Sic ergo patet quod solae loquendo, sunt ad imaginem Dei’.
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aquello en que supera a los otros animales. [...] Ahora bien,
el hombre supera a todos los animales porque tiene razén
y entendimiento, y asi es imagen de Dios por la razén y
el entendimiento, que son incorpéreos”.!’? Precisamente,
Sambiasi define a lo largo de este capitulo la semejanza del
anima a Dios distinguiendo entre la semejanza por razén de
naturaleza, por razén de forma y por razén de acto. Son ocho
las caracteristicas que asemejan la naturaleza del 4nima a
Dios, siete las similitudes por la forma y diez las similitudes
por los actos.

La primera semejanza por razén de naturaleza es que
la naturaleza del 4nima, de manera similar a la de Dios,
no se puede satisfacer mediante cosas inferiores. Que la
esencia de Dios sea en si completa significa que no requiere
otra cosa para llenarse o realizarse. En cuanto al 4nima, es
sustancia autosuficiente, por lo cual tampoco requiere otra
cosa para alcanzar su plenitud. La integridad de la esencia
de Dios resulta de su perfeccion, cualidad absoluta que por
tanto no acepta grados. Por lo mismo, Sambiasi puede decir
de la naturaleza de Dios que “es irrelevante que otra cosa la
llene”.' La perfeccidén resulta de la esencia del ser, es decir,
de una causa intrinseca. En este sentido, la naturaleza del
hombre incluye la perfecciéon de racionalidad, la cual “no
padece dafios”,!% no acepta grados. Si bien el dnima del
hombre puede ser causa de las cosas, éstas no la afectan.
Sin embargo, la perfeccién del 4&nima es consecuencia de su
participacion en Dios, en cuanto Este es su causa y, por tanto,
el Anima no es igual a Dios, pues sélo le es semejante.

102 Ibidem, 1 q.3 a.1, ad 2: “Ad secundum dicendum quod homo dicitur
esse ad imaginem Det, non secundum corpus, sed secundum id quo homo
excellit alia animalia. |[...] Excellit autem homo omnia animalia quantum
ad rationem et intellectum. Unde secundum intellectum et rationem, quae
sunt incorporea, homo est ad imaginem dei”.

108 B Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 87.

104 Jdem.
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La segunda semejanza por razén de naturaleza se debe
a la simplicidad absoluta de ambos. Por simplicidad se en-
tiende que Dios no esta compuesto,'® es decir, que no tiene
ni materia ni forma y que su naturaleza es absolutamente
simple:1% no tiene partes. El 4nima del hombre comparte
esas caracteristicas, pero difiere de Dios por el hecho de
que es union de lo particular con lo general.!*” Por general
se entiende la espiritualidad del hombre, mientras que la
diferencia especifica reside en el hecho de que el hombre po-
see un anima.!®® Dentro del género de los seres espirituales
—lo que incluye a los angeles—, el hombre se diferencia por
su anima.

La tercera y cuarta semejanzas por razén de naturaleza
atafien a dos aspectos de la espiritualidad: 1a espiritualidad
en el sentido antitético del compuesto materia y forma'®®
(shen, #) y la espiritualidad en cuanto relativa a la in-
teligencia (ling, #). En la Suma teolégica, Santo Tomés
dedica un articulo entero a demostrar que en Dios no hay
composicién de forma y materia. Leemos: “Todo compuesto
de materia y forma es cuerpo, pues la cantidad dimensiva
es el primer accidente de la materia. Pero, segin hemos
demostrado, Dios no es cuerpo. Luego, no estd compues-
to de materia y forma”.!!? Posteriormente, al definir el alma
como acto del cuerpo, el Aquinate también excluye el hecho
de que el Anima sea cuerpo.!!! En ese primer sentido puede
aseverarse que el Anima, al igual que Dios, es pura espiritua-

195 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.3 a.2, sed contra.

106 Jhidem, 1 q.3 a.7, resp.

W7 Ibidem, 1 q.3 a.5.

108 B, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 88.

19 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.5.

110 Jbidem, 1 q.3 a.2, sed contra: “Sed contra, omne compositum ex
materia et forma est corpus: quantitas enim dimensiva est quae primo
inhaeret materiae. Sed Deus non est corpus, ut ostentum est. Ergo Deus
non est compositus ex materia et forma”.

1 Jbidem, 1 q.75 a.1, resp.
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lidad. En cuanto al conocimiento que Dios posee de las cosas
y eventos distintos de El, podemos postular su necesidad,
dado que Dios es la primera causa eficiente de todos ellos.!?
Es menester agregar que este conocimiento no es discursivo,
como lo es el conocimiento humano, y por lo mismo Dios no
ve de la misma manera como ve el ojo humano.

En la ciencia de Dios no hay discurso alguno, y vamos a ponerlo
en claro. En nuestra ciencia hay dos géneros de discursos. El
primero se reduce a una mera sucesién, como ocurre cuando,
entendida una cosa, pasamos a entender otra. El segundo
ejerce causalidad, pues por los principios conocemos las con-
secuencias. El primero no puede corresponderle a Dios, porque
incluso muchas cosas que nosotros conocemos sucesivamente
cuando consideramos cada una en particular, las entendemos
a la vez cuando las vemos en un mismo objeto; por ejemplo,
cuando entendemos las partes en el todo vemos diversas image-
nes en un espejo. Pues si, como hemos dicho, Dios ve todas las
cosas en uno, que es El, siguese que las ve simultaneamente y
no sucesivamente. Tampoco puede corresponder a Dios el se-
gundo género de discurso. En primer lugar, porque el segundo
presupone el primero, pues el que pasa de los principios a las
conclusiones es porque no ve ambas cosas a la vez. En segundo
lugar, porque el discurso va de lo conocido a lo desconocido,
por donde se ve que conocido ya lo primero, o los principios, se
ignora todavia lo segundo, o sea las consecuencias, y, por tanto,
que lo segundo no se conoce en lo primero, sino por lo primero;
y precisamente cuando, por reduccién de las consecuencias a
los principios, se conoce lo segundo en lo primero, termina el
discurso. Por consiguiente, como Dios ve los efectos en si mismo
como en causa, su conocimiento no es discursivo.!!3

112 Ibidem, 1 q.14 a.5, resp.

13 Jhidem, 1 q.14 a.7, resp.: “Respondeo dicendum quod in scientia
divina nullus est discursus. Quod sic patet. In scientia enim nostra du-
plex est discursus. Unus secundumm successionem tantum. sicut cum,
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El conocimiento propio del 4nima humana es algo simi-
lar al de Dios, ya que tampoco ella esta subordinada al ojo
fisico porque su conocimiento es “inmaterial, universal y
necesario”.!'* No obstante, como ya se ha explicado, en razén
de la esencia del anima, que es “entelequia de un cuerpo
animado”, el conocimiento propio de ésta es discursivo y no
intuitivo.

El segundo tipo de espiritualidad que hace que el &nima
sea semejante a Dios es la inteligencia. Sambiasi define esta
cuarta semejanza como “espiritualidad maxima, raciona-
lidad maxima % y justicia maxima”.''® La Suma teoldgica
detalla este aspecto:

postquam intelligimus aliquid in actu, convertimus nos ad intelligendum
aliud. Alius discursus est secundum causalitatem: sicut cum per principia
pervenimus in cognitionem conclusionum. Primus autem discursus Deo
convenire non potest. Multa enim, quae successive intelligimus si unumquo-
dque eorum in seipso consideretur, omnia simul intelligimus si in aliquo
uno ea intelligamus: puta si partes intelligamus in toto, vel si diversas
res videamus in speculo. Deus autem omnia videt in uno, quod est ipse,
ut habitum est. Unde simul, et non successive omnia videt. — Similiter
etiam et secundus discursus Deo competere non potest. Primo quidem, quia
secundus discursus praesupponitprimum: procedentes enim a principiis
ad conclusiones, non simul utrumque considerant. Deinde, quia discursus
talis est procedentis de noto ad inotum. Unde manifestum est quod, quando
cognoscitur primum, adhuc agnoratur secundum. Et sic secundum non
cognoscitur in primo, sed ex primo. Terminus vero discursus est, quando
secundum videtur in primo, resolutis effectibus in causas: et tunc cessat
discursus. Unde, cum Deus effectus suos in seipso videat sicut in causa,
eius cognitio est discursiva’.

114 Ibidem, 1 q.84 a.1, resp.

115 Jbidem, 1 q.93 a.2, sed contra: “En el hombre sobresale el que
Dios lo hace a su imagen, al darle una mente intelectual, por la que es
superior a los animales”. (“Hoc excellit in homine, quia Deus ad imaginem
suam hominem facit, propter hoc quod decit ei mentem intellectualem,
qua praestat pecoribus’.)

116 . Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 89.
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Puesto que el objeto de la voluntad es el bien conocido, no es
posible que Dios quiera sino lo contenido en la razén o idea
de su sabiduria, que es precisamente lo que equivale a su
ley de justicia y la que hace justa y recta su voluntad. Por
consiguiente, lo que Dios hace segin su voluntad, es justo y
recto, por la misma razén que es justo lo que nosotros hacemos
segln ley, con la diferencia de que nosotros obedecemos la ley
de un superior, y Dios, en cambio, es ley para si mismo.!!’

Estas virtudes de justicia, racionalidad y rectitud son
propias del anima pero no pertenecen a los animales sin
sentido.

La semejanza siguiente se refiere a la unidad de Dios
tanto en el mundo supralunar como en el mundo sublunar.
Son tres las maneras de demostrar la unidad de Dios: por
simplicidad, por infinita perfecciéon y por la unidad del
mundo.!*® La tercera via de demostracion es la que mas nos
concierne aqui, pues permite explicitar la multiplicidad de
operaciones en el mundo por un principio Unico, valido para
el anima.

Vemos que todas las cosas existentes estan ordenadas entre
si, ya que unas sirven a otras. Pero cosas tan diversas no se
coordinarian en un solo plan si algo que sea uno no las orde-
nase, pues en toda multitud, mejor impone el orden uno que
muchos, ya que uno es de suyo causa de la unidad, y muchos
no causan la unidad mas que accidentalmente, esto es, en

7 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.21 a.1, ad 2: “Ad secundum dicen-
dum quod, cum bonum intellectum sit obiectum voluntatis, impossibile est
Deum velle nisi quod ratio suae sapientiae habet. Quae quidem est sicut
lex iustitiae, secundum quam eius voluntas recta et iusta est. Unde quod
secundum suam voluntatem facit, iuste facit: sicut et nos quod secundum
legem facimus, iuste facimus. Sed nos quidem secudum legem alicuius
superioris: Deus autem sibi ipsi est lex”.

118 Ibidem, 1 q.11 a.3, resp.
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cuanto de alguna manera son uno. Por tanto, como lo que
ocupa el primer lugar ha de ser lo mas perfecto en cuanto tal
y no accidentalmente, lo primero que somete todas las cosas
al mismo orden necesariamente ha de ser uno y tinico, y esto
es Dios.!1®

Este principio de la unidad de Dios se encuentra en el
anima. En efecto, hemos visto que “una misma realidad
tiene un solo ser sustancial, pero sus operaciones pueden
ser multiples. Por eso es unica la esencia del alma, pero
multiples sus potencias”.!?°

La sexta semejanza de Dios y del Anima corresponde a la
inmortalidad y la eternidad,'?! o sea, en las palabras de Sam-
biasi, a la idea segun la cual “Dios originalmente no puede mo-
rir y no tiene fin” y asi del 4nima.'?? La inmortalidad de Dios,
asi como la del 4nima, no implican mayor problema. Per-
teneciendo a la esencia de Dios su absoluta perfeccién, no
puede morir. En cuanto al anima, su inmortalidad proviene
de su inmaterialidad.'? Es el concepto de eternidad el que
supone cierta dificultad. En efecto, si bien se puede decir
con rigor de Dios que es eterno en la medida en que no tiene

19 Idem: “Tertio, ab unitate mundi. Omnia enim quae sunt, inveniun-
tur esse ordinata ad invicem, dum quaedam quisbudam deserviunt. Quae
autem diversa sunt, in unum ordinem non convenirent, nisi ab aliquo
uno ordinarentur. Melius enim multa reducuntur in unum ordine per
unum, quam per multa: quia per se unius unum est causa, et multa non
sunt causa unius nisi per accidens, inquantum scilicet sunt aliquo modo
unum. Cum igitur illud quod est primum, sit perfectissimum et per se,
non per accidens, oportet quod primum reducens omnia in unum tantum.
Et hoc est Deus”.

120 Ibidem, 1 q.77 a.2, ad 3: “Ad tertium dicendum quod unius rei est
unum esse substantiale, sed possunt esse operaciones plures. Et ideo
est una essentia animae, sed potentiae plures”.

121 Ibidem, 1 q.10 a.1-6.

122 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 90.

122 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.75 a.6.
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principio ni fin, no es posible predicar lo mismo del 4nima,
que tiene un inicio. Escribe Sambiasi al respecto: “La sexta
[semejanza segun] la naturaleza es que Dios originalmente
no puede morir y no tiene fin. El 4nima del hombre tam-
poco puede morir y no tiene fin. Por tanto [el anima] es
semejante a Dios. La diferencia es que Dios no tiene inicio
y que el anima tiene inicio. Se inicia en Dios”.!** He aqui la
diferencia entre eternidad, evo y tiempo. “La eternidad no
tiene principio ni fin; el evo tiene principio, pero no fin, y el
tiempo tiene principio y fin.”1?°

La séptima semejanza seguin la naturaleza del anima a
Dios incumbe a la omnipresencia y a la ubicuidad divina.
Sambiasi afirma que “Dios esta en la sustancia, esta en la
potencia y esta en lo visible: no hay lugar donde no esté”.
La Suma teolégica explica que “Dios esta en todos los seres
por potencia, porque todo esta sometido a su poder. Esta por
presencia, porque todo esta patente y como desnudo a sus
ojos. Esta por esencia, porque actia en todos como causa
de su ser”.!2¢

La omnipresencia e ubicuidad de Dios se acompaifian
de su virtud de ser causa eficiente. Es asi como la octava
semejanza segun la naturaleza del anima a Dios es la rela-
tiva a la causa de las actividades y méritos de aquélla. Por
eso “hay que decir que en Dios se hallan las perfecciones de
todos los seres, y se llama universalmente perfecto porque
no le falta ni una sola de cuantas se encuentran en cual-

124 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 90.

125 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.10 a.5, resp.: “Aeternitas principio
et fine caret; aevum habet principium, sed non finem; tempus autem habet
principium et finem”.

126 Jbidem, 1 q.8 a.3, resp.: “Sic ergo est in omnibus per potentiam,
tnquantum omnia eius potestati subduntur. Est per praesentiam in om-
nibus, inquantum omnia nuda sunt et aperta oculis eius. Est in omnibus
per essentiam, inquantum adest omnibus ut causa essendi’.
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quier género”.?” Por eso se concluye que todos los méritos y
actividades estan en Dios. A Dios nada le viene de manera
externa. Lo mismo vale para el anima, ya que sus funciones
mas elevadas —tales como entender, apetecer y recordar—
no dependen de su unién con el cuerpo. Sambiasi asevera
al respecto: “Los méritos y actividades del intelecto, de la
voluntad y de la memoria no provienen del cuerpo original.
[En efecto], después de separarse del cuerpo original todavia
pueden entender, apetecer y recordar, como [cuando estaban]
en el cuerpo y tiempo originales. Por lo tanto, su sustancia
y sus actividades no provienen de una cosa externa'?® y [el
anima) es semejante a Dios”.!?

Sambiasi analiza enseguida las similitudes entre Dios
y el anima en razéon de la forma. Por forma se entiende
lo relativo al alma intelectiva y a dos de sus operaciones
inmanentes: entender y amar. La explicacion de la primera
semejanza segun la forma es larga y recurre a varios argu-
mentos. Sambiasi comienza por el argumento que establece
la similitud de las operaciones intelectivas de Dios y del
anima: “La naturaleza original de Dios es entendimiento
eterno de si mismo y eternos amar y regocijo de si. El ani-
ma del hombre, como imita la naturaleza de Dios, entonces
puede dirigirse hacia Dios y puede entender Dios, puede
amar y regocijarse de Dios y se apoya sobre su Gracia para
entenderlo y amarlo aunque todavia no lo pueda entender
y amar completamente”.!® Dejando a un lado el problema
de la gracia, que se tratara con el examen de la segunda
semejanza, vemos que el anima humana tiene la capacidad
de entender y amar a Dios. Empero, “lo mas cognoscible en

27 Ibidem, 1 q.4 a.2, resp.: “Respondeo dicendum quod in Deo sunt
perfectiones omnium rerum. Unde et dicitur univeraliter perfectus: quia
non deest ei aliqua nobilitas quae inveniatur in aliquo genere”.

128 Es decir que no provienen del cuerpo.

129 B Sambiasi y Xu Guangadi, op. cit., p. 91.

130 Idem.
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si deja de ser cognoscible para algin entendimiento, debido
a que sobrepase el alcance de su poder intelectual”.’®! De-
bemos comprender en qué medida y sentido el 4nima logra
entender y amar a Dios. La demostracion se hace por reductio
ad absurdum, mostrando que es falsa la proposicién que
alega, con base en lo anterior, que “ningtiin entendimiento
creado puede ver la esencia divina”!*? porque implicaria
consecuencias falsas.

Esta opinidn no es aceptable, porque como la suprema felicidad
del hombre consiste en 1a méas elevada de sus operaciones, que
es la del entendimiento, si éste no puede ver nunca la esencia
divina, se sigue o que el hombre jamés alcanzaria su felicidad
o0 que ésta consiste en algo distinto de Dios, cosa opuesta a la
fe, porque la felicidad ultima de la criatura racional est4 en lo
que es principio de su ser, ya que una cosa es perfecta en
cuanto se une con su principio. Pero es que, ademas, se opone
a la razoén, porque, cuando el hombre ve un efecto, experi-
menta deseo natural de conocer su causa, y de aqui nace la
admiracién humana, de donde sigue que si el entendimiento
de la criatura racional no lograse alcanzar la causa prime-
ra de las cosas, quedaria defraudado un deseo natural. Por
consiguiente se ha de reconocer que los bienaventurados ven
la esencia divina.!3?

131 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.1, resp.: “Sed quod est maxime
cognocibile in se, alicui intellectui cognocibile non est, propter excessum
intelligibilis supra intellectum”.

182 Jdem: “Quod nullus intellectus creatus essentiam Dei videre
potest”.

133 Idem: “Sed hoc inconvenienter dicitur. Cum enim ultima hominis
beatitudo in altissima eius operatione consistat, quae est operatio intel-
lectus, si nunquam essentiam Dei videre potest intellectus creatus, vel
nunquam beatitudinem obtinebit, vel in alio eius beatitudo consistet quam
in Deo. Quod est alienum a fide. In ipso enim est ultima perfectio rationalis
creaturae, quod est ei principium essendi: intantum enim unumquodque
perfectum est, inquantum ad suum principium attingit. ~Similiter etiam
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Este argumento es de suma importancia, ya que es por
razon de su entendimiento que el hombre es a imagen de
Dios, tal como se precisa: “aunque en todas las criaturas
hay alguna semejanza de Dios, sélo en la criatura racional
se encuentra la semejanza de Dios como imagen, y en las
demas se encuentra sélo como vestigio. Pero la criatura ra-
cional es superior a las otras por el entendimiento o mente.
De ahi que ni en ella se encuentra la imagen de Dios sino
en cuanto a la mente”.!3

Si el Anima se asemeja a Dios y tiende a alcanzarlo por
su amor y entendimiento, es, de igual manera, similar a Dios
en su esencia, pues reproduce en si, aunque de manera muy
imperfecta, la esencia trinitaria de Dios. Sambiasi anota:
“...aunque Dios sea una naturaleza, en realidad esté el Pa-
dre, el Hijo y el Espiritu Santo, es decir la trinidad. El 4nima
del hombre aunque sea una, en realidad tiene tres sentidos,
la memoria, el entendimiento y la voluntad”.'® En la Suma
teologica se lee: “El ser a imagen de Dios por la imitacién
de la naturaleza divina no excluye el serlo segin la repre-
sentacion de las tres personas, antes bien lo uno se sigue
de lo otro. Asi, pues, debe decirse que en el hombre se da la
imagen de Dios en cuanto a la naturaleza divina y en cuanto
a la trinidad de personas, ya que en el mismo Dios existe

est praeter rationem. Inest enim homini naturale desiderium cognoscendi
causam, cum intuetur effectum, et ex hoc admiratio in hominibus consurgit.
Si igiturintellectus rationalis creaturae pertingere non possit ad primam
causam rerum, remanebit inane desiderium naturae. Unde simpliciter
concedendum est quod beati Dei essentiam videant”.

134 Ibidem, 1 q.93 a.6, resp.: “Respondeo dicendum quod, cum in
omnibus creaturis sit aliqualis Dei similitudo, in solo creatura rationali
invenitur similitudo Dei per modum imaginis: in aliis autem creaturis per
modum vestigii. Id autem in quo creatura rationalis excedit alias creatu-
ras, est intellectus sive mens. Unde relinquitur quod nec in ipsa rationali
creatura invenitur Dei imago, nisi secundum mentem”.

135 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 92.
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una naturaleza en tres personas”.!® Sambiasi agrega una
explicacion en términos de filiacién o de procesion: “El Hijo
de Dios nace del Padre. El Espiritu Santo de Dios entonces
proviene del Padre y del Hijo. El intelecto del &nima proviene
de la memoria. La voluntad del 4nima, entonces, provie-
ne de la memoria y del intelecto”.'®” Quizas este planteamien-
to permita refutar las afirmaciones de que en el hombre sélo
se da la imagen del Hijo,'*® pero al mismo tiempo da cuenta
de la imitacidon que se realiza en el alma intelectiva de las
procesiones que en Dios distinguen a las personas.

Por ultimo, Sambiasi parece confirmar sus aseveraciones
anteriores a partir de la autoridad de San Agustin. Dice
en el Lingyan lishao: “Agustin en sus Soliloquios pregunté
(por qué se considera al 4nima la imagen de Dios? Contest6
que es porque puede recordar a Dios, puede entender a Dios
y puede amar a Dios. Por tanto, es la imagen de Dios”.!%
Empero, la proposicién de San Agustin es méas compleja,
ya que agrega que el anima es la imagen de Dios por tres
razones: conforme a su naturaleza, conforme a su gracia y
conforme a su gloria.'*° En realidad, encontramos que esta
dltima afirmacién resume toda la primera semejanza que
Sambiasi se dedica a explicar. La Suma teolégica no puede
ser mas clara en este tenor:

1% Tomés de Aquino, op. cit., 1 .93 a.5, resp.: “Unde esse ad imaginem
Dei secundum imitationem divinae naturae, non excludit hoc quod est esse
ad imaginem Dei secundum repraesentationem trium Personarum; sed
magis unum ad alterum sequitur. —Sic igitur dicendum est in homine esse
imaginem Dei et quantum ad naturam divinam, et quantum ad Trinitatem
Personarum: nam et in ipso Deo in tribus Personis una existit natura’.

137 B, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 92.

138 Véase Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.93 a.5, ad 4, y San Agustin,
De Trinidad, x11, cap. 6.

139 B, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 92-93. San Agustin, Soli-
loquios, 1, 1.4, BAc, vol. 1.

10 . Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 93.
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Puesto que el hombre se dice ser a imagen de Dios por su
naturaleza intelectual, lo es principalmente en cuanto que
la naturaleza intelectual puede imitarle del modo mas perfecto
posible. Y le imita de un modo perfecto, en cuanto que Dios se
conoce y se ama a si mismo. De ahi que la imagen de Dios en
el hombre puede considerarse de tres modos.

Primero, en cuanto que el hombre posee una aptitud na-
tural para conocer y amar a Dios, aptitud que consiste en la
naturaleza de la mente, y es comun a todos los hombres.

En segundo lugar, en cuanto que el hombre conoce y ama
actual o habitualmente a Dios, pero de un modo imperfecto, y
ésta es la imagen procedente de la conformidad por la gracia.

Finalmente, en cuanto que el hombre conoce actualmente
a Dios de un modo perfecto, y es la imagen que resulta de la
semejanza de la gloria. [...] La primera se da en todos los hom-
bres; la segunda, sélo en los justos, y la tercera, exclusivamente
en los bienaventurados.'*!

141 Aqui podemos medir otra vez la cercania del pensamiento de
Sambiasi al de Santo Tomas. El misionero parece recitar de memoria
pasajes enteros de la Suma teolégica, 1o que no debe sorprender ya que
la memorizacién era el método de aprendizaje de esta época. Lo explicd
Sambiasi mismo en el cuerpo de su comentario: (F. Sambiasi y Xu Guangqi,
op. cit., p. 41). Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.93 a.4, resp.: “Respondeo di-
cendum quod, cum homo secundum intellectualem naturam ad imaginem
Dei esse dicatur, secundum hoc est maxime ad imaginem Det, secundum
quod intellectualis natura Deum maxime imitari potest. Imitatur autem
intellectualis natura maxime Deum quantum ad hoc, quod Deus seipsum
intelligit et amat. Unde imago Dei tripliciter potest considerari in homine.
Uno quidem modo, secundum quod homo habet aptitudinem naturalem ad
intelligendum et amandum Deum.: et haec aptitudo consistit in ipsa natura
mentis, quae est communis omnibus hominibus. Alio modo, secundum quod
homo actu vel habitu Deum cognoscit et amat, sed tamen imperfecte: et
haec est imago per conformitatem gratiae. Tertio modo, secundum quod
homo Deum actu cognoscit et amat perfecte: et sic attenditur imago secun-
dum similitudinem gloriae. [...] Prima ergo imago invenitur in omnibus
hominibus; secunda in iustis tantum; tertia vero solum in beatis”.
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El texto de Sambiasi sigue al pie de la letra el de Santo
Tomas. Leemos:

La conformidad a su naturaleza consiste en que la naturaleza
original del 4nima puede entender y puede amar a Dios. Esto
es la naturaleza de poder entender y de poder amar. Todos los
hombres lo tienen. Entonces todos poseen la imagen de Dios. La
conformidad a su Gracia es que los hombres poseen la Gracia.
Luego pueden entender actualmente y amar actualmente a
Dios. Solamente que estas operaciones del entendimiento y
del amor actual todavia no estdn completas. Sélo la virtud lo
es. Asimismo todos poseen la imagen de Dios. La conformidad
a la gloria es que todos obtienen la santidad de la verdadera
delectacion y se apoyan en la luz de la gloria.!*?

La idea anterior también ensefia una semejanza cada
vez mas profunda del alma racional del hombre a Dios. En
la nota sobre la gloria,'** Sambiasi vuelve a enunciar el
principio segun el cual sélo los bienaventurados pueden ver
a Dios, vision que consiste en la delectacién suprema.!#

La segunda semejanza seguin la forma consiste en que
la gracia es causa eficiente de la similitud del alma racio-
nal a Dios ya que provoca un cambio en las actividades del
intelecto y de la voluntad.'¥® La causa misma de la gracia
es Dios, y por tanto ésta funge como causa eficiente de los
actos del anima. Ahora bien, el cambio en las actividades
del intelecto y de la voluntad no resulta de una intencién
razonada sino de un amor que se encuentra en el anima
como un don otorgado.!

142 . Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., pp. 93-94.

143 Ibidem, p. 94.

14 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.6, resp.

145 Ibidem, 1 q.12 a.2 y a.13.

146 Sambiasi ya discutid este problema en la p. 15 del comentario.
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La tercera semejanza segun la forma es que tanto Dios
como el alma animan las cosas de manera intencional como
si fueran maquinas. En otras palabras, son principios del
movimiento. Sambiasi asume en este parrafo la doctrina
aristotélica del alma como entelequia de un cuerpo animado,
que define al alma como principio del cuerpo. No obstante,
resalta aqui el uso de la palabra mdquina. La idea de la
maquina como modelo del cuerpo fue muy debatida en el
siglo xvi1 y en particular por Descartes.'*” Uno de los pro-
blemas que subyace en este concepto consiste en la relacién
alma-cuerpo, pues en el modelo del animal-maquina no es
posible hablar de ninguna sensacién ni de estado afectivo
alguno.8

La cuarta semejanza segin la forma examina el hecho
de que Dios y el anima poseen en si la imagen de todas las
cosas.!*® En cuanto a Dios, sabemos que su conocimiento se
extiende a si mismo y a todas las cosas fuera de El y no es
mas que el resultado de su omnisciencia. En su comentario,
Sambiasi afirma que Dios posee la idea de todas las cosas
y utiliza por primera vez la palabra transliterada yideya
(Ff450) para referirse a una nueva nocién que cabe explicitar.
El Aquinate define la idea como una “palabra griega [que]
significa lo mismo que la latina forma, y de aqui que por idea
entendamos la forma de una cosa existente fuera de ella.
La forma de un ser que existe fuera de él puede tener dos
objetos: o bien servir de ejemplo 0-modelo de aquello de que
es forma, o ser principio de su conocimiento, y asi es como

M7 Para conocer el pensamiento de Descartes sobre la maquina y el
autémata, véase Descartes, Traité de [’homme, X1, en Oeuvre de Descartes,
ed. Adam-Tannery, Paris, Vrin, 1975; Discours de la méthode, v parte, en
Oeuvre de Descartes, ed. Adam-Tannery, Paris, Vrin, 1975; M. Guéroult,
Descartes selon l'ordre des raisons, Paris, Aubier-Montaigne, 1953, t. 11,
pp. 177-181; G. Rodis-Lewis, L'oeuvre de Descartes, Paris, Vrin, 1971.

148 A, Lalande, Vocabulaire technique..., op. cit., articulo “Machine”.

149 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 95.
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la forma de lo cognoscible esta en el que conoce”.'® De ahi
que “las ideas son las razones existentes en la mente divina.
Pues en Dios estan las razones propias de todos los seres que
conoce. Luego tiene ideas de todos ellos”.’*! De esta forma,
el anima se asemeja a Dios en que, por el mismo proceso
cognoscitivo que es el suyo, siente las cosas por los sentidos
externos y las comprende por el entendimiento, y entonces,
“las cosas que entiende el 4nima son las imdgenes de las
cosas [y éstas] residen completamente en la mente”.!*? Ya
Sambiasi detall6 el proceso cognoscitivo del alma racional
al tratar del entendimiento.

La quinta semejanza segin la forma es que una cosa
se asemeja aflo que ama. Y como el anima ama a Dios, es
semejante a K115 La sexta es que tanto Dios como el 4nima
estan en cada parte de su objeto (el mundo y el cuerpo), pero
ni el mundo ni el cuerpo pueden encerrar respectivamente a
Dios y al 4nima, debido a que los actos de ambos rebasan su
existencia material. La séptima semejanza segun la forma es
que Dios y el anima se hallan en cada parte de sus objetos,'*
aunque ni uno ni otra son causa de corrupcién. Si bien puede
ser que el objeto sea de algiin modo corrompido, ni Dios ni
el anima contienen en si corrupciéon alguna. Lo anterior se
debe a que la corrupcién y el mal son una privacién de ser, y

1% Tomds de Aquino, op. cit., 1 q.15 a.1, resp.: “Idea enim graece,
latine forma dicitur: unde per ideas intelliguntur formae aliatum rerum,
praeter ipsas res existentes. Forma autem alicuius rei praeter ipsam exis-
tens, ad duo esse potest; vel ut sit exemplar eius cuius dicitur forma: vel ut
sit principium cognitionis ipsius, secundum quod formae cognoscibilium
dicuntur esse in cognoscente”.

11 Ibidem, 1 q.15 a.3, sed contra: “Ideae sunt rationes in mente divina
existentes. Sed omnium quae cognoscit, Deus habet proprias rationes. Ergo
omnium quae cognoscit, habet ideam”.

152 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 96.

153 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.20 a.1.

154 B Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 97.
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Dios no puede ser privacién de ser'®® ya que es el principio de
todas las cosas.!®® El 4nima se asemeja en eso a Dios: siendo
acto del cuerpo, no le puede faltar el ser y por lo mismo no
puede ser corrompida.

Queda subrayar lo sorprendente que es el hecho de que
Francesco Sambiasi, en toda esta seccién, parezca estar
repitiéndose. Esta impresion desaparece al entender cual
es el objetivo del autor. Brevemente podemos describir el
objeto de la seccidon preguntandonos ;como el entendimiento
humano puede tener un conocimiento de Dios? La idea
de un conocimiento humano de Dios contiene en si una
contradiccién, ya que la trascendencia divina implica la
inefabilidad mientras que el conocimiento limitado del ser
humano supone la negacién de la trascendencia divina. No
obstante, si bien Dios es trascendencia absoluta, no le falta
al entendimiento la capacidad de entenderlo. Sambiasi
analiza entonces los diversos aspectos mediante los cuales
el entendimiento comprende a Dios en razon de su similitud
a Kl, aunque esa similitud sea imperfecta.

Pasemos ahora al examen de las semejanzas segin el
acto. Son diez las caracteristicas de los actos por las cuales
el Anima se parece a Dios. En primer lugar, tanto Dios como el
4nima son el comienzo u origen de los actos: “El primer ser
(Dios), por necesidad, ha de estar en acto y de ningiin modo
en potencia”.’®” Por su cuenta, el 4anima es el comienzo u
origen de todos los actos de los sentidos del cuerpo humano.
Elimpulso que inicia el acto del anima puede tener dos tipos
de causas, unas naturales y otras en razén de un beneficio.
Los actos naturales son los que siguen la naturaleza
intrinseca de las cosas. En si no son ni buenos, ni malos, no
se les puede atribuir un valor moral. Este valor moral de

155 Tomas de Aquino, op. cit., 1-2 q.18 a.1, resp.

1% Ibidem, 1 q.90 a.1.

157 [bidem, 1 q.3 a.1, resp.: “Quia necesse est id quod est primum ens,
esse in actu, et nullo modo in potencia’.
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los actos se origina en la intencién de actuar del anima,
es decir, en el beneficio que el 4nima quiere obtener por
medio del acto. En palabras de Sambiasi: “El acto en razén
de beneficio se relaciona con la intencién del hombre. Por
tanto, la bondad o la maldad, el mérito o la culpa, lo valeroso
o lo reprimible, lo recompensable o lo castigable [muestran
que] la intencién de beneficio tiene dos aspectos”.!%®

La segunda semejanza segun el acto estudia a Dios y
al 4nima como fin de todas las cosas. Que Dios sea fin de
todas las cosas resulta del hecho de que todas las cosas
apetecen su perfeccién propia, pero ésta se debe a su
principio, que es Dios. En cuanto al anima, ésta no sélo es
el fin del cuerpo encarnado sino también de todas las cosas
del mundo terrenal.’®® Asi, tanto el cuerpo como las co-
sas terrenales encuentran su realizacion gracias al anima,
que es su principio. Sambiasi retoma el ejemplo de la maquina
para ilustrar esta idea. La maquina no funciona sin que la
accione el artesano, lo que quiere decir que la maquina es
para el artesano. Por otro lado, las cosas terrenales le sirven
al hombre como medios: los granos lo nutren, la madera lo
protege de la intemperie, etc. Vemos entonces que las cosas
naturales, después de ser transformadas por el talento del
hombre, se adecuan a sus necesidades. Asimismo, viendo
la cadena de los seres como piramide, el Anima es a la vez
principio y fin de toda la creacion, la cima.

La tercera semejanza segun el acto concierne a la
comprensién divina y la del 4nima. La comprensién divina
no tiene limite. Santo Tomas lo expone en los siguientes
términos:

Hay ciencia en Dios del modo mas perfecto. Para demostrarlo,

adviértase que los seres dotados de conocimiento se diferencian

158 F. Sambiasi y Xu Guangqj, op. cit., p. 98.
159 Ibidem, p. 99.
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de los que no lo tienen en que estos Gltimos no poseen més
que su propia forma, mientras que los primeros alcanzan a
tener, ademas, la forma de otra cosa, ya que la especie o forma
de lo conocido estd en el que lo conoce. Por donde se echa de
ver que la naturaleza del ser que no conoce es mas limitada
y angosta, y, en cambio, la del que conoce es mas amplia y
vasta. Pues bien, lo que limita la forma es la materia, y por
eso hemos dicho que cuanto mas inmaterial sean las formas,
tanto mas se aproximan a una especie de infinidad. Por tanto,
es indudable que la inmaterialidad de un ser es la razén de
que tenga conocimiento, y a la manera como sea inmaterial,
es inteligente. [...] Por consiguiente, puesto que Dios, segiin
hemos dicho, esta en la cispide de la inmaterialidad, tiene
también el grado supremo de conocimiento.'$°

No hay ciencia o comprensién superior a la de Dios.
Entre la comprension de Dios y la del anima encontramos
la de los santos. Estos tienen una comprension “esencial y
precisa”'®! debido a su inmaterialidad, aunque no completa.
En cuanto al 4nima, la comprensién es mas compleja, pues

) J
por un lado es inmaterial pero por otro lado como forma de

1% Toma4s de Aquino, op. cit., 1 q.14 a.1, resp.: “Respondeo dicendum
quod in Deo perfectissime est scientia. Ad cuius evidentiam, considerandum
est quod cognoscentia a non cognoscentibus in hoc distinguuntur, quia
non cognoscentia nihil habent nisi formam suam tantum, sed cognoscens
natum est habere formam etiam rei alterius, nam species cognoti est in
cognoscente. Unde manifestum est quod natura rei non cognoscentis est
magis coarctata et limitata: natura autem rerum cognoscentium habet
maiorem amplitudinem et extensionem. Coarctatio autem formae est per
materiam. Unde et supra diximus quod formae, secundum quod sunt magis
immateriales, secundum hoc magis accedunt ad quandam infinitatem.
Patet igitur quod immaterialitas alicuius rei est ratio quod sit cognos-
citiva; et secundum modum immaterialitatis est modus cognitionis. |...]
unde, cum Deus sit in summo immaterialitatis, ut ex superioribus patet,
sequitur quod ipse sit in summo cognitionis”.

61 B, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 99.
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un cuerpo tiene que lidiar con lo material. El anima entiende
las cosas materiales y su inmaterialidad le permite también
comprender las cosas inmateriales, como son “los angeles, el
alma racional, el principio de orden y las obras virtuosas”.!62
Recordaremos que:

Lo natural para nuestro entendimiento es conocer las cosas
que no tienen ser sino en la materia, ya que nuestra alma, por
la que conocemos, es forma de una materia. Pero el alma tiene
dos facultades cognoscitivas. Una que es acto de algin 6rgano
corpéreo, por lo que su actividad natural es conocer las cosas
segtn el modo de ser que tienen en la materia individual, y
por esto los sentidos inicamente conocen lo singular. La otra
es el entendimiento, que no es acto de ningin érgano corpé-
reo, y por ello lo connatural del entendimiento es conocer las
naturalezas que tienen ser en una materia concreta, pero no
en cuanto estan concretadas en la materia individual, sino en
cuanto abstraidas de ella por la accién del entendimiento, por
lo cual con el entendimiento podemos conocer las cosas en su
ser universal, a lo que no pueden alcanzar los sentidos.!¢?

162 Ibidem, p. 100.

183 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.4, resp.: “Ea igitur quae non
habent esse nisi in materia individuali, cognoscere est nobis connatu-
rale: eo quod anima nostra, per quam cognoscimus, est forma alicuius
materiae. Quae tamen habet duas virtutes cognoscitivas. Unam, quae
est actus alicuius corporei organi. Et huic connaturale est cognoscere res
secundum quod sunt in materia individuali: unde sensus non cognoscit
nisi singularia. Alia vero virtus cognoscitiva eius est intellectus, qui non
est actus alicuius organi corporalis. Unde per intellectum connaturale est
nobis cognoscere naturas, quae quidem non habent esse nisi in materia
individuali; non tamen secundum quod sunt in materia individuali, sed
secundum quod abstrahuntur ab ea per considerationem intellectus. Unde
secundum intellectum possumus cognoscere huiusmodi res in universali:
quod est supra facultatem sensus”.
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La cuarta semejanza segtn el acto consiste en que tanto
Dios como el anima crean la palabra interna de las cosas
que comprenden. La palabra interna designa a la virtud o
al principio intrinseco de las cosas. También se puede decir
que la palabra interna es el Verbo, el concepto que da a
entender las cosas, o la idea de ellas. Asimismo, “las ideas
son las razones existentes en la mente divina. Pues en Dios
estan las razones propias de todos los seres que conoce. Luego
tiene ideas de todos ellos”.1%* Empero, cabe diferenciar entre
la comprension que Dios tiene de si y la que tiene de las
demas cosas: “Dios se ve a si mismo en si mismo, ya que a
si mismo se ve por su esencia, y que las otras cosas nos las
ve en ellas mismas, sino en si mismo, por cuanto su esencia
contiene la imagen de lo que no es EI”.1%°* En otras palabras,
“como el mundo no es producto del acaso, sino fabricado por
Dios, que obra por entendimiento, es necesario que en el
entendimiento divino exista la forma a cuya semejanza fue
hecho el mundo, y esto es lo que entendemos por idea”.!¢
La palabra interna es, en primer lugar, la segunda persona,
es decir el Hijo, el Verbo encarnado. Es el medio por el cual
Dios da a conocer su palabra.

Después de haber estudiado los actos inmanentes propios
a Dios y al Anima, Sambiasi pasa a los actos en cuanto tienen
un efecto externo, es decir, sobre las cosas. Precisamente
la palabra interna —principio de exteriorizacién mediante la

164 Ibidem, 1 q.15 a.3, sed contra: “Sed contra, ideae sunt rationes in
mente divina existentes. Sed omnium quae cognoscit, Deus habet propias
rationes. Ergo omnium quae cognoscit, habet ideam”.

165 Ibidem, 1 q.14 a.5, resp.: “Sic igitur dicendum est quod Deus seip-
sum videt in seipso, quia seipsum videt per essentiam suam. Alia autem
a se videt non in ipsis, sed in seipso, inquantum essentia sua continet
similitudinem aliorum ab ipso”.

166 Ibidem, 1 q.15 a.1, resp.: “Quia igitur mundus non est casu factus,
sed est factus a Deo per intellectum agente, necesse est quod in mente
divina sit forma, ad simlitudinem cuius mundus est factus. Et in hoc
consistit ratio ideae”.
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persona del Hijo— es la que sirve de puente entre lo inmanen-
te y lo externo. La quinta semejanza segun el acto examina
entonces a Dios y al anima como fuentes de vida. Este prin-
cipio es evidente, pues “Dios es el ser por esencia [y] el ser
de lo creado necesariamente ha de ser su efecto propio. |...]
Dios causa el efecto del ser en las cosas, no s6lo cuando por
primera vez empiezan a existir, sino durante todo el tiempo
que lo conserven”.'®” Este principio se encuentra por tanto
en el 4nima, puesto que ésta es “entelequia del cuerpo”.!6®
De manera general, puede decirse que el principio que le da
vida a una cosa est4 en ella, “no ciertamente como parte de
su esencia ni como accidente, sino a la manera como el agente
esta en lo que hace; y es indispensable que todo agente esté
en contacto con lo que inmediatamente hace y lo toque con
su virtud o poder”.'®® Pero si bien Dios y el anima dan vida
a las cosas, no reciben su propia vida sino de si mismos.

