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			PREFACIO

			Como sacerdote católico nacido en 1978, el año de los tres papas, viví gran parte de mi juventud con el pontificado de Juan Pablo II. Como para muchos de los sacerdotes de mi edad, Juan Pablo se convirtió en el pastor grandioso, un modelo para mi sacerdocio. Solo después de mi ingreso al seminario y posteriormente a la Orden de Predicadores me di cuenta de la relevancia que tuvo su pontificado para mucha gente de la Iglesia y del mundo. ¿Cómo podría haber crecido sin admirarlo? Tomás de Aquino, por otro lado, estuvo siempre presente en mi casa, mi madre le tenía mucha devoción (por razones que aún desconozco). Pero, en el seminario, cuando comencé a estudiar a Tomás de Aquino y, más adelante como hermano dominico, mi devoción hacia él y sus enseñanzas creció. Este libro surge desde el afecto genuino hacia estos dos grandes santos y una convicción real de que sus pensamientos están más conectados de lo que normalmente se sugiere. 

			Por varias razones, algunas de las cuales estuvieron fuera de mi control, me llevó mucho tiempo la elaboración de este libro y hubo muchas personas en el camino a quien debo agradecer por su asistencia y apoyo para su publicación. El primero a quien debo agradecer es John Grabowski, quien dirigió la redacción del primer manuscrito durante mi trabajo doctoral en la Catholic University of America y luego insistió repetidas veces en que debía publicarlo inmediatamente. John Corbett, OP. y William Mattison fueron revisores cruciales en las primeras versiones del manuscrito. También estoy agradecido a los revisores de CUA Press: Jarowslaw Kupczak, OP. y Debora Savage. Las correcciones de estos grandes académicos fortalecieron el libro y confío en que el lector no los hará responsables de ningún error que aquí puedan encontrar.

			Cada libro necesita editores. Eleanor Nicholson se desempeñó más allá de lo esperado en la edición del manuscrito en los meses previos a dar a luz a su segunda niña, Veronica Eve. Que por la intercesión de santo Tomás de Aquino y san Juan Pablo II, Verónica encuentre felicidad en esta vida y conozca la perfección en la otra. Bianca Czaderna leyó cuidadosamente el manuscrito para revisar la ortografía de cada palabra en polaco. James Kruggel, John Martino, Paul Higgins, y el cuerpo editorial de CUA Press no solo apoyaron constantemente el proyecto, sino que trabajaron incansablemente para hacerlo rendir fruto. Este libro jamás habría visto la luz sin la asistencia invalorable de sus editores. 

			Tengo el honor de que Matthew Levering y Thomas Joseph Whithe, OP. hayan invitado este libro para que forme parte de la Thomistic Ressourcement Series. En esta serie han publicado algunos de los mejores tomistas, y estoy agradecido de que mi pequeño aporte se encuentre junto al de ellos, ya que, como ellos, creo que Tomás de Aquino tiene mucho que contribuir a las conversaciones y debates del hoy. 

			Los dominicos siempre envían a sus frailes de dos en dos; los dominicos no se enfrentan al mundo en soledad, siempre juntos. Este libro tampoco habría sido posible sin el apoyo de mi hermano dominico, fray Dominic Izzo, OP. y fray Brian Mulcahy, OP. como Priores Provinciales sucesivos durante mis estudios de doctorado y la redacción de este libro. Ellos me dieron el espacio y el tiempo necesario para completar este trabajo. Fray Kenneth Letoile, OP. y Fray John Langlois, OP. fueron también fundamentales para promover e incentivar mis estudios. Varias casas de la Orden me apoyaron y recibieron a lo largo de los años mientras escribía el libro: La Casa de Estudios Dominicos en Washington, D.C.; la parroquia San Pío V en Providence, Rhode Island; y el Convento Santo Tomás de Aquino en el Providence College. Su paciencia para conmigo y el apoyo a mi trabajo fueron una manifestación permanente de la caridad fraternal que caracteriza la vida dominica. Esta es la razón por la que dedico este libro, en parte, a mis hermanos dominicos. 

			Las monjas dominicas de clausura en el Monasterio de Santo Domingo en Linden, Virginia, me recibieron mensualmente durante el último año de redacción del libro. Santo Domingo fundó las comunidades de monjas de clausura para apoyar la misión activa de los frailes. Los buenos frutos que los frailes dominicos dan al mundo es, en parte, debido a su intercesión por nosotros. Finalmente, las Hermanas Dominicas de María Madre de la Eucaristía en Ann Arbor, Michigan, me proveyeron del aislamiento necesario en la recta final para completar este manuscrito. Nosotros, los frailes dominicos, estamos siempre agradecidos de ser compañeros con nuestras hermanas de vida activa para la evangelización del mundo. 

			Finalmente, este libro es en memoria de mis padres, Jack y Mary, con agradecimiento por la vida que me dieron y con una oración para que un día nos veamos nuevamente en la vida que viene. 

		


		
			INTRODUCCIÓN

			El 5 de septiembre de 1979, durante la audiencia general de los miércoles, el papa Juan Pablo II daba comienzo a una serie de catequesis sobre el varón, la mujer, el amor, el matrimonio y la sexualidad. Estas catequesis semanales concluyeron el 28 de noviembre de 1984. Solo se interrumpieron durante la recuperación del papa del atentado sufrido en 1981, durante el Año Santo (1983-1984) y por varios temas intermitentes. Estas catequesis en su conjunto se conocen como una «teología del cuerpo». Las catequesis se dieron durante un tiempo de gran confusión sobre el tema tanto en la Iglesia como en la sociedad. El contenido de estos discursos se convirtió en el tema de comentarios académicos y textos populares. El biógrafo del papa, George Weigel sugiere que: «estos ciento treinta discursos catequísticos constituyen una especie de bomba teológica de relojería, programada para estallar con resultados espectaculares en algún momento del tercer milenio de la Iglesia»1. Solo el tiempo probará la veracidad de esta afirmación. 

			Dada la riqueza de las conferencias catequéticas, la forma dinámica y la experiencia con la que Juan Pablo compone su teología, es comprensible la tentación de interpretar su obra solamente en sus propios términos. Mi posición es que una comprensión auténtica de su «teología del cuerpo» implica una valoración de la intersección del pensamiento de Juan Pablo II con el de Tomás de Aquino. La razón de esta perspectiva la encontramos en uno de los conceptos centrales de las catequesis: «el significado esponsalicio del cuerpo»2. Para Juan Pablo II, el cuerpo necesariamente expresa el regalo del yo, esto eso, de la persona. Este sentido esponsalicio está enraizado en el mismo ser y naturaleza del hombre. El sentido esponsalicio del cuerpo se hace manifiesto en el acto conyugal de los esposos y es el corazón de muchas de las afirmaciones del papa sobre la existencia del hombre en el mundo. Este sentido no está limitado al matrimonio. Más bien, se alcanza en la comunión de las personas, de la cual incluso los célibes y las vírgenes pueden participar, y es perfeccionado en la visión beatífica de Dios. Aun así, a lo largo de las conferencias catequéticas, la relación esponsalicia entre varón y mujer es la referencia principal para el sentido esponsalicio del cuerpo. 

