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Presentacion

Este libro no es una simple recopilacién de datos histéricos ni un catalogo
de autores medievales. Es, mas bien, una exploracién apasionante de como la
conciencia humana se pensé, se experimento y se transformé durante los
siglos que van desde la caida del Imperio Romano hasta el esplendor de la
escoléstica del siglo XIII.

Durante mas de mil anos, en monasterios, escuelas catedralicias y en las
primeras universidades europeas, generaciones de pensadores elaboraron una
arquitectura conceptual extraordinariamente creativa para comprender la
interioridad humana, sus facultades, su relacién con lo divino, su dimensioén
ética y sus posibilidades de transformacién. Lejos del oscurantismo que el
prejuicio renacentista nos legd, la Edad Media fue un periodo de
extraordinaria creatividad intelectual y espiritual, donde se fraguaron
categorias, métodos y comprensiones que siguen siendo relevantes para
cualquier proyecto de Educacion de la Conciencia.

Este libro estid especialmente concebido y realizado para conocer y
comprender los fundamentos filos6ficos de la conciencia en la Edad Media
porque la conciencia no surgié como objeto de estudio en el siglo XVII con
Descartes, como suele creerse. Sus raices conceptuales se hunden
profundamente en la filosofia medieval. Conceptos como interioridad,
autoconciencia reflexiva, intencionalidad, voluntad libre, conciencia moral y
estados alterados de conciencia fueron elaborados sistematicamente por los
pensadores medievales con una profundidad y sutileza que anticipa —y en
muchos casos supera— las reflexiones modernas y contemporaneas.

La obra persigue tres objetivos fundamentales:

1. Ofrecer una reconstruccion clara y rigurosa de las principales concep-
ciones medievales de la conciencia, situdndolas siempre en su con-
texto historico, cultural y educativo.

2. Poner en didlogo el pensamiento medieval con las teorias contempo-
raneas de la conciencia, mostrando continuidades, anticipaciones y
contrastes fecundos.

3. Contribuir a una auténtica Educacion de la Conciencia, entendida no
como mera adquisiciéon de informacién y habilidades, sino como
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proceso de interiorizaci6n, autoconocimiento, discernimiento ético y
maduracion personal.

Desde esta perspectiva, el libro no esta dirigido Gnicamente a especialis-
tas. Esta pensado también para lectores cultos, educadores, formadores y per-
sonas interesadas en comprender la conciencia humana mas alla de los reduc-
cionismos actuales. Por eso, este libro es especialmente necesario para quie-
nes trabajan en el campo de la Educacion de la Conciencia ya que los pensa-
dores medievales no se limitaron a teorizar sobre la conciencia, sino que desa-
rrollaron métodos pedagébgicos concretos para su cultivo y transformacion.

La lectio divina, el método escoldstico de quaestio y disputatio, las
técnicas de examen de conciencia, las practicas contemplativas de los
misticos, el itinerario de la mente hacia Dios de Buenaventura, el Ars Magna
de Ramon Llull... todos estos son dispositivos pedagogicos disefiados para
educar las diferentes dimensiones de la conciencia: cognitiva, afectiva,
volitiva, ética y espiritual.

En una época donde la educacion se reduce con frecuencia a la
transmisiéon de informaciéon y al desarrollo de competencias técnicas, la
pedagogia medieval nos recuerda que educar es transformar la conciencia,
despertar la capacidad de autoconciencia reflexiva, cultivar la sensibilidad
ética, desarrollar el pensamiento critico y facilitar procesos de conversién
existencial. Los grandes maestros medievales sabian que el verdadero
aprendizaje es siempre un proceso de toma de conciencia, de reconocimiento
interior de verdades que resuenan con nuestra estructura cognoscitiva mas
profunda.

Por ello, este libro no solo recupera historia del pensamiento, sino que
ofrece herramientas conceptuales y metodolégicas que pueden inspirar y
fundamentar proyectos educativos contemporaneos comprometidos con el
desarrollo integral de la persona y la transformacién de la conciencia.

Sin conocer estos fundamentos, cualquier teoria contemporanea sobre la
conciencia queda desconectada de sus raices conceptuales, empobrecida en
su comprension histoérica y limitada en sus posibilidades tedricas.

Con el fin de facilitar la lectura y favorecer una comprensiéon progresiva,
todos los capitulos dedicados a autores siguen una estructura comun,
cuidadosamente disefiada:
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1.  Apuntes biograficos, que sitan al pensador en su contexto vital e
histérico, mostrando cémo su experiencia personal influy6 en su re-
flexién sobre la conciencia.

2. Aportaciones fundamentales a los fundamentos filoséficos de la
conciencia, donde se exponen con claridad sus ideas clave: interiori-
dad, memoria, autoconciencia, conocimiento, intencionalidad, alma,
voluntad, etc.

3. Correlatos contemporaneos, que establecen puentes explicitos
con las teorias actuales de la conciencia (filosofia de la mente, feno-
menologia, ciencias cognitivas), evitando tanto el anacronismo como
la erudicibn estéril.

Esta estructura convierte cada capitulo en una unidad auténoma y, al
mismo tiempo, integrada en un recorrido global coherente.

Esta obra conduciré al lector o lectora por un itinerario cuidadosamente
trazado que respeta la evolucién histoérica del pensamiento medieval mientras
mantiene siempre el foco en la comprensiéon de la conciencia y sus
implicaciones educativas:

Capitulo 1: La conciencia medieval: contexto

Abrimos con un capitulo contextual imprescindible que sitaa la
reflexion medieval sobre la conciencia en su matriz historica, social,
politica y cultural. Exploramos céomo el feudalismo, el poder de la
Iglesia, el nacimiento de las universidades y la revolucién educativa
del Renacimiento Carolingio y la Escuela de Traductores de Toledo
configuraron las condiciones de posibilidad para el extraordinario
florecimiento intelectual de los siglos XII y XIII.

Capitulo 2: Agustin de Hipona (354-430)

El padre fundador de la filosofia de la conciencia en Occidente.
Agustin inaugura el giro hacia la interioridad y desarrolla la primera
fenomenologia sistematica de la experiencia temporal, la memoria y el
deseo. Su analisis del tiempo en las Confesiones anticipa asombrosa-
mente la fenomenologia contemporanea, y su comprension de la vo-
luntad como dimensién central de la conciencia sigue siendo funda-
mental para cualquier antropologia filoséfica.
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Capitulo 3: Pseudo-Dionisio Areopagita (ca. 450-520)

El arquitecto de la teologia mistica y creador de la via apofatica
como método de transformacién cognitiva. Dionisio nos ensena que el
desarrollo espiritual no consiste en construir un yo mas fuerte, sino en
la disolucion gradual de las identificaciones rigidas del ego. Su
metodologia anticipa en quince siglos las intuiciones de la psicologia
transpersonal y la neurociencia contemplativa.

Capitulo 4: Anselmo de Canterbury (1033-1109)

El formulador del célebre “fides quaerens intellectum” (la fe que
busca comprender), Anselmo revoluciona la filosofia de la mente con
su argumento ontoldgico, que no es solo una prueba de la existencia
de Dios, sino un analisis profundo de la estructura y las capacidades de
la conciencia humana. Su reflexion sobre las condiciones de posibilidad
del pensamiento anticipa desarrollos fundamentales de la filosofia
moderna.

Capitulo 5: Pedro Abelardo (1079-1142)

El gran dialéctico que introduce la nocion moderna de conciencia
moral como tribunal interior y criterio ultimo del juicio ético. Abelardo
es el primero en afirmar sistematicamente que la moralidad de una
accién no reside en el acto externo, sino en la intencion consciente del
agente. Esta revolucion conceptual marca el nacimiento de la ética de
la autonomia y la responsabilidad personal.

Capitulo 6: Bernardo de Claraval (1090-1153)

El gran mistico del amor que desarrolla una fenomenologia de la
experiencia afectiva y una teoria de los grados del amor como
itinerario de transformacion de la conciencia. Bernardo nos ensefia que
el amor no es una emocion pasiva sino una fuerza transformadora que
reconfigura radicalmente nuestra manera de ser y de conocer.
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Capitulo 7: Hugo de San Victor (c. 1096-1141)

El gran pedagogo de la Escuela Victorina que integra conoci-
miento racional, experiencia contemplativa y sensibilidad estética en
una sintesis extraordinaria. Hugo desarrolla una teoria del conoci-
miento como ascenso progresivo que va desde la percepcion sensible
hasta la contemplacion mistica, articulando los diferentes niveles y for-
mas de la conciencia en un sistema pedagdgico coherente.