La sexta semejanza segun el acto es que Dios gratifica
justamente a las cosas. La gratificacién no es mas que la
justicia distributiva por la cual Dios atribuye a cada cosa lo
que le corresponde.

Por la justicia distributiva el gobernante o administrador da a
cada cual lo que corresponde a su dignidad. Pues bien, asi como
el conveniente orden de una familia, o de cualquier otra mul-
titud gobernada, demuestra que el gobernante posee justicia,
asi también el orden del universo, que resplandece lo mismo
en los seres naturales que en los dependientes de la voluntad,

167 Ibidem, 1 q.8 a.1, resp.: “Deus sit ipsum esse per suam essentiam,
oportet quod esse creatum sit proprius effectus eius. [...] effectum causat
Deus in rebus, non solum quando primo esse incipiunt, sed quandiu in
esse conservantur’.

168 Ibidem, 1 q.75 a.1, resp.; idem; ibidem, 1 q.75 a.5, resp.

189 Ibidem, 1 q.8 a.1, resp.: “Non quidem sicut pars essentiae, vel sicut
accidens, sed sicut agens el in quod agit. Oportet enim omne agens coniungi
el in quod immediate agit, et sua virtute illud contingere”.
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demuestra la justicia de Dios, y por esto dice Dionisio!” “que
la justicia de Dios [sea] la verdadera, se comprueba viendo
que da a todos los seres lo que les corresponde segun la digni-
dad de cada cual, y que conserva la naturaleza de cada cosa
en su propio sitio y con su propio poder.!”

Hemos visto que los seres racionales —los angeles y los
hombres— son los de mayor dignidad, precisamente porque
su racionalidad les permite conocer y ver a Dios. Esta dis-
tribucién justa ocurre de igual manera en el Anima, pues
gobierna el cuerpo. Aqui también hallamos una dignidad
superior en la cabeza, por ser principio intelectivo, que en
los demas miembros del cuerpo.

La séptima semejanza segun el acto es que las cosas no
pueden moverse por si mismas y reciben su movimiento de
Dios. Subyace a esta idea el principio de la fisica aristoté-
lica'™ de acuerdo con el cual un cuerpo no se mueve por si
solo sino que necesita un impulso externo para ponerse en
movimiento. Si regresamos en la serie de las causas, es im-
perativo que lleguemos a un primer motor inmévil. Sambiasi
aclara en este sentido que “Dios es el principio de las diez
mil cosas y cuando por si estan en reposo no se mueven”.!”
Lo mismo leemos en la Suma teoldgica:

170 Dionisio, De divino nombre, cap. 8, §7.

"1 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.21 a.1, resp.: “Distiributiva iusti-
tia, secundum quam aliquis gubernator vel dispensator dat unicuique
secundum suam dignitatem. Sicut igitur ordo congruus familiae, vel
cuiuscumque multitudinis gubernatae, demonstrat huiusmodi iustitiam
in gubernante; ita orod universi, qui apparet tam in rebus voluntariis,
demonstrat Dei iustitiam. Unde dicit Dionysius: ‘Oportet videre in hoc
veram Dei esse iustitiam, quod omnibus tribuit propria, secundum unius-
cuiusque existentium dignitatem, et uniuscuiusque naturam in proprio
salvat ordine et virtute™.

172 Aristételes, Fisica, 111, 2, 202 al-12.

173 F, Sambiasi y Xu Guangai, op. cit., p. 102.
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Es, pues, imposible que una cosa sea por lo mismo y de la mis-
ma manera motor y mévil, como también lo es que se mueva
a si misma. Por consiguiente, todo lo que se mueve es movido
por otro. Pero si lo que mueve a otro es, a su vez, movido, es
necesario que lo mueva un tercero, y a éste, otro. Mas no se
puede seguir indefinidamente, porque asi no habria un pri-
mer motor y, por consiguiente, no habria motor alguno, pues
los motores intermedios no mueven mdas que en virtud del
movimiento que reciben del primero, lo mismo que un bastén
nada mueve si no lo impulsa la mano. Por consiguiente, es
necesario llegar a un primer motor que no sea movido por
nadie, y éste es el que todos entienden por Dios.!™

Por otro lado, sabemos que el 4nima es el principio que
mueve al cuerpo. La octava y la novena semejanzas segin
el acto se refieren al problema de la providencia de Dios.'™
La octava afirma que Dios gobierna todas las cosas del
mundo terrenal y la novena que todas las cosas del univer-
so obedecen el mandato de Dios. Del gobierno de Dios debe
resaltarse que es universal, es decir que se aplica a todas las
cosas del universo. En efecto, “es necesario decir que todos
los seres estan sujetos a la providencia divina, y no sélo en
conjunto, sino también en particular. La razén es que, como
todo agente obra por un fin, la ordenacién de los efectos al
fin se extiende hasta donde se extienda la causalidad del

7 Tomds de Aquino, op. cit., 1 q.2 a.3, resp.: “Imposibile est ergo
quod, secundum idem et eodem modo, aliquid sit movens et motum,
vel quod moveat seipsum. Omne ergo quod movetur, oportet ab alio moveri.
Si ergo id a quo movetur, moveatur, oportet et ipsum ab alio moveri, et
illud ab alio. Hic autem non est procedere in infinitum: quia sic non esset
aliquod primum movens; et per consequens nec aliquod aliud movens,
quia moventia secunda non movent nisi per hoc quod sunt mota a primo
movente, sicut bacalus non movet nisi per hoc quod est motus a manu. Ergo
necesse est devenire ad aliquod primum movens, quod a nullo movetur: et
hoc omnes intelligunt Deum”.

175 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., pp. 102-104.
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primer agente”.}” Lo anterior implica que a cada cosa le son
atribuidas una funcién y una finalidad.

Por lo mismo que Dios es creador de las cosas, también es go-
bernador de ellas. Porque a uno mismo pertenece dar origen a
las cosas y llevarlas a su perfeccidn, que es funcién propia del
gobernante. Pero Dios es causa, no particular de un solo género
de cosas, sino universal de todo ser. Por tanto, asi como nada
puede existir sin haber sido creado por Dios, de igual modo
nada puede haber que no esté sometido al gobierno divino.
Esto mismo aparece también claramente si se tiene en cuenta
la condicién del fin. Pues a tanto se extiende la accién del que
gobierna a cuanto puede extenderse el fin de su gobierno. Pero
el fin del gobierno divino es la misma bondad divina. Por tan-
to, no pudiendo haber nada que no esté ordenado a la bondad
divina como al fin, es imposible que alguno de los seres quede
fuera del gobierno divino.!”’

La misma perfeccion de la providencia divina da cabida
a la contingencia y la libertad, lo que de ninguna manera

176 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.22 a.2, resp.: “Sed necesse est dicere
omnia divinae providentiae subiacere, non in universali tantum, sed
etiam in singulari. Quod sic patet. Cum enim omne agens agat propter
finem, tantum se extendit ordinatio effectum in finem, quantum se extendit
causalitas primi agentis”.

T Ibidem, 1 q.103 a.5, resp.: “Respondeo dicendum quod secundum
eandem rationem competit Deo esse gubernatorem rerum, et causam earum:
quia eiusdem est rem producere, et ei perfectionem dare, quod ad gubernan-
tem pertinet. Deus autem est causa non quidem particularis unius generis
rerum, sed universalis totius entis, ut supra ostensum est. Unde sicut nihil
potest esse quod non sit a Deo creatum, ita nihil potest esse quod eius gu-
bernationi non subdatur. Patet etiam hoc idem ex ratione finis. Intantum
enim alicuius gubernatio se extendit, inquantum se extendere potest finis
gubernationis. Finis autem divinae gubernationis est ipsa sua bonitas,
ut supra ostensum est. Unde cum nihil esse possit quod non ordinetur in
divinam bonitatem sicut in finem, ut ex supra dictis patet; impossibile est
quod aliquod entium subtrahatur gubernationi divinae”.



198 LA INTRODUCCION DEL ARISTOTELISMO EN CHINA

supone que las cosas contingentes y libres queden exentas
del mandato de Dios: “Cuando se dice que algunos efectos
son contingentes, se entiende en orden a sus causas proxi-
mas que pueden fallar en su obrar. No como si algo pudiera
hacerse fuera totalmente del orden de la gobernacién divi-
na. El hecho mismo de que algo suceda fuera del orden de
una causa proxima se debe a alguna otra causa sometida al
gobierno divino”.}"®

En cuanto al Anima, es el principio que ordena la sustan-
cia corporea y permite la realizacién de cada sentido sensitivo
y racional. Ademas, el ejercicio de su libre albedrio!” implica
un cierto margen de libertad. Sin embargo, “la criatura ra-
cional puede gobernarse a si misma por su entendimiento
y voluntad; pero ambas potencias necesitan ser regidas y
perfeccionadas por el entendimiento y la voluntad de Dios.
Asi, pues, sobre el gobierno con que la criatura racional se
gobierna a si misma en cuanto que es dueiia de sus actos,
necesita ser gobernada por Dios”.'® En las palabras de Sam-
biasi: “Su jurisdiccién [del 4nimal] tiene libre albedrio. Todo
el cuerpo de la sustancia corpdrea asi como cada parte se
inclinan hacia ella y se apoyan en la providencia de Dios”.!8!
Esta jurisdicciéon se extiende tanto al cuerpo humano como
a las cosas y animales del mundo.

178 Ibidem, 1 q.103 a.7, ad 3: “Ad tertium dicendum quod non dicuntur
aliqui effectus contingentes, per comparationem ad proximas causas, quae
in suis effectibus deficere possunt: non propter hoc quod aliquid fieri possit
extra totum ordinem gubernationis divinae. Quia hoc ipsum quod aliquid
contingit praeter ordinem causae proximae, est aliqua causa subiecta
gubernationis divinae”.

178 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 104.

18 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.103 a.5, ad 3: “Ad tertium dicendum
quod creatura rationalis gubernat seipsam per intellectum et voluntatem,
quorum utrumque indiget regi et perfici ab intellectu et voluntate Dei.
Et ideo supra gubernationem qua creatura rationalis gubernat seipsam
tanquam domina sui actus, indiget gubernari a Deo”.

181 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 104.
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La décima semejanza segtn el acto se funda en el conoci-
miento de la dignidad del anima. Para conocer una cosa debe
conocerse su causa. Dado que la causa del 4nima es Dios, le
es imposible a ésta conocer aquélla. El poder limitado del
4nima no puede penetrar la inconmensurabilidad de Dios:
“Como en tanto un ser es cognoscible en cuanto esta en acto,
Dios, que es acto puro sin mezcla alguna de potencialidad,
por si mismo es lo mas cognoscible. Pero sucede que lo mas
cognoscible en si deja de ser cognoscible para algiin enten-
dimiento, debido a que sobrepase el alcance de su poder
intelectual”.'®? Es asi que solamente le queda al anima la
posibilidad de conocer la imagen de Dios. Una de las vias
del conocimiento de Dios es la del razonamiento y es la que
Sambiasi expone en su comentario: “Naturalmente hay un
orden que se puede inferir y conocer. Es por razén de su de-
seo que se infiere su dignidad”.'®8 El hecho de que sdlo Dios
pueda satisfacer el deseo propio del anima nos indica que
ésta es sumamente digna. Una condicién para que el anima
sea digna es que deje de seguir las 6rdenes de los sentidos,
medios del placer vano. Tal es la ensefianza de la parabola
de Salomoén a la que Sambiasi alude. En los Proverbios se
lee: “Si no te conoces, td, buena (o bella) entre las mujeres
(se trata del alma), sigue las huellas de los rebarios, y apa-
cienta tus cabritos entre las tiendas de los pastores”.’8* Y
Sambiasi interpreta:

Salomoén deseaba hacer que el &nima conociera su propia digni-
dad y dijo que la maxima belleza de las cosas es que tu desees

182 Suma teolégica, 1 q.12 a.1, resp.: “Respondeo dicendum quod, cum
unumquodque sit cognoscibile secundum quod est in actu, Deus, qui est
actus purus absque omni permixtione potentiae, quantum in se est, maxime
cognoscibilis est. Sed quod est maxime cognoscibile in se, alicui intellectui
cognoscibile non est, propter excessum intelligibilis supra intellectum”.

18 F, Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 105.

184 Cantar de los cantares, 1, 8-11.
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conocer tu dignidad, que tu dejes de seguir tus huellas en la
manada de corderos. [La manada de corderos es el camino de
los cinco sentidos de los hombres, el oido, 1a vista, el sabor, el
olfato... Las huellas designan las diez mil cosas del mundo.]
Pastorear la manada de corderos [la manada de corderos
corresponde a las afecciones de los hombres, el deseo de los
hombres] es acercarte a la prisién del pastor. [El pastor, en el
mundo, sigue los discipulos del deseo. La vanidad del pastor
es la del hombre mundano que fornica y se deleita en el placer
persiguiendo los bienes materiales y entregandose a la lujuria,
a toda gloria y nobleza, el lugar del placer efimero.

Es asi como unicamente por medio del conocimiento de
Dios puede lograrse la dignidad del anima.

El Lingyan lishao concluye esta tercera parte con la
remembranza de las dos posibles orientaciones del anima.
La primera consiste en seguir los placeres faciles, pero este
camino es el de la esclavitud del anima, de su control por los
sentidos. El otro es el camino verdadero del anima, el cual
conduce hacia el verdadero bien.

TRATADO DE LAS AFECCIONES
DEL SOBERANO BIEN (PP. 108-140)

En esta ultima parte del comentario Sambiasi se dedica a la
explicacion de las afecciones del soberano bien. El soberano
bien o sumo bien es Dios “no sélo en algin género u orden
de cosas, sino en absoluto [porque] de El dimanan todas
las perfecciones deseadas, como de la causa primera”.'®
Por afeccion ha de entenderse los movimientos del alma.!%

18 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.6 a.2, resp.: “Respondeo dicendum
quod Deus est summum bonum simpliciter, et non solum in aliquo genere
vel ordine rerum [...] inquantum omnes perfectiones desideratae effluunt
ab eo, sicut a prima causa’.

186 Jbidem, 1-2 q.22 a.2, sed contra.
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Por otra parte, “los buenos impulsos y los afectos proceden
del amor y de la santa caridad”.'®

Como Dios es el soberano bien y la fuente del bien, por
tanto el soberano bien no tiene ninguna causa que lo engen-
dre: “Que no tenga causa significa que no se crea por medio
de otra cosa, no se transforma por medio de otra cosa y no
se completa por medio de otra cosa, no esti causado por una
ensefianza, no estd causado por un habito antiguo y no esta
causado por un logro meritorio”.'®® Siendo el bien absoluto y
perfecto —porque no es relativo a ninguna cosa— “su bondad
y su sustancia, su sustancia y su bondad son una sola cosa,
no dos”.'® Dice Santo Tomas:

Bien y ser, en la realidad, son una misma cosa, y inicamente
son distintos en nuestro entendimiento. Y esto es facil de
comprender. El concepto de bien consiste en que algo sea ape-
tecible, y por esto dijo el filésofo que bueno es “lo que todas las
cosas apetecen”. Pero las cosas son apetecibles en la medida en
que son perfectas, pues todo busca su perfeccién, y tanto son
mads perfectas cuanto mas en acto estan; por donde se ve que
el grado de bondad del ser, debido a que el ser es la actualidad
de todas las cosas, segiin hemos visto. Por consiguiente el bien
y el ser son realmente una sola cosa, aunque el bien tenga la
razon de apetecible que no tiene el ser.'*®

87 Ibidem, 2-2 q.17 a.8, obj.2: “Quod boni motus atque affectus ex
amore et sancta caritate veniunt”.

188 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 108.

18 Idem.

1% Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.5 a.1, resp.: “Respondeo dicendum
quod bonum et ens sunt idem secundum rem: sed differunt secundum
rationem tantem. Quod sic patet. Ratio enim boni in hoc consistit, quod
aliquid sit appetibile: unde Philosophus dicit quod bonum est ‘quod om-
nia appetunt.” Manifestum est autem quod unumquodque est appetibile
secundum quod est perfectum: nam omnia appetunt suam perfectionem.
Intantum est autem perfectum unumquodque, inquantum est actu. unde
manifestum est quod intantum est aliquid bonum, inquantum est ens: esse
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Ahora bien:

Sélo Dios es bueno por esencia. Los seres son buenos en la
medida en que son perfectos; pero en la perfeccién de un ser se
distinguen tres grados. Es el primero su propio ser; obtienen
el segundo mediante la adicidn de ciertos accidentes indispen-
sables para que sus operaciones sean perfectas, y consiste el
tercero en que alcancen algo que tenga razén de fin. [...]

Ahora bien, a ningtin ser criado compete tener por esencia
esta triple perfeccién, y sélo compete a Dios, porque sélo en
El se identifican la esencia y el ser y porque no le sobreviene
accidente alguno, pues lo que en los otros es accidental, como
el poder, la sabiduria y otras cualidades, en El es esencial, se-
gun hemos visto, y porque no esta subordinado a ninguna otra
cosa como fin, sino que El es el fin dltimo de todas las cosas.
Por tanto, aparece claro que sélo Dios posee por esencia todos
los modos de perfeccién, y, por consiguiente, que iinicamente
Dios es bueno por esencia.!%

enim est actualitas omni rei, ut ex superioribus patet. Unde manifestum
est quod bonum et ens sunt idem secundum rem: sed bonum dicit rationem
appetibilis, quam non dicit ens”.

1 Ibidem, 1 q.6 a.3, resp.: “Respondeo dicendum quod solus Deus est
bonus per suam essentiam. Unumquodque enim dicitur bonum, secundum
quod est perfectum. Perfectio autem alicuius rei triplex est. Prima quidem,
secundum quod in suo esse constituitur. Secunda vero, prout ei aliqua
accidentia superadduntur, ad suam perfectam operationem necessaria.
Tertia vero perfectio alicuius est per hoc, quod aliquid aliud attingit sicut
finem. [...] Haec autem triplex perfectio nulli creato competit secundum
suam essentiam, sed soli Deo: cuius solius essentia est suum esse: et cui
non adveniunt aliqua accidentia, sed quae de aliis dicuntur accidentaliter,
sibi conveniunt essentialiter, ut esse potentem, sapientem, et huiusmodi,
sicut ex dictis patet. Ipse etiam ad nihil aliud ordinatur sicut ad finem:
sed ipse est ultimus finis omnim rerum. Unde manifestum est quod solus
Deus habet omnimodam perfectionem secundum suam essentiam. Et ideo
ipse solus est bonus per suam essentiam”.
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N {3

Por esta razoén el soberano bien es “inmenso”, “eterno”,
“Inmutable” y su valor incomparable y su altura sin limites:
“Hablando del perddn del soberano bien es abundancia, su
alcance es sin limites. Hablando de su existencia, no tiene
inicio y no tiene fin, es una permanencia que no tiene limi-
tes. Hablando de la esencia del soberano bien es dificil de
evaluar y dificil de medir, es una profundidad infinita”.'%?
Las palabras de Sambiasi son claras y hacen eco a las de
Santo Tomas. Dios es infinito y perfecto, “puesto que el ser
divino no est4 concretado en nada”'®® y es eterno e inmuta-
ble porque “todo lo sujeto a cualquier clase de cambio esta
de algin modo en potencia, siguese que en manera alguna
es posible que Dios esté sujeto a mutacién”.'** Por el hecho
de que Dios “es lo mas inmutable, a El compete ser eterno
en grado maximo. Y no solamente es eterno, sino que es su
misma eternidad”.'%

El jesuita continda su comentario describiendo la rela-
cién del soberano bien con los dema4s bienes. Las dos prime-
ras relaciones establecen la dependencia de éstos respecto
del soberano bien por su existencia y su permanencia.

Puesto que Dios es el ser por esencia, el ser de lo creado nece-
sariamente ha de ser su efecto propio, lo mismo que encender
es el efecto propio del fuego. Pero como Dios causa el efecto
del ser en las cosas, no sélo cuando por primera vez empiezan
a existir, sino durante todo el tiempo que lo conservan [...]

192 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 109.

1% Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.7 a.1, resp.: “Cum igitur esse divinum
non sit esse receptum in aliquo, [...] Deus sit infinitus et perfectus”.

194 Jbidem, 1 q.9 a.l, resp.: “Omne autem quod quocumque modo
mutatur, est aliquo modo in potentia. Ex quo patet quod impossibile est
Deum aliquo modo mutari”.

1% Ibidem, 1 q.10 a.2, resp.: “Unde, cum Deus sit maxime immutabilis,
sibi maxime competit esse aeternum. Nec solum est aeternus, sed est sua
aeternitas”.
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siguese que ha de estar presente en lo que existe mientras
tenga ser y segun el modo como participe del ser.!%

Las dos ultimas relaciones fundamentan la dependen-
cia de los demas bienes respecto del soberano bien por sus
funciones y el entendimiento de las mismas.

De dos maneras esta Dios en algtin ser. Una, como causa agen-
te, y asi estd en todos los seres que creé. Otra, como el objeto
de una operacién esta en el que la ejecuta, y esto es propio de
las operaciones del alma, ya que lo conocido ha de estar en
el que lo conoce, y lo deseado en quien lo desea. Pues de este
segundo modo esta Dios especialmente en la criatura racional
que le conoce y ama actual o habitualmente.!®”

Asi, el soberano bien “logra su plenitud universalmente”
y se encuentra en todas las cosas!®® “no como parte de esencia
ni como accidente, sino a la manera como el agente esta en
lo que hace”.'*® Este principio engendra un problema teolo-
gico, el de saber si Dios es uno o multiple. Al encontrarse en
todas las cosas, ;no sera que Dios es multiple, es decir que

1% Jbidem, 1 q.8 a.1, resp.: “Cum autem Deus sit ipsum esse per suam
essentiam, oportet quod esse creatum sit proprius affectus ignis. Hunc au-
tem effectum causat Deus in rebus, non solum quando primo esse incipiunt,
sed quandiu in esse conservantur [...] quandiu igitur res habet esse, tandiu
oportet quod Deus adsit ei, secundum modum quo esse habet”.

197 Ibidem, 1 q.8 a.3, resp.: “Respondeo dicendum quod Deus dicitur
esse in re aliqua dupliciter. Uno modo, per modum causae agentis: et sic est
in omnibus rebus creatis ab ipso. Aliomodo, sicut obiectum operationis
est in operante: quod proprium est in operationibus animae, secundum
quod cognitum est in cognoscente, et desideratum in desiderante. Hoc igitur
secundo modo, Deus specialiter est in rationali creatura, quae cognoscit
et diligit illum actu vel habitu”.

198 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 111.

19 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.8 a.1, resp.: “Non quidem sicut pars
essentiae, vel sicut accidens, sed sicut agens adest ei in quod agit”.
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el soberano bien es relativo? En realidad “no es posible que
en modo alguno entre Dios en la composicién de otro ser ni
tampoco que sea principio formal ni principio material”.2%
Pero la unidad de Dios se infiere de su simplicidad, de su
infinita perfeccién y de la unidad del mundo.

Vemos que todas las cosas existentes estan ordenadas entre
si, ya que unas sirven a otras. Pero cosas tan diversas no se
coordinarian en un solo plan si algo que sea uno no las orde-
nase, pues en toda multitud, mejor impone el orden uno que
muchos, ya que uno es de suyo causa de la unidad més
que accidentalmente, esto es, en cuanto de alguna manera son
uno. Por tanto, como lo que ocupa el primer lugar ha de ser lo
mas perfecto en cuanto tal y no accidentalmente, lo primero
que somete todas las cosas al mismo orden necesariamente ha
de ser uno y unico, y esto es Dios.?!

Una vez resuelto el dilema de la unidad de Dios puede
examinarse la cuestion de sus efectos. Que Dios tenga vo-
luntad se deduce del siguiente hecho:

En el concepto de voluntad va incluido que, en la medida
de lo posible, comunique a otros el bien que alguien posee, y de
manera especial pertenece esto a la voluntad divina, de la que

200 Jbidem, 1 q.3 a.8, resp.: “Neque est possibile Deum aliquo modo
in compositionem alicuius venire, nec sicut principium formale, nec sicut
principium materiale”.

201 Ibidem, 1 q.11 a.4, resp.: “Omnia enim quae sunt, inveniuntur
esse ordinata ad invicem, dum quaedam quibusdam deserviunt. Quae
autem diversa sunt, in unum ordinem non convenirent, nisi ab aliquo
uno ordinarentur. Melius enim multa reducuntur in unum ordinem per
unum, quam per multa: quia per se unius unum est causa, et multa non
sunt causa unius nist per accidens, inquantum scilicet sunt aliquo modo
unum. Cum igitur illud quod est primum, sit perfectissimum et per se, non
per accidens, oportet quod primum reducens omnia in unum ordinem, sit
unum tantum. Et hoc est Deus”. Véase también ibidem, 1 q.11 a.2, ad 2.
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se deriva por semejanza toda perfeccién. [...] Por consiguiente,
Dios se quiere a si mismo como fin, y lo deméds como ordenado
a este fin, por cuanto es digna de la bondad divina que sea
participada por los otros seres.?’?

Por su voluntad Dios es causa de las cosas, y causa de
su ordenamiento: por su “vocacién reguladora este soberano
bien puede favorecer completamente la bondad y lo auspicio-
s0, y puede completamente curar lo nefasto y lo odioso tanto
en lo alto como en lo bajo, en lo grande como en lo pequefio
y en lo noble como en lo despreciable”.?%3

Sambiasi se pregunta enseguida cudles son los medios
que permiten aprehender el soberano bien. Queda claro que
los sentidos externos, en particular el ojo y el oido, no poseen
la facultad de percibir a Dios. Para lograr esta aprehensién,
el hombre debe ser dotado sobrenaturalmente. Los principios
sobrenaturales que permiten al hombre alcanzar la bien-
aventuranza son las virtudes teologales o teoldgicas: 1a fe, la
esperanza y la caridad. Para Sambiasi, estas virtudes “son lo
que favorece ensefianzas, lo que confiere consuelo y dnimo,
lo que otorga felicidad, lo que provee la ayuda divina”.2*
La fe versa sobre verdades de creer,?*® la esperanza sobre
la bienaventuranza eterna?® y la caridad sobre una unién
espiritual entre Dios y el hombre.?*” Sobre el orden de las
virtudes teologales se puede decir que:

202 Jbidem, 1 q.19 a.2, resp.: “Unde et hoc pertinet ad rationem vo-
luntatis, ut bonum quod quis habet, aliis communicet, secundum quod
possibile est. Et hoc praecipue pertinet ad voluntatem divinam, a qua, per
quandam similitudinem, derivatur omnis perfectio. {...] Sic igitur vult et
se esse, et alia. Sed se ut finem, alia vero ut ad finem, inquantum condecet
divinam bonitatem etiam alia ipsam participare”.

203 ¥, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 111.

204 Jbidem, p. 112.

205 Tomas de Aquino, op. cit., 2-2 q.1 a.1, resp.

206 Ibidem, 2-2 q.17 a.2, resp.

207 Ibidem, 2-2 q.23 a.1, resp.
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Hay un doble orden, a saber: de generacién y de perfeccion.
Segun el orden de generacién, en que la materia es anterior
a la forma y lo imperfecto a lo perfecto, en un mismo y tinico
sujeto la fe precede a la esperanza, y la esperanza, a la cari-
dad, atendiendo a sus actos, pues los hdbitos son infundidos
al mismo tiempo. Porque el movimiento del apetito, en efecto,
no puede tender a una cosa, sea esperandola, sea amandola,
si no es aprehendida por el sentido o por el entendimiento.
Ahora bien, el entendimiento aprehende por la fe lo que es-
pera y ama. De ahi que, en el orden de generacion, la fe debe
preceder a la esperanza y a la caridad. De modo semejante,
el hombre ama una cosa porque la aprehende como bien para
él. Mas, por el hecho mismo de que espera poder obtener de
alguien algin bien, estima que ese en quien tiene esperanza
es también un bien suyo. Por eso, desde el momento en que
un hombre tiene esperanza, viene a amarle, de modo que en
el orden de la generacién, atendiendo a los actos, la esperanza
precede a la caridad.

Mas en el orden de perfeccion, la caridad precede a la fe y
a la esperanza, porque ambas, fe y esperanza, son vivificadas
por la caridad y reciben de ella su perfeccién de virtud. Pues
asi la caridad es madre y raiz de todas las virtudes, en cuanto
es forma de todas ellas, como mas adelante veremos.2%8

208 Ibidem, 1-2 q.62 a.4, resp.: “Respondeo dicendum quod duplex est
ordo. Scilicet generationis, et perfectionis. Ordine quidem generationis, quo
materia est prior forma, et imperfectum perfecto, in uno et eodem; fides
praecedit spem, et spes caritatem, secundum actus (nam habitus simul
infunduntur). Non enim potest in aliquid motus appetitivus tendere vel
sperando vel amando, nisi quod est apprehensum sensu aut intellectu. Per
fidem autem apprehendit intellectus et quae sperat et amat. Unde oportet
quod, ordine generationis, fides praecedat spem et caritatem. similiter
autem ex hoc homo aliquid amat, quod apprehendit illud ut bonum suum.
Per hoc autem quod homo ab aliquo sperat se bonum consequi posse, re-
putat ipsum in quo spem habet, quoddam bonum suum. Unde ex hoc ipso
quod homo sperat de aliquo, procedit ad amandum ipsum. Et sic, ordine
generationis, secundum actus, spes praecedit caritatem”.
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Por su caracter sobrenatural, Dios —o el soberano bien—
no puede alcanzarse por via natural, a saber, por el entendi-
miento o la voluntad humana, sino por medio de las virtudes
sobrenaturales de las cuales Dios dota a los hombres. Lo an-
terior significa que solamente por medio de la gracia se puede
aprehender a Dios, es decir, lograr la bienaventuranza. La
duda que puede tener el hombre en cuanto a los angeles, los
santos y aun en cuanto a Dios se borra precisamente cuando
el hombre posee la fe, o sea, cuando se recibe la gracia.?®

Son cuatro los principios de la unién del soberano bien
con el hombre. En primera instancia, es El quien crea
a los hombres, pues la voluntad de Dios es causa de todas
las cosas.?'® Sin embargo, existen diferencias entre las
criaturas.

De dos maneras esta Dios en algin ser. Una, como causa agen-
te, y asi estd en todos los seres que cred. Otra, como el objeto
de una operacidn est4 en el que la ejecuta, y esto es propio de
las operaciones del alma, ya que lo conocido ha de estar en
el que lo conoce, y lo deseado en quien lo desea. Pues de este
segundo modo esté Dios especialmente en la criatura racional
que lo conoce y ama actual o habitualmente, y puesto que la
criatura racional obtiene esto por la gracia se dice que esto es
el modo como esta en los santos por la gracia.?!!

209 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 112.

219 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.19 a.4.

211 Ibidem, 1 q.8 a.3, resp.: “Respondeo dicendum quod Deus dicitur
esse in re aliqua dupliciter. Uno modo, per modum causae agentis: et sic est
in omnibus rebus creatis ab ipso. Alio modo, sicut obiectum operationis
est in operante: quod proprium est in operationibus animae, secundum
quod cognitum est in cognoscente, et desideratum in desiderante. Hoc igitur
secundo modo, Deus specialiter est in rationali creatura, quae cognoscit
et diligit illum actu vel habditu. Et quia hoc habet rationalis creatura per
gratiam dicitur esse hoc modo in sanctis per gratiam”.
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De lo ultimo podemos concluir que, entre las criaturas
corporales, sélo el hombre es a imagen de Dios. Sambiasi
explicita: “Decir que los hombres estan a su imagen no es
hablar de la imagen fisica, sino que sé6lo los hombres pue-
den conocerlo, pueden amarlo, pueden recibir su gracia. Por
tanto, los hombres estan a su imagen por el hecho de que, al
crear a los hombres, se une a los hombres”.?!

El segundo principio se refiere a la predisposiciéon al
deber, entendida como la tarea especifica mediante cuya
realizacién cada criatura alcanza su plenitud. Aqui cabe
discriminar entre lo material y lo espiritual. En cuanto a los
hombres que participan de estos dos principios, se distingue
entre sus necesidades fisicas y espirituales. No se alcanza
la plenitud corporal si no se nutre y provee al cuerpo de los
instrumentos adecuados: “El cuerpo a diario debe utilizar
provisiones como la vestimenta, bebidas y comida, instru-
mentos, ete.”?'3 Por ser racionales, la predisposicién al deber
de los seres humanos deriva, por otra parte, de la educacion
que los padres proveen a los hijos y que comenzando en la
familia puede extenderse a todos los demas hombres. Escribe
Sambiasi: “Si los padres ensefian a los hijos [eso] también
hace que nosotros ensefiemos a los otros hombres”.?** Por
ultimo, el 4nima también posee una plenitud inherente,
la cual se logra mediante un alimento especifico que es la
gracia. La gracia es lo que permite al hombre tener acceso
a las virtudes propiamente humanas y hacer que su bondad
llegue a la realizacion plena.

Cada forma impresa por Dios en las cosas creadas tiene eficacia
respecto de un acto determinado, del que es capaz por su misma
naturaleza; pero no puede obrar mas alld, a no ser con una
forma sobreafiadida, como el agua no puede calentar si antes

212 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 114.
213 Idem.
214 Ibidem, p. 115.
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no ha sido calentada por el fuego. Asi, pues, el entendimiento
humano tiene una forma, su misma luz inteligible, que es de
por si suficiente para conocer algunas cosas inteligibles: aque-
llas a cuyo conocimiento podemos llegar a través de las cosas
sensibles; pero no puede conocer otras cosas inteligibles méas
elevadas si no es perfeccionado con una luz superior, como la
luz de la fe o de profecia, la cual se llama “luz de la gracia”, en
cuanto se afiade a la naturaleza.

En conclusién, hemos de decir que, para conocer cual-
quier verdad, el hombre requiere que el auxilio divino mue-
va su entendimiento a su propio acto. Pero no necesita nueva
iluminacién para conocer las verdades que por luz natural
puede alcanzar, sino sélo para las que exceden su natu-
ral conocimiento.?'®

El tercer principio de unién examina el problema de la
conservacion de los hombres, lo que es equivalente a “pre-
servarlos y mantenerlos”.?!¢ Estan las criaturas en Dios “en
cuanto el poder divino las contiene y conserva, al modo como
se dice que en nosotros esta lo que podemos hacer, y de este

215 Tomés de Aquino, op. cit., 1-2 q.109 a.1, resp.: “Unaquaeque autem
forma indita rebus creatis a Deo, habet efficaciam respectu alicuius actus
determinati, in quem potest secundum suam proprietatem: ultra autem
non postest nisi per aliquam formam superadditam, sicut aqua non potest
calefacere nini calefacta ab igne. Sic igitur intellectus humanus habet ali-
quam formam, scilicet ipsum intelligibile lumen, quod est de se sufficiens
ad quaedem intelligibilia cognoscenda: ad ea scilicet in quorum notitiam
per senstbilia possumus devenire. Altiora vero intelligibilia intellectus hu-
manus cognoscere non potest nisi fortiori lumine pergiciatur, sicut lumine
fidei vel prophetiae; quod dicitur lumnen gratiae’, inquantum est naturae
superadditum. Sic igitur dicendum est quod ad cognitionem cuiuscumaque
veri, homo indiget auxilio divino ut intellectus a Deo moveatur ad suum
actum. Non autem indiget ad cognoscendam veritatem in omnibus, nova
tllustratione superaddita naturali illustrationi; sed in quibusdam, quae
excedunt naturalem cognitionem”.

218 F'. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 115.
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modo estan las criaturas en Dios”.?!” De igual manera, “como
Dios causa el efecto del ser en las cosas, no sélo cuando por
primera vez empiezan a existir, sino durante todo el tiempo
que lo conserven, a la manera como el sol causa la ilumi-
nacién del aire mientras éste tiene luz, siguese que ha de
estar presente en lo que existe mientras tenga ser y segin
el modo como part1c1pe del ser”.?!® Asimismo, cada criatura
se conserva segun su propio modo de ser: los vegetales, para
cumplir con las funciones de nacer, nutrirse y crecer; igual
sucede con los animales, pero éstos ademas han de cumplir
con las funciones superiores del conocimiento sensitivo y la
accién; los hombres, aparte de todas las funciones descritas,
tienen como atributo las facultades racionales de l1a memoria,
el intelecto, la voluntad y la capacidad de gobierno. Por ser
mera forma, estos “cuatro actos” se encuentran de manera
exclusiva en los hombres.

La conservacion de los hombres tiene una meta superior
al solo hecho de cumplir sus funciones, y es una meta mo-
ral: “Evitar que se depraven y se destruyan”.?!? Por ello es
necesaria la participacién al sumo bien: “no s6lo proviene
de Dios toda mocién por ser Kl el primer motor, sino tam-
bién toda perfeccion formal, porque El es el acto primero.
De donde se sigue que la accién del entendimiento, como
la de cualquier otra criatura, depende de Dios doblemente:
porque recibe de El1a forma por la que obra, y porque de El

217 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.18 a.4, ad 1: “Inquantum continentur
et conservantur virtute divina: sicut dicimus ea esse in nobis, quae sunt
in nostra potestate. Et si creaturae dicuntur esse in Deo”.

218 Jbidem, 1 q.8 a.1, resp.: “Hunc autem effectum causat Deus in
rebus, non solum quando primo esse incipiunt, sed quandiu in esse con-
servantur; sicut lumen causatur in aere a sole quandiu aer illuminatus
manet. Quandiu igitur res habet esse, tandiu oportet quod Deus adsit ei,
secundum modum quo esse habet”.

219 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 115.
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recibe ademas el impulso para obrar”. Luego, “de dos modos
podemos considerar la naturaleza del hombre: primero, en su
integridad, como estuvo en nuestro primer padre antes del
pecado; segundo corrompida en nosotros después del pecado
de nuestro primer padre. En ambos estados, la naturaleza
humana para obrar o querer cualquier bien, necesita del
auxilio de Dios como de un primer motor”.2%

El cuarto principio de unién del soberano bien con el
hombre es la omnipresencia divina (o que no haya donde
no esté, lo que seria la traduccién literal del chino de esta
nocion): Dios esta presente en todas las cosas de tres ma-
neras: “Dios esta en todos los seres por potencia, porque
todo esta sometido a su poder. Estd por presencia, por-
que todo esta patente y como desnudo a sus ojos. Esta por
esencia, porque actia en todos como causa de su ser”.??!
Esto es precisamente lo que afirma Sambiasi cuando es-
cribe: “La omnipresencia [se entiende de tres maneras]; es
omnipresente por su sustancia, omnipresente por su mirada
y omnipresente por su poder”’.??? Esta omnipresencia por
sustancia alude a la sustancia de Dios, y no a la de las cosas,
porque “esta en todo lo que existe como causa del ser que
tiene”.2?2 Por lo mismo, como el ser es lo més fundamental

220 Tomés de Aquino, op. cit., 1-2 q.109 a.2, resp.: “Respondeo dicen-
dum quod natura hominis dupliciter potest considerari: uno modo, in sui
integritate, sicut fuit in primo parente ante peccatum; alio modo, secundum
quod est corrupta in nobis post peccatum primi parentis. Secundum autem
utrumaque statum, natura humana indiget auxilio divino ad faciendum
vel volendum quodcumque bonum, sicut primo movente”.

221 Jbidem, 1 q.8 a.3, resp.: “Sic ergo est in omnibus per potentiam,
inquantum omnia eius potestati subduntur. Est per praesentiam in om-
nibus, inquantum omnia nuda sunt et aperta oculis eius. Est in omnibus
per essentiam, inquantum adest omnibus ut causa essendi’.

22 |, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 116.

228 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.8 a.3, ad 1: “Quia substantia sua
adest omnibus ut causa essendi”.
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de las cosas, “es necesario que Dios esté en todas las cosas,
y en lo més intimo de ellas”.??*

De la descripcion de estos cuatro principios de la unién
de Dios con el hombre Sambiasi procede a analizar cémo
se llega a conocer la presencia de Dios en los hombres. Si
bien la presencia de Dios en los hombres es “la maxima fa-
miliaridad y la maxima intimidad”, “no se puede sentir”.??
Lo que afirma aqui Sambiasi es que no se puede conocer a
Dios mediante los sentidos externos. En la Suma teolégica
se lee: “En modo alguno se pueden conocer los seres de orden
superior mediante imagenes de orden inferior; por lo cual no
podemos conocer la esencia de lo incorpéreo mediante image-
nes de los seres corporales. Por consiguiente, mucho menos
podremos conocer la esencia divina por imagenes creadas,
sean éstas las que fueren”.??¢ De manera mas precisa, “no
es posible ver a Dios con el sentido de la vista ni tampoco
con sentido ni facultad alguna de la parte sensitiva. Toda
facultad de este género es acto de algin 6érgano corporal; y
como el acto es proporcionado al sujeto que actda, siguese
que ninguna facultad de esta clase puede alcanzar mas alla
de lo corporal”.??” La facultad que permite tal conocimiento
es el alma racional, que por su propia fuerza o naturaleza
entiende “las cosas y eventos que llegan de fuera. También
comprende la naturaleza de las afecciones internas de la

224 Ibidem, 1 q.8 a.1, resp.: “Unde oportet quod Deus sit in omnibus
rebus, et intime”.

225 . Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 116.

226 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.2, resp.: “Per similitudines
inferioris ordinis rerum nullo modo superiora possunt cognosci: sicut per
speciem corporis non potest cognosci essentia rei incorporeae. Multo igitur
minus per speciem creatam quamcumaque potest essentia Dei videri’.

227 Ibidem, 1 q.12 a.3, resp.: “Respondeo dicendum quod impossibile
est Deum videri sensu aut potentia sensitivae partis. Omnis enim potentia
huiusmodi est actus corporalis organi. Actus autem proportionatur ei
cuius est actus. Unde nulla huiusmodi potentia potest se extendere ultra
corporalia”.
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mente que no sentimos”.??® Entiende las cosas corporales
como es natural a un principio encarnado como es el alma,
pero también las cosas incorpéreas precisamente porque el
alma también es principio incorpéreo.