			Como demostrarán los primeros capítulos del libro, Juan Pablo II fue un sacerdote muy preocupado por las dificultades de los fieles para vivir la moral que enseña la Iglesia. Estaba particularmente convencido de que las tendencias objetivistas que caracterizaban la teología y filosofía moral que él había aprendido durante su formación sacerdotal, no eran adecuadas para comunicar y defender estas enseñanzas ante el mundo moderno. Desde su visión, el escolasticismo que había heredado necesitaba ser complementado por un acercamiento más subjetivo. 

			Aquí es donde Tomás de Aquino (m. 1274) tradicionalmente realiza su aparición en la narrativa que considera los textos de Juan Pablo II. El movimiento escolástico que comienza en el siglo XII tuvo un impacto enorme en la teología y prácticas de la Iglesia universal3. Aunque no sin interrupciones, la influencia de Tomás perduró a lo largo de los siglos. Sus hijos intelectuales usualmente se llaman a sí mismos tomistas4. La escolástica experimentó una clase de resurgimiento a mediados del siglo XIX y principios del XX. Esta nueva escolástica o neoescolástica, se colocó en oposición al secularismo de la Ilustración que enfatizaba la razón sobre la fe5. El Neoescolasticismo fue un movimiento amplio que comprendía tanto diferentes formas del tomismo (entre otros el «neotomismo») como seguidores de otros teólogos y filósofos medievales. Frente al subjetivismo de la Ilustración, se afirmaba la razonabilidad de la objetividad de las normas morales. 

			Influenciados por el neoescolasticismo y el neotomismo en particular, los teólogos morales comenzaron a buscar e identificar criterios objetivos de la acción humana para discernir las acciones humanas particulares, correctas e incorrectas. El impacto de su trabajo fue significativo dada la importancia de los manuales de teología moral en la educación de los sacerdotes de esa época. La teología moral católica y la práctica moral estuvo dominada desde el siglo XVII hasta mediados del siglo XX por el énfasis en la objetividad de las normas morales y el análisis de las acciones humanas por su estructura física. Es decir, la tradición manualística del siglo XX tendía a describir la acción humana como si pudiera ser observada exteriormente, sin ninguna referencia al funcionamiento o movimiento interior de la persona. Asimismo, siguiendo el énfasis escolástico de la autoridad absoluta de la naturaleza, los manualistas tendían a identificar el fin (telê) de la naturaleza humana con la estructura física del cuerpo. 

			En la práctica, esto implicaba que en la arena sexual el bien moral era sinónimo de la finalidad de los órganos procreativos. El propósito u objetivo (el telos) de estos órganos es la procreación. Por lo tanto, el manualista sostenía que cualquier acto que frustre esta finalidad era intrínsecamente inmoral. De esta manera el énfasis en la estructura física del acto y su relación con la naturaleza se podía asociar fácilmente con la biología humana y sus propósitos. Con el tiempo, este énfasis exclusivo en lo biológico será referido de un modo peyorativo como «fisicalismo» o «biologicismo»6. Este foco sobre la biología era más evidente en la ética sexual y médica. La masturbación, por ejemplo, se presentaba como intrínsecamente mala porque confundía la finalidad natural del órgano generativo. De igual modo, el manualista explicaba que la contracepción es intrínsecamente inmoral porque también elude el telos físico y biológico de los órganos reproductores. 

			Las limitaciones de esta aproximación se sintieron mucho antes de la introducción de la píldora anticonceptiva. Las píldoras usan la hormona de la progesterona, que es natural al cuerpo de la mujer. También, imita la infertilidad natural que la mujer experimenta durante el ciclo menstrual. Así, la píldora aparentemente funciona con las estructuras biológicas del cuerpo más que contra ellas. Además, su uso no constituiría una barrera física en el mismo acto conyugal7. 

			En el siglo XX, otro movimiento filosófico y teológico surgió, que respondería directamente al fisicalismo. Si bien es tan variado y multifacético como el escolasticismo, el personalismo es una escuela de pensamiento que enfatiza la persona, más que la naturaleza, como objeto primario del discurso moral8. En la Iglesia Católica, el personalismo creció dentro de una larga discusión, que comenzó a principios de los años veinte, sobre la naturaleza del matrimonio, el amor conyugal y la procreación. A medida que los teólogos y laicos católicos exploraron presentaciones nuevas y dinámicas de las enseñanzas de la Iglesia sobre el matrimonio, se hacía evidente lo inadecuada de la presentación tradicional (y de algún modo fisicalista) del matrimonio. 

			Percibiendo el desequilibrio de la enseñanza católica sobre el matrimonio, algunos personalistas, como Dietrich von Hildebrand, buscaron resaltar la categoría de persona en el discurso moral. Otros personalistas querían revisar la enseñanza de la Iglesia sobre el matrimonio, algunos en formas más extremas que otros, y por tanto pueden ser catalogados como revisionistas. Como veremos en el capítulo 2, Herbert Doms defendería una revisión moderada de la enseñanza de la Iglesia, insistiendo que la enseñanza tradicional sobre la jerarquía de los fines del matrimonio (procreación y unión) debía ser invertida, haciendo del aspecto unitivo la característica primaria del matrimonio. Pero él no fue un revisionista total como lo sería Louis Janssens -y luego, Charles Curran y Bernard Häring. Estos teólogos argumentarán que la persona humana tiene autoridad completa sobre la naturaleza, por lo cual la prohibición de la Iglesia sobre la anticoncepción debía ser levantada. Esta es una posición que Herbert Doms nunca suscribiría. 

			Inicialmente, el debate a mediados del siglo XX en torno a la píldora anticonceptiva comenzó como un debate entre las escuelas fisicalistas y personalistas. Sin embargo, a medida que la Iglesia adoptaba gradualmente un acercamiento más personalista (como en Gaudium et Spes y Humanae Vitae), el debate se trasladaba a un tema más fundamental: la relación entre persona y naturaleza. Este es el contexto en el cual consideraremos a Karol Wojtyla (m. 2005). No solo estaba comprometido con las tendencias subjetivistas del personalismo, sino también dependía del objetivismo ontológico tomista. Su personalismo único se hizo evidente en sus trabajos tempranos: Amor y Responsabilidad y Persona y acción, el ultimo es una edición de su disertación de 19539. El personalismo cristiano de Wojtyla es dominante especialmente en sus charlas catequéticas. Aunque muchos académicos y catequistas han leído y comentado acerca de estas charlas, hubo pocas investigaciones sobre el origen tomista de las enseñanzas del papa -un punto crítico que este libro busca remediar. 