Capitulo 8: Buenaventura de Bagnoregio (1217-1274)

El Doctor Seraphicus y arquitecto de la sintesis franciscana.
Buenaventura desarrolla una cartografia sistematica de los estratos de la
conciencia en su obra cumbre Itinerarium mentis in Deum (Itinerario del
alma hacia Dios), trazando un camino que va desde la percepciéon sensorial
hasta la contemplacién mistica. Contra el intelectualismo dominante, integra
magistralmente razon y afectividad, sosteniendo que la verdadera sabiduria
no es mera ciencia sino conocimiento saboreado que transforma al sujeto. Su
Teoria de la [luminacién anticipa debates contemporaneos sobre estructuras
cognitivas innatas, y su epistemologia de la humildad (la docta ignorantia)
representa un correctivo necesario frente al reduccionismo cientificista.
Buenaventura ofrece una visiéon transdisciplinar que integra lo que hoy
llamariamos neurociencia, psicologia, pedagogia y espiritualidad en un
itinerario de transformacion consciente.

Capitulo 9: Tomas de Aquino (1225-1274)

El Doctor Angélico construye la sintesis mas monumental entre
filosofia aristotélica y teologia cristiana. Su tratado sobre las facultades
del alma —inteligencia, voluntad, pasiones— ofrece un analisis
extraordinariamente creativo y singular de la estructura de la
conciencia que integra dimensiones cognitivas, afectivas y volitivas en
un sistema comprehensivo que sigue siendo imprescindible.

Capitulo 10: Ramon Llull (1232-1316)

El genial pensador mallorquin que crea el Ars Magna, un sistema
revolucionario que anticipa la l6gica combinatoria y la inteligencia
artificial. Llull desarrolla una pedagogia de la iluminaciéon que busca
transformar la conciencia mediante el descubrimiento de las
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estructuras profundas de la realidad y su correspondencia con las
facultades del alma.

Capitulo 11: Juan Duns Escoto (1266-1308)

El Doctor Sutil que revoluciona la metafisica y la filosofia de la
mente con su teoria de la haecceitas (individuacion) y su énfasis en la
primacia de la voluntad sobre el intelecto. Duns Escoto nos muestra
que la libertad y la creatividad son dimensiones constitutivas de la con-
ciencia, no accidentes secundarios de una racionalidad determinista.

Por otra parte, en cuanto al rigor académico y posible proyecciéon
internacional de esta obra debo sefialar que todas las referencias bibliograficas
estan sistematizadas segin la norma ABNT!. Esta decision editorial no es
accidental: el primer volumen de la coleccion fue concebido desde el inicio con
vistas a su edici6n y difusion en Brasil, uno de los paises donde el estudio
académico de la conciencia y especialmente del “Paradigma Ecosistémico” en
la Educacién (Moraes, 2021)2 goza de un significativo interés y un importante
desarrollo. Asi pues, mantener el criterio ABNT en este sexto volumen de la
coleccion “Educacién Transdisciplinar” garantiza la coherencia de la
coleccion, facilita su uso en contextos universitarios latinoamericanos y
refuerza la proyeccion internacional de la obra, sin menoscabo del rigor
exigido por los estdndares académicos europeos.

Otro aspecto importante que debo destacar sobre esta obra es la
presencia abundante de notas al pie, algo que responde a una opcion
metodoldgica deliberada. Lejos de constituir un mero aparato erudito, las
notas cumplen una funciéon pedagogica y clarificadora: permiten definir

1 ABNT son las siglas de Associa¢do Brasileira de Normas Técnicas
(en espaiol: Asociacion Brasilenia de Normas Técnicas). Se trata del organismo oficial de
normalizacion de Brasil, equivalente a ISO a nivel internacional, UNE en Espafa y ANSI
en Estados Unidos.

2 Segun la doctora e investigadora brasileia en Educaciéon, Maria Candida Moraes, el
“Paradigma ecosistémico en educacion” es un enfoque educativo que concibe la educacion
como un sistema vivo, complejo e interrelacionado, en el que el aprendizaje emerge de la
interaccion dindmica entre el sujeto, la comunidad, la cultura, la naturaleza y las multiples
dimensiones de la experiencia humana. Desde esta perspectiva, conocer no es acumular
informacién, sino desarrollar la conciencia, integrando aspectos cognitivos, emocionales,
éticos, corporales y espirituales. El paradigma ecosistémico rechaza los modelos lineales y
fragmentarios de ensefianza, y propone una educacién orientada a la autoorganizacién, la
cooperacion, la responsabilidad social y el cuidado de la vida, entendiendo la formacién
humana como un proceso situado, relacional y comprometido con la sostenibilidad y la
transformacion social.
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conceptos técnicos, precisar el sentido histérico de los términos y sefalar las
fuentes de referencia sin interrumpir la fluidez del texto principal.

Dado que la reflexion sobre la conciencia atraviesa tradiciones filosoficas,
teologicas y culturales diversas, muchas nociones —como mens, conscientia,
intentio, anima o intellectus— no pueden darse por supuestas en su signifi-
cado actual. Las notas al pie ofrecen asi un espacio de contextualizacién con-
ceptual, indispensable para evitar anacronismos y lecturas simplificadoras.

Al mismo tiempo, las notas permiten transparentar el diadlogo con las
fuentes, facilitando al lector interesado el acceso directo a los textos originales
y a la bibliografia especializada, sin sobrecargar el discurso principal. De este
modo, el libro aspira a ser accesible al lector no especialista, sin renunciar al
rigor académico exigible.

Esta estrategia convierte las notas en una herramienta de acompana-
miento: quien desee una lectura continua puede prescindir de ellas, mientras
que quien busque profundizar encontrara en las notas un itinerario comple-
mentario de comprension. En coherencia con el propdsito de la obra, las notas
al pie forman parte integrante de una auténtica Educacién de la Conciencia,
entendida también como ejercicio de atencion, discernimiento y precision
conceptual. En este sentido, tanto en las notas como en las referencias
bibliograficas, he optado por colocar los enlaces o links de forma que sean
directamente accesibles online mediante la lectura digital, por lo cual
apareceran en color azul.

En definitiva, este libro es mucho méas que un tratado de historia de la
filosofia. Es una invitacién a transformar la propia comprensiéon de la
conciencia del lector, a descubrir las raices profundas de conceptos que damos
por sentados, a reconectar con una tradicion de sabiduria que durante siglos
cultivé sistematicamente las dimensiones més profundas de la experiencia
humana.

Si eres educador/a, encontraras aqui fundamentos filosé6ficos y métodos
pedagobgicos para una educacién que no se limite a transmitir informacion,
sino que aspire a transformar la conciencia. Si eres fil6sofo/a o estudiante de
filosofia, descubriras dimensiones del pensamiento medieval que las historias
convencionales suelen ignorar. Si eres psicologo/a o investigador/a de la
conciencia, encontraras anticipaciones asombrosas de problemas que creias
modernos. Si eres practicante espiritual, hallaras métodos contemplativos de
una sofisticaciéon que dialoga creativamente con las tradiciones orientales. Y
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si simplemente eres un buscador/a sincero/a, te toparas con una tradicion de
profundidad que puede iluminar tu propio camino de autoconocimiento y
transformacion.

La Edad Media no fue un periodo oscuro, sino una época de luz interior,
de exploracion sistematica de las profundidades de la conciencia, de
elaboracion paciente de sabidurias que hoy necesitamos méas que nunca. Este
libro te invita a emprender ese viaje hacia las raices, para descubrir que el
pasado no estd muerto: vive en cada concepto que usamos, en cada pregunta
que formulamos, en cada aspiracién que tenemos de comprender y
transformar nuestra propia conciencia.
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1.- La conciencia medieval: contexto

«...No quieras derramarte fuera; entra dentro de ti mismo,
porque en el hombre interior reside la verdad; y si hallares que
tu naturaleza es mudable, trasciéndete a ti mismo, mas no
olvides que, al remontarte sobre las cimas de tu ser, te elevas
sobre tu alma, dotada de razén. Encamina, pues, tus pasos alli
donde la luz de la razén se enciende...»

San Agustin de Hipona (354—430)
De la verdadera religion.

«...El alma es una chispa de la luz divina que arde en el cuerpo,
dotada de razén para discernir...»

Hildegarda de Bingen (1098-1179)
Scivias (1999)

El transito de la Antigiiedad Clasica a la Edad Media representa una de
las transformaciones mas profundas en la historia de la conciencia humana.
Si en el mundo grecorromano la razdn filosofica habia alcanzado cimas
extraordinarias en la comprensién del cosmos, del ser humano y de la polis, el
encuentro con el cristianismo y las grandes religiones monoteistas abre
dimensiones completamente nuevas en la experiencia y comprension de la
conciencia. Lo que en Socrates era el “Condcete a ti mismo” como imperativo
racional, se transforma en la Edad Media en una exploracion de la interioridad
como espacio de encuentro con lo divino, donde —como proclamara Agustin—
“en el interior del hombre habita la verdad”.