El alma tiene dos facultades cognoscitivas. Una que es acto de
algiin 6rgano corpéreo, por lo que su actividad natural es conocer
las cosas segin el modo de ser que tienen en la materia indi-
vidual, y por esto los sentidos Gnicamente conocen lo singular.
La otra es el entendimiento, que no es acto de ningin érgano
corpéreo, y por ello lo connatural del entendimiento es conocer
las naturalezas que tienen ser en una materia determinada,
pero no en cuanto estan concretadas en tal materia individual,
sino en cuanto abstraidas de ella por la accién del entendimiento,
por lo cual con el entendimiento podemos conocer las cosas en
su ser universal, a lo que no est4n facultados los sentidos.??

Es asi como “las cosas que nacen y se nutren son lo que
puede ver, todas reciben una luz intensa pero no sentimos
lo que es nacer, nutrirse y ser iluminado”.?®® Este acto es el
conocimiento de los universales y depende del alma racional.
Pero conocer la intimidad y 1a familiaridad que resulta de la
omnipresencia de Dios en los hombres rebasa con mucho el
acto propio del entendimiento, por lo cual este conocimiento

228 F. Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 117.

229 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.4, resp.: “Quae tamen habet
duas virtutes cognoscitivas. Unam, quae est actus alicuius corporei organi.
Et huic connaturale est cognoscere res secundum quod sunt in materia
individuali: unde sensus non cognoscit nisi singularia. Alia vero virtus
cognoscitiva eius est intellectus, qui non est actus alicuius organi corpora-
lis. Unde per intellectum connaturale est nobis cognoscere naturas, quae
quidem non habent esse nisi in materia individuali; non tamen secundum
quod sunt in materia individuali, sed secundum quod abstrahuntur ab ea
per considerationem intellectus. Unde secundum intellectum possumus cog-
noscere huiusmodi res in universali: quod est supra facultatem sensus”.

230 B, Sambiasi y Xu Guangaqi, op. cit., p. 117.
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no se da sin la ayuda divina, es decir sin la gracia: “Conocer
el mismo ser subsistente s6lo es connatural al entendimiento
divino y esté fuera del alcance de la capacidad natural de todo
entendimiento creado, y, por consiguiente, el entendimiento
creado no puede ver la esencia divina, a menos que Dios, por
su gracia, se le una como objeto de conocimiento”.23!

A la omnipresencia divina hay que agregar su ubicuidad.
Dios, en efecto, se encuentra en todas partes, es decir “llena
todos los lugares, porque esta dando el ser a todas las cosas
localizadas, que en conjunto llenan todo lugar”.2** Sambiasi
anota en su comentario: “Este soberano bien nos sostiene
donde estemos. No hay lugar donde no se pueda apoyar
sobre El, no hay lugar donde no se pueda lograr, no hay
lugar donde no se le pueda festejar, no hay lugar donde no
se pueda quedar en El, no hay lugar donde no se le pueda
aforar, no hay lugar donde no se pueda hablar con El, no
hay lugar donde no se pueda ver, no hay lugar donde no se
pueda oir, no hay lugar donde no se pueda saborear”.?%? En
toda la creacién puede advertirse la presencia de Dios.

Hemos dicho que el hombre es capaz de alcanzar ciertas
verdades mediante su intelecto, pero que para tener acceso
a las verdades sobrenaturales necesita la ayuda de Dios, es
decir, la gracia y la fe. Escribe Sambiasi:

Los hombres tienen dos tipos de luz. Una, es la luz natural
original. [De ella] se deduce los principios para extender el

231 Tomaés de Aquino, op. cit., 1 q.12 a.4, resp.: “Relinquitur ergo quod
cognoscere ipsum esse subsistens, sit connaturale soli intellectui divino,
et quod sit supra facultatem naturalem cuiuslibet intellectus creati: quia
nulla creatura est suum esse, sed habet esse participatum. Non igitur potest
intellectus creatus Deum per essentiam videre, nisi inquantum Deus per
suam gratiam se intellectui creato coniungit, ut intelligibile ab ipso”.

232 Jbidem, 1 q.8 a.2, resp.: “Imo per hoc replet omnia loca, quod dat
esse omnibus locatis, quae replent omnia loca”.

233 F'. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 117.
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conocimiento. Por su fuerza, el hombre la puede alcanzar. La
otra es la verdadera luz que trasciende la naturaleza. Esta
encima de los principios y solamente Dios la otorga. No es
mediante el conocimiento o la vista humana como se alcanza.
Este soberano bien en nuestra vida se asemeja a nuestra luz
original y al final también se conoce. Lo que esta en la otra
vida se apoya en la verdadera luz.?*

Esta luz verdadera es, sin embargo, lo que se quiere
alcanzar. El como se puede alcanzar es el problema que
se presenta ahora. Sabemos que, en cuanto creadas y cor-
porales, nuestras facultades son limitadas y no pueden
rebasar el conocimiento de las cosas concretas, ya sea en
la materia o de modo abstracto. El conocimiento deductivo
propio del intelecto humano no es el camino adecuado para
el conocimiento del soberano bien, porque éste se eleva infi-
nitamente por encima de lo que puede entender aquél. Son
los sentimientos de amor y afioranza y una conciencia
pura los verdaderos medios para lograr este soberano bien
o la delectacién verdadera que conlleva.?%

(En qué consiste este soberano bien que esta por en-
cima de los demds bienes? Sélo por comparaciéon podemos
comprenderlo. Es puro y suficiente, mientras que los bienes
terrenales son mezclados y deficientes. Pero este método de
comprension tiene sus limites, porque es imposible comparar
al soberano bien en términos de méds o menos. No hay bienes
que sean superiores a él y tampoco que le sean iguales. Si
bien no puede decirse que los bienes terrenales sean inferio-
res a él porque es infinitamente diferente.?¢

Puesto que la semejanza se entiende como conveniencia o
comunidad en la forma, hay muchas maneras de semejan-

234 Ibidem, p. 118.
235 Ibidem, p. 119.
236 Ibidem, p. 120.
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za, debido a los multiples modos de convenir a una forma.
Llamanse semejantes las cosas que participan en la misma
forma, segtin el mismo concepto y del mismo modo; pero éstas
no sb6lo son semejantes, sino iguales en lo que las asemeja,
y en este sentido se llaman semejantes en la blancura dos
cuerpos igualmente blancos; y ésta es la mas perfecta de las
semejanzas. En otro sentido, se llaman semejantes las cosas
que participan en la forma bajo el mismo concepto, pero no del
mismo modo, sino unas mas y otras menos, y en este sentido
se dice que lo menos blanco se asemeja a lo mas blanco, y este
género de semejanza es imperfecto. En tercer lugar se lla-
man semejantes las cosas que participan en la misma forma,
pero no bajo el mismo concepto, cual se ve en los agentes no
univocos; pues como todo agente ejecuta algo semejante a si
mismo en cuanto agente, y el poder de obrar viene de la forma,
es indispensable que se encuentre en el efecto la semejanza
de la forma del agente. Por tanto, si el agente pertenece a la
misma especie que su efecto, la semejanza entre la forma del
agente y la de lo hecho se apoya en que ambas participan en
la forma bajo la misma razén especifica, y tal es la semejanza
entre el hombre que engendra y el engendrado. En cambio,
si el agente no es de la misma especie que el efecto, habra
semejanza, pero no bajo la misma razon de especie; y asi, por
ejemplo, lo que se engendra en virtud de la actividad solar
alcanza cierta semejanza con el sol, pero no una semejanza
especifica con la forma del sol, sino s6lo genérica. Por tanto,
si hay algin agente que no pertenezca a ningdn género, sus
efectos tendran alin menos semejanza con la forma del agente,
puesto que no participan de ella ni especifica ni genérica-
mente, sino en cierto sentido andlogo, basado en que el ser
es comun a todas las cosas. Pues, con arreglo a esto, lo que
procede de Dios se asemeja a El, como se asemejan los seres
al principio primero y universal de todo ser.2¥’

237 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.4 a.3, resp.: “Respondeo dicendum
quod, cum similiudo attendatur secundum convenientiam vel commu-
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Este largo pasaje de la Suma teoldgica nos permite pre-
cisar cuales son los diversos modos de la semejanza y, por
tanto, de la comparacién. Puede concluirse que ningin bien
puede ser comparado con el soberano bien porque no existe
semejanza ni en especie ni en género. En términos de especie,
no pueden compararse en proporcién, como si participaran
de él en menor grado. Tampoco pueden ser comparados como
si fueran copia del soberano bien, porque ésta seria material
y no una semejanza genérica. La comparacién sélo puede
ser analdgica “en cuanto Dios es ser por esencia y lo demds

nicationem in forma, multiplex est similitudo, secundum multos modos
communicandi in forma. Quaedam enim dicuntur similia, quae commu-
nicant in eadem forma secundum eandem modum: et haec non solum
dicuntur similia, sed aequalia in sua similitidune; sicut duo aequaliter
alba, dicuntur similia in albedine. Et haec est perfectissima similitudo.
—Alio modo dicuntur similia, quae communicant in forma secundum ean-
dem rationem, et non secundum eundem modum, sed secundum magis et
minus; ut minus album dicitur simile magis albo. Et haec est similitudo
imperfecta. —Tertio modo dicuntur aliqua similia, quae communicant in
eadem forma, sed non secundum eandem rationem; ut patet in agentis non
univocis. Cum enim omne agens agat sibi simile inquantum est agens,
agit autem unumquodque secundum suam formam, necesse est quod in
effectu sit similitudo formae agentis. Si ergo agens sit contentum in eadem
specie cum suo effectu, erit similitudo inter faciens et factum in forma,
secundum eandem rationem speciei, sicut homo generat hominem. Si
autem agens non sit contentum in eadem specie, erit similitudo, sed non
secundum eandem retionem speciei: sicut ea quae generantur ex virtute
solis, accedunt quidem ad aliguam similitudinem solis, non tamen ut
recipiant formam solis secundum similitudinem speciei, sed secundum
similitudinem generi. Si igitur sit aliquod agens, quod non in genere
contineatur, effectus eius adhuc magis accedent remote ad similitudinem
formae agentis: non tamen ita quod participent similitudinem formae
agentis secundum eandem rationem speciei aut generis, sed secundum
aliqualem analogiam, sicut ipsum esse est commune omnibus. Et hoc modo
illa quae sunt a Deo, assimilantur ei inquantum sunt entia, ut primo et
universall principio totius esse”.
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es ser por participacion”,??® lo que quiere decir que no hay
comparacion posible con lo incomparable.

Por lo mismo, es erréneo hablar del soberano bien en
términos de mucho o poco, ligero o pesado,?®® ya que Dios
€s uno.

Uno se opone a muchos, pero de diversas maneras. La unidad,
que es principio del nimero, se opone a la multitud como
la medida a lo medido; pues la unidad tiene razon de primera
medida, y el namero es la multitud medida por la unidad,
como dice Aristételes. En cambio, lo uno que se identifica con
el ser se opone a la multitud como lo indiviso a lo dividido, o
sea como una privacion.?4°

El uno en cuanto principio del nimero solamente se
atribuye a las cosas materiales.?*! La diferencia entre el
soberano bien y los bienes terrenales es inconmensurable.
Sustancialmente, éstos no se asemejan de ninguna manera
al sumo bien. Empero, el soberano bien es el criterio para
determinar el grado de bien que posee una cosa, en funcién
de su cercania a éste.

De este primero, que es ser y bueno por esencia, pueden tomar
las cosas la denominacién de seres y de buenas, en cuanto
participan de El por modo de cierta semejanza, aunque remota

238 Ibidem, 1 q.4 a.3, ad 3: “Prout scilicet Deus est ens per essentiam,
et alia per participationem”.

%9 F, Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 121.

240 Toméas de Aquino, op. cit., 1 q.11 a.2, resp.: “Respondeo dicendum
quod unum opponitur multis, sed diversimode. Nam unum quod est
principium numert, opponitur multitudini quae est numerus, ut mensu-
ra mensuto: unum enim habet rationem primae mensurae, et numerus
est multitudo mensurata per unum, ut patet ex X Metaphys. Unum vero
quod convertitur cum ente, opponitur multitudini per odum privationis,
ut indivisum diviso”.

241 Ibidem, 1 q.11 a.3, ad 2.
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y deficiente; y por esto se dice que las cosas son buenas con la
bondad divina, en cuanto ella es el primer ejemplar, eficiente
y final de toda bondad. No obstante, las cosas también son
buenas por la semejanza de la bondad de Dios, inherente a cada
una de ellas, y ésta es su bondad formal y por la que se dicen
buenas, y de este modo resulta que hay una bondad comin a
todos los seres y hay también multiples bondades.?*

Sambiasi resume lo anterior diciendo: “Son siete las vias
gque permiten conocer este soberano bien. La primera es por
medio de la luz original natural. La segunda es rebasando la
verdadera luz natural. La tercera es por la pureza del cora-
zon. La cuarta es probando su sabor. La quinta es volverse
intimamente amigos. La sexta es conferir tranquilidad a los
cinco sentidos. La séptima es meditar el significado profundo
que pasa a través de los canones religiosos”.?** Hemos exa-
minado los seis primeros puntos. El alma racional puede
conocer a Dios aunque de manera deficiente, pues los cinco
sentidos externos no tienen esta facultad, por lo cual es
necesario aquietar su movilidad. Por la pureza del corazén
se puede acercar e intimar a Dios. Le permite “probar su
sabor”, es decir, intuirlo en toda la creacién.

En relacion con la séptima via: el conocimiento de Dios
a través del estudio de los canones religiosos y del ejemplo
de los santos,?** Sambiasi explica que el ejemplo de los san-
tos ensefia que las penas que sufrieron no deben pensarse

%42 Jbidem, 1 q.6 a.4, resp.: “A primo igitur per suam essentiam ente et
bono, unumquodque potest dici bonum et ens, inquantum participat ipsum
per modum cuiusdam assimilationis, licet remote et deficienter. Sic ergo
unumquodque dicitur bonum bonitate divina, sicut primo principio exem-
plari, effectivo et finali totius bonitatis. Nihilominus tamen unumquodque
dicitur bonum similitudine divinae bonitatis sibi inhaerente, quae est
formaliter sua bonitas denominans ipsum. Et sic est bonitas una omnium,
et ettam multae bonitates”.

243 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 122.

24 Jbidem, p. 123.
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sino como beneficios, porque mediante ellas se acercaron al
soberano bien, abandonaron su cuerpo terrenal y se deshi-
cieron de los deseos egoistas. Podemos conocer sus hechos a
través de los canones religiosos, y es lo que debemos medi-
tar. Empero, la descripcion del soberano bien es imposible,
ya que rebasa todo talento, sabiduria e inteligencia.?*® Sélo
lo podemos describir “por medio de cosas méas conocidas de
nosotros, aunque por su naturaleza sean menos evidentes,
es decir, por sus efectos”.?*6 Por tanto, si no puede describirse
el soberano bien en términos discursivos, puede deducirse su
suprema dignidad al percatarnos de su ley y de los castigos
que aplica.?*’ La ley, los premios y los castigos se destinan
exclusivamente a las criaturas racionales:

Conforme a su naturaleza, obran por si mismas en cuanto que
tienen dominio de sus actos; y estas tales son gobernadas por
Dios no solamente en cuanto son movidas por Dios mismo,
que obra en ellas interiormente, sino también en cuanto que
por El son inducidas al bien y retraidas del mal por medio de
mandatos y prohibiciones, de premios y de castigos.?*®

Ahora bien, la damnacién eterna como maxima pena
divina se concluye de su suprema dignidad.

Sambiasi procede a comparar el soberano bien con las
modalidades de la existencia del hombre. El hombre —dice—

25 Ibidem, p. 124.

246 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.2 a.1, resp.: “Sed indiget demonstra-
riper ea quae sunt magisnota quoad nos, et minus nota quoad naturam,
scilicet per effectus”.

247 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 124.

248 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.103 a.5, ad 2: “Quaedam enim se-
cundum suam naturam sunt per se agentia, tanquam habentia dominium
sui actus: et ista gubernantur a Deo non solum per hoc quod moventur ab
ipso Deo in eis interius operante, sed etiam per hoc quod ab eo inducuntur
ad bonum et retrahuntur a malo per praecepta et prohibitiones, praemia
et poenas”.
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tiene tres tipos de existencia: sustancial, visible y poten-
cial. Su existencia sustancial se limita a esta sustancia; su
existencia visible, a lo que determina el ojo, y su existencia
potencial, a los asuntos que administra. Fuera de ello no
existe. Esta limitaciéon no puede atribuirse a la existencia
de Dios, ya que “Dios esta en todos los seres por potencia,
porque todo estd sometido a su poder. Esta por presen-
cia, porque todo estd patente y como desnudo a sus ojos. Esta
por esencia, porque actiia en todos como causa de su ser”.?#

Lo referente a como esta en las demds criaturas se puede enten-
der considerando lo que sucede en las cosas humanas. Se dice
que el rey est4 por potencia en todo su reino, aunque no esté por
presencia. Se dice asimismo de alguien que estd por presencia
en todo lo que abarca su mirada, y de este modo cuanto hay en
una habitacién esta presente al que, sin embargo, no estd por
sustancia en cada una de sus partes. Finalmente, las cosas
estan por sustancia o esencia en el lugar que ocupan.?*

Por lo mismo, “no hay sustancia donde no existe, no hay
visible donde no existe, no hay potencia donde no existe. Esta
sustancia, este visible y esta potencia no hay lugares donde
no existan, no hay tiempos cuando no existen, no hay actos

29 Ibidem, 1 q.8 a.3, resp.: “Sic ergo est in omnibus per potentiam,
inquantum omnia eius potestati subduntur. Est per praesentiam in om-
nibus, inquantum omnia nuda sunt et aperta oculis eius. Est in omnibus
per essentiam, inquantum adest omnibus ut causa essendi’.

250 Idem: “In rebus vero aliis ab ipso creatis quomodo sit, consideran-
dum est ex his quae in rebus humanis esse dicuntur. Rex enim dicitur esse
intoto regno suo per suam potentiam, licet non sit ubique praesens. Per
praesentiam vero suam, dicitur aliquid esse in omnibus quae in prospectu
ipsius sunt,; sicut omnia quae sunt in aliqua domo, dicuntur esse praesentia
alicui, qui tamen non est secundum substantiam suam in qualibet parte
domus. Secundum vero substantiam vel essentiam, dicitur aliquid esse in
loco in qo eius substantia habetur”.
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en los cuales no existan”.?®! Su existencia se halla en todos
los humanos y todas las cosas, “participa en todos sus actos
y acompaifia todos sus movimientos. Es la causa de todos los
actos y todos los movimientos”.?? En efecto, se determina
la existencia de Dios por sus efectos.?®® La primera via de
demostracion de la existencia de Dios es por el movimiento.
Sabemos que Dios es causa de todos los movimientos por-
que, en la serie de los movimientos, “es necesario llegar a
un primer motor que no sea movido por nadie, y éste es el
que todos entienden por Dios”.%*

Una vez analizado el tema de la sustancia de Dios y los
modos por los cuales se puede conocer, “exige el buen orden
que nos ocupemos de lo que se refiere a su operacioén”.?®
Sambiasi sigue su comentario en apego a la légica tomista:
se dedica entonces a examinar la ciencia divina. Escribe el
jesuita: “Este soberano bien no es facultad de conocer clara-
mente, no es facultad de ver claramente. Si tiene pensamien-
to y discernimiento, es porque es poder de conocerse y verse
a si mismo”.?%¢ Son dos las ideas que desarrolla en este punto
Sambiasi. La primera es que Dios no tiene potencialidad,
dado que Dios es acto puro o inmaterialidad pura.?®” A su
vez, el conocimiento de Dios es por completo distinto al de los
hombres, ya que todo lo conoce “en un solo y simple acto de
conocimiento”.?® Empero, “subsistir por si es lo que compete
a Dios en grado maximo, y, por consiguiente, empleando el

21 . Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 125.

22 [dem.

253 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.2 a.2.

24 Ibidem, 1 q.2 a.3, resp.: “Ergo necesse est devenire ad aliquod pri-
mum movens, quod a nullo movetur: et hoc omnes intelligunt Deo”.

255 [bidem, 1 q.14 introd.: “Restat considerandum de his quae pertinent
ad operationem ipsius”.

256 ', Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 126.

27 Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.14 a.2, resp.

28 Jbidem, 1 q.14 a.1, ad 2: “Sed haec omnia Deus una et simplici
cognitione cognoscit”.
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mismo lenguaje, Dios serd quien mas retorne a su esencia
y mas se entiende a si mismo”.?*® Dicho de otra manera, “el
entender divino, que es subsistepte, es entenderse a si mismo
y no a cosa alguna distinta de EI”.2¢° Al comparar el conoci-
miento divino con el conocimiento humano observamos que
este ultimo es discursivo, es decir que se elabora por sucesién
o por causalidad: en el primer caso el conocimiento de una
cosa nos lleva al conocimiento de otra, y en el segundo caso
el conocimiento del principio nos conduce al conocimiento de
las consecuencias.?! En las palabras de Sambiasi, “pienso,
explico, conozco”.?¢?

En lo que sigue Sambiasi pormenoriza en torno a los
medios por los cuales los hombres pueden llegar a la bondad.
Empieza por un postulado relativo a la naturaleza del mal.
Como las malas hierbas o la maleza, el mal es algo que se
transmite alrededor. Pero el mal no es algo en si, sino algo
que carece de sustancia, es decir de ser, puesto que bien
y ser son una misma cosa.?®® Lo malo, que es privacién de
ser, tiene el mismo sujeto que el bien.?® Por esta proximi-
dad, Dios puede convertir a los malvados y prepararlos a
la virtud y hacer que los hombres que se encuentran en los
linderos de la santidad se vuelvan buenos,?5 por interme-
dio de su participacién de los seres en el soberano bien. Es
mediante sus facultades intelectivas —memoria, intelecto
y voluntad— como el ser racional participa del soberano

%9 Ibidem, 1 q.14 a.2, ad 1: “Unde secundum hunc modum loquendi,
ipse est maxime rediens ad essentiam suam, et cognoscens seipsum”.

20 Ibidem, 1 q.14 a.5, ad 3: “Nam intelligere divinum, quod est seipso
subsistens, est sui ipsius; et non alicuius alterius’.

%1 [bidem, 1 q.14 a.7, resp.

262 F, Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 126.

263 Tomés de Aquino, op. cit., 1 q.5 a.1, resp.

264 Ibidem, 1 q.17 a.4, ad 2 y ad 3.

265 F. Sambiasi y Xu Guangdi, op. cit., p. 127.



EL ALMA COMO NOCION TEOLOGICA 225

bien.2% Claro que este camino que lleva a ciertos hombres a
ser buenos o bondadosos no se logra en un dia, pero quienes
logran acercarse al soberano bien pueden guiar a los demas
hombres. Este deseo humano del bien tiene su complemento
en el hecho de que el amor y la benevolencia de Dios hacia
los hombres son inmensos. Por lo mismo, los guia, conducién-
dolos a la bondad y salvindolos de la maldad. 26 Sambiasi
ejemplifica su pensamiento con dos ejemplos. En principio
se sirve del ejemplo de los santos para regresar a la fuente
de sus actos. Antes de tener ediciones con litografias que
ilustran los hechos de los santos, se necesita tener la table-
ta de plomo que servira para hacer la litografia. Y antes de
tener la tableta de plomo se requiere el hacha del artesano
que la formara. Metaféricamente, el soberano bien es el que
dirige el hacha.?®® El segundo ejemplo ilustra la ayuda del
soberano bien. Es asi como el mal pintor es aquel que no
respeta el orden de los trazos. Ahora bien, siempre es posible
arreglar una mala pintura. Igual sucede con la produccién
de medicinas. Se usan venenos en cantidad adecuada para
luchar contra el mismo veneno. El soberano bien opera de
manera similar, toma aquello que es malo para arreglarlo
y volverlo bueno.?6®

La misericordia de Dios es inmensa. Silenciosamente ani-
ma, protege y consuela, dice Sambiasi. Se otorga mediante
los milagros y éstos transforman lo dificil en facil, loamargo
en dulce. En todo esto se nota el trabajo de la providencia
divina, que transforma lo malo en bueno y cuando no opera
todo sale al revés: lo facil se vuelve dificil y lo dulce se torna
amargo.?’’ Sambiasi dedica las Gltimas paginas del Lingyan

266 Ibidem, p. 128.
%7 [bidem, p. 129.
268 Idem.

269 Ibidem, p. 130.
270 Ibidem, p. 131.
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lishao a la descripcién de la providencia divina. Segiin un
plan misteriosamente arreglado, Dios dirige todas las cosas
y todos los seres hacia El: “Es necesario decir que todos los
seres estan sujetos a la providencia divina, y no sélo en con-
junto, sino también en particular. La razén es porque, como
todo agente obra por un fin, la ordenacién de los efectos al
fin se extiende hasta donde se extienda la causalidad del
primer agente”.?”! El problema es entender la existencia
del mal dentro de la providencia divina. Aqui Sambiasi dis-
tingue entre dos suertes de males: el vicio y la adversidad.
La adversidad no es un mal en absoluto. Puede que sea un
mal que va unido a algtn bien.?”2 En cuanto a los malvados
o viciosos, tampoco lo son de manera absoluta, ya que tienen
la posibilidad de mortificarse y arrepentirse precisamente
cuando saben que son malvados.?”® La meta tiltima es conocer
a Dios, lo que se llama la bienaventuranza, que consiste en
la maxima felicidad del hombre.

2" Tomas de Aquino, op. cit., 1 q.22 a.2, resp.: “Sed necesse est dicere
omnia divinae providentiae subiacere, non in universali tantum, sed
etiam in singulari. Quod sic patet. Cum enim omne agens agat propter
finem, tantum se extendit ordinatio effectum in finem, quantum se extendit
causalitas primi agentis”.

272 [bidem, 1 q.19 a.9, resp.

273 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 137.
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LA ORTODOXIA DOCTRINAL
DE LA ESCUELA CHENG-ZHU

Para entender cuales fueron los principios subyacentes de la
traduccion al chino del comentario sobre el alma de Frances-
co Sambiasi, es menester conocer el contexto intelectual de
la época durante la cual se gest6. Este propdsito se justifica
doblemente. En primer lugar, por el papel de la ortodoxia
en esta cultura. Por otra parte, la intencién de los jesuitas
de alcanzar a la clase de los literati implic6 que moldearan
sus comentarios al pensamiento confuciano y neoconfucia-
no. Estos postulados influyeron considerablemente en la
traduccion, en particular en el uso de ciertos conceptos y
metaforas, como se demostrard adelante. Empecemos, sin
embargo, por entender el contexto intelectual entre 1610,
afio de la llegada de F. Sambiasi a China, y 1624, afio de
publicacién del Lingyan lishao.

Desde la época Han Anterior 747 (206 a. C.-8 d. C.) los
Clasicos del compendio confuciano eran venerados como
textos sagrados.! De ello da constancia Daniel Gardner:
“Numerosos pensadores veian esos textos como los recep-
taculos de la verdad, de las palabras de los grandes sabios de

! B. A. Elman, “Philosophy (I-Li) versus philology (K’ao-Cheng): the
Jen-hsin Tao-hsin debate”, T'oung Pao LxiX, 4-5, 1983, p. 176. Véase
también, D. Gardner, “Confucian Commentary and Chinese Intellectual
History”, Journal of Asian Studies, vol. 57, nim. 2, 1998, p. 401.

[229]
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su civilizacion”.? La canonizacion de los Cldsicos confucianos
y el hecho de que Confucio (fLF 551-479 a. C.) se autodecla-
rara un transmisor mas que un innovador® probablemente
favoreci6 la forma exegética —o en modo de comentarios— de
la tradicion confuciana. No se trataba de proponer una nueva
filosofia, sino de apropiarse, de hacer suya esta tradicién.
Cabe destacar aqui que desde la dinastia Han el confucia-
nismo se habria constituido como ortodoxia, escogido como
sistema oficial de valores por los emperadores, en especial
por el emperador Han Wu Di (B 7, reind de 141 a 87
a. C.). Conocer los Cldsicos confucianos era fundamental si
uno queria obtener un cargo oficial y hacer carrera, ya que
esos textos eran la base del sistema de reclutamiento de las
instituciones publicas.* Por lo mismo, numerosos literatos,
tratando de respetar al pie de la letra lo que consideraban
ser el pensamiento de Confucio, no hacian mas que seguir el
consejo mismo de Confucio frente a la filosofia: no innovar.

¢Cudles son estos Cldsicos confucianos? Son esencialmen-
te cinco libros, a saber: el Cldsico de las mutaciones (Yijing
5#%), los Anales de primavera y otofio (Chungiu #F#X), el
Libro de los documentos (Shujing £#%), el Libro de las odas
(Shijing #%%%) y, por dltimo, el Libro de los ritos (Lijit43c).

2 D. Gardner, “Confucian..., op. cit., p. 398.

8 Confucio, Lunyu i#:8, cap.7:1, en Zhuzi Quanshu K 742 & (de ahora
en adelante: zzgs), vol. 6, p. 120: “Sigo el camino recto, no innovo. Creo en
y amo la antigiiedad” CRMAE, FiEFH).

4 Desde la dinastia Han se instaurd un sistema de examenes, aun-
que rudimentario, para seleccionar a los candidatos al servicio civil. En
general, los candidatos se especializaban exclusivamente en un texto.
Véase al respecto, B. A. Elman, A Culturql History of Civil Examinations
in Late Imperial China, Berkeley, Los Angeles, Londres, University of
California Press, 2000, pp. 5-12; “Political, social, and cultural reproduc-
tion via civil service examinations in late Imperial China”, Journal of
Asian Studies, vol. 50, num. 1, 1991, p. 9; Levenson y Schurmann, China
an Interpretative History, Berkeley, University of California Press,
1969, cap. 8.
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Vemos que tres de estos titulos contienen el vocablo jing
(#), 1o que se traduce cominmente por “clasico”. Ahora,
(cudl es la relacion de Confucio con estos Cldsicos? Tradi-
cionalmente, se afirmaba que Confucio habia escrito, por lo
menos en parte, dos de ellos: el Libros de las mutaciones y
los Anales de primavera y otorio. En lo que ataiie a los otros
tres libros, se decia que Confucio los habia expurgado, es
decir que habia quitado unas partes incongruentes con los
valores que respetaba, y luego los habia editado.® Empero,
en realidad fue el filésofo Dong Zhongshu (# {44F, 179?-104?
a. C.), durante el reino de Han Wu Di y bajo los auspicios
de éste, quien hizo que los Cldsicos se volvieran clasicos, es
decir canon. Dong Zhongshu declaraba:

Todo lo que no esta en los seis artes® y en los métodos de
Confucio deberia ser suprimido y no deberia permitirse su
promocién [y luego] las teorias depravadas deberian ser elimi-
nadas y detenidas, porque solamente las normas universales
se pueden unificar y los estandares volverse claros y asi el
pueblo sabe qué seguir.”

En este proceso cobré forma lo que se puede llamar la
ideologia confuciana. Después de un declive, durante el
periodo de desunion de China (del final de la dinastia Han

5 Véase, J. Henderson, Scripture, Canon, and Commentary, A Com-
parison of Confucian and Western Exegesis, Princeton, NJ, Princeton
University Press, 1991, p. 12.

6 Es decir los cinco Cldsicos mas el Cldsico de la musica. Esta obra
se perdid, pero a menudo se incluye como el sexto Cldsico de la tradicién
confuciana.

7 Ban Gu, Historia de Han (Han Shu %), Zhonghua shuju, vol. 1,
cap. 56: {ERUBEANEANBEZ T F2iHiE, BELE, /FELE. K
FEZ SRR, REFKLAT—MIEERT S, RAFHER.); R. P. Kramer, “The
development of the Confucian schools”, The Ch’in and Han Empires, 221
B.C.-A.D. 220, Denis Twitchett y John K. Fairbank (eds.), Cambridge
University Press, 1987, pp. 754-755.
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en 220 d. C. al inicio de la dinastia Sui —ff— en 581 d. C.),
el confucianismo volvid a tener cierto florecimiento en la
dinastia Tang (&, 618-907), aunque no se extendié a toda
la sociedad. Este confucianismo habia asimilado muchas
1deas externas, en particular daoistas, neodaoistas, legalis-
tas y budistas.® Fue en contra de estas influencias externas
al confucianismo “original” que se constituy6 el “neoconfu-
cianismo” de la época Song (K, 960-1276). Esta corriente
de pensamiento se esforz6 en restablecer el confucianismo
“genuino” a partir de una nueva lectura de los Cldsicos.’
Durante la dinastia Song el entorno favorecié la con-
solidacién de una ortodoxia estatal.'* James T. C. Liu atribu-
ye dos razones principales a la conversion de la burocracia
de entonces en una ortodoxia. La primera es politica y con-
siste en que el poder imperial prefiri6 la supremacia civil
a la militar porque reducia los riesgos de rebelién marcial
o de sedicién regional por parte de potentados locales.!! La
segunda razon es social: se trata de la mayor difusion de los
libros en las clases sociales no necesariamente pudientes.'?
De manera paralela, el gobierno central fundé escuelas,
no sélo en la capital, sino también en las prefecturas y

8J.T. C. Liu, “How did a neo-confucian school become the State or-
thodoxy?”, Philosophy East and West, vol. xxi11, nam. 4, 1973, p. 483.

® Ibidem, pp. 483-484.

10 Para este parrafo, véase ibidem, p. 484.

1t Desde el reino de la emperatriz Wu Zitian (K, 684-704) de la
dinastia Tang, empez6 a considerarse la seleccién de los oficiales por medio
de los exdmenes, como mecanismo para limitar el poder de la aristocracia.
Véase B. A. Elman, A Cultural..., op. cit., p. 7.

12 K] gobierno Song se dio cuenta de que la difusién de los libros era
un medio para el control estatal y 1a conformidad intelectual. Es asi como
la publicacién de los Cldsicos confucianos fueron un monopolio de Estado
hasta 1064. No obstante, a pesar de la voluntad de ejercer un control
sobre todas las publicaciones privadas, el gobierno Song no logré regular
su expansién. Véase D. Twitchett, Printing and Publishing in Medieval
China, Nueva York, Frederic C. Beil, 1983, p. 32.
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condados," lo cual creé las condiciones para el surgimiento
de una ortodoxia estatal, en particular mediante el siste-
ma de exdmenes.!

Sin embargo, el establecimiento de la escuela Cheng-
Zhu como ortodoxia no se debié a razones intelectuales ni
sociales, sino politicas.!®* Mientras que el poder imperial se
debilitaba (sobre todo entre 1122 y 1234, con la domina-
ci6n del norte de China por los Jurchen), un niimero creciente
de escuelas “confucianas” intentaba imponer su interpreta-
cién de la ortodoxia. Dentro de estas corrientes o escuelas
destacé la Escuela del Verdadero Camino o Daoxue (i&%),
que preconizaba un estricto apego al significado original de
los Cldasicos confucianos y expresaba cierta critica hacia el
poder. El gobierno central la consideré una amenaza y la
proscribié del sistema de examenes, aunque esta proscripcion
duré pocos afios: de 1195 a 1202.'¢

Esta escuela filos6fica desarroll6 la idea de “transmisién
ortodoxa” (daotong, 1E4%) para asentar su hegemonia doc-
trinal y ganarse un poder sectario.!” Esta idea empez6 con
Han Yu (§%R1, 768-824) y consistia en la revaloracién del
pensamiento confuciano frente a daoistas y budistas. Ha-

13 En particular durante los periodos de reformas 1069-1085 y
1093-1125.

14 K1 gobierno chino se constituia alrededor de una clase de funciona-
rios burdcratas que en su mayoria eran reclutados gracias a un sistema
de exdmenes, que se instaurd en su forma definitiva desde la dinastia
Sui (5, 581-618). El primer nivel de exdmenes era local y conferia al
exitoso concursante el grado de bachiller (xiucai, % 4). Un bachiller podia
presentarse al examen de nivel superior que se realizaba cada tres afios
en las capitales provinciales para alcanzar el nivel de licenciado (juren,
£ \). Por tltimo, un licenciado podia presentar el examen para el nivel
superior, que conferia el grado de doctor (jinshi, # 1) y se realizaba en
la capital del imperio, también cada tres afos.

15 J. T. C. Liu, “How did...”, op. cit., p. 501.

16 Ibidem, p. 485.

" T. A. Wilson, “Genealogy and history in neo-confucian sectarian
uses of the confucian past”, Modern China, vol. 20, niim. 1, 1994, p. 11.
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llamos en lo anterior una idea recurrente del pensamiento
chino, segtn la cual la verdad se encuentra en el origen o
pasado remoto, siendo su olvido causa de la degeneracién
actual. Por lo mismo, se recubre la verdad discriminando por
genealogia un linaje auténtico que lleva al descubrimiento
de los sabios.!® Es asi como la “transmisién ortodoxa” llegé
a designar al linaje de los filésofos que interpretaban orto-
doxamente el pensamiento de Confucio.”” La transmisién
legitima,? segtn la interpretacion neoconfuciana definida
por Zhu Xi,? se habia detenido después de Mencio y no fue
retomada sino por los filésofos de la dinastia Song del Norte*
(960-1126).> El mismo Zhu se declaraba heredero directo
del pensamiento ortodoxo de sus predecesores de Luoyang,*
excluyendo las demas corrientes de pensamiento del daotong.
Thomas A. Wilson califica de “genealogia filial” la “estrategia
de enunciar posiciones doctrinales que legitiman esas doc-
trinas, en particular por el hecho de afirmar la filiacién a un
linaje de sabios tnico y ortodoxo, el cual simultineamente

18 Ibidem, p. 7.

1 W. Th. de Bary, Neo-Confucian Orthodoxy and the Learning of the
Mind-and-Heart, Nueva York, Columbia University, 1981, pp. 2-3; T. A.
Wilson, “Genealogy...”, op. cit., pp. 5-6.

20 J. T. C. Liu menciona que el uso del término daotong empieza con
la dinastia Song del Sur. Véase idem, “How did...”, op. cit., p. 490, nota
15.

21 Véase el prefacio de Zhu Xi a su comentario de la Doctrina del
medio, Zhu Xi, Zhongyong, F &, en 7zqs, vol. 6, pp. 29-31; también, Zhu
Xi, Jinsi lu, 15 f8$%, cap. 14, en 7zqs, vol. 13, pp. 282-288; T. A. Wilson,
“Genealogy...”, op. cit., pp. 11-15.

22 Zhou Dunyi (B13(EE, 1017-1073), Zhang Zai GE#, 1020-1077), Cheng
Hao (288, 1032-1085) y Cheng Yi (¥28H, 1033-1107). También se incluye
a Shao Yong (AR%E, 1011-1077).

23 La idea de que Han Yu fuera quien retomé la transmisién ortodoxa
no es generalmente aceptada durante la dinastia Song del Sur. Véase
J. T. C. Liu, “How did...”, op. cit., p. 491.

2 Luoyang (#%F%, Henan actual) era la capital de la dinastia Song
del Norte.
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excluye linajes doctrinalmente divergentes de la tradicién
ortodoxa”.? Tal actitud algo “pretenciosa” no dej6 de provo-
car enemistades y fue uno de los motivos por los cuales se
prohibié la escuela Daoxue.” No obstante, en los afios de la
conquista mongola de China la “transmisién ortodoxa” sir-
vié de herramienta “a nivel cultural” al gobierno Song en
contra de los invasores. Desde 1234 se empez6 a venerar
en el templo de Confucio a los neoconfucianos de la dinas-
tia Song del Norte asi como a Zhu Xi. Era una manera de
remarcar que la linea de transmisién ortodoxa se hallaba
en el sur de China.®

El proceso que llevd a decretar la ortodoxia del pensa-
miento neoconfuciano de la escuela Cheng-Zhu fue gradual.
En 1202 se levant6 la proscripcién sobre la escuela Daoxue
y en 1208 la corte accedi6 a la solicitud de algunos oficia-
les de honrar a Zhu Xi. En 1212 se adoptaron dos de los
comentarios a los Cuatro libros®*® de Zhu, los comentarios
a las Analectas de Confucio y al Libro de Mencio. Empero,
una crisis politica acentud este proceso. En 1224 el empera-
dor fallecié sin haber designado a un heredero. El canciller
Shi Miyuan impuso al hijo adoptivo menor, en vez del hijo
adoptivo mayor, en contra de toda legalidad y legitimidad.
Frente al descrédito creciente y para justificar la imposicion,
Shi Miyuan nombré varias figuras importantes de la escuela
Daoxue a altos puestos oficiales. Este acto no hacia mas que
confirmar la posicién dominante del Daoxue en el ambiente
intelectual y social del momento. La instauracién del Daoxue

2 T, A. Wilson, “Genealogy...”, op. cit., p. 6.

26 J. T. C. Liu, “How did...”, op. cit., p. 499.

27 Ibidem, p. 503.

% Ibidem, p. 502.

29 Se trata de las Analectas (Lunyu, ###5) de Confucio, el Libro de
Mencio (Mengzi, #7F), la Gran Ensefianza (Daxue, K%) y la Doctrina
del medio (Zhongyong, *H ). Estas dos Gltimas obras originalmente eran
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como ortodoxia se completé en los anos siguientes, entre
1227 y 1240. La adopcion del confucianismo por parte de
los mongoles (quienes habian penetrado en China mas alla
de la Gran Muralla) oblig al imperio Song del Sur a conso-
lidar su liderazgo cultural y politico. En 1227 se decretaron
base de los examenes todos los comentarios a los Cuatro libros
de Zhu Xi. La crisis culminé alrededor del afio 1234, cuando
los mongoles destruyeron el Imperio Jurchen y empezaron a
mirar al sur hacia el Imperio chino. La dinastia china traté
de asentar su legitimidad sobre “una propaganda cultural”,*
dictaminando que la verdadera linea de transmisién de
la ortodoxia confuciana residia en el sur. Y en reaccién a la
adopcion por parte de los mongoles del sistema de exame-
nes, en 1237 el gobierno imperial chino designd a la escuela
Daoxue heredera de la ortodoxia y en 1240 proclamé que
las interpretaciones de esta escuela constituian la ortodo-
xia estatal. Para no caer en contradiccion, ya que el Daoxue
habia sido proscrito anteriormente, se adopté bajo la deno-
minacién de Lixue (%) o Escuela de los Principios.”!

Los mongoles (dinastia Yuan JG, 1279-1368) trataron
de “confucianizar”’ la dinastia, en particular bajo la batu-
ta de Khubilai (1260-1294). Khubilai se rodeé de conseje-
ros chinos para sinizar sus métodos de gobierno, leyes e
instituciones;* fueron ellos quienes introdujeron en la corte
mongol los principios y métodos morales neoconfucianos
subyacentes al ejercicio del poder: la responsabilidad del em-
perador de adoptar el dao, es decir el camino recto, y las lec-
ciones y memoriales dirigidos al emperador para aconsejarlo
o amonestarlo.®® Se adopté la interpretacién neoconfuciana
de la escuela Cheng-Zhu por varias razones. En primer lugar,

3% J. T. C. Liu, “How did...”, op. cit., p. 502.