			Una de las preocupaciones de este libro es mostrar que, en los sesenta y principio de los setenta, Karol Wojtyla incorporaba con frecuencia referencias a Tomás de Aquino y casi nunca criticó las posiciones teológicas del Aquinate. Sin embargo, él buscaba una forma de moverse más allá de la filosofía y teología tomista para incluir la experiencia humana como una categoría teológica. Sus estudios sobre san Juan de la Cruz y Max Scheler le ayudaron para hacerlo. El fruto filosófico de esa aventura fue Persona y Acción. 

			En sus artículos posteriores a la publicación de Persona y Acción, como veremos, Wojtyla era respetuosamente crítico con el Doctor Angélico, o incluso nada, frente a las presuposiciones de Tomás que no eran adecuadas para una discusión mayor de la experiencia y la conciencia humana. A lo largo de los setenta, los escritos filosóficos y teológicos de Wojtyla mostraban una preocupación por elaborar el aspecto subjetivo de la persona humana. Este énfasis fue puesto en práctica en sus muchas defensas de Humanae Vitae, su culminación es la catequesis sobre la teología del cuerpo. Según Juan Pablo II, Humanae Vitae fue el catalizador de esas catequesis.10 Así, estas charlas deben ser leídas como una continuación del trabajo de Wojtyla entre los sesenta y los setenta sobre ética sexual. En el capítulo 4 estudiaremos este desarrollo. 

			El papa nunca renuncia a categorías metafísicas u ontológicas. Por el contrario, como se mostrará en el tercer capítulo, insiste sobre su absoluta necesidad, incluso al final de su vida. Pero como él presupone las conclusiones metafísicas establecidas ya en la tradición, dedica poco tiempo, por ejemplo, argumentando sobre la estabilidad de la naturaleza humana o describiendo la naturaleza de la acción humana. Esto es manifiesto en sus catequesis. Así, mientras discute que el hombre/varón debe ser fiel al atributo natural del conyugue del cuerpo humano y debe expresar el sentido del cuerpo, no explica exactamente cómo el cuerpo tiene un sentido intrínseco.

			Este es el punto en el cual una consideración profunda de la obra de Tomás de Aquino se puede mostrar particularmente enriquecedora. Durante el pontificado de Juan Pablo II, hubo un interés renovado en la recuperación del pensamiento del Aquinate como distinto de sus comentadores e interpretaciones neo-tomistas. La característica de esta renovación está en poner en el centro la obra de Tomás de Aquino y las fuentes que él mismo usó11. Si bien vivió en una época distinta que el Papa Juan Pablo II y respondía a otras inquietudes, el Aquinate formuló una variedad de conceptos acerca de la relación entre persona y naturaleza, el amor, el matrimonio y el cuerpo. Todo esto alcanzó su máxima realización en su trabajo final, la Summa Theologiae, en la que da un análisis riguroso de las ideas teológicas clave. 

			El papa Juan Pablo II tuvo buenas razones para destacar la conciencia y la experiencia en el siglo XX. Muchas de las categorías ontológicas y metafísicas en las que Wojtyla fue educado y que son el contexto de su teología del cuerpo, en el siglo XXI se fueron perdiendo en el debate sobre matrimonio y sexualidad, incluso entre los entusiastas de la teología del papa. Este es el propósito del presente estudio: una interacción mutua entre Tomás de Aquino y la Teología del cuerpo de Juan Pablo II de la cual ambos salen beneficiados. Más aún, esta interacción es clave para la comprensión completa del pensamiento del papa. 

			El estudio continuará de la siguiente manera. En cuanto mi hipótesis es que la teología del cuerpo de Juan Pablo II es un desarrollo desde el personalismo en respuesta a la tradición manualista más que a la teología de Tomás, el primer capítulo presenta un análisis de muchos moralistas e historiadores contemporáneos que han mostrado detenidamente el cambio de la teología moral manualística con el abandono de la obra misma de Tomás de Aquino. El segundo capítulo presenta el desarrollo del personalismo dentro de la extensa discusión eclesial en torno al matrimonio y el debate del control de natalidad. Este capítulo rastrea el desarrollo del personalismo en el siglo XX como una reacción al fisicalismo percibido en los manuales católicos de teología moral. El capítulo tres sondea la teoría moral de Karol Wojtyla como aparece en sus obras anteriores a su elección como papa. Luego, el capítulo cuatro gira en torno a su ética sexual y matrimonial, mientras que el capítulo cinco ofrece una exégesis del sentido conyugal del cuerpo en la teología del cuerpo de las catequesis de Juan Pablo. 

			En el capítulo seis comienza el estudio sobre Tomás de Aquino con una exégesis de su antropología poniendo el acento en su tratamiento de la naturaleza, la persona y el cuerpo en la Summa Theologiae. Luego, el capítulo siete se focaliza en la noción de amor en Tomás –principalmente las varias formas de amor- y sus enseñanzas sobre la forma correcta del orden del amor. Finalmente, en el capítulo ocho, ofrece una exégesis de las enseñanzas del Doctor Angélico sobre el matrimonio y el acto conyugal. En este capítulo conclusivo, se ve cómo su antropología tiene ramificaciones hacia su enfoque de las relaciones entre marido y mujer. La conclusión de estos capítulos presenta una síntesis para dar una lectura del sentido esponsal del cuerpo de acuerdo a la Summa Theologiae: una perspectiva tomista del sentido esponsal del cuerpo, si se prefiere. 

			Son necesarias algunas consideraciones sobre la organización y la metodología. No procederemos de un modo estrictamente cronológico (que podría ser esperado por algunos lectores). De hecho, nuestro itinerario elegido será recorrer la historia de la obra de Karol Wojtyla previamente a la reflexión profunda sobre Tomás de Aquino. De hecho, este libro puede servir como un modelo para lo que, con suerte, inspirará –esto es- una teología del cuerpo iluminada y a la vez que ilumine los elementos del pensamiento de Tomás de Aquino. 

			Los primeros dos capítulos de este estudio son en esencia narración histórica. Los capítulos sobre los dos temas principales, Karol Wojtyla y Tomás de Aquino, son principalmente exegéticos. Como muchas de las publicaciones de Wojtyla son acerca de una gran variedad de temas, me he limitado a los trabajos necesarios para nuestro trabajo12. El corpus de Tomás es inmenso. Por lo cual, me limité a la Summa Theologiae, con la presunción de que siendo una obra de madurez representa sus convicciones establecidas. 

			He referido a otras obras en tanto que presenta una elaboración de lo presentado en la Summa Theologiae. Esto es necesario en tanto que la Summa es una obra inconclusa, y su tratamiento sobre el matrimonio se encuentra relegado al supplementum que fue agregado póstumamente por sus estudiantes. He presupuesto que las opiniones del Aquinate en los temas que trata en el supplementum se mantuvieron firmes durante su vida, salvo que él específicamente desarrolle un argumento sobre el tema en sus obras posteriores. Justamente es lo que hace en la Summa contra Gentiles en lo que refiere a la indisolubilidad del matrimonio y la monogamia. Cuando sus obras posteriores reelaboran o modifican la opinión que había dado en el supplementum, ofrezco una exégesis de esos textos. 