La filosofia medieval, se desarrolla en intima vinculacién con la teologia,
situando la reflexién sobre Dios como tema fundamental, quedando asi subor-
dinada a este conocimiento la comprension del mundo, del hombre y de la
sociedad. La fe suministra creencias irrenunciables que buscan entrar en dia-
logo con la razén, estableciendo asi una nueva arquitectura del pensamiento
donde la conciencia emerge como el lugar privilegiado de esta interaccions.

3 Fuente: Encyclopaedia Herder. Filosofia medieval. Disponible en:
<https://encyclopaedia.herdereditorial.com/wiki/Filosof%C3%ADa medieval > Acceso:
19 ene. 2026.
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Como senalaba Anselmo de Canterbury en su célebre formula que se conver-
tiria en lema de toda la Escolastica: “fides quaerens intellectum”, la fe que
busca entender, la comprensién racional de aquello que por la fe ha sido
revelado se convierte en el motor del desarrollo de la conciencia filosofica
medieval.

La conciencia medieval se caracteriza por su naturaleza profundamente
teocéntrica. El ser humano del Medioevo se concibe a si mismo fundamental-
mente en relaciéon con Dios, experimentando una inseguridad existencial que
lo lleva a encomendarse a lo divino. Esta conciencia teocéntrica atraviesa
todas las dimensiones de la vida: desde la comprensién del cosmos hasta la
interpretacion de los fendmenos naturales, desde las estructuras politicas
hasta las relaciones sociales mas cotidianas. En esta linea hay que sefialar
también que los pensadores medievales no utilizaban el término “conciencia”
en el sentido moderno, sino que empleaban conceptos como conscientia,
cogitatio, mens, o anima para referirse a diversos aspectos de la experiencia
mental y la autoconciencia.

Contextualmente hay que recordar que durante més de mil afios —desde
la caida de Roma (476)4 hasta el umbral del Renacimiento— Europa vive una
experiencia histérica singular marcada por la fragmentaciéon politica del
feudalismo; el dominio cultural de la Iglesia catélica; el surgimiento de las
universidades medievales; el florecimiento de las ciudades y la burguesia; las
terribles crisis demograficas, y, sobre todo, por un intenso esfuerzo de sintesis
entre la herencia filoso6fica grecorromana y las verdades reveladas del
cristianismo. Esta sintesis, trabajada minuciosamente por generaciones de
pensadores en didlogo con las tradiciones arabe y judia, produce una
arquitectura conceptual extraordinariamente sofisticada para pensar la
conciencia: sus facultades, su relacion con el cuerpo, su apertura a lo
trascendente, su dimensién moral y sus posibilidades de conocimiento.

Por ello, para comprender adecuadamente las caracteristicas de la
conciencia medieval, resulta imprescindible atender al contexto historico,
social, politico y cultural en el que se desarrolla. La caida del Imperio Romano
de Occidente en el afio 476 marca el inicio convencional de este periodo,
aunque desde una perspectiva filosofica, como sefiala Gilson, la filosofia
medieval se inicia en el siglo II con el didlogo entre la filosofia helenistica y las

4 Los historiadores actuales subrayan que 476 es una fecha simboélica, no un corte brusco.
Hoy se habla mas de “transicion de la Antigiiedad tardia a la Edad Media” (siglos III-VIII)
que de caida repentina. Autores como Peter Brown han mostrado que este periodo fue méas
una transformacion cultural y social que un colapso absoluto (Brown, 2014).
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grandes religiones monoteistas (Gilson; 1976). Este largo proceso de mas de
mil anos no fue en absoluto homogéneo, sino que atraves6 profundas
transformaciones que configuraron distintamente la experiencia de la
conciencia en sus diferentes etapas.

1.1.- En la Alta Edad Media

Entre los siglos V y XI, Europa experimenta una profunda transforma-
cion estructural. La fragmentacion politica derivada de las invasiones germa-
nicas y la desaparicion de las estructuras centralizadas del Imperio Romano
dan paso al sistema feudal, caracterizado por relaciones personales de vasa-
llaje y una dispersion del poder politico. En este contexto de inestabilidad, la
Iglesia catblica emerge como la principal fuerza unificadora, proporcionando
no solo cohesion religiosa sino también preservando importantes elementos
de la cultura clasica a través de los monasterios, que se convierten en centros
de copia y conservacién de manuscritos.

Es en este periodo, cuando nace y se consolida el feudalismo, un modo de
organizacion social y econémica en el que el poder politico estaba fragmen-
tado y basado en relaciones personales de fidelidad y vasallaje entre sefiores y
vasallos. Su economia era predominantemente agraria y autosuficiente, y la
sociedad estaba estructurada jerarquicamente en estamentos rigidos.

El feudalismo emergi6 tras la desintegracién del Imperio carolingio en el
siglo IX, cuando los monarcas buscaron el apoyo de nobles mediante la cesién
de tierras (feudos) a cambio de lealtad y servicio militar. Este sistema se ca-
racterizo por la descentralizacidn politica, las relaciones personales de vasa-
llaje y la autosuficiencia econémica de las unidades territoriales. La estructura
piramidal feudal estableci6 una jerarquia que iba desde el rey hasta los cam-
pesinos, pasando por grandes sefiores, pequeila nobleza y cleros.

La sociedad feudal medieval se organizd segun la teoria funcional
tripartita de Adalberons: “quienes rezan, quienes luchan, quienes trabajan”.
Esta division estableci6 tres estamentos claramente diferenciados:

5 Fuente: Enciclopedia online: Concepto. Feudalismo. Disponible en:

<https://concepto.de/feudalismo/ > Acceso: 5 jul. 2025.

Adalberén de Laon (c. 950 — ¢. 1030) fue obispo de Laon (en la actual Francia) y
pertenecia a una influyente familia noble ligada al clero y al poder carolingio. Desarrolld
su carrera en un momento de transicion entre la dinastia carolingia y la ascension de los
Capetos en Francia. Fue también poeta y te6logo. Se le conoce por su descripcion de la
sociedad feudal en tres 6rdenes, que aparece en un poema satirico titulado "Carmen ad

~ 25 ~


https://concepto.de/feudalismo/

1. La nobleza (bellatores) constituia el estamento privilegiado,
exento de impuestos y propietario de tierras. Su funcion era la defensa
militar y proteccién, organizandose jerarquicamente desde la alta no-
bleza (duques, condes, marqueses) hasta la baja nobleza (caballeros,
hidalgos). El c6digo de honor caballeresco y el entrenamiento militar
desde la infancia caracterizaron este estamento.

2. El clero (oratores) tenia la funcion de salvacion espiritual y educa-
cion, estructurandose entre alto clero (de origen nobiliario) y bajo
clero (de origen popular). La divisién entre clero secular y regular es-
tableci6 diferentes formas de vida religiosa, desde los sacerdotes pa-
rroquiales hasta los monjes regidos por reglas como la benedictina
(540). El clero monopoliz6 la cultura letrada hasta el siglo XII y con-
trolaba extensas propiedades territoriales.

3. El estado llano (laboratores) incluia la mayoria de la poblacion:
campesinos libres, siervos, artesanos urbanos y, posteriormente, la
burguesia comercial. Este estamento no privilegiado soportaba la
carga fiscal y no poseia derechos politicos, aunque experimento6 diver-
sificacion interna con el desarrollo urbano.

1.2.- En la Plena Edad Media

Los siglos XII y XIII representan un periodo de extraordinaria
efervescencia intelectual y cultural. El crecimiento demogréafico, la expansiéon
agricola, el resurgimiento de las ciudades y el desarrollo del comercio generan
nuevas condiciones materiales que favorecen el florecimiento cultural. La
aparicion de la burguesia como clase social emergente, libre de las ataduras
feudales, introduce nuevas formas de conciencia mas vinculadas a la actividad
mercantil, el célculo racional y una cierta autonomia respecto a los poderes
tradicionales.