31 Ibidem, pp. 501-503.

32 W. Th. de Bary, “The rise of neo-confucian orthodoxy in Yiian
China”, en Neo-confucian..., op. cit., pp. 20 y 26.

33 Ibidem, pp. 28-317.
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porque los consejeros que rodeaban a Khubilai** eran parti-
darios de la escuela del Dao. Por otra parte, “una sucesién
de hombres de Estado-escolares importantes en el panteén
neoconfuciano, desde los hermanos Cheng y Sima Guang
hasta Zhu Xi, contribuyeron a la articulacién de esta li-
nea de instruccién a la corte, originalmente algo indepen-
diente de la escuela del Dao, y aseguraron su relaciéon cercana
con el desarrollo de la ‘tradicién ortodoxa™.* La difusién de
la ortodoxia también se llevé a cabo gracias a una politica
educativa, que entre otras cosas supuso la creacién de es-
cuelas en el nivel local (proclamacién de 1261) y el resta-
blecimiento del Colegio Imperial en 1271. El curriculum en
estas escuelas se enfocaba en los “nuevos Cldsicos”, es decir
los Cuatro libros y el comentario de Zhu Xi, asi como los
Cldsicos mas tradicionales.*® En pocas décadas surgi6é una
nueva clase de oficiales y escolares neoconfucianos.* El paso
siguiente en esta direccion no correspondi6 a Khubilai sino
a su sucesor: la promulgacién en 1315 de un nuevo sistema
de examenes para el servicio civil basado principalmente en
la interpretacién de los Cldsicos de Zhu Xi, y en particular
de los Cuatro libros.®

EL CONTEXTO INTELECTUAL
DURANTE LA DINASTIA MING

Esta ortodoxia perduré después de la caida de la dinastia
Yuan y con el advenimiento de la dinastia Ming. Los gober-
nantes de la recién establecida dinastia china probablemente
veian en la ortodoxia neoconfuciana una manera de valorar

34 Entre otros Zhao Fu (#78, c. 1206-c. 1299), Dou Mo (%X, 1196-
1280), Xu Heng ( #F#, 1209-1281).

35 W. Th. de Bary, “The rise...”, op. cit., p. 31.

3 Ibidem, p. 48.

37 Ibidem, p. 50.

38 Ibidem, p. 56.
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lo nacional frente a lo “foraneo” o “barbaro”.* Por lo mismo,
los historiégrafos Ming no resaltaron la continuidad que
existia entre su dinastia y la dinastia mongola anterior, sino
que destacaron una continuidad entre los valores Song y
Ming.* La ortodoxia de la escuela Cheng-Zhu proveyd a los
emperadores de las dinastias Yuan (mongola), Ming (china)
y Qing (manchu) la justificacién de su gobierno. La escuela
del Dao proporcioné los conceptos, argumentos y creencias
que sirvieron a los gobernantes y oficiales Ming para fun-
dar su soberania y legitimidad politica, constituyendo una
“ideologia”.*! El sistema de exadmenes para el reclutamiento
de los oficiales fue una de las herramientas para la confor-
macién de esa ideologia.

Los exdmenes clésicos eran una construccidn intelectual,
social y politica efectiva que satisfacia las necesidades de la
burocracia estatal que a su vez sostenia la estructura de
clase del imperio tardio. La consolidacién cultural de la or-
todoxia neoconfuciana a través del curriculum educacional
garantizé la duradera dominacién del neoconfucianismo en
la vida intelectual. El Estado imperial, la sociedad de los
nobles (gentry) y la cultura neoconfuciana estaban estre-
chamente entremezclados por el “giroscopio educacional”
que se centraba en los exdmenes para el servicio ptblico.*

En el transcurso de la misma dinastia Ming podemos ver
que la ortodoxia también sirvi$ para legitimar al emperador
usurpador Yongle (7k %%, 1403-1425). Este se rode6 de lite-
rati del Daoxue para obtener legitimidad politica y moral.®
Por eso fomentd la edicién de varios compendios cuya meta

39 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu School of Early Ming”, en W. Th.
De Bary, Self and..., op. cit., p. 43.

49 B. A. Elman, A Cultural..., op. cit., p. 52.

41 Ibidem, pp. 69-70.

42 B, A. Elman, “Political, social...”, op. cit., p. 8.

4 B. A. Elman, A Cultural..., op. cit., pp. 105-107.
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principal era reforzar la ortodoxia del pensamiento Cheng-
Zhu." El Sishu daquan y el Wujing daquan® (J4& K4, HEE
K4, Gran coleccién de comentarios sobre los Cuatro Libros
y los Cinco Clasicos) asi como el Xingli daquan,* en setenta
capitulos (PEFE k4, Gran coleccién sobre la naturaleza 'y los
principios) precisamente son algunos de estos compendios
del pensamiento ortodoxo.

Los Sishu y Wujing daquan y el Xingli daquan se publi-
caron en 1415 para uniformar la preparacion de los candi-
datos a los exdmenes de la administracién ptblica en todos
los niveles de la educacion. La idea era formar una élite leal
al gobierno y con una ideologia comtin —el confucianismo del
Lixue—. Esos funcionarios integraban un cuerpo social con
valores e intereses propios. El Xingli daquan fue la base del
sistema de exdmenes a todo lo largo de la dinastia Ming, en
los tres niveles: local, provincial y metropolitano. Es una obra
totalmente impregnada del pensamiento de Zhu Xi y de la
escuela Cheng-Zhu. Los opositores doctrinales son criticados
no en sus propios términos, sino en los términos doctrinales
ortodoxos neoconfucianos: por lo tanto, el Xingli daquan
es doctrinalmente univoco.’” Para mediados de la dinastia
Ming se habia logrado una estandarizaciéon completa de la
educacién en todo el imperio.*

No obstante, la tradicién confuciana no es atemporal ni
normativa, como lo subraya Daniel Gardner.* El desarrollo
y la extensién de la ortodoxia doctrinal del periodo Ming

4 Ibidem, p. 108.

4 Araki Kengo, “Confucianism and buddhism in late Ming”, en W.
Th. de Bary, The Unfolding of Neo-Confucianism, Nueva York y Londres,
Columbia University Press, 1975, p. 52.

46 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu...”, op. cit., p. 45; T. A. Wilson,
“Genealogy and...”, op. cit., p. 4; B. A. Elman, A Cultural..., op. cit., pp.
113-119.

47T. A. Wilson, “Genealogy and...”, op. cit., p. 17.

4 B. A. Elman, A Cultural..., op. cit., p. 124.

4 D. Gardner, “Confucian...”, op. cit., p. 398.
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no implica que no existieran corrientes de pensamiento no
ortodoxas. Por el contrario, la dinastia Ming es un momento
historico de intenso fermento de nuevas ideas no ortodoxas,®
quiza debidas en parte a un cambio de sociedad y cultura.
Por ello la filosofia neoconfuciana de la época Ming no se
enfoca en los mismos temas que la del periodo Song, pues los
intereses han variado. Wing-tsit Chan describe con mucha
precision estas transformaciones:

¢(Cudles eran las fuerzas que operaban al interior de la escuela
Cheng-Zhu y en la historia? En primer lugar, el neoconfucia-
nismo Song desarrollé una nueva metafisica principalmente
por el reto del budismo y el daoismo. Para contrarrestar el
concepto budista de vacio y el daoista de no ser, los neoconfucia-
nos tuvieron que construir su propia cosmologia y metafisica,
y lo hicieron en los términos de supremo tltimo, principio y
fuerza material. En el inicio de Ming ese reto ya no existia
y, en consecuencia, los neoconfucianos no se interesaban en
tales problemas como el principio y la fuerza material.

En segundo lugar, por la nueva metafisica neoconfuciana,
el horizonte confuciano se habia extendido mé4s alld del mundo
y, por tanto, la relacién entre el Cielo y el hombre era la consi-
deracion principal. Ese horizonte ya se habia vuelto familiar
y nuevos horizontes debian descubrirse.

En tercer lugar, el problema de la investigacién de las co-
sas, en ese entonces, se habia explorado durante varios siglos.
[...No obstante] la doctrina de la investigacién de las cosas no
hallé nuevos territorios para expandirse y se volvié una anti-
giliedad. Perdi6 su atraccién y gradualmente se desvanecié.

En cuarto lugar, durante la dinastia Yuan crecié el espiritu
practico junto con el desarrollo de ciertos temas cientificos.
Acoplado con el nuevo interés en la mente, era natural, y
quizas inevitable, que el espiritu préctico fuera dirigido a los

% W. Th. de Bary, “Introduction”, en Self and..., op. cit., p. 3.
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asuntos practicos de la vida en términos de actividad honesta
y exhibicién real de los valores morales.®

Entre las varias fuerzas actuantes al final de la dinastia
Ming que debilitaron el poder politico y cultural ortodoxo,
Chow Kai-wing menciona en particular la expansién co-
mercial, la economia monetarizada y la intromision de los
eunucos en asuntos politicos. Chow arguye que la difusiéon
de las ediciones comerciales “contribuy¢ a la creacién de un
milieu intelectual que favorecié interpretaciones abiertas
y plurales del canon confuciano en los examenes para el
servicio publico”.5? Si bien los comentarios mas populares
de los candidatos a los exdmenes siguieron siendo a todo
lo largo del siglo xvi una mera exposicién del pensamiento
de Zhu Xi, a partir de la era Jiajing (353, 1522-1566) son
cada vez mas numerosas las desviaciones del pensamiento
ortodoxo, y desde mediados de la era Wanli (J7 /7, 1573-1620)
son pocas las disertaciones que se conforman a la ortodoxia.
Los candidatos presentaban nuevas ideas o también inter-
pretaciones budistas de los Cldsicos para llamar la atenciéon
del examinador.?® Durante esta época merma la publica-
cién de comentarios afines al pensamiento de Zhu y aumenta
la de obras no ortodoxas. Puesto que no habia monopolio
editorial, la competencia fue un factor de propagaciéon de
las interpretaciones originales.> Los titulos de esos comen-
tarios inéditos son significativos de su heterodoxia, ya que
enfatizan la novedad de su contenido o su subjetividad,
respectivamente, mediante los términos xinyi (¥7%, nueva
interpretacién) o zhuyi (£ &, interpretacién subjetiva).
Citamos, por ejemplo, el Sishu xinyi (VUEH %, Nuevo signi-

51 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu...”, op. cit., pp. 44-45.

52 Chow Kai-wing, “Printing, examinations, and intellectual change
in late Ming China”, Late Imperial China, vol. 17, nim. 1, 1996, p. 121.

5 Ibidem, p. 133.

54 Ibidem, p. 134.
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ficado de los Cuatro libros, 1602) de Dong Qichang (&L &,
1555-1636)% y el Sishu zhuyi xindejie (JUE X B H HIfE, Una
nueva interpretacién subjetiva de los Cuatro Libros, 1613)
de Zhu Changxun® (%K%, 1586-1641) .5

A partir de mediados de la dinastia Ming, surgieron
nuevas corrientes intelectuales. En particular, cabe destacar
la importancia creciente de la filosofia de la mente de Wang
Yangming (58, 1472-1529) y de sus seguidores Wang Zhi
(E#, 1498-1583) y Wang Gen (£ R, 1483-1541).58 ;Cudles
fueron las principales razones del desarrollo de la filosofia
de la mente? Probablemente el contexto politico, en particu-
lar la usurpacién de Yongle y la muerte violenta de literati
comprometidos con el emperador asesinado favorecieron el
retiro de la vida politica por parte de funcionarios-escolares
y la especulacién sobre la mente.”® En general, el contexto
histérico en Ming revela un fuerte despotismo. El despotis-
mo politico que ejerce el primer emperador de esa dinastia
lo lleva a acaparar todas las funciones de mando que hasta
entonces desempeniaban los ministros. Incluso desaparece el
puesto de primer ministro, abriendo la puerta a la maxima
arbitrariedad. Los funcionarios, que hasta entonces tenian
un papel politico importante, eran confinados a tareas sin
relevancia ni responsabilidad. Ademas, el desempefio de su
oficio se volvié peligroso en razon de esta misma arbitrarie-
dad de poder.

La respuesta de los letrados consisti6 en la formulacién
de un cierto “individualismo” que tuvo dos facetas, la sub-

5% Dong Qichang, por otra parte, es uno de los pintores mas famosos
de la dinastia Ming.

% Zhu Changxun era el principe de Fu. Conocié a Sambiasi en Kaifeng,
donde desarrollaron una amistad.

57 Chow Kai-wing, “Printing...”, op. cit., pp. 136-137.

58 Ibidem, p. 139.

5 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu...”, op. cit., pp. 45-46.
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jetividad del pensamiento y el heroismo individual.®® Estas
dos facetas —la que enfatiza la autonomia de la subjetividad
y la que propugna por un individualismo extrovertido que
postula la necesidad de aplicarse a la creacién de fuerzas
sociales capaces de reformar al individuo— se manifestaron
en dos corrientes de filosofia estrechamente relacionadas:
la filosofia de Wang Yangming y la de Wang Gen. Empero,
William Theodore De Bary, en su obra sobre la relacion
entre el individuo y la sociedad durante el periodo Ming,$*
precisa que en China no puede hablarse de individualismo
en el sentido europeo de la palabra. El individualismo que se
desarroll6 en Europa, en especial a partir del Renacimiento
y del advenimiento filoséfico del sujeto, se define como la
afirmacién del individuo auténomo, creador de la realidad.
El hombre se vuelve el centro del interés artistico, él es
quien formula los modelos de entendimiento del universo
y, por altimo, es el beneficiario de la actividad politica. En
China, por el contrario, son muy escasos los pensadores que
enarbolen un individualismo en el cual el individuo como
sujeto se oponga a la sociedad enajenante. Li Zhi es uno de
los pensadores que alcanzaron este extremismo y su enjui-
ciamiento hace evidente la dimension del conflicto que este
tipo de pensamiento generd en China.5?

Detengamonos ahora en el pensamiento del filésofo
mas importante de este periodo. Segun la filosofia de Wang
Yangming, cada ser humano puede devenir sabio, puesto que
la sabiduria esta en potencia en todos los seres humanos y
cada uno posee los medios apropiados para alcanzarla. De
acuerdo con Wang, la sabiduria no es un ideal inalcanzable
sino un estado de la mente, susceptible de ser interioriza-
do. Para él, lo importante reside en la mirada interior y la
interiorizacién de los principios morales. Lo que diferencia

% W. Th. de Bary, “Individualism and...”, op. cit., pp. 146-147.
81 Ibidem, p. 146.
%2 Ibidem, pp. 188-193.
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al sabio del hombre comun no es, entonces, que sea un
hombre extraordinario, sino que su mente esta llena de la
pura virtud y que no esta contaminado por deseos egoistas
(8%). Aprender a ser sabio consiste, por tanto, en cultivar
el tianli CR#) o principio celeste, es decir, el poder innato
a la bondad, lo que equivale también a volver al estado de
mente-corazén (\L») original. La extension del conocimiento
o zhiliangzhi (3L R %1) es lo que conduce a la sabiduria, ex-
tensién y realizacién de nuestro conocimiento del bien. La
extension del conocimiento no se hace por medio del estudio
de los Cldsicos, como lo pretendia la filosofia de Zhu Xi, sino
a partir de la rectificacién de la mente (iE(}), que consiste
en la investigacion de la sinceridad de la intencién que pre-
side a la accién moral. La sinceridad (#) es mds que una
virtud que deba adquirirse. Es un estado del ser. En otros
términos, la rectificacién de la mente significa suprimir los
deseos egoistas que la oscurecen para volver al estado de la
mente original.

(En qué consiste la mente de la cual habla Wang?, y /por
qué la rectificacién de la mente permite alcanzar la accién
buena, o sabiduria? La posicién confuciana ortodoxa de Zhu
Xi sostenia la centralidad del concepto de gewu (}$4#), o in-
vestigacién de las cosas, en la busqueda de la sabiduria. La
investigacion de las cosas es el inicio del conocimiento. Para
Zhu, 1a condicidén necesaria de la sabiduria es el conocimiento
del principio de las cosas o li (¥), 1a forma perfecta a través
de la cual se describe la singularidad de todas las cosas en
el universo. Por tanto, es su principio organizador, en parte
funcién o razén de ser, y en parte esencia o lo que la cosa
es en si.%® Este conocimiento del /i se alcanza por medio de
la extensidn del conocimiento, la cual resulta de la lectura
adecuada de los Cldsicos del confucianismo y de la interio-

63 Zhu Xi, Zhuzi yulei R F#E48, cap. 1,2zqs, vol. 14,p. 191: (FBF [#
Bisds ] , HEREF. SEUESY, SENEEY, A5 —EE, ).
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rizacion de los principios morales que estos Cldsicos ofrecen
como ejemplo. De modo que el conocimiento del principio de
las cosas se alcanza por medio del estudio. Aun si se tiene
buena naturaleza y cierta predisposicién a la sabiduria, sin
el estudio uno no deja de ser un hombre comun.*

Para Wang, por el contrario, la sabiduria no radica en
la investigacién del li de las cosas pensadas como externas
a la mente y tampoco en la recitacion de los Cldsicos.?> Con
un sentido comun inigualable, Wang argumenta contra
la posicién de Zhu Xi. Si se debe aprender de los Cldsicos
para adquirir la sabiduria, jcomo se puede manejar una
situacion moral unica? Wang Yangming da dos ejemplos
del problema. Es asi como el rey Wu empez6 una batalla
cuando todavia no cumplia con los deberes filiales relativos
a la defuncién de su padre. ;|No sera este caso un ejemplo
de falta de lealtad y de piedad filial? De la misma manera,
Shun se cas6 sin notificar el acontecimiento a sus padres.
(No sera éste también un caso de carencia de piedad filial?
El planteamiento de Wang se basa en que las complejas cir-
cunstancias de los hechos demuestran que los dos personajes
involucrados —Shun y Wu- no contaban con antecedentes
que les pudieran ayudar en su decisién. No habia Cldsicos
para ensefiarles como actuar. Por tanto, tuvieron que eva-
luar lo bueno y lo malo en su propia conciencia o mente. A
pesar de que para la ortodoxia confuciana estos casos fueran
simbolo de la falta de conformidad a la piedad filial y a la

84 Zhu Xi, Zhuzi yulet, caps. 10 y 11, zzgs, vol. 14.

% Sobre la critica de “aprendizaje vulgar”, véase Kim Youngmin, “Re-
thinking the self in relation to the world in the Mid-Ming: the responses
of Chen Xianzhang, Hu Juren, Wang Yangming, and Zhan Ruoshui to
Cheng-Zhu Learning”, Ming Studies, vol. 44, 2001, p. 15: “El aprendi-
zaje que un grupo de pensadores de mediados de Ming criticaban como
‘aprendizaje vulgar’ incluia actividades tales como la memorizacion y la
recitacién (jisong), la composicion literaria (cizhang), los estudios textuales
(xungu), y el aprendizaje general (boxue)”.
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lealtad, sus consecuencias fueron contrarias, en la medida
en que Shun aseguré la descendencia de su familia y el rey
Wu protegié la vida de numerosas personas.® Los ejemplos
anteriores muestran que para Wang las cosas externas o los
acontecimientos no tienen valor moral en si, sino que es la
intencién la que les da su valor. En todo caso, la respuesta
al como actuar reside en la mente.

Wang Yangming da un paso adelante en su idealismo
epistemoldgico. Afirma, en efecto, que la mente es el prin-
cipio de las cosas o también que el principio de las cosas es
la mente misma. ;Cémo llega Wang a esta proposiciéon? Al
considerar las virtudes cardinales, la piedad filial (xiao %),
la lealtad (zhong /&), la humanidad o benevolencia (ren 1Z)
y la confidencia (xin {5), Wang establece que no se hallan
en el objeto de la virtud —es decir, el padre o el soberano-,
sino en la mente. Si estas virtudes fueran objetivas, deja-
rian de existir con la desaparicion de su objeto. De la misma
manera, uno dejaria de ser filial a la muerte del padre, o de
ser leal a 1a muerte del soberano, lo que es absurdo. De ahi
que se concluya que estos principios éticos son expresiones
de la intencién y de la voluntad del ser humano y que “estan
en la mente”. Es asi como “la mente es igual al principio o
la mente es el principio” (xinjili 0o HIZE).

Por mente debe entenderse la mente original (benxin
A1), es decir la mente que no estd obstruida por deseos
egoistas. El principio de la naturaleza (tianli X) sélo pue-
de ser naturalmente expresado cuando los deseos egoistas
han sido rebasados. Por eso la mente original es descrita
en los siguientes términos: “Tengo solamente una mente y
es buena”.®” Cuando la mente original actda, por ejemplo
para servir al padre, es idéntica a la piedad filial; cuando
sirve al soberano, es lealtad. Asimismo, las cuatro virtudes

% Wang Yangming, Yangming chuanxi lu 1% {5 £%, Taipei, Shijie
shuju yinxing, 1951, cap. 1, p. 32.
5 Jbidem, p. 29 {BAE— LR AE).
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cardinales de Mencio, la benevolencia (ren 17), la rectitud (yi
#),la propiedad (li #8) y la sabiduria (zhi %), estan todas
arraigadas en la mente.

Estas afirmaciones llevan a Wang Yangming a derivar
que no existen cosas fuera de la mente. Las cosas, entonces,
no son externas a la conciencia, sino objetos de la conciencia
misma. Por cosa Wang entiende tanto los objetos (wu #))
como los asuntos o relaciones (shi %). De acuerdo con este
principio segun el cual no hay otro principio que la mente
y que no hay cosas fuera de la mente, shi y wu deben ser
pensados como simples consecuencias del efecto de la vo-
luntad o de la intencién. ;Qué significa esta proposicién?
Wang enuncia: “Cada vez que se usa la intencién, no puede
no haber una cosa. Cuando hay una intencién entonces hay
una cosa. Cuando no hay intencién, entonces tampoco
hay cosa”.%® Sin el efecto de la intencién no existirian las
cosas 0 asuntos que le corresponden. Y en la medida en que
la intencién y la voluntad son el efecto de la mente humana
puede decirse que las cosas o asuntos son el resultado o efecto
de la mente. El hecho de servir a los padres o al soberano
es, por tanto, consecuencia de la mente. De esta manera,
la nocién de intencionalidad representa, en la filosofia de
Wang Yangming, la relacién entre lo interno y lo externo.
Para Wang, la realidad es un encuentro entre lo interno
(mente) y lo externo (el mundo). Asi, podemos concluir que
la realidad ontolégica de la mente es el principio mismo.
En tanto que la mente y el principio son una sola cosa, la
mente es naturaleza y la naturaleza es principio. Asimismo,
la mente es el lugar de manifestacién del /i de las cosas. Sin
embargo, a Wang sélo le interesa el uso normativo de Ii, es
decir el /i como principio moral. Cuando Wang afirma que
no existe otro principio mas que la mente y que no existen

% Ibidem, p. 31: (NEZFTH. BEEYE. ARE. WERY. &
2E. PEREYR).
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cosas fuera de ésta, también establece que es el principio
ontolégico supremo.

Wang Gen, por su cuenta, formuld una expresién filo-
sofica de la preocupacion por el individuo, no solamente en
lo que respecta a un cierto divorcio entre la realidad y la
representacién de la misma, sino también en el sentido de
descubrir su lugar en la sociedad.® Se puede describir como
una revolucion total la idea segun la cual el individuo no
depende del Cielo, de la Tierra y de todas las cosas, sino que
todo depende del yo. En esto reside el aspecto voluntario y
activo del pensamiento de Wang Gen. En el confucianismo
tradicional el hombre es parte del universo y su actividad
tiene como finalidad establecer una armonia, definida de
manera objetiva, es decir independiente del sujeto. Para
Wang Gen, por el contrario, el sujeto se presenta como
centro creador de esta armonia social. Podemos utilizar la
expresion de “cambio dentro de la tradicién” para definir el
pensamiento de Wang Gen en su relacién con el confucia-
nismo. De ninguna manera Wang Gen recusa el valor de
la responsabilidad social y de la reciprocidad tal como las
define el confucianismo, aunque acepte la posibilidad de un
desarrollo mas cumplido del individuo.

Algo notable es que durante ese periodo se reinterpretara
la transmisién ortodoxa y se incluyera a Wang Yangming y
a Lu Xiangshan (B4 (01, 1139-1193) en ella. Zhou Rudeng
(1547-1629, 1% %) de la Escuela Taizhou™ (Z£M) escribié
el Daotong wen (JE%i3C, Transmisién ortodoxa de la ense-
fianza de los sabios) en 1606, obra que es precisamente un
ejemplo de la genealogia revisada del daotong en la cual se
incluyen a esos dos filésofos.” Otro hecho significativo del
periodo es la difusién de una nueva idea, que atribuia un

% W. Th. de Bary, “Individualism and...”, op. cit., pp. 157-160.

" Escuela fundada por Wang Gen. Véase W. Th. de Bary, ibidem,
pp. 171-178.

1T, A. Wilson, “Genealogy and...”, op. cit., p. 20.
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origen independiente a la filosofia Ming, en particular a la
de Wang Yangming, idea por completo contraria al respeto
confuciano por la tradicién y la autoridad.” La filosofia de
Wang a su manera expresa este rechazo de la tradicién y
de la autoridad cuando declara la primacia del conocimiento
innato (liangzhi KB 41) de la mente sobre los Cldsicos y la del
despertar individual sobre la tradicién.”

La segunda corriente que se propaga durante ese periodo
es el budismo,™ que vive un verdadero renacimiento después
de un largo declive iniciado al final de la dinastia Tang.
William Theodore De Bary menciona que “el renacimiento
del budismo al final del siglo xvi parece haber sido en parte
un fenémeno religioso que reflejaba las inseguridades del
rapido cambio social y del derrumbe politico, y en parte un
renacimiento moral frente a la desintegracion sin precedente
del tejido de la ética individual y de los modales sociales”.”
La difusién del budismo se beneficia ademas de algunas
similitudes que mantiene con la filosofia de Wang Yang-
ming, muy popular entonces, en particular la idea de que la
naturaleza pristina del ser humano esta mas alla del bien
y del mal.” Con esto perdieron vigencia el divorcio entre el
confucianismo y el budismo, y la idea de que éste era erréneo
y aquél correcto,”” acentuandose el sincretismo entre ambos.
Por ejemplo, Yang Fusuo (15187, 1547-1599) afirmaba: “Es
un error pensar que el budismo se transmiti6é a China en el
periodo Han. Lo que se transmitié a China fueron las huellas
externas del budismo, mientras que su espiritu interno se
encontraba aqui desde el inicio”. Jiao Hong (£, 1541-1620),

2 Wing-tsit Chan, “The Ch’eng-Chu...”, op. cit., pp. 30-31.

3 Araki Kengo, “Confucianism and...”, op. cit., p. 52.

" Ibidem, p. 39.

5 W. Th. De Bary, “Neo-confucian cultivation and enlightenment”,
op. cit., p. 189.

6 Araki Kengo, “Confucianism and...”, op. cit., p. 44.

7 Ibidem, p. 46.
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por su parte, escribia: “Los textos budistas son comentarios
del confucianismo. El contenido del budismo son las flo-
res del confucianismo”.”® Otra manifestacion de este interés
intelectual por el budismo fue el uso de las doctrinas budis-
tas, en particular de la secta Chan (##), en la interpretacién
de los Cuatro libros y en los exdmenes.™

La tercera corriente relevante de fines de la dinastia
Ming consistié en una atencién renovada en los textos Han o
pre Han y en la exégesis textual concomitante. La tradicién
exegética mas antigua de China se apoyaba en la exégesis
filolégica y perduré durante todo el periodo que se extiende
de la dinastia Han a la dinastia Tang.® Este analisis filolégi-
co, especialmente en la forma del comentario interlineal, se
abocaba al examen de las palabras y revelaba una profunda
reverencia hacia el texto. Daniel Gardner nota:

En su sola forma, el comentario interlineal enuncia que cada
palabra, cada frase, cada parrafo del texto canénico es pro-
fundamente significativo, y merece la reflexién mds genuina
y minuciosa. Para el comentador interlineal de la época Han,
el texto se asemeja a un objeto sagrado, el cual se merece el
compromiso y la devocién maxima.®

Elinterés renovado por la exégesis textual de la época Han
surgi6 junto con el desarrollo de los “estudios practicos” (shixue
H2), y también fue resultado de una critica a la especu-
lacién metafisica propia de la escuela de Wang Yangming.®

8 Citado por Araki Kengo, ibidem, p. 47.

" Ibidem, p. 52; Chow Kai-wing, “Printing...”, op. cit., p. 140.

8 D. Gardner, “Modes of thinking and modes of discourse in the sung:
some thought on the Yu-lu”, Journal of Asian Studies, vol. 50, nim. 3,
1991, p. 580.

81 D. Gardner, “Confucian...”, op. cit., p. 401.

8 R. K. Guy, “The evidence of the evidential research movement:
Ku Yen-wu and the Ssu-ku ch’uan-shu”, Tsing Hua Journal of Chinese
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En reaccién a la especulacién abstracta de mediados del
Ming, los pensadores dirigieron su interés hacia los estudios
practicos, es decir, los estudios que podian servir al Estado
y al pueblo. Se pensé que las especulaciones abstractas
eran la causa del desmoronamiento del poder politico de la
dinastia Ming —a punto de caer bajo los ataques de fuerzas
extranjeras—y del debilitamiento intelectual de la época.® La
exégesis filolégica que empezaba a desarrollarse —que tuvo
su apogeo durante la dinastia siguiente— pretendia regresar
a los textos originales, no corrompidos por las influencias
daoistas y budistas y no complacientes con las abstraccio-
nes vacias. Paralelamente, los estudios practicos se centra-
ban en asuntos mas prosaicos y que podian tener repercu-
siones en la vida cotidiana. Gu Yanwu (B %2 1K, 1613-1682)
no entendia por qué se hablaba de “sutileza del pensamien-
to” y no de “dificultades y pobreza en el mundo”.?* Para Gu
las artes ttiles, al igual que para Xu Guangqi, eran, entre
otras, la agricultura y las técnicas militares. Mencionamos
aqui a Xu Guangqi por ser coautor del Lingyan lishao y un
funcionario de alto nivel del periodo.

Studies, vol. xv1, n. s., nims. 1-2, 1984, pp. 98 y 102. Véase también B.
Elman, “The unravelling of neo-confucianism: from philosophy to philology
in late Imperial China”, Tsing Hua Journal of Chinese Studies, vol. xv, n.
s., nums. 1-2, 1983, pp. 68-88; Yu Ying-shih, “Some preliminary observa-
tions on the rise of Ch’ing confucian intellectualism”, Tsing Hua Journal
of Chinese Studies, vol. X1, n. s., nims. 1-2, 1975, pp. 105-146.

8 Wing-tsit Chan, “The Hsing-li Ching-i and the Ch’eng-Chu School
of the Seventeenth Century”, en W. Th. de Bary, The Unfolding..., op.
cit., p. 564.

84 Citado por Wing-tsit Chan, ibidem, p. 553.






II. EXAMEN DE LOS CONCEPTOS

El examen de los conceptos permite entender los medios
lingiiisticos por los que se intenté introducir el pensamien-
to aristotélico en China. Este andlisis nos pone frente al
problema del desfase entre su uso en la filosofia china y
su utilizacién para la redaccion del Lingyan lishao. Si bien
podrian estudiarse desde la perspectiva del mismo comen-
tario, no obstante corremos el riesgo de no comprender su
significado, ya que es frecuente que se hallen descontextua-
lizados. Por lo mismo, es imperante entender el significado
que tienen en el pensamiento chino y luego compararlo con
el que tienen en el Lingyan lishao. Esta comparaciéon nos
permitira explorar y tratar de dilucidar como se agruparon
los diversos conceptos empleados y el porqué de esta agrupa-
cion. Cabe subrayar que los vocablos que se usaron para la
redaccion del Lingyan lishao no necesariamente pertenecen
al pensamiento filoséfico, por ejemplo, el concepto de alma
(hun),! que sin embargo tiene un peso enorme en la economia
del comentario. Otra reflexién pertinente es la relativa al
vocabulario utilizado por los misioneros para traducir o re-
dactar sus obras. En cuanto al vocabulario filoséfico hay que
destacar que en 1624, fecha de redaccion del Lingyan lishao,
los diversos misioneros filésofos que trabajaban en China no
tenian acuerdo sobre el uso de las palabras para traducir

! Wing Tsit-chan, en “Neo-Confucianism...”, op. cit., pp. 320-321.
Dice: “La tradicién preponderante de la filosofia china no tiene lugar
para las almas”.
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siempre de la misma manera un concepto.? Puede advertirse
entonces la dificultad que representa la traduccién, puesto
que en muchos casos se tiene que deducir el significado
de los conceptos. Siguiendo el Lingyan lishao, abordaremos
los problemas del alma, de la teoria del conocimiento y de
lo trascendental en la filosofia china. Claro que estos temas
no agotan el Lingyan lishao, pues podrian examinarse otros
mas como lo ontolégico, etc., pero son primordiales en cuanto
al contenido filos6fico que nos interesa aqui.

LA CUESTION DEL ALMA
EN EL PENSAMIENTO CHINO

La definicion del alma

Estudiaremos en primer lugar el significado de la nocién de
alma en el pensamiento chino. Se trata de una nocién com-
pleja en la lengua china, ya que se refiere basicamente a dos
campos semanticos de caracteres. El primero es el relativo
al caracter gui (#), que incluye las palabras hun (32) y po
(#2) asi como sus compuestos hunqi (Z2R), xingpo (FEM) y
linghun (& 3#). Podemos notar la presencia del radical gui
(%) tanto en el caracter hun (1) como el caracter po (i).
El segundo campo semantico es el relativo al caracter shen
(#) y a sus compuestos, shenming ({##), jingshen (Ki##) y
guishen (%#). Veremos cémo se usan estos caracteres en
un cierto namero de citas para definir su significado.

El hombre de Estado y filésofo Zi Chan & (?-522 a. C.)
afirmaba desde el siglo vi a. C.: “Cuando un hombre nace, lo
que primero se crea se llama po y, cuando se ha formado el po,

2 Al comparar el vocabulario de Sambiasi con el de un diccionario de
teologia, se ve la diferencia en los conceptos. Seria, por otra parte, muy
provechoso poder comparar el vocabulario del Lingyan lishao con las otras
obras filoséficas que los jesuitas redactaron en chino en este mismo perio-
do. Empero, este estudio rebasa las posibilidades del presente trabajo.
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su yang (%) se vuelve hun”.? En esta definicién encontramos,
en primer lugar, una distincién entre po y hun y, en segundo
lugar, 1a mencidn de la asimilacion de hun a yang, el principio
positivo. Cabe notar que po y hun no se definen como opuestos,
sino que el segundo es derivado del primero. Marcel Granet
explica que “los chinos no creen que el alma da vida al cuerpo;
creen mas bien, se podria decir, que el alma no aparece sino
después de un enriquecimiento de la vida corporal”.*

La cita siguiente de las Elegias de Chu (Chuci #%¥)5
tiende a corroborar esta idea de relaciéon intima del hun y
del po: “Cuando el cuerpo mortal perece, el shen, a través del
ling, da vida al hun y al po que se vuelven gui”.¢ En el Libro
de los ritos (Liji),” encontramos la idea siguiente:

Todos los seres deben morir; al morir regresan a la tierra. Esta
parte se llama gui (%). El cuerpo se entierra abajo, el yin (
f£) se vuelve tierra salvaje (yetu #f1). El qi () se eleva, es
luz clara (zhaoming W BH), un vapor que se disipa, provocan-
do tristeza. Esto es la esencia (jing %) de todos los seres, la
manifestacién de shen (f#).2

En ese contexto, el término gui se opone al término
shen. Gui se asocia con el cuerpo, el yin, la tierra, el lugar
bajo, mientras que el shen se asocia con el gi, la luz clara,

3 The Ch'un Ts'ew with the Tso Chuen, dJ. Legge, The Chinese Classics,
5 vols., Taipei, sMc Publishing, 2000, vol. 5, p. 613: ( AE#{LEM, B
8, BE. ).

* M. Granet, La pensée chinoise, Paris, Albin Michel, 1950, p. 397.

5 El Chuci es una coleccién de poemas del sur de China de los siglos
myia.C..

8 Chuci buzhu, cap.2, Beijing, Zhonghua shuju chuban faxing, 1983,
p. 83: (HELFESMUIE, THIS AMME. ).

7 El Libro de los ritos es una obra del inicio de la dinastia Han, siglo
ma. C.

8 Liji,cap.24: (RAEWIE, L, WZHE. BREBTT, BAY
+. HEBHT L, ABEY, 8, #e, LAz sth, Mz . ) .
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la esencia y el lugar elevado. Otra cita de la misma obra
ofrece la definicién siguiente: “El hunqi regresa al cielo
mientras que el xingpo regresa a la tierra. Por tanto, en los
sacrificios, se buscan los significados del yin y del yang”.?
Aqui también encontramos los mismos componentes de la
oposicidn, a saber, el hungi, asociado con el cielo, el lugar
elevado y el yang, opuestos al xingpo, asociado con la tierra,
al lugar bajo y al yin.

La primera nocién que se utiliz6 para referirse al alma
humana es po (#). Yii Ying-shih explica que el caracter po
(%), junto con su variante ba (%), significaba, en primera
instancia, “blanco”, “luminoso” o “luz luminosa”. Este signi-
ficado era derivado de la luz creciente de la nueva luna.!® Yi
Ying-shih agrega: “Ya que los antiguos chinos asimilaban las
fases cambiantes de la luna al nacimiento y la muerte perié-
dicos de su po, es decir su ‘luz blanca’ o alma, por analogia
llegaron a asociar, desde el inicio del siglo vi a. C. e incluso
antes, la vida y la muerte de un hombre con la presencia o
la ausencia de su po”.!! Hacia el fin del siglo vi a. C se habia
diseminado ampliamente la nueva nocién de hun (2£), como
alma humana. Se conoce poco en cuanto al origen de la no-
cién de hun como alma, pero es muy probable que tuviera su
origen en el sur de China. Quiza por la fusién de las culturas
del norte y del sur de China se llegé a una formulacién dual
del alma, parte po y parte hun. En las Elegias de Chu, por
ejemplo, dos poemas describen el ritual chamanistico del
“Llamado del alma del difunto” (fu 78), donde el alma se
refiere al caracter hun. El primero relata:

® Liji, cap. 11: ( SRS TR, BB T, 8%, KEkeHzsd.) .

10 Y{i Ying-shih, “ ‘O soul, come back!’ A study in the changing concep-
tions of the soul and after life in pre-buddhist China”, Harvard Journal
of Asiatic Studies, vol. 47, nium. 2, 1987, p. 370.

1t Idem.
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Oh alma, jregresa! En el este no puedes residir. Oh alma,
iregresa! En el sur no te puedes quedar. Oh alma, jregresa! El
oeste peligra de calamidades, como los sedimentos que corren
a lo largo de miles de lis. Oh alma, jregresa! En el norte no te
puedes quedar. Oh alma, jregresa! No subas al cielo. Oh alma,
iregresa! No bajes a las partes oscuras. 2

Los caracteres shen, jingshen, hun, y hunqi connotan
entonces la idea de alma-soplo o alma etérea y de yang,
mientras que los caracteres gui, po y xingpo connotan la
idea de alma corporal o material, de yin. No obstante, no se
deben oponer formalmente estas categorias, porque, como
lo sefiala Marcel Granet:

Los gut y los shen no son almas desencarnadas. El hun y el po
no son dos almas, una material y 1a otra espiritual: se debe ver
en ellas las sefiales de dos suertes de principios de vida que
estriban los unos a la sangre y a todos los humores del cuerpo,
los otros al soplo y a todas las exhalaciones del organismo. Unos
son yang, porque el padre provee el soplo y el nombre, otros son
yin, porque la madre provee la sangre y la comida.'®

Granet anade: “La nocién de alma, la idea de una esencia
enteramente espiritual y que se opondria al cuerpo como
al conjunto de los cuerpos materiales es totalmente ajena al
pensamiento chino”.'* “Los gui o los shen siempre aparecen
bajo una forma material.”*> Mientras que el po se nutre de
comida y bebida para su subsistencia, el hun depende de la

2 Chuci buzhu, op. cit., cap. 19, pp. 199-201: (SR HiFAA]
BEtde, [-] oK BANAILUEE, [] ROEK! OHAZE, K
W gL, (-] oK AR, [] #EeEK BELR
g, (-] oK BEE T, ).

18 M. Granet, La pensée..., op. cit., p. 401.

1 Ibidem, p. 389.

5 Ibidem, p. 398.
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energia invisible denominada qi (5). Es asi como tanto el
cuerpo como el espiritu dependen de un alma, respectiva-
mente el alma po y el alma hun.'® Por lo mismo, mas que
a una oposicién de la materia y del espiritu, los caracteres
shen, jing y qi apuntan a algo sutil, ligero, etéreo en oposicién
con los caracteres gui, po y xing que se refieren a lo burdo.’
Shen también designa a lo divino, a lo sagrado; jing es la
esencia mas fina y qi el soplo. Gui se refiere, por otra parte,
a los fantasmas, a las almas vengativas, y xing es la forma,
pero material. De ahi podemos mencionar otra distinciéon
entre shen y gui que encontramos tanto en la religiéon popular
como en la literatura china y que asimila shen al alma de
un ancestro particularmente meritorio y gui al alma de una
persona que sufrié una muerte violenta.!®

Por ejemplo, Los cuentos de las almas vengativas (Yuan-
hun zhi &), compilados por Yan Zhitui (BAZ #, 531-
591), ilustran precisamente el fenémeno de los gui, en el
sentido de alma vengadora o fantasma. Estos cuentos no
contienen ninguna moraleja, por lo cual puede concluirse que
no son morales en si y no pretenden establecer un patrén de
conducta. Tampoco son humoristicos y de esto puede inferirse
que no tienen como meta el divertimiento. Probablemente
la intencién del compilador era convencer al lector de la
realidad de los fantasmas. Para establecer la objetividad del
fenémeno, los cuentos proponen un trasfondo histérico que da
verosimilitud al cuento. Es asi como las referencias a fechas
conocidas, a personajes histéricos o a lugares conocidos son
abundantes. El gui regresa para cobrar una muerte injusta.
Los motivos de la muerte son las pasiones humanas, tales
como la codicia, la envidia, la perversién y el incesto, el odio,

16 Y1 Ying-shih, “ ‘O Soul, Come Back!...”, op. cit., p. 374.

17 M. Granet, La pensée..., op. cit., p. 403.

18Véase, ibidem, p. 398; S. Harrell, “The concept of soul in chinese folk
religion”, Journal of Asian Studies, vol. xxxviii, num. 3, 1979, p. 519.