			Las catequesis de la teología del cuerpo fueron traducidas a varias lenguas por el periódico del Vaticano, L’Osservatore Romano. Pauline Books and Media publicaron más tarde la colección completa de estas 130 catequesis en cuatro volúmenes13. Más tarde, la misma editorial, recopiló estos cuatro volúmenes en uno bajo el título Theology of the Body: Human Love in the Divine Plan14. La dificultad principal con las traducciones de L’Osservatore Romano es que cada catequesis tuvo un traductor distinto. Como resultado, un término clave como «el sentido conyugal del cuerpo» fue traducido de manera diferente a lo largo de los textos15. 

			Michael Waldstein descubrió en los archivos vaticanos el manuscrito original polaco en el que está basado la Teología del cuerpo. Waldstein supone que el manuscrito original estaba preparado para su publicación antes de la elección de Wojtyla como Papa. Wojtyla llevó el manuscrito a Roma cuando comenzó su ministerio pontificio16. Este manuscrito incluye títulos para los textos que eran desconocidos, así también secciones adicionales que no fueron parte de las catequesis. En 2006, Michael Waldstein publica su traducción de la Teología del cuerpo, dándole el título que aparecía en el manuscrito: Man and Woman He Created Them [Varón y mujer los creó]17.

			Esta nueva edición tiene muchos beneficios sobre las ediciones previas. Primero, tiene un solo traductor, por lo cual es una traducción consistente. Segundo, Waldstein incluye los títulos que aparecen en el manuscrito original y éstos revelan parte de la estructura del argumento de Wojtyla, permitiendo que el trabajo pueda ser leído sistemáticamente y no tan solo como un conjunto de discursos desarticulados. Finalmente, en algunas ocasiones el Papa modifica el texto antes de dar el discurso, y en otros casos omite partes sustanciales. Waldstein incluye ambos textos cuando estos difieren, utilizando una doble columna que permite al lector ver los cambios. En mi opinión, la traducción de Waldstein es la mejor edición crítica de estas importantes catequesis disponibles en cualquier lengua18. 

			Esta es nuestra situación y objetivo. Juan Pablo II escribió La teología del cuerpo desde una perspectiva tomista, y por ello no realiza una elaboración explícita de su fundamentación ontológica y metafísica. Santo Tomás, por otro lado, no exploró la conciencia y experiencia humana del mismo modo que Juan Pablo lo hizo. La antropología de Tomás, con su rica fundamentación metafísica, no solo puede sostener el concepto del sentido esponsal del cuerpo articulado por el Papa en sus catequesis, sino que puede beneficiarse de él. Existe una continuidad entre Tomás de Aquino y Juan Pablo II, y esta exégesis mostrará que sus pensamientos se enriquecen mutuamente.
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			1. DE SANTO TOMÁS A LOS MANUALISTAS

			Comenzamos nuestro estudio con una descripción de la discontinuidad entre la teología moral del Aquinate y la de la tradición manualística1. Los manualistas y los teólogos de los que dependían (los neo-tomistas de finales del siglo XIX, principios del siglo XX) afirmaban que Tomás de Aquino era su mentor, sin embargo, como lo ha mostrado claramente trabajos como el de Servais Pinckaers, los manualistas eran descendientes intelectuales no de Tomás de Aquino, sino del nominalismo introducido por el filósofo franciscano Guillermo de Ockham. Este es un punto crítico para nuestro estudio por dos razones: en primer lugar, el debate sobre el control de natalidad se desarrolló en el contexto de la tradición manualística; en segundo lugar, este es precisamente el ambiente en el que surge el pensamiento de Karol Wojtyla. 

			Este capítulo cuenta con dos secciones. En la primera recorremos la transición desde la síntesis teológica ofrecida por Tomás de Aquino a la del nominalismo de Guillermo de Ockham. La segunda sección identificará los desarrollos significativos de la teología moral después de Ockham con el desarrollo de los manuales de confesión durante la Reforma y el nacimiento del neo-tomismo a finales del siglo XIX. Concluiremos el capítulo con una crítica modesta de esta tradición2. Esta conclusión servirá como preparación para la consideración del surgimiento del debate sobre el control de natalidad que se encuentra en la base de los primeros trabajos de Wojtyla sobre el matrimonio y la familia. 

			DE TOMÁS DE AQUINO AL NOMINALISMO 

			Los primeros penitenciales y confesionales 

			La historia de la teología moral católica, y de la tradición de los manualistas en particular, está intrínsecamente conectada con el desarrollo del sacramento de la penitencia y la confesión auricular. John Mahoney nos da una historia detallada de la influencia del sacramento junto con una bibliografía meticulosa3. El movimiento penitencial celta, que se desarrolla entre los siglos VI y X, fue el catalizador del desarrollo de la casuística y de la tradición de los manualistas modernos. La práctica de la confesión repetida y privada entre el confesor y el penitente se desarrolló en Irlanda y fue exportada al continente europeo de varias formas entre el siglo VI y IX4. 

			La popularidad que fue adquiriendo la confesión privada apareció el deseo de criterios universales de penitencia entre el clero. Esto llevó al desarrollo de lo que se conoció como libros penitenciales o, simplemente, penitenciales. Dada la ausencia de una guía diocesana o episcopal en esta temprana época del sacramento, los penitenciales fueron generalmente producidos por los monjes5. «Se función primaria fue la de proveer al sacerdote de una tarifa penitencial que se correspondían con varios pecados»6. Contenían definiciones de pecados específicos y enumeraban penitencias específicas a ser impuestas a los pecados mencionados7. A medida que se fueron desarrollando los penitenciales incluyeron fórmulas precisas para celebrar el sacramento. 

			Debido a su objetivo, los penitenciales estaban más preocupados con los vicios y los pecados que con la beatitud. Aun así, la crítica de Mahoney parece excesivamente hiperbólica cuando se queja de que los penitenciales «constituyen en el mejor de los casos un intento fallido de aplicar con cierto grado de humanidad una aproximación rígida y traumática al pecado, y sin que nadie nunca parezca preguntarse la razón teológica seria acerca de la finalidad (aparte de la social) del por qué todo ese sufrimiento era impuesto»8. Esta es la tentación clásica de todo historiador: juzgar el pasado de acuerdo con los criterios modernos. Por otro lado, John Gallagher ha remarcado que el movimiento monástico celta, como la cristiandad celta, está influenciada de manera más distintiva por la cultura celta precristiana que por la cristiandad romana. En la sociedad celta precristiana encontramos confesión, arrepentimiento severo e himnodia: «las dimensiones religiosas de la cultura también proveían de las guías espirituales que requerían personas que realizaran las penitencias proporcionales a sus pecados. El sistema legal primitivo proveía para las compensaciones por la que la restitución podía darse a la parte afectada»9. El movimiento penitencial incorpora estos elementos con lo mejor del monasticismo cristiano.  De hecho, Harold Berman ha sostenido que los penitenciales se entendían primariamente interesados con la curación de las almas, con la reconciliación con la sociedad, y con mantener todas las cosas en armonía -una comprensión básica, aunque no articulada, de la virtud10. 