El periodo experiment6 un crecimiento demografico extraordinario: Eu-
ropa pasd de 25-30 millones de habitantes en el ano 800 a 73 millones en

Robertum regem" (Poema al rey Roberto). En este texto formula una de las ideas mas
influyentes del pensamiento medieval: Oratores: los que rezan (el clero); Bellatores: los
que luchan (la nobleza guerrera) y Laboratores: los que trabajan (los campesinos).
Fuente: Wikipedia. Adalberénn de Laon. Disponible en:
<https://fr.wikipedia.org/wiki/Adalb%C3%Agron de Laon > Acceso: 24 ene. 2026.
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1300, hasta que la Peste Negra (1347-1352) redujo la poblacion casi a la mitad.
Este crecimiento fue impulsado por mejoras climéaticas durante el Periodo Ca-
lido Medieval (900-1300), avances agricolas y mayor seguridad tras la reduc-
cién de invasiones.” El renacimiento urbano de los siglos XI-XIII marcd una
transformacion econémica fundamental. Las ciudades emergieron como cen-
tros comerciales y artesanales, desarrollando los gremios como organizacio-
nes protectoras de intereses econémicos. Las ferias de Champanas, las rutas
mediterraneas controladas por ciudades italianas y la Liga Hanseatica?
crearon redes comerciales que conectaron Europa con Asia y el mundo
islamico.t0

Este periodo fue testigo de acontecimientos cruciales para el desarrollo
de la conciencia filosofica. La Escuela de Traductores de Toledo, donde
convergen sabios cristianos, judios y musulmanes, facilita el acceso al corpus
aristotélico y a los comentarios de los filosofos arabes, generando una
auténtica revolucion intelectual.

La fundacidén de las universidades medievales —Paris, Oxford, Bolonia,
Salamanca— proporciona instituciones estables para la discusion filosofica y
teologica. Estas universidades se convierten en espacios de debate donde se
forja la Escolastica, el método filoséfico por excelencia de la Edad Media,
caracterizado por la disputa rigurosa, la argumentacién légica y el anélisis
sistemaético de textos religiosos y filoso6ficos.

En el plano politico, la sociedad medieval evolucioné desde las monar-
quias germanicas primitivas hasta las monarquias feudales centralizadas. Los
reinos germanicos heredaron instituciones imperiales adaptandolas a sus tra-

7 Fuente: AcademiaLab. Demografia medieval. Disponible en: <https://academia-
lab.com/enciclopedia/demografia-medieval/ > Acceso: 5 jul 2025.

8 Las ferias de Champaifia medievales fueron un conjunto de grandes mercados internaciona-
les celebrados periédicamente entre los siglos XII y XIII en los condados de Champana (ac-
tual noreste de Francia), que actuaron como nodos comerciales clave entre el norte de Eu-
ropa y el Mediterraneo, facilitando el intercambio de mercancias, capital y practicas finan-
cieras, y contribuyendo decisivamente al desarrollo del comercio europeo medieval.

9 La Liga Hanseatica fue una confederacion de ciudades mercantiles del norte de Europa,
activa entre los siglos XIII y XV, que organiz6 y protegi6 las rutas comerciales del mar del
Norte y el Baltico, promoviendo el intercambio de mercancias y asegurando privilegios
econdmicos y juridicos para sus miembros.

10 Fuente: Wikipedia. Economia feudal. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Econom%C3%ADa feudal > Acceso: 5 jul. 2025.
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diciones: la monarquia era inicialmente electiva, basada en el prestigio perso-
nal del rey como primus inter pares (el primero entre iguales).

El sistema feudal estableci6 una descentralizacion del poder donde los
sefiores feudales controlaban territorios, administraban justicia y mantenian
ejércitos privados. La monarquia feudal situé al rey como cuspide de la
piramide, pero dependiente de los sefiores para obtener ejército y recursos.
Las Cortes medievales, con representantes de nobleza, clero y ciudades,
establecieron mecanismos de consulta para decisiones importantes.

En la Peninsula Ibérica, la Corona de Castilla se orient6 hacia la
centralizacion administrativa, mientras que la Corona de Aragon se baso en el
pactismo y mantenimiento de fueros locales. La unién dinastica de 1469 con
el matrimonio de los Reyes Catdlicos marcd el inicio de la monarquia
moderna.

1.3.- En la Baja Edad Media

Los siglos XIV y XV estan marcados por profundas crisis que modifican
la experiencia colectiva de la conciencia. La Peste Negra (1347-1352) devasta
Europa, reduciendo la poblacién practicamente a la mitad y generando una
conciencia aguda de la fragilidad de la existencia humana. Las guerras,
hambres y convulsiones sociales de este periodo contribuyen a un clima de
incertidumbre que, paraddjicamente, estimula tanto la reflexién filoséfica
como las expresiones misticas de la religiosidad.

Simultaneamente, se produce el declive del sistema escolastico y la emer-
gencia de nuevas corrientes de pensamiento, particularmente el nominalismo,
que cuestionan la armonia medieval entre fe y razdn. El fortalecimiento de las
monarquias nacionales y los primeros albores del humanismo prefiguran ya
la transicién hacia la modernidad.

Otra dimensiéon sumamente importante que no debe olvidarse es la
evidencia de como la mentalidad medieval encuentra expresion en sus
manifestaciones artisticas y culturales. El arte medieval evolucion6 del
roménico al gotico, reflejando cambios en la espiritualidad y las técnicas
constructivas. El arte romanico (siglos XI-XIII) se caracteriz6 por arcos de
medio punto, muros gruesos, bévedas de cafiébn y funcibn didactica
predominante. En la Peninsula Ibérica, el Camino de Santiago actudé como via
de transmision artistica, incorporando elementos mozarabes y mudéjares.
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El arte gotico (siglos XII-XV) introdujo innovaciones técnicas: arcos
apuntados, bovedas de cruceria, grandes ventanales y vidrieras, proporcio-
nando mayor verticalidad y luminosidad. El gbtico espafiol se diversific6 en
gbtico francés (catedrales de Burgos, Ledn y Toledo), gotico mediterraneo
(adaptacion climatica) y gotico mudéjar (fusiéon con elementos islamicos).

Tanto el romanico como el gotico no son meras formas estéticas, sino
verdaderas teologias visualizadas, intentos de elevar la conciencia del creyente
hacia lo trascendente mediante la arquitectura, la escultura y la luz. Las
catedrales goéticas, con sus vitrales que transforman la luz en experiencia
numinosa, materializan la aspiracion medieval de trascendencia.

En el plano cultural, hay que destacar también la produccién literaria
medieval, desde los Cantares de Gesta: hasta la poesia trovadoresca, desde las
hagiografias hasta los tratados misticos, refleja las diversas dimensiones de la
conciencia de la época: el ideal caballeresco, el amor cortés, la bisqueda de
santidad, la experiencia del éxtasis mistico. La literatura se convierte asi en
espacio de elaboracion y transmision de modelos de conciencia.

1.4.- La Iglesia como poder universal

Durante la Edad Media, la Iglesia latina se configur6 no solo como insti-
tucion religiosa, sino como un poder supranacional con pretensiones de auto-
ridad universal, capaz de intervenir en los &mbitos politico, juridico y cultural
de la cristiandad occidental. Esta concepcion se fundament6 teolégicamente
en la idea de que el Papa, como sucesor de San Pedro, era el vicario de Cristo
en la tierra y, por tanto, depositario de una autoridad superior a cualquier po-
der secular.

A partir del siglo XI, especialmente con el movimiento reformista grego-
riano2, se desarroll6 la llamada teoria del “poder directo”, defendida por pon-

u Los “Cantares de gesta” son poemas épicos medievales de tradicién oral, compuestos entre
los siglos X1 y XIII, que narran las hazafias heroicas de personajes historicos o legendarios
vinculados a la nobleza guerrera, con finalidad ejemplarizante, propagandistica y de
afirmacion identitaria, y que eran difundidos publicamente por juglares ante audiencias
populares y cortesanas (Deyermond; 1980).

12 El movimiento reformista gregoriano fue la Reforma eclesiéstica impulsada en los siglos XI
y comienzos del XII, asociada al papa Gregorio VII, orientada a reforzar la autoridad del
papado, combatir la simonia (la compra y venta de cargos, beneficios o bienes espirituales,
como obispados o sacramentos) y el nicolaismo (el matrimonio o la convivencia sexual de
clérigos, vulnerando la norma del celibato) y afirmar la independencia de la Iglesia frente
al poder secular, especialmente mediante la prohibicion de la investidura laica.
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tifices como Gregorio VII (c. 1020-1085), Inocencio III (1161-1216) y
Bonifacio VIII (c. 1235-1303). Segin esta doctrina, el Papa poseia
simbdlicamente las dos espadas, la espiritual y la temporal, de modo que los
reyes gobernaban por delegacién indirecta de la autoridad pontificia. Esta
concepcion quedo formulada en la conocida “Teoria del sol y la luna”, segun
la cual el poder papal brillaba con luz propia, mientras que el poder imperial
solo reflejaba esa autoridad superior, reafirmando la primacia espiritual y
politica del papado.