19 Véase A. Cohen, Tales of the Vengeful Souls, Paris, Ricci, 1982.
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la pérdida de control de si, el alcoholismo, entre otros. Por
otra parte, la venganza se realiza por medio de la enferme-
dad, que lleva a la muerte del culpable; en otros casos se trata
de la destruccién de la familia del culpable por la ausencia de
heredero o bien la condena por la justicia humana.

Lo anterior invita a examinar el problema de la inmor-
talidad del alma, aspecto fundamental en estas creencias.
La idea de un alma vengativa que regresa para cobrar su
muerte injusta indica precisamente una inmortalidad cuyas
caracteristicas debemos estudiar. La idea de inmortalidad
del alma esta intimamente relacionada con el culto a los
ancestros que es una practica religiosa? “omnipresente y
central a todo el desarrollo de la civilizacién china”.?! ;En
qué consiste el culto a los ancestros? Se trata de un culto que
empezo) a rendirse a los ancestros familiares de los linajes
reales y paulatinamente se extendié al pueblo. El culto a los
ancestros tiene una particularidad en China:

[estos ancestros] no son simples espiritus que residen en el reino
numinoso de los muertos. Son espiritus que siguen manteniendo
una relacién organica con sus descendientes vivos. Como miem-
bros de una comunidad familiar, mas alla de la barrera de la vida
y la muerte, continiian teniendo un papel en esta comunidad y
su status en el clan todavia posee su importancia.?

No obstante, la idea de que el alma de un individuo pueda
sobrevivir indefinidamente no esta presente en el pensa-
miento chino, como lo comprueba el pasaje del Zuozhuan (£

20 Por religion se entiende la relacién que se establece entre el mundo
humano y el mundo sobrenatural de los dioses o seres espirituales.

2 B. Schwartz, The World of Thought in Ancient China, Cambridge
y Londres, The Belknap Press of Harvard University Press, 1985,
pp. 20-21.

22 Ibidem, p. 21.
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#)2 que afirma: “el espiritu de un recién muerto es grande
y el de un antiguo es pequeiio”.?* Esta razén explica por
qué el culto a los muertos llegd a practicarse solamente du-
rante cinco generaciones, siendo reemplazadas las tabletas
que representan a los ancestros mas antiguos por las de los
nuevos muertos. Se podria entonces definir la inmortalidad
del alma como una “inmortalidad temporal”.

Diversas consecuencias resultaron del culto a los muer-
tos. La primera es que probablemente haya contribuido a
la concepcién del orden politico en China.? La jerarquia
politica y social, basada en las cinco relaciones confucianas
de rey/stubdito, padre/hijo, hermano mayor/hermano menor,
hombre/mujer y pares encontré su culminacion en la piedad
filial. Esta virtud consiste en el respeto incondicional que
los hijos deben al padre o los jévenes a los ancianos. En esta
virtud puede verse el fundamento del culto a los ancestros.
También se entiende el ideal moral que subyace en la nocién
de inmortalidad del alma. La presencia de los espiritus de los
muertos es una garantia del orden moral. La segunda conse-
cuencia es una fragil delimitacion entre el mundo natural y el
mundo sobrenatural,?® relacién ambigua entre ambos reinos
que encontramos en la religiéon popular, en la literatura y
hasta en la filosofia, como lo veremos mas adelante.

Todo lo anterior nos ha permitido detallar las diferentes
connotaciones de los términos relativos a la idea de alma. Si
bien todos estos caracteres se pueden traducir como “alma”,
es necesario precisar que por ésta se entiende, por una par-
te, los diversos principios vitales, etéreos y espirituales asi
como corporales y materiales que conforman al ser viviente
—cuya realizacion tiene lugar en la encarnacién y, por otra

28 The Ch'un Ts'ew with the Tso Chuen, p. 232: {FrRAHAE D) .
2 Y1 Ying-shih, “ ‘O Soul, Come Back!...”, op. cit., pp. 379-380.
2 B. Schwartz, The World..., op. cit., p. 21.

% Ibidem, p. 25.
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parte, los fendmenos sobrenaturales, tanto sagrados y divi-
nos como los fendmenos de fantasmas, de almas vengativas,
etc. La primera idea corresponde al concepto mismo que los
chinos se hacen del ser humano, mientras que la segunda
idea sirve de precepto moral. Es posible establecer entonces
las equivalencias lingtiisticas siguientes:

Shen = alma espiritual, espiritu, dios.

Gui = alma corporal, alma vengativa, fantasma.

Hun = alma espiritual, alma etérea, alma yang, principio vital
de exhalacién.

Po = alma material, alma corporal, alma yin, principio vital
de humores.

Hunqi = alma soplo, alma etérea.

Xingpo = alma corporal.

El debate filosdfico sobre la existencia
de los shen () y gui (%)

Cabe ahora enfocarnos en la segunda idea relativa al alma,
la de las almas vengativas, de los espiritus y fantasmas. El
problema de la objetividad de los gui y de los shen, es decir de
los fantasmas y espiritus, ha sido motivo de debate entre los
filésofos chinos. Para entender el fondo de la discusién, nos
interesan varios textos. Confucio, cuestionado por su discipulo
Zhi Lu acerca de la manera de servir a los espiritus y dioses,
contesta: “No es ni siquiera capaz de servir a los hombres.
¢Coémo puede servir a los espiritus? [Zhi Lu sigue] ;Pudiera
preguntar acerca de la muerte? [Y Confucio agrega] Ni si-
quiera entiende la vida. ;Cémo podria entender la muerte?’?’

La actitud de Confucio en cuanto a la existencia de los
fenémenos sobrenaturales no es ni de aprobacién ni de recha-

27 Confucio, Lunyu, 11:10, zzqs, vol. 6, p. 159: ¢ REcHEA, BHEHRE?
BEBE? B R, BRI,
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zo. Podria decirse que reserva su juicio. Probablemente esta
posicién tedrica se deba al interés primordial de Confucio por
el hombre —que bien podria calificarse de humanismo—, aun-
que también se ha destacado su cardcter “revolucionario”,®
ya que Confucio vivié en un mundo donde los seres espirituales
se consideraban reales. Lo que nos enserfia esta cita es preci-
samente que la existencia de los shen y de los gui era objeto
de cuestionamiento y debate. Los filésofos que méas abordaron
la existencia o no existencia de los shen y gui son Mozi (¥,
500?-425? a. C.) y Wang Chong (£ 78, 27-100?). Mozi afirma:

Ahora que los reyes sabios de las tres dinastias de la antigiie-
dad han desaparecido y que el mundo se ha olvidado de sus
principios, los sefiores feudales ven en el poder el derecho.
Por tanto, tenemos a gobernantes y superiores que no son ge-
nerosos, asi como a subordinados y stibditos que no son lea-
les; padres e hijos, hermanos menores y mayores que no son
amables o filiales, fraternales o respetuosos, virtuosos o bue-
nos. [...] Todas estas condiciones tienen la misma causa, y la
consecuencia es que el mundo estd en desorden.

Ahora, {por qué tenemos esta situacién? Todo viene de que
la gente duda de la existencia de los fantasmas y espiritus, y no
se da cuenta de que los fantasmas y espiritus tienen el poder
de recompensar a los valerosos y de castigar a los malévolos.
Si sélo pudiéramos hacer que todos los pueblos en el mundo
creyeran que los fantasmas y los espiritus tienen el poder de
recompensar a los valerosos y castigar a los malévolos, enton-
ces jcomo podria existir algin desorden en el mundo? %

28 Liu Shu-hsien, Understanding Confucian Philosophy, Wesport,
Co., Londres, Greenwood Press, 1978, p. 23.

2 Mozi BF, cap. 8, sec. 31, Ershierzi, Shanghai guji chubanshe,
1986, p. 248: (EEHE=REFHRR FRBHEN ERUFRBMARTEL
THZABEBUMRTFHRZAEELFERARY (] BHHBRUKTRLLKE
HUT A B R S LSRR A IREZ IR T R e HEmE R BSH
FRTFZAEEE R BEEEMEHBARKTHAL. ).
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(Qué nos ensena Mozi sino la utilidad moral de creer
en la existencia de los fantasmas y los espiritus? Mozi
fue testigo del derrumbe del orden politico y social que
habia dominado a China durante varios siglos. Al igual
que Confucio y los otros filésofos de la época de Las Cien
Escuelas,® trat6 de dar una solucién filoséfica al problema
del desorden politico y social. Observamos aqui una face-
ta de su pensamiento utilitarista al afirmar la necesidad
moral de creer en los shen y los gui. Esta creencia tiene
como meta obligar al individuo, o por lo menos moderar su
comportamiento, aunque sea solamente por miedo al castigo
y no por obligacién moral. Este argumento sobre los espiritus
y fantasmas es el méas interesante de Mozi ya que, por otro
lado, no hace mas que aceptar su existencia con base en la
opinién comun.

Por el contrario, Wang Chong se dedica a negar la
existencia de fantasmas y espiritus. En cierta forma, sus
argumentos son de “sentido comun”. Por ejemplo, sostiene
que creer que el hombre pudiera convertirse en fantasma
equivaldria a tratarlo como una excepcién de la naturaleza,
dado que no se plantea lo mismo para las demaés criaturas
vivientes. También se pregunta como un hombre sin ojeras
y sin ojos, es decir sin sentidos, puede tener conciencia. Vea-
mos otro argumento del Discurso de buen sentido (Lunheng
#h#7) de Wang Chong:

La gente dice, hoy en dia, que cuando mueren los hombres
se vuelven seres espirituales, con conciencia, y que pueden
fastidiar a la gente. Intentamos comprobar por medio de las
especies de los seres vivientes que el muerto no se vuelve un ser
espiritual con conciencia y no puede darar a la gente. [...]

% Las Cien Escuelas es el nombre que se le da al periodo que vio
florecer la filosofia en China, es decir el siglo vi a. C.
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El hombre puede vivir gracias a sus fuerzas vitales. Con la
muerte, sus fuerzas vitales se extinguen. Lo que hace posible
las fuerzas vitales es la sangre. Cuando una persona muere,
su sangre se acaba. Con esto sus fuerzas vitales se extinguen
y su cuerpo decae y se vuelve ceniza y polvo. ;Qué hay aqui
que se vuelva un ser espiritual?3!

En estas refutaciones, Wang Chong utiliza varios argu-
mentos comunes al pensamiento chino. El primero es que el
ser humano no es una excepcién en la naturaleza,* por lo que
no tiene por qué ser regido por leyes diferentes de los demés
entes vivientes. Es més, nunca se ha admitido la idea de un fan-
tasma de animal. La otra idea que encontramos aqui es justa-
mente la relativa a los principios vitales que hemos analizado.
Sin la sangre, es decir lo relacionado con el po, no hay vida
posible. La vida consiste precisamente en la unién de los
dos principios vitales, hun y po. Esta idea de que la vida se
definia por la unién armoniosa de las dos “almas”, mismas

31 Wang Chong, Baizi quanshu (Bzqs), Taiwan, Gujin wenhua shu-
banshe, vol. 13, p. 7827: (B AN AREBMEEARUMERZFEAL
AR ENMAREENT U Z Bz L N IR B B 25 RN SEAT 08
B A R RE A NP AS Rl A LR 2% BRAS 2% R 0 38 23 G A e ) AU R S LU B g
7 Tt N 22 BT LA 25 R S A0 ZE T X SR I i 2 K SR Ut A\ 58 o, T 85 T
SRR TE BRI K T SR T A )

32 Bl Zhuangzi ¥ narra un encuentro entre Confucio y Laozi
ilustrativo de lo anterior: “Maestro, si realmente quiere el bien del
imperio, empiece por estudiar el flujo invariable del cielo y de la tierra,
la luz constante del sol y de la luna, el orden perfecto de las estrellas, la
estabilidad de las especies animales y vegetales. Se percatara de que todo
en la naturaleza es relacién y uniformidad, en la medida en que el
principio penetra todo de su influencia pacifica. También usted debe
unir su influencia a la del principio, y podra llegar a algo. Deje de querer
introducir por fuerza sus virtudes artificiales y contrarias a la naturaleza”.

(RFEMRMERTEAIBOE? AIXMERER, HABRAHE, BEREHT
R, BREHER, BAEEYR. XFIVEMT, HENSE 2R ),
Zhuangzi jinzhu jinyi, Beijing, Zhonghua shuju, 2001, p. 347.
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que se separaban a la muerte del individuo,*® estaba muy
difundida desde la dinastia Han. La meta del ritual fu que
mencionamos con anterioridad era justamente, segin Zheng
Xuan (E8%, 127-200), 1a reunién de las dos almas después
de su separacién en la muerte.** Lo que intenta propiamente
Wang Chong en este debate es combatir la supersticién que
dominaba el pensamiento de su época.*®

Por tltimo, quisiera analizar en qué consistia la defi-
nicién de los caracteres gui, shen, hun y po en la filosofia
neoconfuciana que fue la que conocieron los misioneros
jesuitas. El Xingli daquanshu (t£#K4:%) era la fuente
principal de los misioneros en cuanto al conocimiento del
neoconfucianismo. El capitulo 20 de esta compilacién esté
dedicado al problema de las almas —hun y po—, de los seres
espirituales —gui y shen—, etc. Por otra parte, Knud Lun-
dbaek, en su articulo “La imagen del neoconfucianismo en
el Confucius Sinarum Philosophus”, destaca que el nombre
de Wang Yangming no aparece en los textos impresos de
los misioneros del siglo xviI. 3¢ Con independencia de que se
trate de omisién o ignorancia por parte de los jesuitas, lo
anterior indica que por filosofia neoconfuciana debe enten-
derse el pensamiento especifico de la Escuela Cheng-Zhu,
y en particular la sintesis que hizo de esta “corriente” Zhu

3 Yii Ying-shih, “ ‘O Soul, Come Back!...”, op. cit., p. 375.

M (JEDRIEMY |, citado por Yii Ying-shih, “ ‘O Soul, Come Back!'...”,
op. cit., p. 365.

3% Wing-tsit Chan, A Source Book in Chinese Philosophy, p. 293.

3 K. Lundbaek, “The image of neo-confucianism in Confucius Sinarum
Philosophus”, Journal of the History of Ideas, vol. 44, nim. 1, 1983, p. 28.
Por otra parte, N. Standaert afirma que Ricci se sirvi6 de las dos inter-
pretaciones de gewu, la de Wang Yangming y la de Zhu Xi. Véase “The
investigation of things and the fathoming of principles (Gewu giongli) in
the Seventeenth-Century contact between jesuits and chinese scholars”,
en J. W. O'Malley, S. d. (et al.), The Jesuits: Cultures, Sciences, and the
Arts, 1540-1773, Toronto, Buffalo, Londres, University of Toronto Press,
1999, p. 402.
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Xi. En sus Conversaciones clasificadas (Zhuzi yulei &35
¥6), Zhu afirma:

1

10

15

20

Pregunta acerca de los principios de vida, de muerte y de
los seres espirituales. Ming Zuolu dice: “Aunque sepamos
que los seres espirituales, la vida y la muerte dependen de
un solo principio, sin embargo, no podemos ver su razén”.
Respuesta: “Las cosas son la combinacion de la esencia y
del qi;

el espiritu que viaja provoca el cambio, esto es el prin-
cipio de la vida y la muerte”. Respuesta adicional: “La
esencia y el gi se combinan y entonces existe el hombre,
al desintegrarse se vuelve espiritu”. Pregunta adicional:
“Al momento de la combinacién de la esencia y del qi, el
principio /esta gobernado por el gi 0 no?” Respuesta: “En
el Camino del Cielo, las diez mil

cosas se desarrollan y crecen, primero viene el principio
y luego el gi. Aunque existen en el mismo momento, el
principio es dominante, al alcanzarlo, el hombre posee
vida”. Ming Zuolu dice: “El gi es claro o turbio”. Lo que es
la parte clara del gi es el gi, lo turbio es la materia. Ming
Zuolu dice: lo que es claro estd subordinado al yang, lo que
es turbio estd subordinado al yin. La

conciencia y el movimiento son yang; el cuerpo —~Ming
Zuolu dice: “los huesos, la carne, la piel y los pelos” es
yin. El gi se llama hun, el cuerpo se llama po. Gao You
en su Comentario al Huainan zi dijo: “hun es el espiritu
de yang, po es el espiritu de yin”. Hablar de espiritu es
hablar Del duefio del cuerpo y del gi. El hombre nace por
la integracién de la esencia y

del gi. El hombre sélo posee una cierta cantidad de qi que
necesariamente en su momento se agotard. Ming Zuolu
dice: “Es lo que afirman los médicos cuando dicen que
el yin y el yang ya no se elevan o no bajan”. Al momento
del agotamiento, el hungi regresa al cielo, el xingpo regresa
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ala tierra, y es la muerte. Cuando un hombre est4 a punto
de morir, el qi calido sale y se eleva, es

25 lo que se llama el hun elevindose. La parte baja de su
cuerpo se enfria, es lo que se llama la caida del po. Asi-
mismo, en la medida en que hay vida debe haber muerte,
en la medida en que hay comienzo debe haber fin. Lo que
se combina y se desintegra es el gi. En cuanto al principio,
solamente se ancla en la parte superior del gi y, desde el
inicio, no se constituye como una cosa

30 subsistente por si sola. No obstante, cualquier cosa que
sea lo que en la unién de las partes del hombre es el prin-
cipio, no se puede hablar de él en términos de integracion
o desintegracién. Cuando muere un hombre, aunque ne-
cesariamente se desintegre, no se desintegra de una vez,
por tanto, en los sacrificios a los dioses cada principio se
siente. Si se presencia o no el gi de los ancestros de

35 las generaciones mds remotas no se puede saber. Sin em-
bargo, en la medida en que son los descendientes quienes
realizan el sacrificio, debe ser el mismo gi, y, por tanto,
existe el principio de sentir y comunicar.?’

3 Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 3, zzQs, vol. 13, pp. 157-158: (A43E
WA, BAfERRZ: (R [RMAEZE, EEMBR 2, KRBT,
1 B THEAY, #siia, ERANEERE. | K. H: [HERER
BN, BEAR. | XE: [HERE, HEFEHERLE?2 1] 8 [X
BRAT, BEEY, FHENEER. 2T, ERUESE, AEZ
LA, BEEE: [RENEEB. | RZEEAR, BERE. WER
z: [BEHEBRG, BHBL. | WEEs), GZAth, B, BIERE [F
WEE] . BzAath. RE, MO, A FEE: [8F5, B2
My A, Rz, | aEmE, UHETREN. AL, HARE.
ANREHSR, BHERM: VR [BRERGEAAREE. |
FUREHENK, BB TR, A5, S LM, Fradsird,
TEEES, PTG, WETUHAEVEE, B, REEE, &
th, FH, RIRAERL, VITREEER Y. BEAG LITEEREFER
H, RuURBEH. RATCHAHNRE, ROPRERS, HELHFRKZ
B, EHEKIESE, RZEEATH. RESEEAERM TR, LEARE—
R, FTUAEREZE, ).



268 LA INTRODUCCION DEL ARISTOTELISMO EN CHINA

En esta larga cita encontramos todos los elementos que,
como hemos visto, definen tradicionalmente al alma.? Pode-
mos indicar, para empezar, la serie de oposiciones:

Jing ¥4 esencia # qi & (1.4; 1.6-7).

Li ¥ principio# qi & (1.10).

Jingqi i&%R. claro # zhuoqi % turbio (1.12).

Qi R # zhi "4 materia (1.13).

Yang [% principio masculino, positivo # yin [£ principio feme-
nino, negativo (1.14).

Zhijue %1% conciencia # xingtif¢#8 cuerpo (1.15-16).

Hun 3 + po # (1.17-18).

Sheng F elevar # jiang [# bajar (1.22).

Hungqi 35 # xingpo XM (1.23).

Tian X cielo # di it tierra (1.23).

Re # calido # leng ¥ frio (1.24-25).

A primera vista, la explicaciéon de Zhu Xi es bastante
tradicional, pues opone el yang, el li, el hun, el hunqi —lo
elevado, el cielo, lo claro—, al yin, al po, al xingpo —lo bajo,
la tierra y lo turbio—. No obstante, por un lado, agrega a la
serie el concepto li y, por el otro, da un significado mucho
mas complejo que sus predecesores al concepto gi. Es indis-
pensable ahora definir lo que Zhu Xi entiende por qi. Zhu
utiliza este concepto en tres sentidos. En primer lugar, el gi
es equivalente a la materia en general. En segundo lugar, es
la materia en la medida en que existe en una forma gaseosa
en el estado de caos que precede la formacion del presente
universo. En tercer lugar, es la parte mas ligera de la materia
la que conforma la parte celestial del universo. Por tanto,
puede traducirse el caracter gi por la idea de principio de

3 Para una discusion de la posicion de Zhu Xi acerca de los gui shen,
véase Kim Yung Sik, “Kuei-shen in Terms of Ch’i: Chu Hsi’s Discussion
of Kuei-shen”, Tsing Hua Journal of Chinese Studies, vol. xvii n. s., nims.
1-2, 1985, pp. 149-162.
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individuacion y sustrato de la realidad, especificamente en el
primer sentido, y por el término “éter” en los restantes.?® En
la cita anterior, Zhu Xi usa el caracter gi en sus acepciones
primera y tercera. El qi que se opone a la esencia (1.4; 1.6-7)
es el principio de individuacidn, lo que le da realidad a una
cosa, mientras que el qi que se opone a la materia (1.13) o
el qi que se llama hun (1.17) es la parte ligera, fina de la
materia, el éter. Esta definicién de gi como principio etéreo
y a la vez material corrobora la idea de que el alma siempre
se encuentra encarnada. Aun la parte mas fina y etérea, el
hun o hungqi, tiene que ver con la materia. Por su parte,
el concepto li se refiere al principio universal que describe
la singularidad propia de todas las cosas en el universo. Es
el principio organizador de las cosas, su funcién o razén de
ser, es decir lo que es la cosa en si. Por tanto, cada cosa tiene
su propio li.** Aqui también la realizacién de li en la materia
es imprescindible. El /i sin gi es una abstraccién.

En cuanto a su explicacién sobre la presencia del espiritu
de los ancestros en los sacrificios que sus descendientes les
ofrecen, Zhu Xi, al igual que Confucio, no se pronuncia de
manera acertada. No se sabe, afirma, si el gi de los ancestros
esta presente (1.35) pero, conforme a la idea china de los lazos
familiares, agrega que puede establecerse la comunicacién
entre los ancestros y sus descendientes ya que pertenecen
a la misma familia y entonces poseen el mismo qi (1.36).
Lo que hace Zhu Xi es proponer una explicacién metafisica
buscando los principios subyacentes a la realidad, en vez
de tratar de comprobar la existencia o no existencia de los

39 Véase D. Bodde, “The philosophy of Zhu Xi”, Harvard Journal of
Asiatic Studies, vol. 7, nim. 1, 1942, p. 6.

40 Zhu Xi dice al respecto: “Existe un principio incluso para el rui-
barbo o para la acénita. Estas también son cosas secas, y de todos modos
el ruibarbo no puede actuar como la acénita, ni la acénita puede actuar
como el ruibarbo”. Zhuzi yulei, cap. 4, zzqs, vol. 14, p. 188: { Hin K#,
M, SR ARERTR/MT, WFAATAKE. ).
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shen y los gui. En este sentido, es mas afin a la posiciéon
confuciana original.

La clasificacién de la nocién de alma
en el sistema de conocimiento chino

La definicién del alma en el pensamiento chino nos permite
ubicar este concepto en el conjunto de su sistema gnoseo-
légico. Empezaremos con la descripcién de la clasificacion
del conocimiento tal y como la desarrollaron los pensadores
chinos, para luego determinar el lugar y el papel del alma en
este sistema. Una caracteristica notable del sistema de clasi-
ficacién del conocimiento en China es su gran estabilidad. El
sistema cuatripartito se inici6 en el siglo 11 d. C. y perduré
hasta el siglo xx, cuando los chinos empezaron a adoptar la
clasificacién en nueve categorias, usual en Occidente.

La primera divisién cuatripartita clasificaba los libros
en las partes siguientes: jia (F), yi (£), bing () y ding (1)
segun las ramas celestes. No obstante, en 656 d. C., fecha de
compilacién del Tratado sobre bibliografia (Jingji zhi £5E£)
que se encuentra en la Historia de la dinastia Sui (Suishu F§
&), las cuatro divisiones mayores fueron redesignadas y esta
catalogacién perduré hasta el siglo xx. Estas cuatro divisiones
son las siguientes: los libros canénicos (jingbu £&&3), los libros
histéricos (shibu 5 &), los libros de filosofia (zibu F#F) y los
libros de literatura (jibu %#). También desde entonces, la
mayor parte de las subdivisiones fueron definidas.

Una lectura atenta de estas ultimas deja ver que la tra-
duccién en libros candnicos, histéricos, filoséficos y literarios
no corresponde siempre al contenido de las categorias, segin
una perspectiva occidental. El Libro de las odas (Shijing &%
#%), por ejemplo, es una obra literaria que era considerada
como un Cldsico confuciano, por lo cual se ubica en la cate-
goria de los libros canénicos. Por otra parte, en esta misma
categoria se encuentran bajo la subdivision de “estudios



EXAMEN DE LOS CONCEPTOS 271

menores” (xiaoxue /M%) los libros de lingiiistica, los libros
sobre la historia de los sistemas de escritura, sobre fono-
logia, sobre semdntica y los diccionarios, que bien podrian
quedar incorporados en la cuarta categoria, la de los libros
de literatura, aunque su colocacién indica el origen de los
estudios lingtliisticos en el trabajo exegético sobre los Cldsicos
confucianos.

Cada subdivisién (lei $H) sigue el mismo orden en
las clases (shu &): “texto principal” (zhengwen 1E ), “expli-
caciones tradicionales” (chuanshuo 1#34), “explicaciones
diagramaéticas” (tushuo [E7X) y, por ultimo, los estudios
cronoldgicos dinasticos relacionados con el texto principal.
Ahora bien, es oportuno estudiar en qué categorias se en-
cuentran los textos que hablan de la nocién de alma. Al igual
que en Occidente, la idea de alma es ambigua, dado que se
refiere a los campos religiosos, filoséficos, antropolégicos,
literarios, etc. Asi que textos de todas las categorias de la
clasificacién se centran en el tema. Tomando como ejemplo
los textos citados arriba, notamos que las afirmaciones de
Confucio se ubican en el Jingbu, sishu lei, es decir, en la
categoria de los libros canénicos, en la subdivision de los
Cuatro libros. E1 Mozi pertenece a la tercera categoria, Zibu,
en la subdivisién de los filésofos de las dinastias Zhou y Qin.
El Zuozhuan se ordena en la segunda categoria, Shibu, de
los textos histdricos. Y el Chuci en la Gltima categoria, Jibu,
de los textos literarios. No hay ninguna categoria exclusi-
va para el estudio del alma. No obstante, el analisis de la
colocacién de los textos relativos al alma en este laberinto
nos permite destacar algunas peculiaridades propias del
pensamiento chino.

Notablemente, los “relatos de lo extrafo” (zhiguai &%),
es decir los relatos relativos a fendmenos sobrenaturales, se
incluyen en la subdivisién “escritos menores” (xiaoshuo /)
#t) de la categoria “filosofia” (zibu f#f), aunque hasta 945
d. C. éstos se encontraban en la divisién de “historia” (shibu
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##5). Esta primera asimilacién no es tan sorprendente, ya
que los zhiguai tenian mucha afinidad con la narrativa his-
torica tradicional, con la que compartian algunos esquemas
estructurales, en particular la “organizacién de elementos
curiosos bajo lineas geograficas, de acuerdo con una lista
de rios y montanas en areas conocidas o lugares extranos
y distantes, o la organizacién bajo lineas biograficas, alre-
dedor de los nombres de los misticos prominentes, los em-
peradores, los conjurados y otros similares”.*! La mayoria
de las colecciones de zhiguai se titulaban como biografias o
relatos, o bien como anales, tal es el caso de [Relatos de] la
bisqueda de los espiritus (Soushenji #8##3C, c. 340) de Gan
Bao (&), Los cuentos de las maravillas (Lieyizhuan %) Z{%,
c. 220) atribuido a Cao Pei (8 A) y Los anales de las cosas
extrafias (Bowuzhi ##)&, c. 290) de Zhang Hua (5R%E).«
Esta colocacién en la categoria de “libros histéricos” también
es significativa del mismo desarrollo de la literatura china
que se consideraba historia y se constituy6 paulatinamente
en el género de ficcién.*® Por otra parte, la asimilacién de
los zhiguai con los escritos xiaoshuo* es anterior a la propia
clasificacién de los zhiguai en esta categoria. Esta nueva
catalogacién subrayaba el caracter de ficcién de estas reco-
pilaciones. La ambigiiedad entre el caracter de ficcién o el
caracter historico de los zhiguai es a la vez ilustrativa del

4 K. J. DeWoskin, “The Six-Dynasty Chih-Kuai and the birth of fic-
tion”, en A. Plaks, Chinese Narrative: Critical and Theoretical Essays,
Princeton University Press, 1977, p. 27.

42 Ibidem, p. 23.

43 Sobre la evolucidn de la literatura china de histdrica a literatura de
ficcibn, véase A. Yu, “History, fiction and the reading of Chinese narrative”,
CLEAR, vol. 10, 1988; A. Plaks, “Towards a critical theory of Chinese na-
rrative”, en Chinese narrative..., op. cit.; Lu Hsiao-peng, From historicity
to fictionality, Stanford, Stanford University Press, 1994.

4 El primer significado de xiaoshuo corresponde a los relatos con
poco valor histérico, por lo cual el término xiaoshuo llegé a denominar
los escritos de ficcién.
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tipo de historia que desarrollaron los historiadores chinos —es
decir, una historia enfocada en los personajes importantes—y
de sus creencias religiosas en una “inmortalidad temporal”
del alma considerada como hecho real, objetivo. Esta misma
ambigiiedad en la clasificacién de los zhiguai da cuenta de
la idea que subrayé Benjamin Schwartz, a saber, la fragili-
dad de la linea entre el mundo natural, aqui histérico, y el
mundo sobrenatural.*

Otro ejemplo es el del Gujin tushu jicheng (54 Bl &%
%), una enciclopedia del siglo xviir. El Gujin tushu jicheng
fue compilado por Chen Menglei (5%, 1651-1741) y Jiang
Tingxi (#3485, 1669-1732) y se publicé en el afo 1725.
Esta enciclopedia consta de mil capitulos. Las explicacio-
nes relativas al hun y al po se colocan en la divisiéon de los
“asuntos humanos” (renshidian N2 #). El capitulo 95 de
esta division esta dedicado al estudio general de las almas
hun y po (hunpobu zonglun R 445R), y en particular a
las explicaciones que se encuentran en el Yijing, el Liji,
el Guanyinzi (7 F), el Huainanzi (87T, el Baihutong
AR y el Xingli huitong (1h3# &) . El Yijing (Libro de las
mutaciones) y el Liji (Libro de los ritos) son dos obras cané-
nicas confucianas, en tanto que el Guanyinziy el Huainanzi
son dos obras de obediencia daoista. El Baihutongy el Xingli
huitong son compilaciones, esta ultima enfocada a la filosofia
de la naturaleza. El mismo capitulo ofrece explicaciones de
corte literario (hunpobu yiwen AL EEX) con tres subca-
pitulos, uno sobre el “llamado de las almas” (zhaohun #33k),
otro sobre el ritual del “llamado de las almas” (guihunfu 5
#HX) que ya hemos mencionado, y el dltimo sobre el ritual
particular del poema del alma de la sefiora Li (zhaoli furen
hunfu #82FK N#E). Por ende, los capitulos 96 a 99 son
recopilaciones de historias relativas a las almas hun y po

(BRBLERACH).

4 B. Schwartz, The World..., op. cit., p. 25.
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Asi constatamos de nuevo la gran variedad de textos que
hablan del alma. Lo interesante aqui es mas bien su coloca-
cién en la categoria de los asuntos humanos. Las almas no
pertenecen al mundo sobrenatural, sino al mundo objetivo de
los hombres. Con ellos tienen relaciones y sobre ellos pueden
actuar. La primera historia que encontramos en el capitulo
96 pertenece al Zuozhuan, y relata el regreso del alma (hun)
de un espia de Qin que fue ejecutado por los hombres de
Jin.* La seccidn sigue con otro relato de la misma obra. Se
narra que el marqués de Jin manda a Zhao Tong a la corte
de Zhou, donde tiene que ofrecer presentes para reparar la
falta de respeto que perpetr hacia los Di (tribus barbaras
del norte de China). El duque Kang de Liu asevera respec-
to del asunto: en menos de diez afios, Shu Yuan (Zhao Tong)
encontrara grandes calamidades, ya que el Cielo le quitéd
su alma po.*” Este cuento ilustra la creencia segun la cual
el hombre que ha perdido su alma po enferma o enloquece.
Aqui el relato parece afirmar que la conducta irrespetuosa
de Zhao Tong se debe a la pérdida de su po, pero de igual
manera sera causa de calamidades.

Ahora bien, en general las palabras relativasal almaya
la espiritualidad que registra el Lingyan lishao son yanima,
hun, con sus compuestos shenghun, juehuny linghun, y, por
otra parte, shen, en particular en composicion con tian para
formar la palabra angeles (tianshen). Claro que el uso de
estas palabras en el Lingyan lishao es mucho mas sencillo
que el que acabamos de describir. Sin embargo, hay que des-
tacar algunos aspectos. En primer lugar, no se encuentra el
vocablo po sino exclusivamente hun, para describir el alma.
Recordemos que po connota una cierta materialidad del alma
que los misioneros querian evitar. El caracter “ateo” y “ma-

% Zuozhuan, duque Xuan =, afio 8: (EBEAN/NEBANBEERH
BWANHMmE. ) .

47 Ibidem, duque Xuan &, afio 15: (- Fo 55 {5 {3 4 R BRIK (2 72 A A4
BRABEARTFRBULEREREZHRE. ) .
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terialista” que tenian los comentarios neoconfucianos de los
Cldsicos confucianos, segtin los misioneros, era problemético
para la asimilacién del cristianismo al confucianismo, por
lo que les era imprescindible borrar cualquier nocién o idea
que pudiera resaltarlo.

Sobre las diferencias entre shen () y ling (%), vemos que
el primero denota a lo espiritual en el sentido de “sin mate-
ria y forma”, mientras que el segundo denota a lo espiritual
en el sentido de inteligente. Por lo mismo, los dngeles, que
son seres inmateriales, son tianshen, en tanto que el alma
racional dotada de capacidades intelectuales es linghun. El
significado original del término shen, que puede traducirse
por espiritu o espiritual, tiene una fuerte connotacién reli-
giosa de adoracién,*® lo que concordaba perfectamente con
la teologia de los jesuitas.

LA TEORIA DEL CONOCIMIENTO

Prosigamos con el analisis del empleo de los conceptos del
pensamiento chino que Sambiasi y Xu Guangqi hacen para
explicar las ideas de la teoria del conocimiento aristotélico-
tomista. Los principales conceptos que los autores utilizan en
relacién con las facultades del conocimiento son: si (7)), neng
(B8), xin (L), jihan GC &) y mingwu (FA1E). Ademas estéan los
conceptos relativos al objeto del conocimiento: i (31), ti (#8),
xing (YE), mo (), xiang (1), xing (&, ocurrencias), zhi (4)
y al método de conocer: gewu (¥§4)), zhizhi (B(5N).

Lo primero que notamos es que estos términos no tienen
un valor semantico igual dentro del pensamiento chino.
Vemos, por ejemplo, que el valor de los conceptos xing (1),
i (3%), xin (L) o ti (#%) es muy superior al de si (7]), neng
(f8), jihan (FC %) o mingwu (831E). Por otra parte, un andlisis

48 Zhang Dainian, Key Concepts in Chinese Philosophy, trad. E. Ryden,
New Haven y Londres, Yale University Press, 2002, p. 170.
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cuantitativo indica que Sambiasi y Xu Guangqi no emplean
estos conceptos como lo hace la filosofia china: el concepto
li (3), fundamental para la filosofia de Zhu Xi, aparece
s6lo en 33 ocasiones en el Lingyan lishao y el concepto qi
(R) dos veces. Estudiaremos el significado de estos conceptos
en el pensamiento filos6fico chino para determinar, antes
que nada, de qué corriente los tomaron prestados Sambiasi
y Xu, asi como para hacer notar las diferencias entre su uso
especifico en la filosofia china y en el Lingyan lishao.

El concepto de i (3#) y la teoria del conocimiento

Empezaremos con el concepto li y otros conceptos que le
son relacionados en la teoria del conocimiento. Li tiene
una importancia mayor en el pensamiento chino y es muy
antiguo. Significa, en primera instancia, el grabado en el
jade y el patrén de las cosas:*’ es el principio organizador
de las cosas. Este es el significado que adquiere li durante
la época de los Reinos Combatientes (403-221). Luego cobra
mayor importancia en la filosofia neoconfuciana, sirviendo
incluso para nombrar a la escuela de Zhu Xi, la escuela lixue
(32) o0 Escuela de los Principios.’* Como mencionamos res-
pecto del alma, la fuente primaria del conocimiento de los

49 Wing Tsit-chan, “Neo-confucianism and...”, op. cit.; Chinese Scien-
tific Thought”, p. 323: “El concepto de li es muy complicado. Ruan Yuan
(1764-1849) en su Jing ji zuan gu (&FEE: Explicacidn de los términos
de textos cldsicos) cita muchas fuentes clasicas y da una lista de mas de
diez sentidos: ordenar, distinguir, rectificar, discurso y conducta, lo
propio, el camino, principio, sistema, fibra y granos, marcas en el jade,
apariencia, etc. Es cierto que las ideas de modelo, orden y marcas en el
jade son las més usuales. Eran bésicas, tal vez aun desde tiempos remotos.
Ahora bien, en Cheng Yi, el concepto empieza a significar un principio
‘inalterable’ en todo el universo. ‘Es, dice, el principio inmutable.” Esta
idea fue elaborada por Zhu Xi”.

5 Véase J. W. Haeger, “The intellectual context of neo-confucian syn-
cretism”, The Journal of Asian Studies, vol. 31, nim. 3, 1972, p. 512.
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jesuitas fue tanto el pensamiento confuciano clasico como
el pensamiento neoconfuciano, en particular el de Zhu Xi.
De modo que podemos asegurar que Sambiasi y a fortiori
Xu Guangqi conocian la teoria del conocimiento de Zhu, en
la cual /i llega a su definicién més sofisticada. Con todo, las
diferencias entre el uso de li en el Lingyan lishao y en el
pensamiento de Zhu son considerables.

En la filosofia de Zhu, no se puede separar el concepto
de li del de gi y tampoco del de taiji. Li es el principio de las
cosas: es un principio ontolégico. Li es también el principio
universal que describe la singularidad propia de todas las
cosas en el universo, y por lo mismo es metafisico. Es el
principio organizador de las cosas, su funcién o razén de ser
y su esencia, es decir, lo que es la cosa en si. Por tanto, cada
cosa tiene su li propio. Dice Zhu: “Existe un principio incluso
para el ruibarbo o para la acénita. Estas también son cosas
secas, y de todos modos el ruibarbo no puede actuar como
la acénita, ni la acénita puede actuar como el ruibarbo”.?
Ahora bien, una cosa no es solamente su ser en si sino que
tiene una individualidad. El principio de individuacién de
las cosas es el gi (%). Pero qi también es el sustrato de la
realidad, es decir la materia en un sentido abstracto:

Existe el li (principio) antes de que pueda existir gi. Pero sélo
cuando existe gi es que li puede tener un lugar donde estar.
Este hecho se aplica al advenimiento de la existencia de todo,
ya sean tan grandes como el cielo y la tierra, o tan pequeiias
como un grillo o una hormiga. [...] Para ser capaces de definir
la palabra i no se le debe atribuir el significado de you (ser)
ni de wu (no ser). Porque desde antes de existir el cielo y la
tierra, ya era como es.52

5 Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 4, zzgs, vol. 14, p. 188: ( Bk, WF,
NEER. RARKERATBHT, WTFATAKE. ) .

52 Zhu Xi, Zhu wengong wenji, cap. 58, zzqs, vol. 23, p. 2764: (F it
BETTARR. BEWR, REKEE CEE. KR, 4mides, o4
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Sin qi —afirma Zhu—no llegan a engendrarse las cosas que
conforman el universo, porque si estas cosas fueran mera-
mente principio serian abstracciones: “Por tanto, los hombres
o las cosas, al momento de ser producidos, deben recibir este
li para que puedan tener una naturaleza propia (xing %);
deben recibir este gi para que puedan tener forma”.5® Asi,
Zhu Xi afirma que “en cuanto a li y qi, originalmente no se
puede hablar de anterior y posterior”,** lo que significa que
si bien hay una anterioridad de i sobre qi, sdlo puede ser
légica y de ninguna manera temporal.

Esta descripcién nos lleva ahora en dos direcciones. La
primera asciende hacia el principio de los principios, mien-
tras que la segunda desciende hacia la naturaleza propia de
las cosas concretas. El principio de los principios o principio
primordial del universo es el taiji (KXf#%). Zhu Xi lo describe
en los términos siguientes: “Wuji (sin principio) y taiji (lo
supremo maximo). Sélo quieren decir [estas palabras] que
no hay forma material pero que hay un li (principio)...”®
“El taiji solamente es el principio del cielo y de la tierra asi
como de todas las cosas. Hablando del cielo y de la tierra, en
ellos est4 el taiji; hablando de las cosas, en cada una de ellas
estd el taiji. Incluso antes de que hubiera cielo y tierra, al
inicio est4 este principio”.?® Asimismo, el taiji es el principio
causante ultimo de todas las cosas, pero también es el princi-
pio causante que no tiene causa por ser logicamente inicial.

BRmb, [ BE2EZ—F, PAUTURAER, KERMZE, EoamiT
o ).

53 Ibid., cap. 58, 2zgs, vol. 23, p. 2755: (RUAYZ A, LEIIERE
i, DELKERERE. ).

5« Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 1, zzs, vol. 14, p. 115; (HEIEE A &5l
ZHE. ).

5 Ibidem, cap. 94, zzqs, vol. 17, p. 3116: (M AKMm, REREE
mEHE, ).

5 Ibidem, cap. 1, 22@s, vol. 14, p. 113: (KR ERKWEWZ B, FXR
HE, MRMPERE; EEYE, WEMPSERE. RERhZ %, £
BREANE. ).
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Asi, el taiji es Unico, absoluto y trasciende el tiempo y el
espacio: el taiji es el fundamento ontoldgico y metafisico.