			La codificación del derecho eclesiastico, que comenzó con las reformas del Papa Gregorio VII en 1027, da el contexto para el segundo desarrollo significativo de la teología moral católica: la publicación de la Summae Confessorum, o los libros confesionales11. La codificación del derecho canónico se logró por la recolección y síntesis de la masa de decretos cruciales que fueron acumulándose por los siglos, muchos de los cuales fueron casos específicos y por ello enumeraban las circunstancias que habían aumentado la legislación particular y la interpretación legislativa. La colección de los casos impactaría directamente sobre la práctica de la confesión, especialmente en tanto que «el clero necesitaba ser instruido sobre cómo coincidían las complejidades del nuevo derecho canónico con los casos que sus penitentes les presentaban»12. 

			Uno de los trabajos más influyentes en el tema fue escrito por un dominico, Raimundo de Peñafort en 1221. Su Summa de Poenitentia se centra en los pecados contra Dios, pecados contra el prójimo, y las obligaciones conforme a diversos estados de vida. Como han destacado Jonsen y Toulmin: «cada sección de la Summa de Peñafort comienza con una propuesta sobre cómo el tema será presentado, seguido por definiciones de los términos principales, como mentira o simonía. Luego relaciona las “opiniones ciertas y verdaderas” con las cuestiones bajo discusión, tomando la información desde los primeros escritores, seguido por las cuestiones y casos desde los que se recibieron respuestas o mayores dudas»13. El método de presentación de Raimundo será adoptado por la mayoría de los canonistas de su generación y fue el método con el cual el Aquinate eventualmente responderá intentando situar la moralidad en un contexto más amplio de la teología dogmática y la beatitud. 

			Peñafort intentaba implementar las reformas establecidas por el IV Concilio de Letrán en 1215. El concilio, convocado por el Papa Inocencio III (d.1216), produjo la extraordinaria cantidad de setenta constituciones en un mes y legisló que los individuos se confiesen al menos anualmente14. Este decreto particular apunta a insistir que el confesor «debe ser discernidor y prudente, tal como lo es un médico habilidoso que pone vino y aceite sobre las heridas del lesionado. Déjenlo indagar cuidadosamente sobre las circunstancias tanto del pecador como del pecado, así podrá discernir prudentemente qué tipo de consejo deberá dar y qué remedio deberá aplicar, usando varios medios para curar a la persona enferma»15. El concilio también ordenaba que los concilios provinciales vigilaran la observancia de estos decretos16. Los obispos debían asegurar que los sacerdotes fueran bien entrenados en la práctica del cuidado de las almas17. Con esta legislación, el concilio inició una serie de sínodos diocesanos provinciales, así como capítulos de varias órdenes religiosas para aplicar la implementación de estos decretos. Esto, combinado con la creciente maduración de la teología especulativa entre las nuevas universidades establecidas, dieron el marco para la influencia que Tomás de Aquino tendrá en la teología, y, después de él, Guillermo de Ockham. 

			La síntesis de Santo Tomás de Aquino

			Nacido en 1224, Tommaso D’Aquino entró en la Orden de santo Domingo cuando tenía veinte años. Rápidamente ascendió en la vida intelectual de la Orden, inicialmente estudiando en la Universidad de París y luego enseñando allí como bachiller sobre las Sentencias de Pedro Lombardo en 1252. Será maestro en sagrada teología cuatro años más tarde en 1256. A lo largo de su vida enseña en París, Nápoles, Orvieto y Roma. Una década antes de su muerte, el Aquinate fue designado como maestro de formación de los frailes de la orden18. 

			El trabajo de Tomás en Roma con sus frailes estudiantes solo puede ser entendido correctamente en el contexto de su desempeño como maestro de teología sagrada. Como maestro fue, primero y, sobre todo, un magister in Sacra Pagina. Un maestro en Sagrada Escritura tenía tres funciones: legere, disputare, y praedicare19. La primera, legere, era leer la Sagrada Escritura y comentarla versículo a versículo. Este fue el trabajo al que se dedicó santo Tomás cuando comenzó a enseñar en París en 1256. Muchos de los comentarios a la Escritura de Tomás fueron escritos en este período. La disputatio era una forma de instrucción en la cual se presentaba una lista de tesis en conflicto y el magister ofrecería su respuesta. Finalmente, habiendo leído y comentado la Escritura, habiendo considerado las sutilezas y puntos conflictivos de la teología, el maestro estaba capacitado para predicar la verdad. Así, el estudio de la teología se presta a la práctica pastoral. 

			Precisamente esta falta de conexión entre la práctica pastoral, la teología y la Escritura era lo que Tomás buscaba resolver en la provincia romana. Su tarea en Roma era la de formar a los frailes en teología moral y en la práctica sacramental de la confesión. Jean-Pierre Torrell advierte que Tomás: «tenía a su disposición los manuales publicados por las primeras generaciones dominicanas; pero esta preponderancia de la teología práctica en la formación de los hermanos, (…) no les proporcionaba nada más que una vista parcial y demasiado estrecha de la Teología; como resultado de ello la balanza se desequilibró en detrimento de la teología dogmática que no podía sino dejar insatisfecho a Tomás»20.  Mientras intentaba mantener la tradición de proveer manuales para los frailes, sin embargo, Tomás intentó presentar una teología moral en un marco teórico teológico más amplio. La Summa Theologiae es el resultado de este proyecto. 

			La Summa está dividida en tres partes. La primera parte se ocupa de la naturaleza de Dios, las personas de la Trinidad, los ángeles, la obra de la creación, la naturaleza del hombre y el pecado original, y, finalmente, la providencia divina. La primera mitad de la segunda parte comienza discutiendo el fin (telos) del hombre, y específicamente la visión beatífica. Sólo luego se discute en la prima secundae la acción humana, las pasiones, los hábitos, las virtudes, la ley y la gracia. La segunda mitad de la segunda parte, la secunda secundae, especifica más lo presentado en la primera mitad prestando especial atención a las tres virtudes teologales y las cuatro virtudes cardinales, junto con sus vicios correspondientes y los dones del Espíritu Santo. La secunda secundae concluye con un tratamiento de los consejos y la vida consagrada. La tercera parte de la Summa, finalmente, se ocupa de la Encarnación y la persona de Cristo Jesús, sus sufrimientos, su muerte, y resurrección, junto con la institución de la Iglesia, los siete sacramentos, y, por último, el juicio final. 