El enfrentamiento entre Iglesia y poder secular se manifest6 de forma pa-
radigmatica en la “Querella de las Investiduras” (siglos XI-XII), conflicto
entre el Papa Gregorio VII y el emperador Enrique IV acerca del derecho a
nombrar obispos y otorgar simbolos de autoridad eclesiastica. Este episodio
evidenci6 la lucha por el control institucional de la Iglesia y 1a definicion de las
esferas de poder. La crisis culminé parcialmente con el Concordato de Worms
(1122), que estableci6 un compromiso: la Iglesia conservo la autonomia
espiritual en el nombramiento episcopal, mientras que los monarcas
mantuvieron ciertas prerrogativas temporales vinculadas a los feudos
eclesiésticos.

Durante los siglos XIII y comienzos del XIV, el papado alcanzd su ma-
xima expresion de poder politico bajo figuras como Inocencio 111, quien inter-
vino activamente en conflictos dinasticos, convoco concilios ecuménicos y re-
forzo el caracter juridico-administrativo de la Iglesia. Sin embargo, este mo-
delo de supremacia pontificia comenz6 a debilitarse progresivamente debido
al fortalecimiento de las monarquias nacionales, las crisis internas del papado
y los conflictos con el Imperio, anticipando la transformacién del orden poli-
tico europeo al final de la Edad Media (Ullmann; 2013).

En conjunto, la Iglesia medieval actué como estructura vertebradora de
la cultura occidental, garante de la unidad doctrinal, reguladora del saber uni-
versitario y agente decisivo en la legitimacién del poder politico, configurando
un modelo de autoridad universal sin precedentes en la historia europea.

1.5.- Revolucion educativa y transmision del
conocimiento

La Edad Media, lejos de ser un periodo de oscurantismo intelectual como
sugirieron los humanistas renacentistas, constituy6 una época decisiva en la
configuracién de las instituciones educativas de Occidente. Entre los siglos
VIII y XIII se produjo una auténtica revolucion educativa que transformo ra-
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dicalmente la manera en que el conocimiento se producia, transmitia y pre-
servaba. Esta revolucidon se manifest6 en tres grandes momentos historicos
que configuraron el sistema educativo medieval: el Renacimiento Carolingio
(siglos VIII-IX), la recuperacién del saber clasico grecoarabe a través de las
traducciones (siglos XI-XIII), y el nacimiento de las universidades como ins-
tituciones formales de educacién superior (siglos XII-XIII). Estos tres pilares,
interrelacionados y mutuamente retroalimentados, no solo garantizaron la
transmision del conocimiento, sino que sentaron las bases del sistema educa-
tivo moderno.

1.5.1.- El Renacimiento Carolingio: Primera Revolucion
Educativa (siglos VIII-IX)

La primera gran reforma educativa medieval tuvo lugar durante el
reinado de Carlomagno (742-814), quien, tras unificar gran parte de Europa
occidental, comprendié que necesitaba un servicio civil bien formado capaz de
sostener una burocracia estatal efectiva. El emperador franco, consciente de
que la situaciéon educativa bajo los merovingios's habia caido en un grave
deterioro, emprendié una profunda reforma educacional aparejada a su
reforma administrativa. En el afio 789, Carlomagno promulgé la Admonitio
Generalis, una capitular que supuso una auténtica declaraciéon de intenciones
del poder carolingio, instando a los monasterios y las catedrales a crear
escuelas para ensefar a leer y escribir a los nifios, asi como evangelizar en el
cristianismo (Garcia; 2017).

El principal arquitecto intelectual de esta reforma fue Alcuino de York (c.
735-804), un erudito anglosajon que Carlomagno conoci6é en Parma en 781y
que un ano después invitd a su corte en Aquisgran. Alcuino, formado en la
prestigiosa escuela catedralicia de York, destacaba por su profundo
conocimiento de las artes liberales, la teologia y los textos clasicos. Su labor
fue determinante para preservar gran parte del saber antiguo y sentar las
bases de la educacién medieval europea. Como sefala el estudio de Gabriela
Rojo sobre las reformas carolingias: «...sin el renacimiento carolingio, con el
descubrimiento, la transcripcion y conservacién de los antiguos manuscritos

13 Los merovingios fueron una dinastia franca que gobernd gran parte de la Galia entre los
siglos V y VIII, fundada tradicionalmente por Clodoveo I, y caracterizada por la
consolidacion del reino franco y la cristianizaciéon politica de sus élites, antes de ser
reemplazada por la dinastia carolingia.
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griegos y latinos, el humanismo habria sido imposible y la civilizacion
occidental habria seguido otro curso...» (Rojo; 2020).

En Aquisgran, la capital del Imperio Carolingio fue creada la Escuela
Palatina (Schola palatina), dirigida por Alcuino desde 782, con la asistencia
de prestigiosos sabios de toda la cristiandad latina. Esta institucion, cuyas
funciones podian compararse con las que actualmente cumple una
universidad, se convirti6 en el centro educativo mas renombrado de la época
y sirvi6 de ejemplo para la creacion de otras escuelas carolingias en Tours,
Reims, Auxerre, Laon, Chartres, Fulda, Maguncia y otras ciudades del
Imperio. El curriculum se estructurd en torno a las siete artes liberales: el
trivium (gramatica, retérica y logica) y el quadrivium (aritmética, geometria,
musica y astronomia). En los monasterios se conformaron importantes
bibliotecas donde monjes copistas preservaron gran parte de la tradicion
cultural del mundo grecorromano mediante una innovaciéon fundamental: la
escritura mindscula carolingia, un estilo de caligrafia claro y homogéneo que
facilité enormemente la copia y difusién de manuscritos.

1.5.2.- La Recuperacion del conocimiento clasico

A partir del siglo XI, y especialmente durante el siglo XII, Europa
experimento lo que el historiador Charles H. Haskins denominé la “revolucién
del siglo XII” (Haskins; 2020), un periodo de extraordinaria vitalidad
intelectual caracterizado por la recuperacion masiva del saber clasico
grecolatino y arabe. El epicentro de este movimiento fue Toledo, que tras su
conquista por Alfonso VI en 1085 se convirti6é en un punto de encuentro entre
las culturas cristiana, musulmana y judia. La ciudad albergaba una poblacion
multilingiie y multicultural que, bajo el patrocinio de los arzobispos toledanos
y posteriormente de la corona castellana, desarrollé una intensa actividad de
traduccién que transformaria el panorama intelectual europeo.

Aunque el nombre “Escuela de Traductores de Toledo” sugiere una
institucién formal, en realidad se trataba de una red sostenida de traductores
que trabajaban bajo un método comun: generalmente, un traductor mozarabe
ojudio pasaba el texto arabe al romance castellano, y luego un clérigo o erudito
latino lo vertia al latin. Esta labor de traducciéon puede dividirse en dos
grandes periodos. El primero, durante el siglo XII bajo el impulso del
arzobispo Raimundo de Sauvetat (1126-1150), se centr6 en obras de filosofia y
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religion. Gracias a esta labor, en las universidades europeas comenzé a
conocerse el aristotelismo neoplatonico a través de traducciones de libros de
Aristoteles comentados por filosofos drabes como Avicena y Alfarabi, asi como
de autores hispanojudios como Ibn Gabirol.

Entre los traductores destacaron figuras como Gerardo de Cremona
(1114-1187), quien tradujo mas de 70 obras del 4rabe al latin, incluyendo el
Almagesto de Ptolomeo, el Canon de Avicena, y versiones de los Analytica
posteriora, Physica, De generatione et corruptione y Meteora de Aristbteless.
También destacaron Domingo Gundisalvo, quien interpretaba y escribia en
latin los comentarios de Aristoteles que el judio converso Juan Hispano le
traducia al castellano¢; Miguel Escoto, responsable de la traduccion del De
animalibus aristotélico antes de 1220v7; y Hermén el Aleméan, traductor del
comentario de Averroes a la Etica de Aristoteles:s.

El segundo periodo, en el siglo XIII bajo Alfonso X el Sabio, consolidé
esta labor traduciendo obras directamente al castellano, especializindose en
textos astronémicos, médicos y cientificos. Esta recuperacion del corpus
aristotélico y de la ciencia arabe fue absolutamente crucial para el desarrollo
de la Escolastica y el posterior florecimiento de las universidades europeas.

1.5.3.- El Nacimiento de las Universidades Medievales
(siglos XII-XIII)

Entre mediados del siglo XII y comienzos del siglo XIII, toda Europa
comenz6 a sembrarse de universidades, instituciones educativas que, aunque
nos resultan familiares hoy, eran entonces una novedad absoluta. La palabra
universitas se derivaba del latin y significaba corporacion o gremio, haciendo
referencia a un gremio de maestros o estudiantes. Como explica un estudio

14 Fuente: Alfonso X y la Escuela de Traductores de Toledo. Textualia. Traducciones, 2014.
Disponible en: <https://www.textualia.com/alfonso-x-y-la-escuela-de-traductores-de-
toledo/ > Acceso: 20 ene. 2026.