Es asi como el taiji es un stper li, a saber el principio de
todos los principios, el principio ultimo de todas las cosas.
Es a la vez una realidad abstracta (como principio), pero
también pertenece a la realidad tangible en la medida en que
es principio del principio de las cosas. Surge una objecién, a
saber si el taiji no estd dividido en todas las cosas, es decir
sitodas las cosas tienen su taiji. Zhu contesta: “El taiji no es
que se distinga en las cosas [...] sélo es li”.5” Empero, no se
debe confundir el taiji con las cosas a las cuales confiere su
principio: wuji, la infinidad que trasciende formas y espacios.
El wuji no es la nada, sino lo que trasciende los seres y la
nada. Zhu Xi escribe:

El hecho de que el maestro Zhou [Dunyi] se refiera a él como el
wuji es precisamente porque no ocupa ninguna posicion, no tiene
forma ni apariencia y porque afirma que existia antes que las
cosas fisicas, pero ademas nunca ha dejado de existir después
de que hubo tales cosas fisicas. Afirma que esta mas alla del yin
y del yang, y de todos modos nunca opera fuera de ellos. Afirma
que esta presente en todas las cosas y esta contenido en todas
partes, pero que incluso al principio no habia sonido, aroma,
reflejo o resonancia que le pudieran ser atribuidos.?®

El taiji también permite explicar la multiplicidad, es
decir la totalidad de las cosas —a partir de la unidad—. De ahi
que el taiji sea a la vez la idea y su materializacién. ;Cémo

57 Ibidem, 72Qs, vol. 17, p. 3122: { X#IER A —Y -] RE—(REE
M. » . Véase también p. 3167.

% Zhu Xi, Zhu wengong wenji, cap. 36, zzqs, vol.21, p. 1568: (BT Bt
UARHZ [#ERR ], IE UL TR, IR, IR R F, MR E AR LAEY
2% UBTERIGZ AN, MABAT FRGZS; UREH 2, &K A
MY BB EW. ) .
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se produce la materializacién de las cosas? Antes del taiji
no existe nada.

Por su movimiento propio, el taiji genera la fuerza pro-
ductiva del yang (es decir qi) y este ultimo la del yin: “El taiji
a través del movimiento produce al yang. Este movimiento,
al alcanzar su limite, es seguido por la quietud, y mediante
esta quietud produce al yin”.%

La transformacién del yang y la solidificacién del yin producen
asi agua, fuego, madera, metal y tierra. El yin y el yang, que
son qi, producen de esta manera los cinco elementos, que son
“materia corporal”. Entre las cosas creadas del cielo y la tierra,
los cinco elementos son primero. La Tierra se compone de (el
elemento) tierra, con la cual se incorpora una buena parte
proveniente de (los elementos) metal y madera. Entonces,
(qué existe en el universo que no provenga (de uno o varios)
de los cinco elementos? Estos siete —los cinco elementos y el
yin y el yang— al fundirse y combinarse los unos con los otros,
forman la materia de la cual son creados los objetos. Al ser dis-
tribuidos los cinco elementos en una secuencia armoniosa, las
cuatro estaciones siguen su orden apropiado. Asi, el metal,
la madera, el agua y el fuego, respectivamente, se adhieren a la
primavera, el verano, el otofio y el invierno, mientras que (el
elemento) tierra opera a través de las cuatro estaciones.®

Tenemos aqui una descripcion completa del proceso
por medio del cual se generan las “diez mil cosas”. Se hace
una distincién entre el yin y el yang, los cuales son qi, y los
cinco elementos descritos como materia concreta, zhi. Zhu

5 Ibidem, cap. 56, zzqs, vol. 23, p. 2686: (KWBENTIERS, ENGTAF,
MR, ) .

€ Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 94, 7z@s, vol. 17, p. 3118: { ¥ &4
KkAREL, BBEEM, AT H. REY, iR, gt +E
BEHNEZEARZE. Kbz M, AEMIERIT? LT, t&EE, FREY
Hidikl. HATNEAG, URHTE. @ARKABEEKL, TRIFENZE, ).
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Xi retoma, en su teoria de la generacién de las cosas, parte
de los modelos de explicacion tradicionales y antiguos de
China, la teoria del yin y del yang, es decir la alternancia
de los opuestos, y la de los cinco elementos (wuxing F.1T).

Corresponde ahora examinar la nocién de naturaleza o
xing (1), otro concepto fundamental del pensamiento chino.
En su comienzo el caracter tiene el sentido de generacion,
que se observa en el caracter mismo, compuesto de la clave
xin ({L»), el corazdn, y sheng (*£), la generacidn, la vida, el
crecimiento... No es sino hasta el siglo 1v a. C. cuando cobra
significado filos6fico bajo la influencia de la escuela indivi-
dualista de Yang Zhu (c. 350 a. C.).5! Se pueden distinguir
dos corrientes de interpretacién del concepto: lo que es innato
en la naturaleza humana y lo que distingue al ser humano
de los animales.%? Entre la época de los Reinos Combatientes
y la dinastia Tang (618-907) las teorias sobre la naturaleza
humana...

...se pueden resumir en dos puntos. El primero es la pregunta
sobre lo que es innato y el segundo es que la naturaleza hu-
mana es el rasgo distintivo de los seres humanos. Xunzi, Dong
Zhongshu, Wang Chong y Han Yu, todos expresan el primer
punto. Mientras que estan de acuerdo sobre este aspecto,
tienen, sin embargo, diferentes opiniones sobre la naturaleza
de lo innato. Gaozi piensa que es amoral. Xunzi cree que es
inmoral. Dong Zhongshu y Wang Chong piensan en su bondad
innata. Han Yu se pone claramente del lado de la virtud moral
de la naturaleza humana.®

51 A, C. Graham, “The background of the mencian theory of human
nature”, en Studies in Chinese philosophy and philosophical literature,
Singapore, The Institute of east Asian Philosophies, 1986, p. 13 (origi-
nalmente publicado en Tsing Hua Journal of Chinese Studies, vol. 6,
nums. 1-2, 1967).

62 Zhang Dainian, Key Concepts in Chinese philosophy, pp. 367-368.

8 Ibidem, p. 370.
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Aqui falta mencionar la opinién de Mencio (# ¥, 371-
289 a. C.) que seria fundamental para el desarrollo del
pensamiento neoconfuciano. Aunque no es explicita, ésta se
puede deducir de su obra: la diferencia entre el ser humano
y los animales reside en la conciencia moral a priori de los
hombres.®* Es lo que hace que el ser humano sea digno de
ser humano, y por consecuencia lo que lo coloca por encima
de los demads seres o cosas. El concepto de naturaleza perte-
nece entonces al Ambito ontoldgico y tiene una connotacién
moral.® La naturaleza humana es innatamente buena. No
niega Mencio que algunos hombres actiian mal, pero explica
que estos hombres no han cultivado sus impulsos buenos.
Esto nos lleva al nucleo de la teoria menciana de la natura-
leza humana: cada ser humano posee en si la capacidad de
volverse un ser moral. Esta potencialidad se halla en cuatro
sentimientos universales: la compasion, la verglienza, el
respeto y el juicio, que al ser nutridos se tornan respectiva-
mente en cuatro virtudes, la humanidad (ren 1-), la rectitud
(yi ), el decoro (/i {8) y 1a sabiduria (zhi &) .%

Esta es la teoria que servira de base al pensamiento de
Zhu Xi. Zhu dice al respecto que “la mente y la naturaleza
originalmente no se pueden diferenciar. La condicion para
hablar de ambos es ‘lo que es completamente circunscribir
la mente, es conocer su naturaleza’; la mente sélo es lo
que contiene el principio moral. Conocer totalmente es
alcanzar el principio moral de su naturaleza, esto es la
mente”.®” Vemos que para Zhu la naturaleza consiste en

51 Ibidem, p. 368.

6 Cheng Chung-ying, “On a comprehensive theory of Xing (Natural-
ity) in Song-Ming neo-confucian philosophy: A critical and integrative
development”, Philosophy East and West, vol. 47, num. 1, 1997, p. 33.

8 Véase Mengzi, Gongsun Chou 2 A, 7zqs, vol. 6, p. 289.

" Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 60, zzqs, vol. 16, pp. 1931-1932: (.0, H#
AARTSy, MILERE [FH0HE, mEHE] , CRARGEEERE. HHB
HMzZzEsE, ERAHL . ).
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las normas que deben seguir los seres humanos. Pero Zhu
distingue dos tipos de naturaleza. Dice: “Hay dos tipos de
‘naturaleza’: esta lo que se llama ‘naturaleza de los prin-
cipios’ y esta lo que se llama la naturaleza del qi y de la
materia”.% Mientras que este dltimo se refiere a lo que se
da con el gi (es decir el aspecto individual de las cosas y
de los seres) y en la forma, el primero es principio, lo que
no esta incorporado en el gi y en una forma. Por altimo,
encontramos la realidad concreta, es decir la materia (zhi
). De manera general, este término hace referencia a
lo que tiene una forma y una sustancia fija.”” Zhu Xi dis-
tingue la materia del principio de individuacién, qi, en la
medida en que “qi se consolida en zhi y la naturaleza se
hace presente...””

Una vez que hemos examinado la naturaleza del objeto
del conocimiento en el pensamiento neoconfuciano de Zhu
Xi, podemos estudiar el método del conocimiento. Este es
el gewu, o sea, la investigacién de las cosas. La expresion
gewu se registra en la Gran Ensefianza (Daxue) que forma-
ba parte del Cldsico de los ritos (Liji) antes de volverse una
obra independiente. En esta obra se lee lo siguiente: “La
extension del conocimiento se encuentra en la investigacion
de las cosas”.™ Hallamos en el pensamiento de Zhu Xi una
interpretacion que tuvo una gran repercusion en la teoria
del conocimiento posterior. Zhu Xi explica que “ge significa
‘alcanzar’; las cosas son iguales a los asuntos. Es alcanzar al
méaximo el principio de las cosas”.™ Al examinar la sinoni-

8 Jbidem, cap. 95, 2zqs, vol. 17, p. 3191: (A5 K& &, HERHEE. ) .

6 Zhang Dainian, op. cit., p. 373.

0 Ibidem, pp. 63-64.

™ Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 1, 2zqs, vol. 14, p. 114: (RFEAHE, mh
AE. ).

"2 Liji zhushu, 60.1a: { E507EEY ) .

™ Zhu Xi, Daxue, zzqs, vol. 6, p. 17: (¥, Eils; YHFh. FEFHY
ZH, ).
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mia en varios textos entre los vocablos ge, por un lado, cha
(2%) y ji (#¥) (alcanzar y examinar), por otro lado, D. C. Lao
establece que ge puede significar “alcanzar” y “examinar”,
dando por correcta la interpretacién de Zhu Xi.™

Especialmente en la compilacion del pensamiento de
sus predecesores neoconfucianos desde Zhou Dunyi hasta
Cheng Yi y Cheng Hao, Reflexiones sobre cosas cercanas
(Jinsi lu, £ B %), Zhu Xi trata de definir el método que per-
mite alcanzar el conocimiento de las cosas. Zhu empieza por
plantear algunas premisas: “Sélo cuando la mente entiende
el dao (orden moral) se puede distinguir entre el bien y el
mal”” y la Gnica cosa para entender el dao es “extender
el propio conocimiento” (zhizhi £%l).7® Como vemos, la meta
de Zhu Xi no es tanto epistemolégica sino moral, pero para
tener acceso al principio moral se requiere fundamentar
una epistemologia. Para poder actuar moralmente, se debe
entender el dao, es decir el principio propiamente moral, y
para entender el dao se debe “extender el conocimiento”. La
“extension del conocimiento” es el movimiento cognoscitivo
por medio del cual el ser pensante procura conocer el princi-
pio de las cosas, es decir su esencia. Extensidn, en la medida
en que el ser pensante, por un lado, tiene que exteriorizar
su conocimiento para encontrar la esencia del objeto y, por
otro lado, en la medida en que este movimiento es también
ampliacién del conocimiento. La busqueda, la duda y la
extension del conocimiento son los medios mas apropiados,
seguan el filésofo, para alcanzar el dao.

La “extensién del conocimiento” se hace por medio de la
investigacion de las cosas, que no es sino precisamente este

74 Véase el articulo de D. C. Lao, “Note on Ke Wu (ge wu)”, Bulletin
of the School of Oriental and African Studies, vol. 30, nim. 2, Fiftieth
Anniversary Volume, 1967, pp. 3563-357.

s Zhu Xi, Jinsi lu, cap. 3, zzqs, vol. 13, p. 193: (OB FiE, RIBEEH
2. ).

"6 Jbidem, cap. 3, 2zqs, vol. 13, p. 195: ( A& H%n. ) .
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proceso cognoscitivo de examen del principio intrinseco de
las cosas. Por ejemplo, conocer al ser humano es conocer su
esencia propia. El principio de la investigacién de las cosas
reside en la unidad de los principios: tanto las cosas como
los seres “son gobernados por el mismo. principio”.”” Por
unidad debe entenderse una identidad en la naturaleza de
las cosas por la cual, en virtud de esta unidad, el conoci-
miento se extiende de manera gradual desde las cosas mas
sencillas hasta las mas complejas, ascendiendo sobre la base
de la similitud de especie. De modo que para comprender
el funcionamiento del cosmos, es mejor primero entender el
de la sociedad. De igual manera, para entender el funcio-
namiento de la sociedad es mejor enfocarse primero al de
la familia, y para comprender éste serd menester entender
el del ser humano... Esta progresion que resulta de la uni-
dad de los principios es la razén por la cual Zhu explica el
titulo de su obra en los términos siguientes: “;Qué significa
la reflexién sobre las cosas familiares? [Significa] extenderse
tomando como base la similitud de especie (naturaleza)”.”
Por lo tanto, el conocimiento “se extiende” en funcién de la
familiaridad entre las cosas. Y esto supone una unidad on-
tologica de todas las cosas y seres en el universo.

Lo primero que debe hacerse para entender el conoci-
miento es leer a los Cldsicos confucianos, segiin un orden
de lectura establecido. El Daxue (La Gran Ensefianza) se
presenta como el patrdon y sirve al nedfito. “Al inicio del
estudio y para pasar la puerta de la virtud, nada equivale
al Daxue.”™ El fundamento o base reside en las Analectas
(Lunyu), obra que permite el autocultivo de la mente y de la

7 Idem, cap. 3, 7z@s, vol. 13, p. 195: (WFx—H. ) .

78 Idem, cap. 3, 7zqs, vol. 13, p. 195: (e £iIEE? B LISEmHE. ) .

™ Ibidem, cap. 3, 72qs, vol. 13, p. 198: (FIB AN P, Wik, ) .
Véase también cap. 14, p. 422: (K2R AH2ME . LB KE, L EME,
HMEBMRERH. BERET, £FME HREBKEKRY. B0FH,;
HREL. BESE; HWEEGH, WEEFR, HEH. TRTHE. ).
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naturaleza. El Libro de Mencio (Mengzi) concierne al equi-
librio y ayuda a lograr la realizacién personal y a alcanzar
la naturaleza originalmente buena. El Libro de las odas
(Shijing) estimula el estudio tal vez porque su forma poética
apela a la imaginacién. El Libro de los documentos (Shujing)
ensefia los modelos de los reyes sabios, habla de la paz en
el mundo y de cémo ordenar el Estado. Segin Zhu Xi, estos
dos tltimos titulos son los vehiculos para los principios mo-
rales. El Libro de las mutaciones (Yijing) se presenta como
la obra central del compendio neoconfuciano porque es una
composicién de conocimiento y de principios para la accion,
articulacién fundamental en la filosofia neoconfuciana que
establece la unidad de la teoria y de la accién. Por ultimo,
quedan los Anales de primavera y otofio (Chungiu &),
obra que igualmente examina los principios utiles para la
accion y algunos casos practicos. Esta ordenacién de los
Cldasicos deja ver una progresién desde la formulacién de
los principios hasta su realizacién en los hechos. Consecuen-
temente, hay en este orden un método para el conocimiento
y uno para la accién. Una vez generado el conocimiento por
medio de las lecturas, queda establecer las condiciones de
posibilidad del conocimiento de las cosas. En efecto, el estu-
dio de los Cldsicos debe seguirse del cultivo y conservacién
de ese conocimiento para que éste no se degrade. Un ser
humano puede tener mucha predisposiciéon y facilidad para
la sabiduria, pero sélo por medio del acto moral intencional
tendra acceso a ella. La sabiduria se alcanza mediante un
método y un camino. ¥ Por esto se debe “proteger la mente”
y “nutrir la naturaleza”.

Aqui es necesario precisar algunos de los significados
cardinales que se han dado al importantisimo concepto de
mente (xin /) en la filosofia china. En primer lugar, en el

8 Método en griego significa “camino”, lo que implica un proceso no
inmediato.
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idioma chino xin denota tanto “mente” como “corazén”, por
lo cual se traduce generalmente por mente/corazén. Aunque
el caracter se encuentra tanto en las Analectas de Confucio
como en el Daodejing de Laozi, no es sino hasta con Mencio
que se examina por primera vez su significado. Mencio ase-
gura que la funcién de 1a mente es pensar® y que ésta posee
una conciencia moral.’2 Con Xunzi (8, 350-230 a. C.), la
discusion sobre la naturaleza de la mente se vuelve episte-
moldgica y se le concibe como el organo que controla a los
sentidos externos: “Las orejas, los o0jos, la nariz y la boca, to-
dos son receptores y no pueden intercambiar sus facultades.
Estos son lo que se entiende por los sentidos otorgados por el
cielo. La mente se aloja en la cavidad central para controlar
los cinco sentidos. Esto es lo que se entiende por el principe
celeste”.?® Ademas de su papel en el proceso perceptivo, la
mente tiene la capacidad de tomar decisiones libremente.
Escribe Xunzi: “;Cémo una persona puede conocer el cami-
no? Por la mente [...] La mente es el principe de las formas
corporales y el amo del intelecto. Cuando expresa una orden
no hay nada que no le obedezca. Se hace a si mismo prohi-
biciones, se hace a si mismo 6rdenes, toma decisiones, hace
elecciones, causa acciones, para acciones...”8

Para Zhu Xi, la mente es el 6rgano que nos permite en-
tender la realidad ultima del cosmos. Esta compuesta por
la parte mas refinada del qi, el qing (%), y por tanto es una
forma espiritual del qi:

81 Mengzi, Gaozi 6 A, z2gs, vol. 6, p. 407: (L EHE . ) .

82 Jbidem, Gongsun Chou 2 A, zzgs, vol. 6, p. 289: (> NERFETEA
B, BERBAEZO . ).

8 Xunzi, Tianlun, Ershierzi, p. 327: (OBEFEUBAEREZHEKR
E. ).

84 Ibidem, Jiebi, Ershierzi, p. 340: { AfffLAANIE. B, 0F, BZE
th, MMz EH. HemERZH. G280, aft, a8th, BRE,
BiTth, Bibd. ).
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Desde el punto de vista de la unidad del qi, todos los hombres
y demads criaturas nacen al recibir este gi. Pero desde el punto
de vista de su calidad, el gi recibido por el hombre es perfecto y
libre de obstrucciones, mientras que el recibido por las demas
criaturas es imperfecto y limitado. En el caso del hombre, lo
recibe en toda su perfeccion, penetrado de principio sin estar
impedido por ningtin lado. En el caso de las demas criaturas,
lo reciben en su imperfeccién, y por eso el principio en ellas
estd limitado y no llega a concederles inteligencia. [...] Incluso
en aquellas criaturas que poseen inteligencia, sélo tiene un
efecto parcial.®

En la medida en que el qi es el agente que permite
la actualizacion de todo lo que esta en potencia, le da a la
mente esta funcién creativa y generativa: “Es el qi el que
tiene la capacidad de condensarse y por tanto crear, mien-
tras que el principio carece de voluntad o plan, y no tiene
fuerza creativa”.® De ahi que la mente es el origen de los
movimientos del cuerpo, emociones y sentimientos: “La ca-
pacidad de todos los hombres de moverse, pensar y actuar
es enteramente producto del qi”.%"

Por otra parte, la mente es como el receptaculo de todos
los principios, de modo que todos los principios estan en la
mente. Esto se explica por la relacién que existe entre el
macrocosmos y el microcosmos. La idea de Zhu Xi es que
cada cosa, aparte del principio que hace que sea lo que es,
esta penetrada del taiji, es decir la totalidad de los principios.

8 Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 4 , 22qs, vol. 14, p. 194: (H—R&MZZ,
AMAMEZREEATAE; BT S, MABHEAZ FARYE, WELRZ KA
&, MABEIE, WEIBmERE WBRHLE YWEEEmMEFM. [.]
Wz M mE, MRERER %K. ).

8 Jbidem, cap. 1, zzqs, vol. 14, p. 116: (&%, HIfsEissislE, B|A
BEE, ®5HE, EEE. ).

87 Ibidem, cap. 4, 7zqs, vol. 14, p. 194: ( LAZREZEENME, BHEE
X, BRWL. ).
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Esta presencia del taiji en los objetos puede describirse de
la misma manera que “la luna reflejandose a si misma en
diez mil arroyos”.®® En resumen, el principio de la naturaleza
es el qi y el principio del ser humano es la mente, xin. Qi y
xin dan su significado al principio, /i, en la medida en que
actiian como su agente. Son la expresion del principio en la
naturaleza y en el mundo humano. En cuanto a la mente, i
es conocido como naturaleza (xing 1'f).

Para Zhu Xi, el “proteger la mente” se refiere al proceso
de discriminacién entre lo que es moral y lo que no lo es. Des-
pués de la “discriminacién” sigue el “nutrir la naturaleza”.
La mente, en efecto, necesita objetos que la motiven y sobre
los cuales ejercer sus facultades. La mente, en primer lugar,
debe protegerse de los deseos egoistas (yu#ik), los cuales per-
turban e impiden su reposo, es decir perturban el principio
de la naturaleza del hombre. El estudioso no debe tampoco
forzar artificialmente el crecimiento del conocimiento. Es el
caso de que no se puede entender la esencia de la sociedad
sin un conocimiento previo de la esencia de la familia, y la
esencia de la familia sin conocer la del ser humano... Querer
saltarse las etapas del conocimiento corresponde al aferra-
miento de la mente, de lo cual uno debe preservarse. Otro
peligro consiste en la enajenacion de la mente. Hay enajena-
ci6én cuando la voluntad no es firme y la fuerza vital domina
a la mente, o cuando uno se vuelve dependiente de las cosas.
La enajenacién de la mente ocurre, por ejemplo, cuando las
pasiones dominan o cuando se le atribuye méas valor a
las cosas externas que al desarrollo propio de la sabiduria.
Zhu escribe al respecto: “A menudo la gente no encuentra
tranquilidad en su pensamiento porque no ha tenido la pa-
ciencia de dominar su propia mente”.®’ Ya que hemos visto
de qué se debe proteger la mente, queda examinar cémo

8 Jbidem, cap. 94, 7zqs, vol. 17, p. 3167: {f A& )JIIAHLL. » .
8 Zhu Xi, Jinsi lu, cap. 4, zzqs, vol. 13, p. 211: { ABEE, TEEH
=, AR OESRE. ) .
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puede protegerse. El remedio esencial consiste en saber
como son las cosas en si, es decir, conocer su principio, su
esencia (l1). El conocimiento del /i de las cosas es entonces
el objetivo primordial en el autocultivo porque favorece la
relacion armoniosa con el resto del universo. Dada la interac-
cién necesaria con las cosas, uno no debe convertirse en es-
clavo de estas ultimas. Se constata asi que el conocimiento
del li de las cosas tiene una finalidad practica.

La concentracién sobre una cosa es parte del método usa-
do por el filésofo para proteger la mente. Sencillamente, esto
significa evitar la dispersién de la mente, que resulta cuando
uno abarca demasiadas cosas a la vez. La concentracion de
la mente sobre un objeto de pensamiento la llena y asi nada
preocupante puede entrar del exterior y distraerla de su
actividad. La “preservacion de la mente” consiste también
en “nutrir la mente”. En un movimiento similar al proceso
cognoscitivo que empieza desde lo mas sencillo para llegar a
lo mas complejo, encontramos aqui la misma extensién desde
las cosas cercanas a uno, hasta la humanidad, lo mas lejano,
pero en el ambito practico, es decir moral. De igual manera,
la actividad, el reposo, la limitacién y la relajaciéon sirven
para nutrir la vida del ser humano. La comida, la bebida, la
vestimenta sirven para nutrir el cuerpo. La predisposicion
moral y la conducta conforme a la rectitud sirven para nu-
trir la virtud.®® La transmisién de la virtud hacia los demaés
sirve para nutrir la humanidad. Los principios morales son
lo Gnico que nutre la mente: la seriedad para corregir la
vida externa, el respeto para la vida privada y la lealtad en
el trato con los demas. Dice Zhu Xi: “En el hogar uno debe
ser respetuoso. Cuando uno maneja asuntos, debe ser serio,
y cuando uno trata con los demas, debe ser leal”.®* No pro-
teger la mente y no nutrir la naturaleza propia equivale a

% Se puede comparar la idea con Lingyan lishao, p. 114.
% Zhu Xi, Jinsi lu, cap. 4, zzqs, vol. 13, p. 209: ([EEE#, PFHH,
%AIL‘_FA‘O )) .
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s6lo hablar sin prolongar la voluntad en la accién. Uno debe
permanecer tranquilo en sus pensamientos y duerio de su
mente. Para “hacer que se logre dominar la mente, sélo se
debe parar en los asuntos”.??

Qing (1%), que tradujimos por “afecciones”, generalmente
se traduce por “emociones”, los estados afectivos de amor,
miedo, deseo, rencor... El Xunzi da una lista de siete emocio-
nes que retoman filésofos posteriores: “El gusto y el disgusto,
la alegria y el enojo, la afliccién y la felicidad de la naturaleza
humana es lo que se entiende por emociones”.” La pregunta
esencial que se hace en torno a las emociones es la de saber
si son malas, buenas o neutras.* Al lado de la lista de siete,
Mencio enumera cuatro emociones que corresponden a los
cuatro sentimientos de los cuales nace la naturaleza moral
del hombre: compasidn, vergiienza, respeto y juicio.” Zhu Xi
asimila estos sentimientos con las emociones, por lo cual se
agregan a la lista de siete.

Ya que hemos examinado el papel de estos conceptos,
especialmente en la filosofia de Zhu Xi, podemos comparar
su uso con el que adoptan en el Lingyan lishao. Lo primero
que podemos decir es que [i no tiene en el Lingyan lishao
el valor central que le adjudica el pensamiento de Zhu. Li
no aparece mas de 33 veces en el comentario del jesuita. El
principal significado que se le atribuye es el de “principio”,
al lado de “razén/racional”, “razén como principio explica-
tivo” y “principio de orden” (i ¥!). Podemos concluir que el
significado que le dan Sambiasi y Xu es bastante tradicional
y general. Un segundo detalle que es importante recalcar en

92 Jbidem, cap. 4, 72@s, vol. 13, p. 211: (E/FB X E, HREIEAHE. ).

9 Xunzi #Hi-F, Zhengming, Ershierzi, p. 342: {2 HFEER T
BHZE. ).

94 Zhang Dainian, op. cit., pp. 383-387.

% Mengzi, Gongsun Chou 2 A, zzqs, vol. 6, p. 289: (HIfE2Z .0,
2zt FEz0, Bz ud, HEzL, BZzEmt: 2EZ 0,
Bz, ) .
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cuanto al concepto li es que los autores no lo usan con los
pares que se le asignan en el pensamiento de Zhu. Es asi
como en el Lingyan lishao li no esta relacionado de ninguna
manera con el concepto de qi. Es mas, el término gi, que en
el Lingyan lishao se emplea en el sentido de “material” y de
“aire”, sblo aparece en dos ocasiones en el comentario. En
otras palabras, qi no es un concepto importante en la econo-
mia del comentario. El otro concepto que hemos relacionado
con li es el de taiji, el principio de los principios, ausente en
el Lingyan lishao. Lo que precede puede entenderse por dos
razones. En primer lugar, es probable que los jesuitas de la
misioén china hayan tenido un conocimiento elemental de
la filosofia del li tal como la desarrollaron los filésofos de la
época Song. Asimismo, hemos visto que este concepto habia
perdido interés a los ojos de los filésofos de la época Ming.
Los misioneros, Ricci el primero, reconocieron el peligro
que representaba la doctrina de la unidad de la sustancia
inherente al concepto de /i y cuya implicaciéon para el cris-
tianismo podia ser la idea de la igualdad de los hombres y
de Dios, ya que suponia la pertenencia de todos a una sola
sustancia.”

El uso del concepto xing (%) sigue un patrén similar al de
li. El sentido que se le atribuye es simplemente el de “natu-
raleza”, con sus compuestos de “naturaleza original/propia”
(&) y “sustancia natural” (t£#%). En el Lingyan lishao el
concepto de naturaleza no tiene connotaciones morales.

El significado de zhi (H) en el Lingyan lishao también
es simple, siempre refiriéndose a lo material en un sentido
concreto. Todos los compuestos del cardcter tienen que
ver con la materia: “causa material” (&), “forma material”
(B H), “sustancia material” (4 2 #8), “materia de las cosas”

9% J. Gernet, “Philosophie chinoise et christianisme”, Actes du Col-
loque International de Sinologie de Chantilly, Paris, Les Belles Lettres,
1976, p. 18.
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M2 '8), “materia sustancial” (#8'H), “materia individual”
(FA'H), “materia comun” (2'%) y “materia prima” (K'H).

Xin (:L») presenta algunas variaciones que son inheren-
tes a su sentido en chino, a saber que significa tanto mente
como corazén. Encontramos también el compuesto de men-
te racional ([»%) y de ataraxia (‘*%). En cuanto a qing
(1%), el significado que le da Sambiasi es mas amplio que el
de “emocién”, ya que la “afeccion” designa a todas las modi-
ficaciones de un ser, aun las intelectuales.®’

La expresion “investigacion de las cosas y examen de
los principios” (#4)% )% se define como un significado
alterno a la palabra transliterada de feilusufeiya, a saber
la filosofia. Los términos gewu y gewujia son propios de la
filosofia china y designan la actividad que en Occidente se
define como filosofia.*® En lo que toca a la expresién zhizhi
(340), “extensién del conocimiento”, ésta se encuentra en el
Lingyan lishao con esta misma idea.

Los conceptos ti (8%), mo (#%), xing (&)
y xiang (1)

El concepto que nos proponemos analizar ahora es ti, que
tradujimos por el vocablo “sustancia”.!®® Este también es
un concepto antiguo que atraviesa el pensamiento chino,
en el que nunca se emplea solo: se usa en la expresion yiti
(—#), cuyo significado es “la totalidad” o “el cuerpo uno”,

97 Este significado de “afeccion” perduré hasta el siglo xvii. Véase A.
Lalande, Vocabulaire..., op. cit., articulo “Affection”.

% N. Standaert, “The Investigation...” , op. cit., pp. 395-420.

% Sobre el debate de saber si existe la filosofia en China, son nume-
rosos los articulos. Véase Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy,
cap. I; J. Thoraval, “De la philosophie en Chine a la “Chine” dans la phi-
losophie”, Perspectives Chinoises, Hong Kong.

100 Para el analisis del concepto “ti”, véase Zhang Dainian, op. cit.,
pp. 266-269 y 240-257.
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y en los de conceptos relacionados ti y yong (H), “sustan-
cia y funcién”.

El uso de ti en la expresion yiti se remonta a la época de
los Reinos Combatientes. Esta se halla tanto en el pensa-
miento de Zhuangzi (HT, c¢. 370-c. 300) como en el de su
amigo el 16gico Hui Shi (& i, c. 385-c. 305), con el significado
de unidad o totalidad de las cosas o del universo como un
cuerpo unitario.'* A veces tiene una connotacién politica y
significa metaféricamente “el cuerpo politico”, como ocurre
en el Guanzi (), una obra del siglo vi1 a. C. que sintetiza
los pensamientos legalistas y daoistas. Por ltimo, con los
pensadores de la dinastia Song del Norte la expresién cobra
un significado metafisico de unidad o totalidad, siendo del
cielo, de la tierra y de las miriadas de cosas.!%?

El uso de ti en relacién con yong también se encuentra
en la literatura desde la época de los Reinos Combatientes,
adquiriendo real importancia sobre todo durante la dinastia
Tang. Los significados que tiene el concepto antes de esta
ultima época son varios. Vemos por ejemplo que se puede
asimilar al significado de “raiz” en el sentido de “punto
importante”! o de esencia,!*y al de “sustancia” como forma
de una cosa!%® o de materia!®. A partir de la dinastia Tang,
la idea de sustancia adquiere preponderancia. Sustancia
se toma entonces en dos acepciones: una materialista y no
budista, segin la cual es la forma fisica de una cosa, y otra
idealista, budista, que denota lo que una cosa realmente es.
Durante la dinastia Song, el concepto —al lado de los senti-
dos de “naturaleza original” y de “forma fisica”— se asimila

01 Zhuangzi, cap. 33, p. 887: { Rih—#th) ; Zhuangzi, cap. 22,
p. 585: (HHFT—H4) .

102 Por ejemplo en el pensamiento de Cheng Hao.

103 Confucio, Lunyu 3:4.

14 Zhuangzi, cap. 33, p. 880: (—&A¥E) .

105 Xyunzi, Fu guo, Ershierzi, p. 307: (EWRIFmEs. » .

106 Véase Zhang Dainian, op. cit., p. 244.
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también al de “principio”. En la amplia obra de Zhu Xi'%" el
caracter ti posee esas diversas acepciones. Mas detallada-
mente, Zhu refiere ti al principio, siendo éste la sustancia
original o la sustancia original de la forma fisica. En otro uso
del concepto, Zhu insiste sobre la relacion dinamica entre
sustancia y funcién.

Los significados que Sambiasi y Xu dan al caracter ti
son los de “sustancia” (§%), “cuerpo material/sustancia cor-
poral” (A #%), “sustancia autosuficiente” (H 3.2 #8), “materia
sustancial” (#4%), “sustancia material” (&2 #8), “cuerpo”
(B%), “cuatro miembros” (JU#%) y “sustancia natural” (Y£#).
Lo que intentan describir mediante este caracter es una
entidad ontoldgica, esencial al ser en la medida en que es
su sustrato, material en cuanto tiene extension espacial y
a veces en el sentido de que es una cosa concreta. Por otra
parte, los autores del Lingyan lishao no usan el caracter ti
en la expresidn yiti o en el par ti-yong sino en relacién con el
caracter mo (#£), que no parece tener un contenido filos6fico
especifico. En general mo significa “molde” (#F), “forma” o
“apariencia” (f2£%), “modelo” (F2%!) o “copiar” (£1}7). No se
encuentra en las Analectas de Confucio ni en el Mengzioen
el Libro de los ritos, tampoco en la obra de Zhou Dunyi
ni en la de Zhang Zai. Por el contrario, se halla en el Liezi
con el significado de “imitar” (fangxiao i %) o “seguir el mo-
delo” (xiaofa 3i%). 1% Luego se registra en Las conversaciones
clasificadas del maestro Zhu (Zhuzi yulei), sobre todo con los

107 Sobre la evolucidn de los conceptos relacionados de “ti” y “yong” en
el pensamiento de Zhu Xi, véase D. Gedalecia, “Excursion into Substance
and Function: The Development of the T'i-Yung Paradigm in Chu Hsi”,
Philosophy East and West, vol. 24, nim. 4, 1974, pp. 443-451.

108 Fong Youlan menciona que el Liezi es una obra de corriente daoista
del siglom o1vd. C., pero incorpora material mas antiguo. Empero, autores
europeos opinan que es una obra mucha mas temprana, del siglo i1 a. C.
El filésofo Lie zi probablemente no existié. Fue Zhuangzi quien introdujo
el personaje en su obra. Véase Liezi 5|7, (FABE) .
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sentidos de “dimensién” o “escala” (¥ifX) y de “apariencia”
(#4%). En el Lingyan lishao, mo significa principalmente la
“forma” o el “modelo”, asi como “informar”, y se combina con
otros caracteres para dar los sentidos de “forma sustancial”
(BE£X), “causa formal” (BY), “forma original” (4#%). La for-
ma en este contexto significa lo que determina una cosa, su
razon de ser, lo que un ente es en si. Es asi como parece que
Sambiasi y Xu Guangqi dan a mo el significado que Zhu da
a li. Se opone esta definicién de la forma a otro concepto del
Lingyan lishao, xing (J£).

Xing (J£) es importante en la economia del comen-
tario y aparece en varios conjuntos: la “figura externa”
(4M), “tener forma material” (7), “no tener forma
material”’/“inmaterialidad” (#/%), la “imagen material”
(8#7£), l1a “felicidad material” (£%%), y por ende el verbo
“marcar” (J£). En general xing se refiere a la forma en
cuanto material. Este es precisamente el contenido filosofi-
co que tiene en el pensamiento filoséfico chino, en especial
durante las dinastias Song y Qing. El caracter pertenece a
las categorias filos6ficas del Gran comentario sobre el Libro
de las mutaciones,'® donde se halla en las expresiones xing
er shang (JE11 L) y xing er xia (JETi F), respectivamente “lo
que estd encima” o “mas alla de las formas” y “lo que esta
debajo” o “dentro de las formas”. En el Gran comentario se
lee: “Lo que estd encima de las formas se llama el daq; lo
que esta debajo de las formas se llama cosa concreta”.!? Este
también es el significado que confiere Zhu a las expresiones
precedentes. Dice Zhu: “El principio (i) es lo que estda mas

109 Se considera en general al Gran comentario sobre el Libro de las
mutaciones (K% o ¥&¥) como una obra confuciana del siglo 11 a. C., del
inicio de la dinastia Han. Véase Zhang Dainian, op. cit., introd. p. xxxi
y pp. 221-227.

10 Xiei, A, zzqs, vol. 1, p. 135: (R W L&EHEZE, BWFHE
HZH®/. ).
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alla de las formas, qi es lo que esta dentro de las formas”.!!
Podemos concluir que xing se refiere a la forma en cuanto
concretada en las cosas y ése es el sentido que le atribuye
Sambiasi.

La descripcion que el Lingyan lishao da de las cosas pasa
por un ultimo concepto: xiang (% o 1), caracteres homéni-
mos que se traducen basicamente de la misma manera. El
Cihai da, para el primer caracter, las definiciones siguientes:
“apariencia”, “forma” (xingzhuang JEik), “imitar”, “simu-
lar” (moni ##)), “fenémeno” (xianxiang M%), “simbolo”,
“simbolizar” (xiangzheng %1f) e “imaginar” o “visualizar”
(xiangxiang }%). En cuanto al segundo caracter ({%), las
definiciones son las siguientes: “escultura” o “grabado”
de la apariencia de personas (renwu xingxiang de moxie
huo diaoni N¥)TER %58 %), “figura producida por
rayos luminosos que pasan a través de un sistema 6ptico”
(renwuti fachu de guangxian jingguo guangxue xitong \4)
R HEIEERZ T e R A, “método” (fashi 1ER), “similar”,
“parecer’ (xiangsi #1l), “parecer”, “apariencia” (haoxiang
i18), “similar” (rutong WifF). El Dictionnaire classique de
la langue chinoise, por su lado, traduce 4 con los sentidos
de “imagen”, “figura”, “forma”, “representacion”, “similitud”,
“estatua”, a los cuales agrega a % los significados de “sim-
bolo”, “comparacién” y “modelo”.!!?

De lo anterior puede concluirse que los dos caracteres
poseen acepciones similares. Las diferencias no son signi-
ficativas, puesto que se deben mas a matices de sentido:
Couvreur, al traducir % como “modelo” o “regla” ilustra su
traduccion por un ejemplo que usa el verbo “imitar”, acepcion
que da el Cihai para este mismo caracter. De igual manera,

1t Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 1, zz@s, vol. 14, p. 115: (RE®m L&,
REMTE. ).

112 Véase S. Couvreur, Dictionnaire classique de la langue chinoise;
Cihai bianji weiyuanhui, Shanghai cishu chubanshe, 1999.
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% Cihai Couuvreur
Apariencia/forma
Imitar/simular
Fenémeno
Simbolo/simbolizar
Imaginar/visualizar
Comparacién
Modelo/regla
Escultura

%

Escultura o grabado
Similar
Parecer/apariencia
Método
Imagen/figura/forma
Representacion

S ReReRake!
RPN

Rl alel
M)k MK

si el Cihai no atribuye la acepcién de “imagen/figura/forma”
a 1%, le aplica sin embargo el sinénimo de “apariencia”.
Xiang (%), al igual que xing, es un concepto del pensa-
miento filos6fico.’® Son tres los significados que se atribuyen
al caracter xiang: “imagen”, “simbolo” y “fenémeno”. Los dos
primeros significados son los mas antiguos. Encontramos
el primero en el Gran comentario sobre el Libro de las mu-
taciones y el segundo en esta misma obra y en el Laozi. Por
“Imagen” se entiende a veces el objeto de la vista, a veces
objetos celestes visibles. El uso de % con la acepcién de
“simbolo” se refiere a los trigramas del Libro de las mu-
taciones.''* El simbolo expresa lo que no puede ser dicho.
También se emplea en el Laozi en la expresion daxiang
(K%), donde remite al dao (camino del universo) y denota la

113 Zhang Dainian, op. cit., pp. 210-215.
14 Xici, A, 7z@s, vol. 1, p. 124: {BBARHEZ. ) .
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idea de lo inexpresable. El altimo significado, “fen6meno”,
es posterior, ya que surge en la época Han y se desarrolla
durante la época Song. Todo indica que el segundo caracter
4 no tiene un uso filoséfico especifico, pues aparece con
diferentes significados en la literatura, en las Elegias de
Chu (Chuct), en la novela A la orilla del agua (Shuihuzhuan
7KiEH#) y en la obra de Li Yu (%4, 1611-1680), segin men-
ciona el Cihai. Por otra parte, se halla en el Gran comentario
% con la idea de “parecerse”.!'®

Respecto del uso de ambos caracteres en el Lingyan
lishao, la primera reflexién que podemos hacer es que Sam-
biasi y Xu invierten su valor dandole a {& més importancia
que a %, al contrario de lo que sucede en la literatura filosé-
fica china. En efecto, 1% aparece 93 veces, mientras que % so-
lamente cinco. Si bien Sambiasi y Xu respetan el significado
tradicional de % usandolo con las acepciones de “fenémeno”,
“forma” y “forma en el sentido de representacion”, le atribu-
yen al otro xiang (%) acepciones que pertenecen al primero:
en particular la nocién de “simbolo”, y la de “imagen” con
todos sus derivados, “imagen material/apariencia” (JE18),
“imagen gruesa” ({#11%), “imagen racional” (#1{%), “imagen
sensitiva” (7]1%), “imagen reflejada” (¥1%), “imagen del
demonio” (&%), “imagen de Dios” (K2 18). Este tltimo
caricter significa entonces la imagen como representacién
sensible o racional de algo, en general un objeto concreto.