			La Summa sigue la estructura bíblica de la historia de la salvación. Tomás da primero al estudiante una consideración de Dios en sí mismo antes de hablar sobre la creación y la caída del hombre para considerar el destino del hombre y la acción humana. Desde allí, el doctor Angélico nos lleva a considerar la virtud, la ley y la gracia. Pero para alcanzar nuestro fin (telos), la visión beatífica, necesitamos de la Encarnación y la vida de la gracia ofrecida por la Iglesia. Luego, Tomás presenta el camino a la consumación final de las cosas en Cristo Jesús. 

			Por ello, no sorprende que la primera pregunta de la secunda pars sea sobre el fin último del hombre, y el primer artículo se titule: «¿Es propio del hombre obrar por un fin?» Solamente después de este tratado sobre la beatitud, Tomás aborda la acción humana y la bondad de los actos humanos, y solo tras haber terminado esta discusión comienza a hablar de las pasiones, hábitos, virtudes y vicios. Todo lo que sigue en la secunda pars es, de hecho, dependiente de la visión global establecida en las primeras pocas cuestiones. Tomás propone dos aspectos de la felicidad o beatitud humana: la objetiva y la subjetiva21. Objetivamente, el telos o la beatitud del hombre consiste en el bien22. Subjetivamente, hay acciones específicas que harán a una persona dichosa23. Las dos cuestiones finales del tratado de la felicidad se ocupan primero de los elementos que constituyen la felicidad subjetiva y luego de las facultades que una persona usa para alcanzar la beatitud24. Servais Pinckaers advierte que «la beatitud es tanto objetiva como subjetiva. Es objetiva porque es causada por el bien de la realidad, realidad que vuelve a la persona buena y dichosa. Es subjetiva, porque se corresponde con el deseo del hombre, que lo lleva hacia el bien y la beatitud»25. 

			El fundamento de la teoría de la felicidad de Tomás descansa en su comprensión de la naturaleza humana. En la tertia pars, cuando explica la relación entre la persona de Jesús y sus dos naturalezas, Tomás ofrece una explicación de la palabra «naturaleza»26. Siguiendo a Aristóteles, distingue entre cuatro usos de la palabra: (1) puede significar el acto de la generación de seres vivos (en tanto que proviene de la palabra «natividad»); (2) luego devino en significar la fuente de esta generación; (3) en tanto que la generación proviene de un principio del generador, también viene a significar un  principio interior de movimiento; y (4) finalmente, en tanto que el fin o telos de un ser se implica en su generación, la palabra «naturaleza» puede también significar la esencia del ser. El tercero y cuarto uso de ese término son esenciales para Tomás. Pinckaers señala que para el Aquinate: «Lo que caracteriza la acción “natural” es que proceden de principios o fuentes interiores (...) por esto, la naturaleza está vinculada con la persona en vistas de todas las causalidades externas que puedan afectarla. En el núcleo de la persona se forma un componente esencial de la interioridad humana. Esta interioridad no es solo biológica o psicológica, es dinámica»27. Para Tomás, son precisamente esos principios en el núcleo de la naturaleza humana que tanto guían la acción humana y dirigen la persona humana al bien y la verdad28. 

			La línea que recorre desde los principios interiores de la naturaleza humana a la beatitud es una línea dirigida hacia la finalidad. Para Tomás, toda acción humana está dirigida por el agente hacia un objetivo o fin, que el agente entiende como bueno29. El Aquinate categoriza todos los objetos del deseo bajo la categoría de «lo bueno» y «perfecto». Para Tomás, la esencia de la bondad es lo deseable: para ser bueno tiene que ser deseable, y para ser deseable debe ser perfecto y, por ello, perfecciona al otro30. Al enfatizar la equivalencia entre el ser, la bondad/atracción y la acción, el Aquinate está colocando la acción directamente en una concepción metafísica y ontológica del universo. Daniel Westberg nota la audacia de esta afirmación: «[el Aquinate] está hablando no solo de personas o animales, sino de la forma más amplia posible de todas las sustancias y potencias capaces de actuar [...] la base de la acción en el universo es que los seres no pueden simplemente existir, ni están tan solo sujetos a eventos y fuerzas que producen el cambio, sino que ellos mismos desean su perfección»31. Este «deseo de perfección» es sinónimo de la naturaleza de las cosas. 

			Todas las cosas, salvo Dios, carecen de alguna perfección. Todo ser contingente se encuentra en un estado de devenir32. La naturaleza de una cosa la dirige a su perfección, el actuar conforme a sus habilidades -para una planta crecer, para un animal cazar y comer, o para una persona humana pensar y amar, etc- y realizando esto, realiza su naturaleza. El Aquinate, como Aristóteles, denomina este deseo de perfección «apetito». Todas las cosas poseen un apetito que tiende a la realización de su propia forma natural: 

			Cualquier cosa está tan relacionada con su forma natural que, cuando no la tiene, tiende a ella; y cuando la tiene, descansa en ella. Lo mismo cabe decir de cualquier perfección natural, que es un bien natural. En los seres carentes de conocimiento, esta tendencia al bien se llama apetito natural. Por eso, la naturaleza intelectual tiene una tendencia similar al bien aprehendido por la forma inteligible. Esto es, cuando tiene el bien, en él descansa; cuando no lo tiene, lo busca. Y ambos pertenecen a la voluntad33. 

			Así, Tomás es muy claro al afirmar que todos los seres creados tienen inclinaciones fundamentales que son proporcionales con lo que son. Todo actúa con un propósito -la realización de su naturaleza- ya sea de una manera dirigida como auto-dirigida, conforme sea el caso. El solo hecho de que todo busque perfección significa que ninguna cosa (salvo Dios) es absolutamente perfecto en sí mismo. Todo debe, por tanto, salirse de sí mismo en búsqueda de aquello que lo perfecciona34. 

			La persona humana tiene un apetito racional, la voluntad, y por tanto es capaz de dirigirse conscientemente a sí mismo de manera libre a su perfección final. En otras palabras, la persona humana puede entender la relación de la acción humana con su objetivo final. «La diferencia entre la voluntad humana y el apetito animal», escribe Westberg, «reside no primariamente en un rango de objetivos más amplio para considerar, sino en la capacidad que tiene el agente humano de ver las acciones que se vinculan en relación con el objetivo»35. Un ser humano, muchos, de hecho, eligen algo que causa un dolor inmediato (una cirugía, por ejemplo) para un fin que es su bien (curarse). La acción de un animal, por otro lado, está automáticamente activado por sus deseos. Un animal necesariamente buscará evitar el dolor, incluso aunque cierta suma de dolor puedan darle cierto bien. «Un ser humano, sin embargo, no se mueve inmediatamente en respuesta a la activación de un apetito sensible [las pasiones] (ya sea para buscarlo o evitarlo), sino espera el mandato del apetito superior [la voluntad]»36. El Aquinate confirma que «los apetitos inferiores [los apetitos sensibles] no son suficientes para causar movimiento [en nosotros], salvo que el apetito superior [la voluntad] consienta»37. La persona humana está dirigida a su objetivo, a su bien, no por medio de la consecución de los bienes inmediatos sino por las acciones deliberadas de bienes medios que la dirijan a su perfección final. 