15 Fuente: Wikipedia. Gerardo de Cremona. Disponible en:

<https://es.wikipedia.org/wiki/Gerardo de Cremona > Acceso: 20 ene. 2026.

16 Fuente: Wikipedia. Domingo Gundisalvo. Disponible en:

<https://es.wikipedia.org/wiki/Domingo Gundisalvo > Acceso: 20 ene. 2026.

17 Fuente: Wikipedia. Miguel Escoto. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Miguel Escoto > Acceso: 20 ene. 2026.

18 Fuente: Wikipedia. Herman el Aleman. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Herm%C3%A1in el Alem%C3%Ain > Acceso: 20 ene.
2026.
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sobre los origenes de las universidades, «...las universidades medievales eran
gremios educativos o corporaciones que formaban a individuos instruidos y
capacitados...»9.

El contexto que permitié el surgimiento de estas instituciones fue el
renacimiento urbano y comercial de los siglos XII y XIII. El crecimiento de las
ciudades, el comercio internacional, las Cruzadas y el fortalecimiento de la
Iglesia catolica generaron una necesidad urgente de formacion especializada
en campos como derecho, medicina y teologia. La flamante burguesia,
enriquecida por las actividades comerciales, percibié que la universidad era
un asidero al que aferrarse para legitimar su ansiado suefio de consolidaciéon
politica y encumbramiento social.

No se sabe con exactitud cual fue la primera universidad fundada. Se
suele dar prioridad a la Universidad de Bolonia, en Italia, fundada por el
emperador Federico I Barbarroja mediante la constitucion Habita (1155, 1156
0 1158), que otorgb proteccion especial a las escuelas de derecho de la ciudad.
En Bolonia prevaleci6 la universitas scholarum (gremio de estudiantes), que
obtuvo privilegios especiales como libertad para los estudiantes, regulaciéon
del precio de los libros y del hospedaje, y la determinacién de las cuotas y el
profesionalismo de los maestros. Se multaba a los profesores si faltaban a una
clase o comenzaban tarde sus lecciones.

Dado el origen de la Universidad de Bolonia, tradicionalmente fechada
en 1088, se considera que es la institucién universitaria mas antigua de
Europa occidental con continuidad histérica. Su nacimiento es singular, ya
que no fue fundada por una autoridad eclesiastica o real, sino que surgié como
una corporacion auténoma de estudiantes que contrataban directamente a los
profesores y financiaban la ensefianza mediante cuotas. Posteriormente
recibié proteccion juridica y privilegios tanto del Papado como del Sacro
Imperio Romano Germaénico, especialmente bajo el emperador Federico I
Barbarroja. Su especializacion principal fue el derecho romano y canénico, lo
que atrajo a estudiantes procedentes de la burguesia urbana acomodada y de
élites administrativas interesadas en carreras juridicas y burocraticas (Ridder-
Symoens; 1995).

19 Fuente: Historia Evolutiva. Los origenes de las Universidades medievales. Disponible en:
< https://sites.google.com/site/historiaevolutiva/edad-media/los-
or%C3%ADgenes-de-las-universidades-medievales > Acceso: 20 ene. 2026.
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En el norte de Europa, la Universidad de Paris se convirti6 en la primera
universidad prestigiosa, naciendo de la expansién de la Escuela Catedralicia
de Notre-Dame. A finales del siglo XII, maestros que habian recibido licencia
para ensenar comenzaron a aceptar estudiantes extra por una paga, formando
una universitas magistrorum (gremio de maestros). En 1200, el rey de
Francia Felipe Augusto reconocio oficialmente su existencia.

La Universidad de Paris obtuvo reconocimiento formal mediante bulas
papales durante el reinado de Felipe II Augusto. Estuvo estrechamente
vinculada a la Iglesia y goz6 de proteccidon directa del Papado, que le otorgo
autonomia académica y privilegios corporativos. Su financiacién procedia
fundamentalmente de beneficios eclesiasticos, donaciones episcopales y
fundaciones de colegios patrocinados por clérigos y nobles. Fue el principal
centro europeo de estudios teoldgicos y filosoficos, atrayendo a estudiantes
internacionales, mayoritariamente clérigos en formacién, miembros del bajo
clero y jovenes procedentes de la nobleza menor (Ridder-Symoens; 1995).

La actividad docente en Oxford esta documentada desde finales del siglo
XI, aunque su consolidacion institucional se produjo a partir de 1167, cuando
la prohibicion real de estudiar en Paris impulsé el retorno de estudiantes
ingleses. Su desarrollo estuvo respaldado por un sistema mixto de apoyo real,
proteccibn eclesiastica y mecenazgo aristocratico, especialmente a través de la
creacion de colleges residenciales financiados por obispos, reyes y familias
nobles. El alumnado procedia principalmente de la nobleza media, la gentry
rural, el clero y sectores acomodados urbanos, orientando su formacion hacia
la administracion real, la Iglesia y el magisterio. Una migracién de académicos
de Oxford en 1209 condujo a la fundacion de la Universidad de Cambridge
(Ridder-Symoens; 1995).

La Universidad de Salamanca fue fundada oficialmente en 1218 por
Alfonso IX de Ledn y reconocida como Estudio General por bula papal en 1255
bajo el pontificado de Alejandro IV. Desde sus inicios contd con un triple
respaldo institucional: monarquico, eclesidstico y episcopal local. Su
financiacion se bas6 en rentas reales, beneficios eclesiasticos y donaciones
privadas, configurdndose como una universidad de caracter estatal-
eclesiastico. Atrajo principalmente a estudiantes procedentes de la pequena
nobleza, el clero y la burguesia urbana, especializdndose en derecho civil y
canénico, teologia y medicina, y desempenando un papel central en la
formacion de las élites administrativas de la monarquia hispanica (Ridder-
Symoens; 1995).
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La estructura institucional de las universidades medievales se organizaba
en facultades. La facultad de artes proporcionaba la formacion general en las
artes liberales, esencial para el desarrollo del pensamiento critico y base
cultural so6lida. Los estudiantes que completaban esta facultad podian aspirar
a especializarse en las facultades superiores: teologia, derecho o medicina.
Como sefiala un andlisis de la educaciéon medieval, “solo podian ensenar
tinicamente aquellos que contaran con licencia”°, lo que garantizaba cierto
nivel de calidad académica.

El sistema de grados académicos se estableci6 con claridad. El primer
grado era el bachillerato, entregado por el maestro después de un simple
examen, que daba derecho a efectuar ciertas lecturas ante compaieros
debutantes y participar en las disputas. Para acceder posteriormente a la
maestria (en artes) o al doctorado (en teologia, medicina o derecho), titulo que
daba autorizacion para ensenar, era necesario ser presentado por un maestro.
El examen previo adquiria el aspecto de una disputa. El titulo de doctor exigia
estudios muy prolongados: el de Artes se solia obtener en cuatro o seis anos,
el de Medicina en diez, el de Derecho en doce o trece, y el de Teologia en unos
quince. En Paris, los estatutos prohibian la admisién de un doctor en teologia
que tuviera menos de 34 afios.

1.5.4.- El Método Escolastico

La Escolastica no fue solo una corriente filosofica y teoldgica, sino
también un método de trabajo intelectual que estructuré todo el proceso de
ensehanza-aprendizaje en las universidades medievales. Como sistema
filosofico-teoldgico, la Escolastica utilizo parte de la filosofia grecolatina
clasica para comprender la revelacion religiosa del cristianismo, basdndose en
la coordinacion entre fe y razon, aunque siempre suponia una subordinacion
dela razoén ala fe.

El aprendizaje escolastico se fundamento6 en tres etapas que simbolizaron
la formacion intelectual de la Edad Media: la lectio, la quaestio y la disputatio.
La lectio marco) el sistema de aprendizaje de las escuelas medievales de los
siglos VI a XI y consistia en la lectura literal y posterior comentario de las
autoridades extraidas de la Biblia, autores patristicos, o de las artes liberales
y sus compendios. Autores como Prisciano y Donato sobresalian para la

20 Fuente: La ensenianza, las escuelas y las universidades en la Edad Media. Recreacion de

la Historia. Disponible en: < https://recreacionhistoria.com/la-ensenanza-las-escuelas-y-

las-universidades-en-la-edad-media/ > Acceso: 20 ene. 2026.
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gramatica; Porfirio y Aristoteles para la dialéctica; Séneca, San Basilio y San
Jer6nimo para la ética; Graciano y Raimundo de Penafort para el derecho
(Vergara; 2018).