Los conceptos si (7]), neng (f&), jihan (L #)
y mingwu (W1E)

Por ultimo, queremos examinar los cuatro conceptos rela-

tivos a las facultades de conocer: si (7]), neng (88), jihan
(e &) y mingwu (H1E). La explicacion de los mismos es mas

U5 Jbidem, B, zzqs, vol. 1, p. 137: {({Rst&H. ) .
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dificil, ya que no son conceptos fundamentales del pensa-
miento chino.

El Cihai da las definiciones siguientes para el término si
(7): “administrar’ (zhangguan #%), “titulo de ministerios”
(jiushi guanshu de mingcheng |HI B B L FK) e “inspeccio-
nar” (shicha $1%%). San si se refiere a los tres ministros de la
guerra, de educacién y de obras publicas.!'® No se encuentra
el caracter en las Analectas, y en el Mengzi y en las Con-
versaciones clasificadas del Maestro Zhu se usa en su acep-
cién de ministro. Sambiasi atribuye un nuevo significado a s,
el de “sentido”, en vez del tradicional guan ().

El caracter neng (#£) es muy usual en chino puesto que
es el equivalente de un verbo auxiliar. En la filosofia de Zhu
Xi, neng toma un significado més filoséfico, equiparandose a
nengli (f£17), es decir “la facultad de”, “el poder de”. En este
sentido se asocia con jue (nengjue §£#) o zhi (nengzhi He%0)
para designar la facultad de sentir o la de conocer.!’” Cons-
tatamos de nuevo que Sambiasi confiere un doble significado
técnico al cardcter neng: la “potencialidad” y la “facultad”.

Mingwu (#118) es una nueva combinacién de caracteres
que no se encuentra en la filosofia tradicional china. En si
ming y wu son equivalentes y significan la inteligencia. El
uso de ming es muy comun en toda la literatura clasica,
mientras que wu tiene una cierta connotacién budista, en
particular en la expresién wudao (15i#), que designa la com-
prensién del medio de perfeccién del principio de Buda.!®
Sambiasi utiliza la combinacién para expresar un término
técnico, el de intelecto, es decir, una de las tres facultades
del alma.

U6 Cihai: (RIFRARE, ®1E, AR =F. ).

17 Chen Lai, Zhuzi zhexue yanjiu (K FHFEWIRY , Huadong shifan
daxue chubanshe, 2000, p. 213.

18 Guoyu huoyong cidian (BIFEFEFI&FH) , Taiwan, Wunan tushu
chuban gongsi: ( 15EfEEIEHMME. ) .
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Queda el término jihan (FC#), que tradujimos por “me-
moria”. Ji significa el acto de recordar o de no olvidar, y han
el de contener. El Lingyan lishao utiliza la combinacién de
los dos caracteres para crear el sustantivo “memoria”.

Este dltimo grupo de términos nos permite notar la
formacién de neologismos. Estos pueden crearse mediante
la combinacién nueva de dos caracteres o por medio de la
atribucién de un significado técnico a una palabra. Como
hemos advertido, al momento de la redaccion del Lingyan
lishao, los conceptos filoséficos o teoldgicos todavia no tenian
una traduccién fija en chino. El glosario de palabras que
Robert Wardi realizé a partir del estudio del Mingli tan
(Z R, 1631 y 1639) de F. Furtado, registra el uso de neng
y de mingwu en esta obra, pero no incluye si ni jihan. Sin
embargo, no se puede concluir nada de la ausencia de estos
dos ultimos conceptos ya que —dice Wardi— el glosario no es
exhaustivo. Por otro lado, vemos que neng y mingwu parecen
haber adquirido un significado fijo. Un estudio mas sistema-
tico de las adaptaciones de obras filoséficas occidentales por
parte de los misioneros nos permitiria conocer estos procesos
de traduccién, en particular de su evolucion.

EL PROBLEMA DE LO TRASCENDENTAL
EN UN SENTIDO RELIGIOSO

Empecemos por examinar el tema de lo trascendental en el
pensamiento chino para luego abocarnos al uso que se hizo
de los conceptos relacionados con este campo en el Lingyan
lishao. De manera general, lo trascendental sefiala lo que
estd mas alla de la esfera de lo natural o de lo humano, lo
que rebasa los limites de la experiencia sensorial. Abar-
ca, por tanto, lo que pertenece a lo sagrado, a los valores
axiolégicos, a la religién o a la tradicién. En todo caso, lo
trascendente encierra en si la dimension de lo inalcanzable
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o dificilmente alcanzable para el ser humano. En su sentido
propio, se refiere a:

Lo que se eleva méas alla de un nivel o de un limite dado. |...]
En particular, lo que no resulta del juego natural de una cierta
clase de seres o acciones, pero lo que supone la intervencién
de un principio exterior o superior a ésta. Es en este sentido
que se opone una “justicia inmanente”, que resulta del curso
natural de las cosas, a una “justicia trascendente” o “sancio-
nes trascendentales”, que serian de un orden diferente y mas
elevado.!!®

Hasta los estudios recientes que se hicieron sobre las
practicas religiosas en China, en especial sobre el daoismo
“religioso”, se suponia que los chinos carecian de religién
dado que en su cultura no hay un dios trascendente. Lo ul-
timo, aunado a una representaciéon cosmolégica inmanente
del mundo, hacia que los intérpretes del pensamiento chino
concluyeran una ausencia de representaciones trascenden-
tes. Fueron precisamente los jesuitas quienes empezaron
a afirmar que en China no habia fenémenos que pudieran
constituir una religién verdadera.'*

Empero, las practicas misticas o religiosas son muy anti-
guas en China. Marcel Granet reitera: “A menudo se ha dicho
que los chinos no tenian religiones, y a veces se ha ensefiado
que su mitologia era casi inexistente. La verdad es que, en
China, la religién, asi como el derecho, no es una actividad
diferenciada de la actividad social”.’?! No hay en la cultura
china una esfera separada de lo religioso. Lo religioso y lo
sagrado marcan el ritmo de la vida cotidiana, tal vez debido

19 A Lalande, Vocabulaire..., op. cit., articulo “Transcendant”.

120 Véase Carta de M. Ricci a Romén, 13 de sept. de 1584, citada por P.
Rule, K’'ung-tzu or Confucius, The Jesuit Interpretation of Confucianism,
Sydney, Londres, Boston, Allen & Unwin, 1986, p. 28.

121 M. Granet, La pensée..., op. cit., p. 586.
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al temprano énfasis de la filosofia ortodoxa confuciana en
los ritos (li #§), especialmente Xunzi.

Lejos de ser un enemigo de las artes, Xunzi cree en su virtud.
Fiel a la tradicién confuciana, ve en la musica y la danza més
que simples divertimientos. Ve en ellos una suerte de entrena-
miento a la convivencia. Danzas y cantos (si no son enervantes
y depravados, como las arias del pais de Zheng) mantienen
la concordia humana. Las fiestas, desde que se ritualizan, so-
siegan los apetitos de regocijo, la pasién del juego. Pero para
los apetitos, los més brutales, se necesita una disciplina méas
constante. El arte supremo que la provee es la Etiqueta.'?

Es asi como lo religioso y lo sagrado se observan en los
festivales tradicionales, los ritos relacionados con la muerte
y también en la veneracion a los antepasados. Estas expre-
siones civiles de lo religioso fueron causa de ambigiiedades
que quedaron irresueltas en la interpretacién de M. Ricei.'?®
Si los ritos eran religiosos en si, no podian ser mas que su-
persticiones en la opinidn cristiana. Pero si eran ritos civiles
y politicos, eran incompatibles con la fe cristiana.!?

El pensamiento chino revela, por otro lado, un esfuerzo
por armonizar las relaciones del ser humano con el cosmos,
con la sociedad y consigo mismo. Este esfuerzo, que encon-
tramos en todas las escuelas de pensamiento y en las mani-
festaciones religiosas, favorecio la denominacién de “religion
de la armonia” a esta dimensidn religiosa.!? Como subraya
John Henderson en su obra sobre el desarrollo y el declive
de la cosmologia china, el uso de la palabra griega cosmos no

122 Jbidem, p. 565.

123 P, Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 76.

124 A, Cheng, Histoire de la pensée chinoise, Paris, Seuil, Essais,
1997, p. 555.

125 J. Ching, Chinese Religions, Nueva York, Orbis Books, 1993,
pp. 3-4.
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es fortuito para denotar la representacion china del univer-
so: “la mayoria de los antiguos pueblos cuyos registros han
sido conservados, incluyendo a los chinos, formularon una
vision del mundo que se puede caracterizar como un ‘cosmos’,
en el sentido estricto de la palabra [es decir] que indica la
existencia de una cierta armonia y proporcién en el mundo,
hasta una ‘consonancia entre nosotros y el universo”.'?¢ Se
requiere aqui una precision: el universo a partir del cual se
desarrolla el pensamiento chino es inmanente y correlativo.
Inmanente, porque es autocreado o sui generis. Correlati-
vo, porque se establece una correlacién, es decir una inter-
dependencia, entre los acontecimientos del mundo humano
y los del mundo natural.!?” A la luz de esta precision puede
entenderse por qué en China la religién cobra el caracter de
una religion de la armonia. En la medida en que la propia
acciéon del ser humano tiene repercusiones lo mismo en la
sociedad que en el universo entero, la responsabilidad de los
hechos recae sobre el mismo protagonista de la accion.

El concepto de tian K (cielo), que aparece durante la
dinastia Xia (&, 2205-1767), es fundamental para este estu-
dio. La siguiente afirmacién proviene del Libro de las odas
(Shijing): “Tian dio nacimiento a la multitud de seres, con
cuerpos y reglas (ze f1))”.1?® Este verso formula explicitamente
la idea de creacion. De hecho, encontramos en la literatura

126 J. Henderson, The Development and Decline of Chinese Cos-
mology, Neo-Confucian Studies, Nueva York, Columbia University,
1984, p. xiii.

127 Esta afirmacidn es valida para el daoismo a partir de la dinastia
Han, porque tanto la cosmologia de Laozi como la de Zhuangzi no son
correlativas, en el sentido de que no aceptan la idea de benevolencia
del cielo.

128 Shijing, Shisan jing +=#, Beijing, Guoji wenhua chuban
gongsi, 1995, p. 210. Véase también The Book of Odes, transcription
and translation by Bernhard Karlgren, Estocolmo, The Museum of Far
Eastern Antiquities, Goteborg, 1950, nim. 260, p. 228: ¢ RAERRE, &
WA ).
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china temprana la idea de shangdi (}-#), o Sefior de Arriba,
que se convierte poco a poco en la de tian. Feng Youlan, al
examinar los diversos significados de tian, precisa que en
la literatura temprana —en particular en el Shijing, en el
Shujing, el Zuozhuan y el Guoyu (|335)—, este caricter se
asimila con frecuencia a la idea de un Dios en cierta medi-
da antropomérfico.'?® Esta referencia antropomérfica del
concepto de tian desaparecio con el significado moral que le
dio Confucio durante el periodo de las Primaveras y Otonos
(Chungqiu #F#K, 722-481). Si bien Confucio probablemente
creia en los espiritus, se prohibia a si mismo pronunciarse
en cuanto a su existencia. Las Analectas (Lunyu) repor-
tan en los términos siguientes la idea de Confucio: “Pre-
guntando acerca de la veneracion, jse debe venerar a los
espiritus como si existieran? El maestro contestd: ‘Yo no sé
si existen, asi que no los venero™.!*® En la filosofia neocon-
fuciana, el concepto se vuelve metafisico y se equipara a li
(¥, principio) y dao (&, camino moral). Zhu Xi sefiala que
en los Cldsicos del pensamiento chino tian puede significar
el cielo (B &), el gobernador (£ o ¥ %) o el principio
(#).13! Si bien esta ultima connotacién es la que prevalece
en la filosofia de Zhu, no descarta el segundo significado
como falso.

En el Lingyan lishao varios conceptos apuntan a la
idea de trascendencia (##), la mayoria relativos al cris-
tianismo: los conceptos de Dios (K I o KFE, BEHf, en cinco
ocasiones), el soberano bien (£3#f), la Trinidad —Padre,

129 Feng Youlan, Zhongguo zhixueshi { FEE%¥ %) , Huadong shi-
fan daxue chubanshe, 2000 (1931, 1a.), shangce, p. 34; véase también
Fung Yu-lan, A history..., op. cit., p. 31.

130 Confucio, Lunyu, 3:12: { e, KMk, FE:. [HAHE
5, WA, ).

181 Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 1, zzqs, vol. 14, p. 118 (R EF [
K] F. B: [EANBEBIE, WHEREES UEREFEE, WHFE
BEE. | ).
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Hijo y Espiritu Santo— (=4 —& =M, &g, HiEFlL =%-)
y el gobernador (F5%); los efectos de Dios: el favor divino
(22 %), el mandato (%), 1a providencia divina (F##), la gracia
(BEBE 5 00) v la gloria (48); por ultimo, los seres espirituales
o bienaventurados: los dngeles (K1) y los santos (B2 \).

Dios

El concepto fundamental en el examen de los conceptos que
se usaron para describir lo religioso y lo trascendental es el
de tianzhu (K ), que se traduce por Dios. Hemos visto que
el significado del caracter tian (X) encerraba la idea de Dios
en el pensamiento confuciano antiguo. Por esta razén uno de
los debates méas agudos que se dieron durante la controversia
sobre los ritos (que empezé en 1633) se centrd en especial
en determinar el verdadero significado de los vocablos tian
y shangdi (Sefior de Arriba).!®? Sin embargo, el documento
que analizamos se publicé en 1624, por lo cual no puede en-
tenderse dentro del marco de esta controversia. Recordemos
ademas que a la controversia que opuso a jesuitas, dominicos
y franciscanos precedi6 otro debate sobre los términos dentro
de la orden jesuita misma, y que inmediatamente después de
la muerte de Matteo Ricci el consenso sobre la politica mi-
sionera de este ultimo se rompid. La disension provino de
dos lados: de los jesuitas de la mision japonesa —quienes
pensaban que la recurrencia al confucianismo arruinaba la
particularidad del mensaje cristiano—y del sucesor de Ricci,
Nicolo Longobardo, quien no aceptaba los términos de
Ricci para traducir la palabra Dios ni tampoco su interpre-
tacion del confucianismo.!®?

Nos interesa aqui la polémica con Longobardo, ya que
se desarrolla a partir de 1610 y termina después de 1628,

132 P, Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 71.
133 Ibidem, p. 74.
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fecha de la conferencia de los misioneros en Jiading, donde
se adopto en esencia la posicién de Ricci.'3* Por las fechas,
Sambiasi no podia ignorar esta controversia sobre los tér-
minos que examinaremos ahora. En 1623-1624, Longobardo
escribié un tratado titulado Una respuesta breve relativa
a la controversia sobre shangdi, tianshen, linghun y otros
nombres y vocablos chinos para determinar cudles de ellos
pueden o no pueden ser usados por la comunidad cristiana.
Shangdi designaba a “Dios”, tianshen a “angeles” y linghun
a “alma”. El postulado de Longobardo era que no se podia
distinguir a los Cldsicos de sus comentarios, y como en esen-
cia la filosofia neoconfuciana era atea y materialista no era
posible que estos términos designaran a seres espirituales.!3
Sibien Sambiasi no utiliza el primer vocablo, usa de manera
constante los dos tGltimos. Podemos concluir que Sambiasi
seguia la posicién de M. Ricci. Interesante también es el
hecho de que Longobardo mencionara en su tratado que los
chinos cristianos, incluyendo a Xu Guangqi y a Yang Tin-
gyun, fueran partidarios de la distincién entre los Cldsicos
y sus comentarios, siguiendo la interpretacion de Ricci, en
particular la idea de que los confucianos modernos fueran
ateos, cuando no lo eran los confucianos antiguos. '3

Es menester subrayar que Matteo Ricel no identifica-
ba univocamente shangdi con el Dios de los cristianos ni
pensaba que hun era una traduccién perfecta de la idea
de alma. Pero pensaba que existia una base histérica y
textual para su interpretacion y para la identificacién del
cristianismo con el confucianismo, antes que con las demas
“sectas”.!®” Shangdi se usaba con fines apologéticos, en tanto
que el término comun para designar a Dios era tianzhu.'®

134 Ibidem, p. 73

135 Ibidem, p. 79.

136 Tbidem, pp. 80y 82.
137 Ibidem, pp. 84-85.
138 Ibidem, p.106.
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Este es el carcter que traduce la palabra Dios que més ha-
llamos en el Lingyan lishao (167 casos). Esta denominacién
se remontaba al inicio de la labor misionera de M. Ricci en
China, es decir a su periodo budista, y era la traduccion del
sanscrito devendra, a saber el soberano de los dioses celes-
tes de la mitologia de la India.!®® Encontramos el caracter
en la traduccién de los Diez Mandamientos de M. Ruggieri,
Zuchuan tianzhu shijie (/3 X F 1, publicado al final de
1584 e inicios de 1585).14° D. Lancanshire y P. Hu kuo-Chen,
en su introduccion a la obra de Ricci, El verdadero significado
de Dios (Tianzhu shiyi X3 B ), subrayan cuén irénico es
“que la religiéon que Ricci y sus colegas mas querian des-
plazar era la misma religién de la cual tuvieron que tomar
prestada la mayor parte de su vocabulario religioso”.!! En
cuanto al término tianzhu, la conferencia de Jiading (1628)
preconizaba su empleo cauteloso, ya que podia ser malin-
terpretado por la gente sin educacion y reafirmaba el buen
uso de shangdiy tian.'*? Por otra parte, en 1633 Longobardo
todavia criticaba todos estos términos que queria reemplazar
por la palabra transliterada dusi (B£7), misma que aparece
en cinco ocasiones en el Lingyan lishao.'*?

Pasamos ahora a la nocién de “soberano bien” (£ 3£ 4F).
El estudio de este concepto constituye la segunda parte del
Lingyan lishao. La palabra se conforma del término meihao,
es decir el bien, y del superlativo zhi, a saber, lo maximo o

139 P, Demiéville, “Les premiers contacts philosophiques entre la
Chine et 'Europe”. Conférence faite a la Faculté des lettres de I'Univer-
sité de Tokyo, 3 février et a celle de 'Université de Kyoto le 22 février
1966, pp. 94-95.

10 P Rule, K'ung-tzu op. cit., p. 8.

41 M. Ricci, The True Meaning of the Lord of Heaven, trad. e introd.
D. Lancanshire y P. Hu kuo-Chen, Taipei, Hong Kong, Paris, Institute
of Jesuit Sources, Coleccidon Variétés Sinologiques, Nouvelle Série, ntim.
72, 1985, p. 35.

142 P, Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 87.

143 Ibidem, p. 86.
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lo supremo. La primera acepcién de mei (3£) es la de “bello”
o0 “belleza”. Empero, en si mei puede tener la connotacién de
bien (#f), por lo cual se formé el caracter binémico meihao
(324f). Esta expresién encontraba el significado propio del
bien en el sentido cristiano, y asi lo constata la Suma teolégi-
ca: “En un sujeto determinado, la belleza y 1a bondad son una
misma cosa, pues se fundan en una misma realidad, que es
la forma, y por esto lo bueno se considera bello”.'** Podemos
considerar este vocablo como un neologismo. Los pensadores
chinos no lo usaban para designar el bien, y utilizaban los
caracteres shan (i) y de (&), respectivamente traducidos por
“pbondad” y “virtud”. En el Lingyan lishao estos dos Gltimos
caracteres tienen mucha recurrencia (46 y 23 veces). Los
conceptos que traducen la Trinidad (sanwei, =f7), a saber
el Padre (badele, &1Ef}), el Hijo (feilue, E{#&) y el Espiritu
Santo (sibiliduosanduo, £ #]% =%), son palabras trans-
literadas sin equivalente posible en el pensamiento chino
y las hallamos en el Tianzhu shilu (KI g #k) de Micchele
Ruggieri, obra publicada en 1584.145

El dltimo concepto que se refiere a un personaje trascen-
dente es el de gobernador (zhuzai, ¥5£), un concepto pro-
pio de la filosofia china. Lo encontramos en primer lugar en la
filosofia daoista de Laozi y Zhuangzi,'*¢ y luego en la filosofia
de Zhu Xi con el significado del gobernador o poder reinante.
Zhu aplica el vocablo al alma, siendo ésta el gobernador del
cuerpo.’*” Es asi como dice: “La mente-corazon es el albergue

144 Suma teoldgica, 1 q.5 a.4, ad 1: “Ad primum ergo dicendum quod
pulchrum et bonum in subiecto quidem sunt idem, quia super eandem
rem fundantur, scilicet super formam: et propter hoc, bonum laudatur
ut pulchrum”.

145 P. Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 8.

146 Chen Lai, Zhuzi zhexue yanjiu, p. 152.

17 [bidem, pp. 214-216.
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de los espiritus y es el gobernador del cuerpo”.'*® Por otra
parte, la palabra zhuzai designa al poder gobernador de
las cosas: “Decir que en el cielo hay una persona que juzga las
culpas y los pecados es impropio; pero decir que el dao carece
totalmente de un gobernador también es impropio”.**® Halla-
mos el término cinco veces en el Lingyan lishao, por lo cual
puede concluirse que su uso no adquiere mayor importancia.
Su significado es el de “gobernador”, “el que preside” o “el que
manda” y se aplica tanto a Dios como al 4nima.

Los efectos de Dios

Los términos para designar los efectos de Dios son “el favor
divino” (% #), “la gracia” (BEHF ), “la gloria” (%), “la
providencia divina” (X#) y “el mandato” (). Excepto el
Gltimo, ninguno de estos caracteres pertenece al pensamien-
to filos6fico. Empezando por la palabra elajiya, observamos
que se trata de una transliteracion de “gracia”. Este término
no se encuentra en el diccionario de teologia chino-inglés,**
por lo que podemos deducir que los misioneros que adaptaron
el pensamiento filoséfico y teoldgico occidental al chino no
conservaron esta transliteracién. La palabra que se fijé en
la teologia cristiana en chino es la de enchong (B #). Estos
dos caracteres se hallan en el Lingyan lishao, pero por sepa-
rado. En (&) es “la misericordia” o “conmiseracion”, y chong
(#) es “el favor”. Este caracter entra en composicién con el
de sheng (%) para significar “el favor divino” (Z#E).
Sambiasi cambia de tactica respecto de la palabra glo-
ria, ya que en vez de usar una transliteracion adopta el
carécter rong (&), cuyo significado es el de glorioso y agrega

148 Zhu Xi, Zhuzi yulei, cap. 98, ZZQS, vol. 17, p. 3305: (LRAFHAZ
&, A—BZFE¥F. ).

149 [hidem, cap. 1, zz@s, vol. 14, p. 119: (M4 RA B AFEME AT
=, BT, RESEFZE, XAT. ).

150 Shenxue cidian (FHEEEHY | guangji chubanshe faxing, Taiwén, 1998,
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una nota en la cual menciona que “rongfu en lenguas occi-
dentales corresponde al vocablo woleliya (gloria)”. La nota
es sorprendente porque parece estar destinada a un lector
occidental mas que a un lector chino, puesto que es muy poco
probable que un chino de esta época leyera cualquier lengua
romance o latin. Xunzi emplea la palabra en el sentido de
honor o gloria: “En el honor primero viene la propiedad y
luego el beneficio, en la dignidad primero viene el beneficio
y luego la propiedad”.’! La idea de providencia divina (¥ #)
es otro de los conceptos que encontramos en el comentario
de Sambiasi. You (#4) se encuentra en la sexta linea del xiv
hexagrama del Yijing, donde se lee: “Con la ayuda del cielo
todo sera propicio y beneficioso”.'?? El significado es idéntico
al del Lingyan lishao y se refiere a la “ayuda”.

Nos detendremos mas en el concepto de ming's® (fiy) por
suimportancia en la filosofia china. La acepcién mas tempra-
na de ming es la de “mando de Dios” o “decreto de Dios”. La
idea sirvid de fundamento para justificar el derrocamiento
de los reyes cuando ya no cumplian con su deber politico y
moral. Mientras decaia la idea de Dios, el término empezd
a referirse a lo que estaba fuera del poder de los humanos.
Este sentido es el que da Mencio al caracter, que ulterior-
mente serd retomado por los filésofos de la dinastia Song.
Mencio afirma: “Lo que se hace sin que lo hagan los hom-
bres viene del cielo. Lo que ocurre sin que los hombres lo
causen viene del decreto del cielo”.*** Para el Zhuanzi de los
capitulos internos el “decreto” ilustra la idea de impotencia

151 Xyunzi, Rongzun, Ershierzi, p. 293: (GEEBMERN &L, LRMESR
EE. ). :

152 Yijing, xiv: { HR#Z, HEAFL ) .

183 Véase Zhang Dainian, op. cit., pp. 125-139.

154 Mengzi, Wan Zhang 5 A, 2zqs, vol, 6, p. 376: (&2 & &4, Kifl.
BZHMES, th. ) . El Beixi ziyi define al “decreto del cielo” en los
términos siguientes: “El decreto del cielo es el flujo del camino del cielo y

lo que se otorga a las cosas” (K#y, EIREZ AT TRYE. ) .
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del ser. “La muerte y la vida, la supervivencia y la ruina,
el éxito y el fracaso, la pobreza y la riqueza, la capacidad y
la incapacidad, la difamacién y la alabanza, el hambre y la
sed son la transformacién de los asuntos, las operaciones del
decreto.”'5® No obstante, Zhuangzi también se preguntd en
otros capitulos sobre la existencia del decreto. “Al no saber
por qué las cosas terminan asi, ;como puede uno decir que
no hay destino? Al no saber por qué las cosas empiezan asi,
(c6mo puede uno decir que hay un destino?”'*¢ Aqui el decreto
se vuelve destino. En todo caso, tenemos con este caracter
uno de los principios fundamentales del daoismo: el de no
interferir en el curso de la naturaleza. En la época Song,
Cheng Yi define el destino como lo que estd determinado,
pero restringe su extension agregando que el destino no debe
emplearse para determinar lo moralmente correcto. Basica-
mente, en el Lingyan lishao la palabra ming (16 referencias)
aparece con la acepcién de “mandato” o “destino”.

Los seres espirituales y los bienaventurados

Para concluir esta seccidn, examinaremos tres vocablos del
Lingyan lishao que se refieren a personajes espirituales: los
angeles (KX4#), los santos (B2 \) y los sabios (B A). Estos
dos dltimos términos pertenecen a la literatura china, filo-
sofica o no.

El término shengren (22 \) es antiguo y su significado
atraviesa las diversas épocas del pensamiento filosofico chi-
no. Claro es que la traduccién de shengren por “santo” tiene
una connotacién religiosa que se ajusta perfectamente al
significado que le quiere dar el Lingyan lishao. El diccionario
del chino clasico define sheng como “el que posee la inteligen-

155 Zhuangzi, cap. 5, p. 157: (FEATFT, BEHE, GHRIAHRE, 4l
BER, RIEZE, G2iTH. ).

156 Jhidem, cap. 27, p. 737: (BMEHR, FZMHEG17 SmEHT
i, HZALAEGR? ) .
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cia, sabiduria y virtud mas elevadas”.'®” Empero, en general
este término se traduce por “sabio”. Su origen se halla en El
invariable medio (Zhongyong, HJ#), donde se lee:

Solo bajo el cielo, el sabio, quien llegé a la suprema autenti-
cidad, es capaz de realizar plenamente su naturaleza. Siendo
capaz de esto, puede llevar a los demas a realizar plenamente
su propia naturaleza. Siendo capaz de esto, puede llevar todas
las cosas a realizar plenamente su propia naturaleza. Siendo
capaz de esto, puede participar en la transformacién y la ali-
mentacion del cielo y de la tierra. Siendo capaz de hacer esto,
puede formar una ternera con el cielo y la tierra.'®®

El santo o sabio entonces es el que realiza su verdadera
naturaleza permitiendo a los demas realizarse y al mismo
tiempo esta en perfecta union con el cielo y l1a tierra, es decir,
con el universo. La idea confuciana de la perfectibilidad del
hombre implica que cada uno pueda convertirse en santo.
Yan Hui, el discipulo preferido de Confucio, es paradigmatico
de esta perfectibilidad. Mencio comparte este planteamiento
al afirmar que “todos los hombres pueden ser un Yao o un
Shun” y “el santo y yo somos de la misma especie”.!®® Se
puede traducir shengren por “santo” si se entiende “un ser
ordinario y ‘otro’ en lo que junta la ejemplaridad, imitable
de todos, y la superacion de la humanidad ordinaria”.'®® Esta
santidad en el sentido menciano culmina con el pensamiento
neoconfuciano. Se trata de un problema recurrente en to-

57 Guhanyu changyongzi zidian { &iEE® A FFH) , Shangwu
jishuguan, 1999: ( HEBESEEMEZK. ) .

158 Zhongyong, §22, zzqs, vol. 6, p. 50: (MER T =ik, AueFHM. 6
;M BgeSAZY, Rlgefwett. feSzt, RaTUBRMZHE .
ATUBERMZAE, RIFTUBRRHMER. ) .

19 Mengzi, Gaozi 6 B, zzqs, vol. 6, p. 412: { AT LI AZE, 7. ) ;
Gaozi 6 A, zz@s, vol. 6, p. 400: (ZEAEKFIEE. ) .

160 A, Cheng, Histoire..., op. cit., p. 79.
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dos los pensadores Song, periodo que se caracteriza por un
“impulso casi religioso”,'®! debido en gran parte al budismo
y a su influencia en la renovacién confuciana. Empero, las
connotaciones de “santo” y “santidad” no son exclusivas de los
confucianos y neoconfucianos, ya que los pensadores daoistas
también la usan, aunque con un sentido algo diferente. No
se exhorta el hombre a desarrollar su humanidad, sino mas
bien a entrar en fusién con el dao: “El hombre excepcional
solamente lo es por los hombres, pero no es igual al Cielo.
+No se dice?: ‘el hombre de poco en comparacién con el Cie-
lo es hombre de bien en comparacién con los hombres; y el
hombre de bien en comparacién con los hombres es hombre
de poco en comparacion con el Cielo”.162

Pasemos ahora al segundo término: “sabio” (& A). Tam-
bién pertenece a la literatura tradicional china, si bien su
uso no esta tan desarrollado. La definicién de xian es “tener
virtud y capacidad”.’®® Esta definicién ensefia lo inferior
que es xian en comparacion con sheng. Xian es entonces el
hombre de valor (worthy), el hombre capaz de Mozi, el que
por su talento merece los cargos oficiales mas altos.!%* En
cuanto al Gltimo término, tianshen (K1¥), hemos visto que
su uso fue debatido desde la primera controversia que opuso
Longobardo-a la mayoria de los misioneros de su orden. La
dificultad que atribuia Longobardo a su adecuada utilizacién
probablemente se deba al diverso y frecuente empleo de la
palabra shen, cuyos significados analizamos ya en la primera
parte de esta seccion.

161 Ibidem, p. 446.

162 Zhuangzi, cap. 6, p. 194: (ByA#&, BRATERR. 8E: K2/
AN ANZEF: AZBF » RZAAE. ) .

168 Guhanyu changyongzi zidian: (HIEEHAREM. ) .

164 A, Cheng, Histoire..., op. cit., p. 96.



III. METODOS Y RECURSOS PARA
LA TRADUCCION

LA TRANSLITERACION

Ahora que hemos analizado el uso de algunos conceptos
centrales del Lingyan lishao nos ocuparemos del estudio de
las palabras transliteradas y de los ejemplos incluidos en el
comentario. Desde las primeras obras budistas traducidas
al chino hasta las obras cristianas, los traductores resin-
tieron el enorme reto que representaba expresar sus ideas
en chino. Esta lengua no es adecuada para la traduccion de
lenguas indoeuropeas, en particular porque es un idioma
sin inflexiones. Tampoco es adecuado para la representacién
de ideas abstractas porque tiende a particularizarlas.! Por
ejemplo, el concepto de “verdad”, shi (%), tendera a tra-
ducirse como “lo que es verdadero” () o por “las cosas
verdaderas” (E&4).

Uno de los métodos que emplearon los misioneros para
la traduccién de su pensamiento religioso fue la translitera-
cién, dado que el idioma chino carecia de conceptos adecua-
dos para la traduccién de ideas propiamente occidentales.
Este método no estaba a salvo de problemas. El primero
era que se transliteraban palabras polisilabas a un idioma
mono o bisilabo. La dificultad residia en el hecho de que
estas palabras transliteradas rompian con las exigencias
literarias y estilisticas del chino: el equilibrio y el ritmo de

! A. Wright, “The Chinese language and foreign ideas”, en W. Th. De
Bary, The Unfolding..., op. cit., p. 287.
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las frases.? No se trataba de un asunto insignificante para
los misioneros, ya que los letrados chinos no hubieran leido
un texto cuyas sonoridades les parecieran barbaras. Basta
mencionar las palabras feilusufeiya (E###tEa8), “filoso-
fia”, y yanima (52 /23%), “alma”, para advertir la distancia
que las separaba de los criterios estilisticos del chino. Otro
problema relacionado con la transliteracion era que los chi-
nos no entendian el significado de la palabra transliterada
en conjunto sino que se preguntaban acerca del significa-
do de cada caracter. Arthur Wright relata al respecto el
caso de un sacerdote protestante chino que se aboc6 a com-
probar a sus fieles que Jesus era hijo de Dios mediante el
andlisis de los caracteres que componian sus nombres trans-
literados: como Jesus (Yesu BBfiK) y Jehova (Yehehua HEF13E)
poseian el mismo apellido, asi comprobaba su parentesco.?

Sambiasi, tal vez porque se beneficié de la experiencia
de sus correligionarios predecesores, no recurri6 mucho a
las palabras transliteradas. Son pocas en el Lingyan lis-
hao, y menor su recurrencia. Podemos enumerarlas: los
martires (ma'erdier, 5K 5L), el Padre (badele, B1Ef),
el Hijo (feilue, ##%), el Espiritu Santo (sibiliduosanduo,
A% =%), 1a gloria (woleliya, F4#]51, dos veces, p. 93),
y dos palabras pertenecientes al registro laico: la filosofia
(feilusufeiya, E#t#RAEG0) y la idea (ideya, & 13 51). Sambiasi
agrega un comentario explicativo sélo para las tres dltimas.
Si bien martires y Espiritu Santo no tienen su correlato en
el pensamiento chino, no sucede lo mismo con las demas
palabras. La transliteracion, en estas situaciones, permite
a Sambiasi evitar la confusiéon con un vocablo del idioma co-
mun, lo cual provocaria la pérdida de significado. Lo anterior
se entiende facilmente si uno se refiere a las palabras de la
Trinidad, Padre e Hijo. El Lingyan lishao también incorpora

2 Ibidem, p. 296.
3 Ibidem, p. 298.
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dos palabras transliteradas de manera recurrente: alma, en
el sentido cristiano (yanima, 5iJe3%), y gracia (elajiya, EHH7%
ai). La nocién de alma, en su significado propiamente chino,
no coincidia con el que le daban los misioneros. Quiza por
esta razon se tradujo alma por el vocablo yanima cuando su
connotacién era teoldgica, y por hun (28) cuando su referencia
era mas epistemolégica y aludia a las tres categorias de alma
tal como se definian en la filosofia de Aristdteles. Por otra
parte, la gracia, en el sentido de impulso divino, es decir la
gracia actual, era una nocién desconocida en el pensamiento
chino. Por el peso de estos vocablos en la economia de la obra,
su empleo es abundante.

EL MANEJO DE LOS CONCEPTOS

El uso que se hizo de los conceptos se aparta del que era
tradicional en el pensamiento chino. Los misioneros jesuitas,
en particular bajo la inspiracién de Matteo Ricci, quisieron
volver al significado antiguo de los conceptos, es decir, a
un significado mas apegado al sentido confuciano original.
Bien puede preguntarse qué sentido podia tener tal inter-
pretacién para las élites educadas de China si se considera
su sistema educativo y la literatura correspondiente.* En
efecto, no se leian los Cldsicos sin leer los comentarios que
los interpretaban. Es mas, a menudo se leian los Cldsicos
a través de sus interpretaciones. En la época Ming, estas
interpretaciones eran dominadas por la corriente neoconfu-
ciana, en particular de la Escuela Cheng-Zhu, aunque las
interpretaciones rivales fueran multiples. Recordemos que
los mismos Cldsicos que todos los letrados estudiaban y
que los misioneros loaban, los Cuatro libros, son precisamen-
te una compilacién hecha por Zhu Xi de cuatro Cldsicos con-
fucianos independientes, el Lunyu, el Mengzi, el Zhongyong

4 P. Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 77.
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y el Daxue. De hecho, los sistemas educativos y de seleccién
de los funcionarios se basaban en estas interpretaciones.
Por 1o mismo, puede decirse que se moldeaba la forma de
pensar de estas élites y es probable que les fuera muy dificil
entender los conceptos de su formacién intelectual bajo otra
lectura.

Dos métodos adicionales que utilizaron los misioneros,
y que tal vez causaron un problema de lectura y de com-
prensién por parte de los lectores chinos, fueron el uso de
neologismos y la descontextualizacién de los conceptos. Ar-
thur Wright destaca que tanto los budistas como los demés
introductores de ideas foraneas en China se enfrentaron
a un dilema de traduccién para palabras clave: optar por
un término chino con prestigio, con el riesgo de no poder
explicitar el significado del concepto original, o escoger una
palabra que tradujera mas adecuadamente el concepto,
pero restandole familiaridad y prestigio. Este segundo caso
es el de los neologismos, es decir, el uso de caracteres en un
sentido técnico o la combinacién rara de caracteres y las
palabras descontextualizadas.? Como hemos visto, Sambiasi
recurrié ampliamente a estos dos tipos de uso. Empero, A.
Wright subraya que en ambos casos se entorpecia el estilo
de los textos. Conociendo el gusto literario de los literati,
podemos preguntarnos otra vez por la comprensién que
pudieron haber tenido de estas obras.

Estamos ahora en posibilidad de sistematizar el manejo
que Sambiasi y Xu hicieron de los conceptos sin mayores
detalles, ya que estos procedimientos se describieron en el
capitulo anterior. En primer lugar, se usaron palabras fami-
liares o de la literatura para expresar un concepto clave (por
ejemplo, el concepto de alma: hun 3#). Ademaés, se descontex-
tualizaron ciertos conceptos de dos maneras: 1) el concepto no
aparece con su par habitual (ti/ yong #8H; li/ qi BR), quiza

5 A. F. Wright, “The Chinese...”, op. cit., pp. 289 y 291.
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debido a que el significado original es independiente del par,
0 a que la separacién es voluntaria; 2) no se atribuye a los
conceptos la misma importancia en el comentario que en el
pensamiento chino en general (por ejemplo, la desestimacion
de li # y la sobrevaloracién de hun ). Por dltimo, los mi-
sioneros recurrieron al uso de neologismos de dos maneras:
1) se atribuye un nuevo significado a una palabra (por ejem-
plo xin (15) cobra el significado cristiano de “fe”); 2) se crea
una nueva combinacién de palabras (mingwu #1&, shenghun
H 3, zhimeihao £34F...). En el Lingyan lishao los autores
hicieron un gran uso de esta segunda modalidad.

Queda sefialar cuales son los conceptos importantes
del pensamiento chino que no se hallan en el comentario
y el porqué de esta ausencia. Sin pretender ninguna ex-
haustividad, es de notar que los conceptos taiji (supremo
ultimo, AK#&), yin y yang (los polos complementarios de
toda creacién, [£E5), wuxing (los cinco elementos, T1.1T),
dao (sustrato metafisico o principio moral, i&), gi (sustrato
material, %) y de (virtud, #£) no aparecen o se les utiliza
en muy pocas ocasiones en el comentario, aunque fueron
palabras filoséficas recurrentes en casi todas las escuelas
de filosofia china. Pueden ser varias las razones de esta au-
sencia. Los cinco primeros conceptos o grupos de conceptos
se refieren a la explicacién metafisica de la creacidn, a la
cosmologia, que no es el tema principal del Lingyan lishao,
aunque fuera conexo.

No obstante, si examinamos este primer grupo de con-
ceptos podemos determinar otra razén. Empecemos con
los conceptos opuestos y complementarios yin y yang.®
Su primera referencia conocida es en el Libro de las odas
(Shijing), cuya compilaciéon no puede ser posterior al siglo
v a. C. Los significados que tienen en esta compilacién se
relacionan con los aspectos antitéticos y concretos del tiem-

6 Zhang Dainian, op. cit., pp. 83-94.
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po y del espacio. En efecto, yin evoca un tiempo brumoso y
oscuro, un dia lluvioso, lo que es interno. Es el lado norte de
una montafia donde no pega el sol. Yang, por el contrario,
evoca el sol y el calor, el lado sur de una montafia y también
los dias de primavera.” Con estos significados originales del
yin y el yang entendemos por qué la alternancia prevalecid
sobre la oposicion.® Las estaciones tienen un ritmo regular
que alternan, asi del sol y de la luna, del frio y del calor...
Por esa razén no pueden concebirse el yin y el yang en opo-
sicion absoluta. Cabe agregar una dimensién esencial de los
conceptos: su significado sexual. El yin es principio femenino,
mientras que el yang es principio masculino. Este sentido
es primordial, ya que la oposicion de los sexos era la regla
cardinal de la organizacion social, y asi queda ilustrado en
el Guanzi (% F),? donde el simbolo de la puerta es a la vez
simbolo del yin y del yang y de las fiestas sexuales.'® El uso
de estos conceptos es entonces muy antiguo. Posteriormente,
no dejan de tener su importancia, volviéndose cada vez mas
abstractos. Son fundamentales para el entendimiento del
Libro de las mutaciones (Yijing), obra en la que son los prin-
cipios constitutivos del cambio y tienen una particularidad
que se remonta a su significado original, a saber ambos son qi
(%), es decir, principios materiales. Aunque los dos conceptos
pierden poco a poco su significado concreto, en particular el
aspecto sexual, no dejan de tener este sentido material. En
el Gran comentario al libro de las mutaciones, ya no deno-
tan tanto el gi sino la naturaleza yin y la naturaleza yang,

7M. Granet, La pensée..., op. cit., pp. 117-118.