			Los principios interiores fundamentales que operan aquí son aquellos que definen las potencias de la naturaleza humana, las potencias que nos separan de los brutos animales: razón y voluntad. Las potencias del alma, dice el Aquinate, se distinguen por sus objetos, los objetivos que cada una busca38. Como ya se ha visto, la voluntad, como un apetito, tiene el bien como su objeto. El objeto de la razón es la verdad y el ser universal39. Tomás, además, dividirá la razón en intelecto especulativo e intelecto práctico. El primero se ocupa del conocimiento de la verdad en cuanto tal mientras que el último, en cuanto se orienta a la acción40. En cuanto la voluntad no es meramente un apetito sino un apetito racional está siempre en relación con el intelecto. La voluntad tenderá hacia el bien en cuanto aprehendido por el intelecto41. 

			El Aquinate sostiene que «los primeros principios evidentes por sí» tanto del intelecto especulativo como del práctico gobiernan todas las cosas referentes a la acción y la moralidad humana. En el intelecto especulativo, el Angélico designa el primer principio como intellectus. Intellectus es la aptitud que toda persona tiene para entender los principios básicos teoréticos sin tener que probarlos. Ellos son simplemente dados y entendidos «de inmediato por el intelecto [statim ab intellectu]»42. Estos principios son sintetizados en máximas tales como «el todo es mayor que sus partes» y «cosas iguales a lo mismo son iguales entre sí». El principio de no contradicción es también una máxima del intellectus. Estos primeros principios especulativos son el fundamento de todo razonamiento científico, que progresan desde ellos. Una persona simplemente no puede realizar un juicio racional sin estos primeros principios. Piensa en lo absurdo que es afirmar que algo está al mismo tiempo arriba y debajo de ti. Esto viola el principio de no contradicción. 

			De igual manera, la synderesis es el conocimiento del primer principio de la razón práctica. Tomás escribe, «la synderesis impulsa al bien y censura el mal en cuanto que por los primeros principios procedemos a la investigación, y, por ellos, juzgamos lo averiguado»43. La synderesis es la capacidad de medir nuestras acciones respecto al bien de nuestra naturaleza. Como tal, es el catalizador moral de la acción, dirigiendo la acción conforme al primer principio de la razón práctica: «hacer el bien y evitar el mal»44. La importancia de la synderesis no puede ser sobreestimada en el Aquinate. Pamela Hall advierte correctamente que la synderesis asegura que «un agente no puede carecer completamente de guía en su vida moral. Él o ella tiene inicialmente alguna raíz, una aprensión infalible de un bien con el cual comenzar la vida y la deliberación moral. Al menos comenzamos con el equipamiento conceptual necesario»45. Así, conforme a la visión del Aquinate, la persona humana está constituida para desear el bien y buscar la verdad, y tiene las facultades básicas innatas para alcanzar la perfección de sus deseos.

			Sin embargo, subjetivamente las facultades espirituales de la persona humana pueden estar equivocadas, y de hecho se equivocan, respecto de los bienes concretos. El «equipamiento conceptual» para hacer el bien y evitar el mal no está siempre desarrollado propiamente o de manera completa en la persona particular. La voluntad puede ser guiada a buscar sólo lo que es un bien aparente. El pecado original también ocupa un papel en las operaciones de las facultades. No estamos más seguros de nuestro fin último46. Aun así, Tomás afirma que el pecado original no destruye la inclinación fundamental de la naturaleza humana, sin la cual la naturaleza humana no podría ser definida sin más como tal47. 

			Uno podría deducir dos observaciones importantes de esta presentación de la posición de Tomás. Primero, para Tomás el bien es algo que todos desean. Aquello que es verdaderamente bueno es lo que consuma a la naturaleza humana. Como advierte Pinckaers, «para Tomás, como para Agustín, el término bonum combina inseparablemente las ideas de bien y de beatitud: lo que es bueno es lo que hace a uno dichoso»48. Segundo, en cuanto que una naturaleza se define por sus inclinaciones propias, y en cuanto las inclinaciones propias del ser humano son las inclinaciones de la razón y la voluntad, la vida moral está profundamente insertada en la vida interior de la persona. Trata menos de la actividad exterior y las obligaciones de la persona y más sobre la realización y la perfección de la persona misma. Son necesarias unas breves palabras más sobre esta última observación. 

			Servais Pinckaers advierte que el término intrinsece malum no aparece en la teoría moral cristiana hasta el siglo XVI49. Sin embargo, el debate en torno a la contracepción centrado en si debe ser contado entre los «actos intrínsecamente malos», Pinckaers argumenta que previamente al siglo XVI, los teólogos estaban más preocupados por la beatitud del hombre que por la lista categorizada de acciones. Esto no quiere decir que en el cristianismo temprano no hubiera una preocupación por las acciones malas. Más bien, como Pinckaers ha argumentado efectivamente, estaban preocupados por delimitar las acciones que conducían ya a la beatitud o a la maldad. 

			Para santo Tomás, la razón (o la inteligencia) y la voluntad precede y engendra el libre arbitrio y sus actos, la elección. La fuente de la libertad reside en las inclinaciones naturales a la verdad y la bondad o beatitud, que constituye nuestra naturaleza espiritual y nos confiere una apertura a la verdad y bondad infinita, dejándonos libres respecto de todo bien limitado. Somos libres, no a pesar de, sino por nuestras inclinaciones naturales a la verdad y la beatitud. La atracción de la verdad y del bien está en la fundamentación de nuestra libertad y su orientación. Luego podemos llamarla libertad por excelencia50.

			Desde esta perspectiva, el papel de la ley, natural o de otro tipo, es para servir como «la expresión de la sabiduría y benevolencia de Dios, que nos revela nuestra naturaleza espiritual orientada a la verdad y la beatitud y prescribe los caminos que guían a eso»51. Todo esto, sin embargo, está en el lado subjetivo de la beatitud -discerniendo qué acciones y principios humanos contribuyen a la felicidad humana. En el lado objetivo, solo Dios mismo puede satisfacer plenamente a la persona humana. Pero Dios está infinitamente más allá de nuestras posibilidades y por ello no podemos alcanzar una relación con Dios por nuestros propios esfuerzos. Que Dios se digne a ofrecernos la gracia de la comunión con él es completamente gratuito y no puede ser forzado52. 