El texto base fundamental fue Las Sentencias de Pedro Lombardo (ca.
1096-1160), una coleccidon de pasajes biblicos y citas de padres anteriores
organizados tematicamente, que se convirtié en el manual de teologia maés
importante desde 1220 y continu6 utilizaindose hasta el siglo XVI. Para ser
profesor de teologia en la universidad medieval, uno tenia que haber dado
conferencias a través de libros de la Biblia y de las Sentencias de Lombardo
(Trueman; 2024).

En las universidades se practicaban dos métodos principales de
ensenanza. La lectio universitaria tenia lugar por la mafiana: un maestro o un
estudiante adelantado parafraseaba y comentaba una obra bésica para cada
materia. La disputatio se hacia generalmente al final de la mafiana o a primera
hora de la tarde, dejando méas espacio a la actividad de los estudiantes;
consistia en que estos, bajo la direccion del maestro, argumentaran sobre un
problema —la “cuestion disputada”— para llegar a una solucion (Théry; 2023).

La quaestio surgi6 como categoria cientifica y didactica que acabd
convirtiéndose en un método reglado de ensenanza-aprendizaje que exigia
cuatro condiciones necesarias: el texto como elemento material béasico;
argumentos contradictorios o insuficientes que necesariamente debian tener
visos de verdad; un maestro que situase la controversia o duda en un acto de
ensefianza; y una resoluciéon final. Este dinamismo pedagogico se desarrolld
plenamente cuando se iniciaron las universidades, utilizando estas técnicas
fundamentales para formar el pensamiento critico.

Un aspecto crucial del método escolastico fue la instrumentalizacion de
la memoria al servicio del entendimiento (Théry; 2023). Los escolasticos
escribieron numerosas obras sobre la naturaleza y la did4ctica de 1a memoria,
desarrollando técnicas alfabéticas, numéricas y algebraicas orientadas a
recordar conceptos. En una cultura donde el libro era un bien escaso, la Edad
Media cuid6 sobremanera la mnemotecnia e hizo de ella uno de sus
instrumentos didacticos por excelencia.

Los cursos se ensefiiaban en latin, principalmente por maestros que leian
de libros. No habia exdmenes en los cursos individuales, pero los estudiantes
tenian que pasar un examen oral completo para obtener un grado. Los
estudiantes universitarios eran considerados a todos los efectos como clérigos
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menores, y en caso de que cometieran algtin delito o debieran rendir cuentas
ante la justicia eran siempre juzgados por tribunales eclesidsticos, no civiles.
La mayoria de los estudiantes eran seglares, a menudo varones entre 14 y 18
afios que vivian en condiciones modestas, compartiendo dormitorios y
asistiendo a lecturas orales.
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2.- Agustin de Hipona (354-430)

«...Y los hombres se admiran de las alturas de los montes, de las
grandes olas del mar... y se olvidan de si mismos...»

Agustin de Hipona
Confesiones X, 8

«...Entro en los campos y anchos palacios de la memoria, donde
estan los tesoros de innumerables imagenes... Alli me encuentro
conmigo mismo, recordando lo que hice, cuando y dénde lo hice,
y qué sentia cuando lo hacia...»

Agustin de Hipona
Confesiones X, 16

«...No es el tiempo lo que medimos, sino la impresiéon que las
cosas dejan en el alma. El presente del pasado es la memoria, el
presente del presente es la atencién, y el presente del futuro es
la expectacién...»

Agustin de Hipona
Confesiones XI, 26

Aurelio Agustin de Hipona (354-430) representa uno de los momentos
maés importantes de la historia del pensamiento occidental, configurandose
como el puente fundamental entre la filosofia clisica greco-romana y el
pensamiento medieval cristiano. Su trascendencia filosofica y teolégica no
radica Unicamente en su extraordinaria capacidad de sintesis entre
platonismo y cristianismo, sino especialmente en haber inaugurado un giro
antropolégico que sitda la interioridad humana como espacio privilegiado de
conocimiento, verdad y encuentro con lo trascendente.

Para el estudio de la conciencia, San Agustin constituye una referencia
indispensable. Es él quien, por primera vez en la historia del pensamiento,
desarrolla un método sistematico de introspecciéon que anticipa en méas de
quince siglos los hallazgos de la psicologia moderna y la fenomenologia con-
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temporanea. Su célebre imperativo "Noli foras ire, in teipsum redi" (No salgas
fuera, vuelve a ti mismo) no es meramente una exhortacion espiritual, sino la
formulaciéon de un método epistemoloégico revolucionario: el conocimiento
verdadero comienza en la autoconciencia reflexiva.

La genialidad agustiniana radica en haber comprendido que la conciencia
no es un receptaculo pasivo de impresiones externas, sino una actividad dina-
mica, reflexiva y autotransparente. En sus Confesiones, obra fundacional de la
literatura autobiografica y del analisis psicoldgico introspectivo, Agustin desa-
rrolla una fenomenologia de la experiencia temporal, de la memoria y del de-
seo que constituye el primer tratado sistemético sobre la estructura de la con-
ciencia humana. Su anélisis del tiempo en el Libro XI de las Confesiones anti-
cipa asombrosamente las investigaciones contemporaneas sobre la conciencia
temporal y la fenomenologia de Husserl (1859-1938)2.

Pero la importancia de San Agustin trasciende su aportacién descriptiva.
Su pensamiento ofrece fundamentacion filos6fica a conceptos nucleares para
comprender la conciencia tal como la entendemos hoy: la distincion entre me-
moria, inteligencia y voluntad como estructura triadica de la mente humana
prefigura las actuales teorias sobre las funciones cognitivas, afectivas y cona-
tivas; su concepto de intentio (atencién dirigida) anticipa la fenomenologia de
la intencionalidad; su doctrina del magister interior (maestro interior) inau-
gura la comprension de la conciencia como autoconciencia reflexiva y capaci-
dad de juicio auténomo.

Desde la perspectiva de una Pedagogia de la Conciencia, San Agustin es
fundamental porque comprende que el desarrollo humano no consiste en la
mera transmisién de conocimientos externos, sino en el despertar de la luz
interior, en la activacién de la capacidad innata de comprensién. Su teoria de
la iluminacion divina, mas alla de su componente teologico, contiene una pro-
funda intuicion psicopedagogica: el aprendizaje auténtico es siempre un pro-

21 Edmund Husserl (1859-1938) fue un filésofo aleman fundador de la fenomenologia,
corriente filosofica centrada en el estudio riguroso de la experiencia consciente. Formado
inicialmente en matematicas y ciencias exactas, orientd posteriormente su trabajo hacia la
filosofia bajo la influencia de Franz Brentano. Su principal aportacién consistié en
desarrollar un método para analizar como los fendmenos aparecen a la conciencia,
poniendo entre paréntesis las suposiciones habituales sobre el mundo mediante la llamada
epoché o reduccién fenomenologica. Obras como Investigaciones légicas (1900—-1901) y
Ideas relativas a una fenomenologia pura (1913) sentaron las bases de una nueva
comprension de la subjetividad, la intencionalidad y la estructura de la experiencia,
influyendo decisivamente en la psicologia, la filosofia de la mente y las ciencias cognitivas
contemporaneas.
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ceso de toma de conciencia, de reconocimiento interior de verdades que re-
suenan con nuestra estructura cognoscitiva mas profunda.

Ademés, la importancia de San Agustin para la Educacién de la
Conciencia radica en su comprensiéon de la dimension ética y transformadora
del autoconocimiento. La introspeccién agustiniana no es narcisista ni
meramente intelectual; es conversion existencial, transformacion del ser. El
proceso de examen de conciencia que sistematiza vincula indisolublemente
autoconocimiento, autoevaluacion moral y transformacién personal,
anticipando los actuales enfoques de mindfulness, desarrollo socioemocional
y educacion en valores.

Finalmente, San Agustin es indispensable porque su pensamiento integra
las dimensiones cognitiva, afectiva, volitiva, ética y espiritual de la conciencia
en una sintesis comprehensiva que supera los reduccionismos contempora-
neos. Frente a las concepciones mecanicistas o0 meramente computacionales
de la mente, Agustin nos recuerda que la conciencia es libertad, interioridad,
capacidad de trascendencia, apertura al misterio, inquietud perpetua: “In-
quietum est cor nostrum donec requiescat in te”.