8 Ibidem, pp. 128-129.

® Guanzi &, cap. 3, Ershierzi, p. 100. Se trata de una compilacién
(siglos v a 11 a. C.) cuyo titulo se refiere al ministro Guan Zhong, quien
hizo del duque Huan de Qi (r.685-643) el primero de los hegemones del
periodo de Primaveras y Otorios.

10 M. Granet, La pensée..., op. cit., pp. 138-141.
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y con Zhou Dunyi siguen siendo qi pero a la vez se vuelven
principio.

La teoria de los cinco elementos!! (wuxing, 11.17) tiene un
origen propio, pero desde la dinastia Han se relaciona inti-
mamente con la del yin y del yang. En el capitulo “El Gran
Plan” del Libro de los documentos (Shujing) se encuentra la
primera descripcién clara de lo que son los cinco elementos
y de sus funciones y efectos:

El primero agua; el segundo fuego; el tercero madera; el cuarto
metal; el quinto tierra. El agua es lo que humidifica y fluye
abajo; el fuego es lo que quema y se eleva; la madera es lo que
estd encorvado o derecho; el metal es lo que es maleable y
cambiable; la tierra es lo que se siembra y de lo cual se colecta
la cosecha. Lo que humedece y fluye abajo se vuelve salado; lo
que quema y se eleva se vuelve amargo; lo que esta encorvado
o derecho se vuelve agrio; lo que es maleable y cambiable se
vuelve acre, lo que estd sembrado y fuente de la cosecha es
dulce.!?

Aunque el orden de los elementos pueda cambiar segiin
los autores, la teoria no deja de establecer una correspon-
dencia entre los elementos, las direcciones, los sabores, las
cualidades,? etc., y por lo mismo tampoco deja de dar una
explicaciéon de los fendmenos tanto naturales como humanos.
En efecto, la teoria afirma la alternancia de los elementos: la
predominancia de uno sobre los demas determina el curso de
los acontecimientos naturales y humanos.!* Una evolucién

1t Zhang Dainian, op. cit., pp. 95-103.

12 Shang Shu &, Beijing, Zhongguo wenshi chubanshe, 2003, cap.
“Hongfan”: {—HEK, “HX, ZEK, WUE%, HE+. KEET, kB
KL, KEME, &E#%, TEEM&. BIER, R EES, hEER,
WEEF, BREEH. ).

13 M. Granet, La pensée..., op. cit., pp. 168-173.

1 Fung Yu-lan, A History..., op. cit., p. 162.
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importante de la teoria se da con Zou Yan (58fiT, primera
mitad del siglo m a. C.), quien asimila la teoria con la del
yin 'y el yang, la sistematiza y luego le da una connotacién
historiografica. La sucesién de las dinastias empieza a en-
tenderse en funcion de la alternancia de los elementos.!® El
paso siguiente se da con Zhou Dunyi, quien en su Diagrama
del supremo iltimo (Taijitu, A #&[E) incorpora el proceso de
los cinco elementos en su descripcién de la creacién de todas
las cosas. Aqui también cabe recalcar el caracter eminente-
mente material de los cinco elementos.

El taiji (KA#%), que describimos en el capitulo anterior
como lo que est4 mas alla de las formas, y por tanto inma-
terial, es originalmente el principio que unifica los princi-
pios alternos de yin y yang. En su significado mas antiguo,
en particular en el Libro de las mutaciones, es la unidad
primordial del cielo y de la tierra, y es material.'® Otra vez
encontramos una evolucién importante en el Diagrama del
supremo ultimo de Zhou Dunyi. Zhou inicia el proceso cos-
molégico en el taiji, que pone en movimiento al yang, luego
al yin, luego a los cinco elementos creando, por ende, las
miriadas de cosas. No precisa Zhou Dunyi si el taiji es qi,
pero lo explicita a partir de los demds elementos descritos.
Es Zhu Xi quien retoma el concepto para conferirle un papel
mayor en su filosofia: el taiji se vuelve el principio ultimo,
principio de los principios, lo coloca por encima de las for-
mas y por tanto es inmaterial. No abundaremos mas en este
concepto, pues lo examinamos ya en el capitulo anterior, lo
mismo que el de gi (%), el sustrato material.

El dao (i&) es probablemente el concepto primordial de la
filosofia china, en la medida que define al universo, ademaés
de que es compartido por todas las escuelas de pensamien-
to chinas. Dao significa, en primera instancia, el camino."’

15 A. Cheng, Histoire..., op. cit., pp. 255-258.
16 Zhang Dainian, op. cit., pp. 179-190.
17 Fung Yu-lan, A History..., op. cit., p. 177.
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A partir de la época de los Reinos Combatientes empieza
a entenderse por dao, especialmente en el ambito de la
filosofia daoista, el principio “creativo” inmanente, funcién
antes atribuida a tian. La primera mencién filoséfica del
concepto aparece en las Analectas: “El caballero no busca
ni una barriga llena ni un hogar cémodo. Se dirige hacia
hombres que poseen el dao para ser corregido. Ese hombre
puede ser descrito como alguien dispuesto a aprender”.!8 Si
la primera acepcion del término corresponde a “camino”, con
el confucianismo llega a tener la connotacién de “camino del
ser humano”, la via que tiene que seguir, la direccién que
debe tomar su conducta, como lo demuestra la cita prece-
dente del Lunyu. Destaca entonces la cualidad moral del
dao. El junzi o caballero se acerca a los hombres poseidos
por el dao para alcanzar la rectitud moral, yi (). No obs-
tante, esta carga moral no recae exclusivamente sobre la
conducta humana, ya que los seres humanos forman parte
del universo o de la naturaleza. Por tanto, esta cualidad
moral pertenece también a la naturaleza, en cuanto que el
dao es el principio regulador del universo: un orden eficaz.
Este orden césmico que el dao representa vale tanto para
el macrocosmos -el universo- como para el microcosmos
humano, es decir, el imperio y el ser. Esta cualidad moral
de la naturaleza consiste, de igual manera, en el princi-
pio de perfeccion de todas las cosas, puesto que cada cosa
tiene su razén o lugar en la naturaleza.

En el Laozi y en el Zhuangzi, el dao tiene una connota-
cién nitidamente metafisica. La connotacién moral propia
de la filosofia confuciana tiende a desaparecer en la escuela
daoista. En cuanto al caracter moral del dao, éste desapa-
rece en beneficio de un principio impersonal, cuya caracte-
ristica mayor es la espontaneidad: “La medida del dao es la

18 Confucio, Lunyu, 1:14.
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espontaneidad”.!® Por espontaneidad se debe entender una
conducta que no violenta el curso de la naturaleza, sino por el
contrario, la acompaiia en sus movimientos. Es precisamente
lo que significa el concepto de wuwei (#7%5). El dao es princi-
pio y medio de salvacidn para el ser humano que se moldea
de acuerdo con el movimiento natural del universo. Para
la escuela daoista, lo moral en si —es decir los principios
axioldgicos del bien y del mal- no es mas que un conjunto
de valores relativos, no necesarios: “Lo correcto es una su-
cesion de cambios infinitos. Lo equivocado también es una
sucesion de cambios infinitos. Por tanto, se dice que no hay
nada mejor que utilizar la luz (del entendimiento)”.?’ Asi, el
daoismo se opone a la doctrina confuciana que enfatiza la
conducta humana voluntaria. Afirma, por el contrario, que
el ser humano no es un ser privilegiado en la naturaleza:
“Sigue la espontaneidad de las cosas y no mantengas dentro
de ti ningin elemento de ego. Sélo entonces el imperio sera
gobernado”.?!

De ahi que sea pertinente ahora ocuparnos del concepto
de “virtud” (de, #£). De también pertenece al vocabulario
del pensamiento chino antiguo. Originalmente, significa la
rectitud del corazén. Con Confucio cobra el sentido latino de
virtus, es decir el poder innato de una persona. No se trata
de la virtud en cuanto principio moral.?? El caracter aparece
en los huesos oraculares del periodo Shang (1751 a. C-1112
a. C.). Esta compuesto de tres elementos: un caminar (xing,
1T), un corazén (xin, ») y un ojo (mu, H). El significado del
conjunto podria ser el estado cuando el ojo mira el corazén
de las cosas, descubre y sigue el ritmo de las cosas. Cuando
la vista y 1a mente estan volteadas hacia afuera, pierden el

9 Laozi, cap. 25, Ershierzi, p. 3: (EEBAR. ) .

20 Zhuangzi, cap. 2, p. 54: (B —#%E, FF—BEH., HEHE
FUH. Y.

2t Ibidem, cap. 7, p. 215: (AYEAMERZRLE, MRTHER. ).

2 A. Cheng, Histoire..., op. cit., p. 80.



METODOS Y RECURSOS PARA LA TRADUCCION 325

movimiento interno de las cosas. Se pierde la unidad y la
relacion de las cosas que son vistas como entidades discretas.
Esta es una interpretacion daoista del caracter.?® El de es
entonces la manifestacién del dao como naturaleza. Segtun
el capitulo 51 del Daodejing, el de es el dao en la medida en
que se mueve adelante y se vuelve manifiesto, y el dao es el
de como oscuro y escondido. El de, como manifestacion del
dao, es cercano a la idea de you (ser, ) que emerge de wu
(no-ser, #) y da existencia a todas las cosas en el mundo.

Podemos ahora intentar sacar algunas conclusiones
en cuanto a la ausencia en el Lingyan lishao de estos ca-
racteres fundamentales del pensamiento chino. No cabe
duda de que los primeros conceptos provocaron muchos
problemas a los misioneros, ya que apuntan a la materia-
lidad de los principios creadores. No es dificil entender lo
complicado que pudo haber sido asimilar el Dios cristiano,
trascendente y totalmente inmaterial a estos principios
inmanentes y materiales. Por otra parte, aunque el dao y
el de fueran conceptos compartidos por todas las escuelas
de pensamiento, indudablemente estan relacionados con la
escuela daoista, y tal vez por ello Sambiasi los evité: parte
de la estrategia misionera jesuitica era apartarse de los
daoistas y criticarlos. Se puede concluir que probablemente
Sambiasi y Xu descartaron concienzudamente todo tipo de
concepto que tuviera un contenido material o inmanente o
que estuviera relacionado con el daoismo.

EL USO DE METAFORAS Y EJEMPLOS

El Lingyan lishao hace uso de ejemplos y metaforas para
ilustrar sus teorias y doctrinas, un recurso que no es exclu-
sivo de la filosofia occidental sino mas bien propio de toda

23 E. M. Chen, “The meaning of Te in the Tao Te Ching: an examina-
tion of the concept of nature in Chinese taoism”, Philosophy East and
West, vol. 23, num. 4, 1973, pp. 462-463.
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obra filoséfica. En este tipo de obras es comun ilustrar un
pensamiento abstracto mediante un ejemplo concreto. Lo que
nos interesa aqui es entender qué tipo de ejemplos utiliza
Sambiasi. Podemos clasificarlos en tres tipos: los provenien-
tes de la filosofia occidental, los que derivan de la filosofia
china y los que se encuentran en ambas. Los primeros se
analizaron en la primera parte. Aqui nos enfocaremos en
las dos tltimas categorias porque se ve en ellas el esfuerzo
de adaptacién a un lector letrado chino para hacer que el
comentario tenga un caracter familiar, conocido por él. De
ninguna manera pretendemos examinar todos los ejemplos
que sirvieron a los autores, sino s6lo algunos que nos parecen
representativos de su estrategia de adaptacion.

Un primer ejemplo que podemos abordar ilustra el
proceso de memorizacion. Dice Sambiasi: “En los paises
occidentales hay métodos para la memorizacién. Se trata
de la repeticién. Veamoslo con un libro. Se memoriza en
silencio una o dos cosas hasta completar la recitacion des-
de el inicio hasta el final y desde el final hasta el inicio. Si
en medio apunta a un caracter, puede recitar lo que sigue an-
tes de recitar su inicio® o, es més, a veces se resalta un cierto
numero de caracteres para recitar caracter por caracter”.?
Sambiasi se refiere a la teoria aristotélica de la necesidad
del orden en el proceso de reminiscencia.?® Estos métodos
mnemotécnicos se asociaban al aprendizaje y perduraron
durante toda la Edad Media y hasta probablemente el siglo
XX. Se trata de los mismos métodos que los estudiantes chinos
aplicaban en su aprendizaje y en particular cuando querian
presentarse a los exdmenes oficiales para la seleccién de los
futuros funcionarios: tenian que memorizar y poder recitar
numerosos clasicos, dentro de los cuales destacan los Cuatro
libros.

24 Aristételes, De memoria..., op. cit., 452 a 17.
% Lingyan lishao, p. 13.
26 Aristételes, De memoria..., op. cit., 451 b 30-452 a 5.
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Otro ejemplo es el de la generacién. Sambiasi ilustra la
idea de inmortalidad del alma con la afirmacién siguiente:
“Por ejemplo, las hierbas y los arboles decaen, las ramas,
las hojas, las flores y los frutos se concentran en la raiz y
cuando llega la primavera, la fuerza de la raiz se renueva.
Las ramas, las hojas, las flores y los frutos naturalmente
reaparecen”.?” Sambiasi quiere destacar la idea cristiana se-
guin la cual después de la muerte el alma racional y las almas
vegetativa y sensitiva vuelven a unirse al cuerpo y a vivir.
Encontramos en la filosofia occidental una idea parecida: la
de la razén seminal, que nace con los estoicos y que postu-
la que todo ser procede de una semilla que contiene en si los
brotes particulares o “razones seminales” de cada una de sus
partes. En un registro biolégico hallamos la descripcién de la
generacién en términos de circularis propietas de la semilla
ya que ésta se vuelve planta y la planta de nuevo vuelve a
ser semilla.?8 Esta idea del crecimiento de la planta a partir
de una unidad para luego decaer y volver a la unidad esta
presente en casi todas las escuelas de pensamiento chino.
El mismo caracter que significa el crecimiento y la vida
(sheng, £) representa un brote saliendo de la tierra. En el
pensamiento chino, lo que representa el origen es la raiz
(gen, 18),% no la semilla.

El ejemplo con que Sambiasi y Xu ilustran la idea de la
simultaneidad del ser y de sus funciones, o de la causa y sus
efectos, proviene del pensamiento chino. En la pagina 13 los
autores escriben:

27 F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., p. 13.

28 W, Pagel, “William Harvey and...”, op. cit., p. 34: Es la descripcién
de la generacién en términos de circularis propietas que da Peter
Severinus en su obra la Idea medicinae philosophicae fundamenta conti-
nens totius doctrinae Paracelsicae, Hippocraticae et Galenicae (1571).

25 Zhang Dainian, op. cit., pp. 103-125.
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Hay un antes y un después temporales, por ejemplo, primero
se crea la herramienta y luego se usa, o como el agua que pri-
mero estd en el manantial y luego fluye. Pensemos en la luz
del sol cuyos rayos, de igual manera, ya sea en lo alto o en lo
bajo, todo lo iluminan. En especial, desde el metal y el agua,
la luna y el cielo se extiende a la tierra. No se debe decir que
proviene de la tierra y se extiende a la luna y al agua, al metal
y al cielo. Por eso, se afirma que existe un antes y un después
originales. Sin embargo, no es decir que la luz del sol, en un
cierto momento, primero alcanza el metal y el agua, laluna y
el cielo y después alcanza la tierra.®

Las dos primeras referencias describen la consecucién
de la causa y del efecto. La que alude a la luz del sol tiene
el fin de ilustrar lo contrario, a saber, la simultaneidad de
la causa y el efecto. Lo interesante aqui es que este ejemplo
no tiene mucho sentido para un lector occidental. Parece
referirse a la correspondencia de los elementos, tan propia
del pensamiento chino. Empezando con la descripcion de los
elementos, advertimos que el metal es otofio, yin (principio
femenino), occidente y derecha; el agua es invierno, yin, nor-
te, abajo; ambos se asocian a la luna; la tierra es centro y yin;
la luna es yin; el sol y el cielo son yang (principio masculino).
Allado del problema de la simultaneidad, ;{qué significacién
tiene este ejemplo? Parece apuntar a la complementariedad
del yin y del yang mediante la de los elementos. El sol, que
esta arriba, ilumina tanto en lo alto (cielo, yang), como en
lo bajo (luna, yin) y en el centro (tierra, yin). El metal y el
agua, que por sus propias caracteristicas representan la
oscuridad (yin, otofio e invierno), sin embargo, reflejan la
luz del sol: es decir que hasta en la maxima oscuridad llega
la luz. Lo que representa la polaridad yin y yang es “una vi-
sién del mundo, no como un conjunto de entidades discretas

30 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 13.
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e independientes, cada una siendo su esencia propia, sino
como una red continua de relaciones entre la totalidad y las
partes, sin que uno transcienda a los demas”.?! Esta dualidad
tampoco es oposicion absoluta, ya que no pueden operar el
uno sin el otro, el declive de uno siendo el ascenso del otro y
asi infinitamente.?? Si este ejemplo se refiere efectivamente
a las teorias del yin y del yang y de los cinco elementos,
que segun hemos visto se fusionaron al inicio de la dinastia
Han, esto comprueba dos cosas. En primer lugar, que el
uso de estas teorias era muy comun y, consiguientemente y
en segundo lugar, que no era tan facil para los misioneros
evitar todo tipo de referencia a conceptos y teorias que no
expresan su teologia.

El ejemplo siguiente se tomd de la filosofia aristotélica,
pero parece referir expresamente a un problema filoséfico
propio del pensamiento de Confucio.

Las cosas similares tienen nombres similares y las cosas
diferentes difieren en realidad. A la hora de fijar el nombre,
primero se fija la realidad de la cosa,*® y luego, una vez logrado
se puede describir.? El pescado, por ejemplo.* Si los moluscos se
llamaran pescado, si los cuadrapedos se llamaran pescado, si
la estrella se llamara pescado, los filésofos no sabrian qué es
lo que designan y el acto de nombrar seria dudoso”.3¢

Este ejemplo se refiere explicitamente a ciertos pasajes de
la obra de Aristaételes, en particular a los Analiticos posterio-
resy a Las partes de los animales. Empero, nos parece que tal

31 A. Cheng, Histoire..., op. cit., p. 40.

3 Ibidem, p. 255.

33 Aristételes, Analiticos..., op. cit., 11, 1, 89 b 31-35; 11, 7, 92
b 28-28.

3 Toma4s de Aquino, op. cit., 1 q.85 a.2, ad 3.

3 Aristételes, Partes..., op. cit., 643 b 12-13; 643 b 23-24.

3 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 29.
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ejemplo tenia que ser familiar a un confuciano. Encontramos
en el pensamiento de Confucio la teoria de la rectificacién
de los nombres (zhengming, 1E4). Por rectificacién de los
nombres se entiende la idea de que existe una adecuacién
entre el nombre y la realidad que designa y también “la con-
viceién de que existe una fuerza inherente al lenguaje que
expresa la dindmica interna de las relaciones humanas”.?” Es
un principio que define a un hombre segiin su papel oficial
o civil. Un gobernante debe actuar como gobernante y un
padre debe actuar como padre. Esto significa que el hecho
de gobernar implica ciertas conductas. De la misma manera,
el hecho de ser padre implica deberes (educar a los hijos) e
interdicciones (irse con la novia de su hijo).3® Al no actuar
como debe, el gobernante arruina el Estado.? Ilustrativo al
respecto es el texto siguiente de la Analectas:

Zilu: “Suponiendo que el principe de Wei contara con usted
P p
ara gobernar, ;/qué es lo que primero haria?”
b
El maestro: “Una rectificacién de los nombres, sin duda al-
guna”.
Zilu: “No sé si of bien. Maestro, justed dice una rectificacién
b
de los nombres?”
El maestro: “Zilu, jqué burdo eres! Cuando un hombre de
bien no sabe de qué habla, prefiere callarse. Si los nombres
son incorrectos, no se puede hacer discursos coherentes. Si el
lenguaje es incoherente, los asuntos no se arreglan”.
)

37 A. Cheng, Histoire..., op. cit., pp. 82-83.

3 Confucio, Lunyu, 12:11.

3 Ibidem, 13:15.

“© Jbidem, 13:3, zz@s, vol. 6, p. 179: ( THE: [#HEMHFTHWAR, F
EE? ] FH: [WBIEL! THRE: [HR% T2t ZHE?! F
El: [t BFREAM, ERmt. 8ARE, MERE;, 4148,
RIHEARL. | ).



METODOS Y RECURSOS PARA LA TRADUCCION 331

Podemos dibujar un paralelo entre la teoria de Aristételes
y la de Confucio en cuanto a la necesaria adecuaciéon entre
la realidad y el nombre que la denota. La diferencia tal vez
reside en el hecho de que, para Confucio, el lenguaje tiene
una eficacia que va mas alla de la simple denotacién.

Examinaremos ahora un ejemplo tomado del registro
de la politica. La idea que se ilustra es que la razén debe
dominar los impulsos de las potencias concupiscibles e iras-
cibles. “Lo anterior, en las afecciones del hombre, se puede
entender a través del examen. Es igual a la metafora del
soberano severo y del caballero virtuoso. A veces se indigna,
como el fuego cuya naturaleza es quemar, pero el stbdito
leal es bueno y amistoso. Ambos reciprocamente miden
su fuerza, como el fuego y el agua que entonces termina
aniquilandole”.#! Aqui encontramos la figura del consejero
virtuoso que Confucio es el primero en representar. Para él,
“gobernar es corregir [o rectificar]”.*? Corregir o rectificar
designan un proceso de transformacion activa de un estado
negativo o insatisfactorio a un estado positivo o satisfactorio.
Por lo mismo, el gobernante debe ser un ejemplo de virtud*
y el gran ministro es el que sirve segun el dao.** En cuanto al
hecho de que fuera amistoso el buen ministro, leemos en las
Analectas que un hombre influencia de manera activa el go-
bierno sélo con el hecho de ser un buen hijo y de ser amigable
con sus hermanos.* Por ultimo, el “soberano severo” al cual
refiere Sambiasi tal vez apunta al gobernante que impone
sus 6rdenes por medio de la ley o de la fuerza, por lo que no
alcanza los objetivos intrinsecos al hecho de gobernar, que
son el orden de la sociedad y la virtud del pueblo, dado que el

41 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 27.

2 Confucio, Lunyu, cap. 12:17, zzqs, vol. 6, p. 173: (B ¥, F. ) .
43 Ibidem, cap. 13:13.

4 Ibidem, cap. 11:24.

% Ibidem, cap. 2:21.
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pueblo lo obedece por miedo, no por virtud.* Quizas se pueda
interpretar la figura del soberano severo de dos maneras:
para Confucio probablemente sea el que esta influenciado
por la filosofia legista, mientras que en la época Ming quiza
represente al soberano déspota o tiranico.

La estrategia de Sambiasiy Xu en cuanto a los ejemplos
y las metaforas es propiciar la familiaridad del lector con el
texto. Claro es que son méas adecuados los ejemplos tomados
del registro confuciano. Lo interesante es descubrir ejemplos
similares a la filosofia occidental y la filosofia china.

EL RECURSO A LA AUTORIDAD

Para finalizar este capitulo estudiaremos lo que llamamos el
recurso a la autoridad, es decir, el hecho de poner una idea
bajo la autoridad de un texto o un autor clasico. Este rasgo
lo encontramos tanto en el pensamiento chino como en la
teologia jesuitica. Era una practica comun de los jesuitas
remitir a Santo Tomés, Aristételes o San Agustin, entre
otros autores, para respaldar su opinion. Esta practica
se reproduce en el Lingyan lishao. Los escritores chinos,
en particular los filésofos, también recurrian a la autoridad
para reforzar sus ideas, con la conviccidn de que lo mejor se
encuentra en el pasado remoto, durante el cual existieron
reyes sabios: un periodo que es descrito como una edad de
oro. Confucio mismo declara en las Analectas que los reyes
sabios de la Antigtiedad son el modelo de los buenos gober-
nantes.*” Y el confucianismo, que muy pronto se volvid el
pensamiento dominante, adoptd esta sobrevaloraciéon del
pasado. En este sentido afirmé Confucio: “Sigo el camino
recto, no innovo. Creo en y amo la antigiiedad”.*® La misma
tradicion confuciana, desde la dinastia Han y en especial gra-

46 Ibidem, cap. 2:3.
47 Ibidem, cap. 1:12.
48 Ibidem, cap. T:1, 22@s, vol. 6, p. 120: (RMAE, BEMiFH. ) .
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cias a la obra del filésofo Dong Zhongshu, realiz6 un trabajo
de construccién del pensamiento chino, quitandole los rasgos
mitoldgicos para darle un enfoque histérico.*® Es asi como
las figuras mitolégicas o legendarias quedaron incorporadas
en la historia de China. En palabras de Benjamin Schwartz,
se traté de una “euhemerizacién” al revés, ya que en vez
de divinizar a los fundadores supuestos de la civilizacién,
como ocurrib en Grecia, la tradicién china humanizé a los
protagonistas de su fundacién.?® Siguiendo esta valoracién
confuciana del pasado, puede observarse que la mayoria de
los textos filoséficos desde Dong Zhongshu hasta el siglo xvin
son comentarios de los Cldsicos.?! En esta tradicién se incluye
asimismo la idea de “transmisién ortodoxa” que idearon los
filésofos de la Escuela Daoxue, en particular Zhu Xi, para
asentar su hegemonia intelectual.

La practica del recurso a la autoridad debia entonces ser
familiar a un lector confuciano. A un “San Bernardo dijo” o
“Santo Tomas dijo” corresponde un “el maestro dijo” de las
Analectas o “el maestro Zhou dijo”, “el sefior Cheng dijo”,
etc., de las Conversaciones clasificadas del maestro Zhu. En
cuanto a la forma misma de la obra, el estilo escoléastico, en
especial las refutaciones de doctrinas erréneas que vemos
en el Lingyan lishao, no debiera herir el sentido literario de
los letrados, ya que éstos también recurrian a una practica
estilistica similar, sobre todo en filosofia. Las Conversaciones
clasificadas del maestro Zhu son bastante parecidas, en la
medida en que usan un esquema de preguntas y respuestas.
Esta practica se remonta a las Analectas de Confucio, obra
en la cual se discuten las preguntas de los discipulos.

Por 1ltimo, descubrimos en el Lingyan lishao un pro-
cedimiento que Michele Ruggieri ya habia utilizado antes

% N. Girardot, “The problem of creation mythology in the study of
Chinese religion”, History of Religions, vol. 15, nim. 4, 1976, p. 295.

50 B. Schwartz, The World..., op. cit., p. 25.

5t J. Henderson, Scripture, Canon, and Commentary, p. 81.
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de Sambiasi: la referencia a la Gran enserianza (Daxue),
aunque fuera implicita, como para dar peso a lo que se
dice.”* En la introduccién del comentario, Sambiasi y Xu
aseveran:

Antarfio habia la Gran ensefianza (Daxue). Las ensefianzas se
colocaban a la entrada de los estudios para darselas a conocer
a si mismos, es decir conocerse a si mismo. Esos contempora-
neos estudiaban la variedad del origen ancestral. Era la tarea
principal de todos los hombres, la de conocerse a si mismo.
(En qué consistia? Primero se trataba de conocer la dignidad
de su propia 4nima, la naturaleza de su propia 4nima. Si los
hombres a menudo piensan en las facultades del 4nima, en
la belleza del anima, necesariamente entienden con claridad
los fendmenos mundanos. Como el agua fluye, las flores se
marchitan, entonces es dificil que se pueda amar durante largo
tiempo, solamente es adecuado cultivar la mente con esfuerzo.
Para buscar las cosas que existen eternamente, el hombre de
bien investiga las cosas y examina los principios. Lo que ma-
nifiesta el soberano bien consiste precisamente en eso, valorar
la administracion de la casa, el gobierno del Estado y la paz
en el mundo. Todos los hombres que dirigen deben practicar
el estudio del 4nima, tomar este principio por el arte central
de la administracién y del gobierno. Esto precisamente es el
estudio del anima.5?

Los autores se refieren explicitamente al Daxue, y en
particular al pasaje mas conocido de la obra:

Antafo, cuando se deseaba hacer resplandecer la luz de la
virtud en el mundo, primero se empezaba por ordenar su pais.
Para ordenar su pais, primero se empezaba por arreglar su

52 P. Rule, K'ung-tzu..., op. cit., p. 8.
% F. Sambiasi y Xu Guanggqi, op. cit., pp. 2-3.
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casa. Para arreglar su casa, primero se empezaba por perfec-
cionarse a si mismo. Para perfeccionarse a si mismo, primero
se rectificaba su corazén. Para rectificar su corazén, prime-
ro se hacia sincera su intencién. Para hacer sincera su in-
tencién, primero se extendia el conocimiento. La extensién
del conocimiento esta en la investigacién de las cosas. Con
el examen de las cosas se extiende el conocimiento. Una vez
extendido el conocimiento se hace sincera la intencién. Una
vez sincera la intencién se endereza el corazén. Una vez recto
el corazén se perfecciona uno a si mismo. Una vez que se per-
fecciona uno a si mismo, se arregla la casa. Una vez arreglada
la casa se ordena el pais. Una vez ordenado el pais, se lo-
gra la paz en el mundo.*

El paralelismo entre los dos textos es flagrante. Iniciar el
Lingyan lishao con esta referencia era precisamente poner
el comentario bajo la autoridad del confucianismo. Si
bien el comentario empieza con esta referencia al confucia-
nismo, también cierra calificando a los misioneros como los
“confucianos del Occidente” (taixiru Z& 75 1%).%

5 Daxue, 7zQs, vol. 6, p. 17: { B2 AKBHIAEA R T E, FEHE. a4
HEE, SBHK. ELRE, SBHE. SEHE%E, £EHL. KIE
HobE, e, SRR, SRHu. BMERY. YKRmEmE,
MEMEEM®, BEHMMECE, CEMGEE, BIEMHERE, KI5
i\, BETMERTE. ).

5 F. Sambiasi y Xu Guangqi, op. cit., p. 139.






CONCLUSION

Para finalizar este trabajo quisiéramos subrayar algunos
aspectos. El examen del Lingyan lishao a veces nos ensena,
a veces solamente confirma conocimientos y a veces invi-
ta a otros estudios. Con mas claridad, podemos decir que en
cuanto a su contenido filoséfico y teolégico, la obra no reporta
grandes sorpresas. Sambiasi es un filésofo conservador y sus
fuentes son las de un conservador. En este sentido, se apega a
la interpretacion tomista de la “psicologia” aristotélica. Falta
en esta obra la nocion moderna de mente que empezaba a
desarrollarse en la Europa renacentista.

Sin embargo, todo parece indicar que Sambiasi hacia uso
de las fuentes primarias (las obras de Aristételes y Santo
Tomas), mas que de fuentes secundarias (los manuales de
Coimbra). Este descubrimiento da una perspectiva nueva
sobre los tratados de filosofia occidental que se escribieron
en chino, ya que hasta ahora se suponia que eran, en su
mayoria, adaptaciones de los manuales de Coimbra que
fungieron como manuales de estudio dentro de las escuelas
de la Compania. Empero, como poco se sabe de los estudios de
Sambiasi, sélo puede especularse sobre sus lecturas a partir
del examen del comentario. Este problema podria entenderse
mejor haciendo una comparacién de los tres tratados sobre
el alma que se escribieron en chino. Lo mas probable es que
se llegaria a la conclusién —conocida— de que existia cierta
libertad de ensenanza dentro de la Orden. No obstante, tal
estudio permitiria conocer con mas precisiéon los debates
internos de la Compainia.

[337]
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En cuanto a los métodos y recursos empleados por Sam-
biasi y Xu Guangqi, no presentan novedades en comparacion
con otras obras misioneras adaptadas al chino. El manejo
de los conceptos, en particular la inclusién de neologismos
y la descontextualizacién de conceptos, no son exclusivos
de los autores del Lingyan lishao, porque se remontan a las
politicas mismas de Matteo Ricci, a las cuales parece adhe-
rirse Sambiasi. En esta misma vena, el intentar asimilar
su pensamiento al de los confucianos tampoco es un recurso
novedoso del comentario. A este respecto, el Lingyan lishao,
maés que ensefiarnos algo nuevo, nos invita a otros estudios.
Este examen nos deja algunas preguntas: una de ellas, cual
pudo ser la comprension que los literati confucianos tuvie-
ron del comentario. La pregunta es valida porque es dificil
entender como era posible, para un lector chino, leer los con-
ceptos bajo una interpretacion no usual. Lo anterior nos lleva
a otra pregunta: ;jcual fue la recepcion del Lingyan lishao
en China? Aqui seria necesaria una investigacién sobre la
difusién del comentario en las bibliotecas chinas publicas y
privadas para saber cual pudo haber sido su influencia sobre
los pensadores chinos. Estos estudios no son vanos, ya que
desde hace décadas se ha postulado la posible influencia de
los misioneros en la evoluciéon del pensamiento chino, en
particular sobre la nueva corriente de “estudios practicos”,
es decir, la corriente de estudios filolégicos que empieza a
desarrollarse al final de la dinastia Ming e nicios de la di-
nastia Qing. Esta era la tesis de Henri Bernard-Maitre que
Paul Demiéville se dedica a refutar.! En todo caso, solamente
hasta tener un conocimiento exacto de la difusién de un nt-
mero amplio de estas obras podra determinarse si tuvieron
alguna influencia sobre el pensamiento chino.

! P. Demiéville, “Les premiers contacts philosophiques entre la Chine
s 2
et 'Europe ', pp. 92-94.
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GLOSARIOS

- Chino Lingyan Transliteracion

Espafiol lishao al pinyin
Abstraccién A Tuiji
Acompariar & Xie
Acto/accién T Xing
Afeccién & Qing
Afirmacién ® Ran
Alma racional = Linghun
Alma sensitiva i Juehun
Alma vegetativa s | Shenghun
Amar 5 Ai
Amor - Ren
Analogia Et. 451 Bili
Angeles R Tianshen
Angeles AH "Anre
Anima e Yanima
Apetecer wE Shi
Aprehender H Qu
Aprehensién simple Hi# Zhitong
Aspectos w Rong
Asuntos/eventos = Shi
Auténomo B1T Zixing
Bienaventuranza £ Xing

[365]
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Chino Lingyan Transliteracién

Espafiol lishao al pinyin
Bondad/virtud # Shan
Caridad Pl Cunxiang
Categoria ] Shu
Causa FrLASR Suoyiran
Causa eficiente 1e& Zuozhe
Causa final NE Weizhe
Causa formal (e Mozhe
Causa material HE Zhizhe
Cinco sentidos fi#] Wusi
Clase & Deng
Cogitativa B Sisi
Compasién 5 Xi
Compasién #) Qin
Composicién repi] Hetong
Comprensién HiE Tongda
Consciente B Ziming
Conmiseracién i Min
Conservar 78 Zang
Consolar i Wei
Contrario -1 Gang
Control de si A Zizhi
Cosalente Y| Wu
Cosas sensitivas B Juewu
Crear/transformar pi9'4 Zaocheng
Cuerpo fisico & Roushen
Cuerpo material en P Qugiao

oposicién al alma
Culpa £l Zui
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Espaiol Chinlci)szzzgyan Tra:lsll) iit:;?:ién
Deducir WK dJianci
Delectacién ikt Xinyue
Deseo natural PEBK Xingyu
Deseo racional =K Lingyu
Deseo sensitivo A AR Siyu
Dios RE Tianzhu
Dios XL Tianshang
Dios it S0 Dousi
Discriminar il Fenbie
Divino i Shen
Duro il Gang
El Hijo g Feilue
El Padre R Badele
Entendimiento/ Bt Mingwu
intelecto
Error ) Bing
Esencia B Suoran
Especial H Zhuan
Esperanza ] Wang
Espiritu Santo i Fl£ =%  Sibiliduosanduo
Estimar e Mu
Eternamente it Chang
Eternidad 55 SR Wugiong jinshi
Experiencia KR Jingli
Facultad/potencia fig Neng
Facultad concupiscible ks Yuneng
Facultad de apetito TEhe Shineng
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. Chino Lingyan Transliteracién

Espafiol lishao al pinyin
Facultad de R EE Zhangda zhi neng
crecimiento
Facultad de L Zhuansheng zhi
generacién neng
Facultad de nutricién BE Yuyang
Facultad irascible ®he Nuneng
Facultad locomotriz e Dongneng
Facultad sensitiva B he Jueneng
Favor divino £ Shengchong
Fe e Xinde
Fe & Xin
Filosofia EFRERAESD Feilusufeiya
Fin #® Zhong
Fin del mundo &% Shijin
Forma 1 Mo
Forma sustancial i Tizhimo
General 4“8 Zong
Gobernador Eo Zhuzai
Idea/intencién = Yi
Imagen % Xiang
Inconmensurable EiY Wushu
Infalible (Gracia) % Ji
Inmaterial L3I Wuxing
Inmutabilidad E Ding
Instrumental/experi- H Yong
mental
Instrumento % Qi
Intemporal a2 N Wugiong zhishi
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~ Chino Lingyan Transliteracién
Espariol . .
lishao al pinyin
Investigacion de las Y Gewu
cosas
Invisible ANA] 5, Bukejian
Jurisdiccién HE Quan
Justificacién # Yi
Libre albedrio HH® Zizhuan
Lo burdo il Cu
Lo sutil (7 Wei
Mandato i Ming
Martir 5K 5 Ma’erdi’er
Mas alla g Wugiongshi
Materia g Zhi
Materia formal A Xingzhi
Materia individual g Sizhi
Material i Youxing
Memoria Ey Jihan
Memoria racional B Lingjihan
Mérito Byj| Gong
Microcosmos INRTF Xiaotianxia
Misericordia B En
Movimiento )] Dong
Necesidad DA Bi
Negacién NS Buran
Objeto/orientacién ) Suoxiang
Obligado %58 Shougiang
Ojo espiritual fHE Shenmu
Ojo material EH Xingmu
Omnipresencia AL Wubuzai
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. Chino Lingyan Transliteracién
Espariol . ..
lishao al pinyin
Operacién i Zhi
Orden K Ci
Original P Ben
Otorgar iy Fu
Otorgar i Shi
Padecer % Shou
Patrén HE Guimo
Perfeccién i 2 Beizu
Perfeccién/disposicién ki Bei
Perseverar en su ser Mz 7 Xiangzhili
Plenitud 2 Zu
Principio Jiig Duan
Principio RA Genben
Providencia divina E=d) Zhuyou
Providencia especial S Teyou
Providencia general Nl Gongyou
Raciocinio Heim Tuitong
Razén b Li
Realidad H Shi
Receptéculo i Zhu
Rechazar 113 Qi
Recibir i Shou
Recompensa R Bao
Reflexién 3 Fanzhao
Reminiscencia 1&a Yiji
Sabio gA Xianren
Sagrado/divino e Shensheng
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Espariol Chmltzsfl;r:)gyan Tracitlsj)zilt:lz;?:lon
Salvar # Jiu
Santo EA Shengren
Santo LN Shenren
Sentido comtn 2] Gongsi
Sentido de memoria CiE vy Sijihan
Sentidos ) Si
Sentidos externos G Waijue
Sentidos internos W Neijue
Separado/independiente i3 Li
Sinceridad £ Ren
Sobrenatural et Feiheng
Suave x Rou
Subsistente HAiz Zili
Sustancia (it Ti
Temporal/pasado Ry Shi
Trascendente e Chaoyue
Trinidad =4 Sanwei
Universalidad NP S Gonggong
Verdadera delectacién AR Zhenfu
Virtual KIGHE Weideshi
Virtud/bondad = Shan
Visible g7 Kejian
Voluntad & Zhili
Voluntad B Ayyu
Aristételes CHE T2 Yalisiduo
Biblia B Shengjing
Ciro bES S Jilu
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Espariol Chinlq Lingyan Transliferqcién
ishao al pinyin

Soliloquios H &2 Ziwei wenda
Mitridato KRz Midelida
Persia fAREPEan Boershiya
Plutarco LEPN: LN Puda’erge
Ponto i EZ Banduo
Salomén AR Saluoman
San Agustin mET Yawusiding
San Bernardo H Bai’erna
Sambiasi Francesco 77 % Bifangji
Tomés de Aquino 2 Duomasi




CRONOLOGIA DE LAS DINASTIAS
CHINAS Y DE LOS FILOSOFOS

Dinastia Fechas Filésofos )C‘i'(l);;l;‘i’?:
Dinastia siglo
Shang xvi-1066
a.C.
Dinastia Zhou 1027-249
a.C.
Periodo de 722-480 Confucio (fL-F 551- Confucianismo
Primavera y a.C. 479)
Otofio Zi Chan (F#,
?-522)
Mo zi (%F, 500?- Moismo
4257?)
Periodo de los  480-222 Mencio (#F, 371- Confucianismo
Reinos Com- a.C. c. 289)
batientes Zhuangzi (3, c. Daoismo
370-c. 300)
Hui Shi (E i, c. Légica
385-c. 305)
Yang Zhu (5%, c.  Individualismo
350)
Xunzi (&%, 350-  Confucianismo
230)
Dinastia Qin  221-206
a.C.
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Dinastia Fechas Fildsofos 2;:;;;’223
Dinastia Han 206 a.C.-
220 d.C.
Han Occiden- 206 a.C.- Dong Zhongshu (# Confucianismo
tales 23 d.C. fp&F, 179?-1047)
Han Orien- 25-220 Wang Chong (£ 7,
tales d.C. 27-100?)
Zheng Xuan (¥§%, Confucianismo

127-200)
Seis Dinastias 220-589
Dinastia Sui 581-618
Dinastia Tang 618-907 Han Yu ($#, 768- Confucianismo

824)
Periodo de los  907-960
Diez Reinos
y las Cinco
Dinastias
Dinastia Song 960-1125 Zhou Dunyi (A3  Daoxue
del Norte BH, 1017-1073)
Zhang Zai (3R, Daoxue
1020-1077)
Cheng Hao (2%, Daoxue
1032-1085)
Cheng Yi (F28, Daoxue
1033-1107)
Shao Yong (fR%E, Daoxue Nu-
1011-1077) merologia
Dinastia Song  1126- Zhu Xi ()kZ, 1130- Lixue
del Sur 1279 1200)
Dinastia 1280-

Yuan 1368
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Dinastia Fechas Filésofos g‘l)g:g;;:
Dinastia Ming  1368- Wang Yangming Xinxue
1644 (THH, 1472-
1529)
Wang Gen (£ R, Escuela
1483-1541) Taizhou
Wang Zhi (£ &,
1498-1583)
LiZhi (Z#, 1527- Escuela
1602) Taizhou
Jiao Hong (£,
1541-1620)
Yang Fusuo (518
T, 1547-1599)
Zhou Rudeng (J&ik
&, 1547-1629)
Gu Yanwu (B8, Hanxue
1613-1682)
Dinastia Q