			Como capacidades para crecer en libertad y perfección, las inclinaciones de la naturaleza humana constituyen como capax Dei, esto es, una «capacidad pasiva para recibir la visión de Dios»53. Nuestro deseo de un bien universal y de una verdad universal, este «deseo natural de ver a Dios» provee la paradoja de la gracia: «la persona humana es tanto capaz e incapaz de Dios. Somos capaces de recibir la visión de Dios, y absolutamente incapaces de alcanzarlo por nosotros mismos»54. La gracia se edifica sobre la naturaleza. La misma estructura de la Summa revela que las virtudes y los dones del Espíritu Santo dan a nuestras inclinaciones naturales, y especialmente a la synderesis, una nueva fuente para la acción en el mismo núcleo de nuestro ser para producir la unión con Dios por el mismo don de Dios. 

			La segunda mitad de este libro explorará más de cerca la importancia de esta realidad para la teología del amor, el matrimonio y la relación entre cuerpo y alma para Tomás de Aquino. Por ahora, volvamos nuestra atención a la caída de la síntesis de Tomás con el surgimiento de Ockam y el nominalismo. 

			Guillermo de Ockam y el nominalismo

			Con el riesgo de simplificar mucho la disputa entre los franciscanos y los dominicos, uno puede observar que los franciscanos de la época medieval se dedicaban generalmente a la teología de san Agustín y la filosofía de Platón. La diferencia entre Platón y Agustín, por un lado, y Aristóteles por el otro llevó a un desacuerdo dominante. «Donde santo Tomás afirmó la primacía del intelecto, definiendo el elemento primero y formal de la beatitud en términos de esta facultad, como la visión de Dios, los franciscanos matenían la primacía de la voluntad e hicieron del amor el elemento esencial de la beatitud»55. En el siglo XIII, este neo-agustinismo era considerado el conservadurismo institucional en la Universidad de París; los aristotélicos eran los «liberales radicales». Para todo intento o propósito el aristotelismo era considerado como heterodoxo. 

			Poco tiempo después de la muerte de Tomás, el obispo de París condenó varias tesis del Aquinate. De no ser por la defensa ofrecida por su ya anciano maestro, Alberto Magno, el interregno que siguió a la muerte del papa Juan XXI, y el hecho de que el colegio de cardenales prohibió al obispo de París llegar más lejos, la obra de Tomás podría haber sido formal y universalmente censurada en 127756. En respuesta, la orden dominica decretó que ningún dominico podía hablar mal de Tomás y que su trabajo debía ser tenido en alta estima. Hubo muchas luchas teológicas y políticas hasta que la orden dominica hizo del «tomismo» su doctrina oficial en 1309. La reputación de Tomás fue finalmente restaurada en 1323, cuando fue canonizado por el papa Juan XXII, quien alabó las enseñanzas del santo. En 1325, el nuevo obispo de París retiró las condenas emitidas en 127757. 

			Guillermo de Ockam nació en 1288, se unió a la orden franciscana a una edad temprana y estudió en Oxford, probablemente entre 1309 y 1321, sin embargo (quizás reflejando la disposición del canciller de la universidad), nunca obtuvo el grado de maestro de sagrada teología, de allí su título honorifico de «Venerable Inceptor»58. Ockam alcanzó protagonismo aproximadamente al mismo tiempo que la reputación del Aquinate era rehabilitada. Justo un año después de la canonización de santo Tomás, Ockam fue citado a Roma por el papa Juan XXII para defender algunas de sus enseñanzas cuestionables. Sabiendo que el papa apoyaba la teología de Tomás, Ockam entendía que su caso estaba comprometido y huyó a Alemania donde entró al servicio del emperador, Luis de Baviera, quien a su vez también estaba enfrentado al papa59. 

			Ockam es ampliamente reconocido por ser el iniciador del movimiento que posteriormente se denominó «nominalismo», aunque su hermano mayor franciscano Juan Duns Escoto (1266-1308) ha sido denominado como un nominalista moderado por algunos60. El nominalismo toma su nombre de la negación de la existencia de las formas universales independientes de la razón humana. Para la filosofía aristotélica clásica, la razón era el punto de contacto entre el cognoscente y lo conocido, entre la persona y la realidad. Ockam, sin embargo, mantenía que no había una cosa tal como la naturaleza universal existente fuera de la mente. En su comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo escribe: «Ningún universal es algo existente de ninguna forma fuera del alma; pero todo lo que es predicable de muchas cosas está por su naturaleza en la mente, ya sea subjetiva u objetivamente; y ningún universal pertenece a la esencia o la quididad de ninguna substancia cualquiera»61. Este texto es parte de un argumento extenso del sistema de Ockam según el cual afirma que las cualidades distintivas que adscribimos a las cosas existentes no están en las cosas mismas, sino que existen solo en la mente. Por lo tanto, de acuerdo con Ockam nuestra identificación de las naturalezas comunes en la realidad es una contradicción62. 

			Para Ockam, y sus seguidores, la libertad se vuelve la categoría de primordial importancia de la persona humana. La libertad en este contexto es «concebida como el poder de la voluntad para elegir entre los contrarios, entre el sí y el no, a cada instante -por lo menos en teoría»63. El Venerable Inceptor define la libertad como el poder «por el cual puedo contingente e indiferentemente producir un efecto de tal modo que yo pueda o no causar el efecto, sin afectar en nada ese poder»64. Mientras que para el Aquinate la libertad proviene de la interacción mutua entre razón y voluntad, para Ockam la voluntad pasa a ser el centro de la persona humana y la libertad absoluta de la voluntad es el lugar de la moralidad. Pinckaers ha denominado este concepto de libertad como «libertad de indiferencia», que se ejercita «independientemente de toda otra causa excepto de la libertad, o de la voluntad en sí»65. Ockam interpretó la sentencia de Lombardo «el libre arbitrio es la facultad de la razón y la voluntad [liberum arbitrium est facultas rationis et voluntatis]» de un modo radicalmente opuesto al de Tomás y sus seguidores66. Ockam entendió la libertad como el poder de razonar y querer, por lo cual entendió a la libertad como anterior a esas dos importantes facultades espirituales de la persona humana. 

			Dado que la libertad precede las dos facultades características de la persona humana, el intelecto y la voluntad, y en tanto que ha negado la existencia de naturalezas universales extramentales, no sorprenderá el ver que Ockam insistió en que la persona puede elegir descartar cualquier tipo de inclinación natural. Mientras que Tomás fundamentaba que la moralidad de la acción humana está tanto en las inclinaciones naturales del intelecto a la verdad y la voluntad al bien como en el deseo humano a la beatitud y la felicidad, Ockam insiste que la voluntad es libre incluso respecto de éstos: 

			Afirmo que la voluntad en el presente estado es capaz de rechazar el fin último, sin importar si el fin se presenta en sentido general o particular. Esto se prueba de la siguiente manera. La voluntad es capaz de rechazar aquello que el intelecto dice que debe ser rechazado (esto es obvio). Pero el intelecto puede creer que no exista un fin último o la felicidad, y como consecuencia
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