Estudiar a San Agustin no es, por tanto, un ejercicio de erudicién histo-
rica, sino una necesidad epistemolégica para quien quiera comprender la con-
ciencia humana en su plenitud y complejidad. Su pensamiento ofrece catego-
rias filosoficas, métodos de analisis y comprensiones antropoldgicas sin las
cuales nuestro entendimiento actual de la conciencia quedaria empobrecido e
incompleto.

En suma, Agustin de Hipona es una de las figuras mas influyentes del
pensamiento occidental. Filosofo, tedlogo, obispo, escritor y agudo analista de
la interioridad humana, su obra ha marcado profundamente tanto a la
tradicion cristiana como a la filosofia europea. Comprender su vida exige
situarlo en la Antigiiedad tardia, un periodo de transicién entre el mundo
clasico y el medieval. Entre los estudios modernos, la biografia de Peter
Brown, Biografia de Agustin de Hipona (1970) se considera una referencia
indispensable por su profundidad histdrica y su sensibilidad literaria (Brown,
2025).
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2.1.- Apuntes biograficos

Agustin de Hipona naci6 en el
ano 354 en Tagaste, una pequena ciu-
dad del norte de Africa que se enorgu-
llecia de llamarse a si misma “el es-
plendidisimo concejo”. Su familia re-
presentaba a la clase provincial roma-
nizada. Patricio, su padre, pagano de
modesta posicion, ambicionaba para
el hijo un ascenso social y Ménica, su
madre, cristiana de fuerte caracter,
marcd profundamente su sensibili-
dad espiritual y moral. La educaciéon
latina que recibi6 —gramaética, reto6-
rica, disciplina escolar dura y compe-
titiva— permiti6 a Agustin iniciarse
en la élite cultural africana. Incluso
sus travesuras juveniles, como el cé-
lebre robo del peral narrado en Con-
fesiones, anticipan, segin Brown,
una conciencia moral precoz y un llustracion 1 Imagen de San Agustin de Hipona
agudo sentido introspectivo que mas reconstruida por 1A (ChatGPT-2026) en base a
tarde definira su estilo (Brown; cuadros publicos que se conservan de él.

2025).

Durante su adolescencia y juventud, Agustin se traslad6 a Madaura y
Cartago para estudios superiores de retorica y literatura; alli destacé como
brillante estudiante, aunque también llevd una vida marcada por el
hedonismo, la basqueda de placeres y relaciones que él mismo describiria
después como vacias.

En Cartago, se interes6 por el maniqueismo, una secta religiosa que
combinaba dualismo religioso con filosofia ascética, y se adhiri6 a ella durante
aproximadamente una década. Méas tarde, desconfiando de la doctrina
maniquea, se inclindé hacia el escepticismo y termind por acercarse a la
filosofia neoplaténica, que le proporcion6 un marco més serio de reflexion
sobre la verdad, el alma y Dios.

Este periodo de busqueda culmina con su traslado a Roma y luego a
Milan, donde ensend retérica y entr6 en contacto con el obispo Ambrosio de
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Mil4n, cuya predicacion y lectura de las Escrituras jugaron un papel decisivo
en su conversion al cristianismoz2.

La conversion de Agustin se consolid6 en 386 d. C., cuando, tras un
profundo conflicto interior relatado en su obra Confesiones, decidi6
abandonar sus antiguos estilos de vida y aceptar plenamente la fe cristiana.
Poco después fue bautizado por Ambrosio en Milan, junto con su amigo intimo
Alypio de Thagaste, quien seria compafiero de vida espiritual.

La conversioén de Agustin no fue un simple arrebato emocional. Segin
Brown, fue la culminacién de un largo proceso interior en el que confluyeron:
el deseo de unidad interior; el agotamiento de la doble vida entre ambiciéon
profesional y buisqueda espiritual; la influencia persistente de su madre
Mobnica y la lectura paulina que cataliz6 el giro: la célebre expresion “tolle,
lege” (“toma y lee”). Esta expresion aparece en Libro VIII, capitulo 12 de Las
Confesiones. En pleno combate interior, atormentado por el deseo de
convertirse y abandonar su vida anterior, Agustin escucha una voz infantil que
cantaba repetidamente: “Tolle, lege; tolle, lege” (“Toma y lee; toma y lee”) y
lo interpreta como una sefal divina y al abrir un cédice de las Cartas de San
Pablo que tenia cerca, lo primero que lee es Romanos 13,13-14:

“No en comilonas y borracheras,

no en lujurias y desenfrenos,

no en rinas y envidias;

revestios mas bien del Senior Jesucristo,

y no busquéis satisfacer los deseos de la carne.”

Esa lectura provocara su conversion definitiva.

Bautizado en 387 por Ambrosio, Agustin emprendi6 el regreso a Africa.
El viaje estuvo marcado por un hecho decisivo: la muerte de su madre Moénica
en Ostia, episodio que Brown interpreta como uno de los momentos més
literarios y conmovedores de Confesiones. Ya en Tagaste, fund6 una pequefia
comunidad de vida comtn centrada en la oracién, el estudio y la reflexi6on
(Brown; 1970).

Ambrosio, obispo de Milan, mostré a Agustin que el cristianismo podia
ser profundamente intelectual. Su ensehanza alegorica de la Escritura abri6 a
Agustin un horizonte nuevo: la Biblia podia interpretarse con rigor filos6fico.

22 Fuente: Wikipedia. Augustine of Hippo. Disponible en:
<https://en.wikipedia.org/wiki/Augustine of Hippo > Acceso: 21 ene. 2026.
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A su vez la lectura de Plotino y Porfirio —introducida por amigos y circulos
cultos— proporcioné a Agustin una clave decisiva: la interioridad, la ascensién
del alma y la comprensién del mal como privacion. Esta etapa marca el inicio
de lo que Brown denomina el “primer Agustin mistico” (Brown; 2025).

En 391, durante una visita a Hipona, la comunidad cristiana lo empujo
literalmente a la ordenacion sacerdotal. Agustin aceptd con reticencia, pero
esta contingencia —segin Brown— orient6 toda su vida posterior.

En 395 fue nombrado obispo de Hipona, funciéon que marco sus 35 afios
restantes de vida. Este periodo, lejos del retiro contemplativo que habia
imaginado, fue de intensa actividad: predicacién constante (mas de 300
sermones conservados); direccién espiritual; resolucién de litigios civiles;
administraciéon econdémica y composicion de obras monumentales (Brown;
1970). En este periodo fue no solo un pastor activo de su diécesis, sino también
un polemista teoldgico clave, enfrentdndose a varias herejias de su tiempo,
como el maniqueismo (del que ya habia renegado), el donatismo (que negaba
validez de sacramentos administrados por clérigos “indignos”), y el
pelagianismo (que negaba el pecado original y exaltaba la libertad humana sin
necesidad de gracia).

Agustin mantuvo durante su episcopado dos controversias decisivas:
contra los donatistas y contra Pelagio. Los donatistas defendian una Iglesia de
puros y rechazaban la autoridad de obispos que habian flaqueado en
persecuciones pasadas. Agustin elabor6 entonces una visi6n inclusiva de la
Iglesia: comunidad mixta; unidad sacramental; la gracia no depende de la
perfeccidon del ministro. La controversia contra Pelagio dio lugar a algunas de
las aportaciones mas caracteristicas de Agustin: la necesidad radical de la
gracia; la doctrina del pecado original; la voluntad herida y la dependencia de
Dios en toda obra buena. Brown subraya que no se trata de pesimismo
antropolégico, sino de una profunda comprensiéon de la fragilidad interior
humana (Brown; 2025).

Su produccion literaria fue vasta: Confesiones, La ciudad de Dios, De
doctrina christiana y numerosos tratados teologicos, sermones y cartas que
constituyen un corpus fundamental para la teologia occidental y la filosofia
cristiana. En La ciudad de Dios (publicada alrededor del 426), en particular,
ofreci6 una visi6n teologica de la historia occidental y una defensa del
cristianismo frente a las acusaciones paganas tras la caida de Roma.
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Su magna obra “La ciudad de Dios” fue escrita tras el saqueo de Roma
(410), no es —seguin Brown— una teologia politica en sentido estricto, sino una
filosofia de la historia. Las dos “ciudades” no son sociedades historicas, sino
dos amores que conviven en el mundo: amor de si hasta el desprecio de Dios
y amor de Dios hasta el desprecio de si. La otra gran obra de Agustin “De
Trinitate” fue segin Brown, el fruto de décadas de contemplacion
interrumpida por su labor pastoral. Agustin ofrece en ella una visién interior
de Dios basada en las facultades del alma: memoria, inteligencia y voluntad.

Finalmente, en 430, los vandalos sitiaron Hipona y Agustin, enfermo y
anciano, continu6 revisando su obra. Sus tltimas semanas las dedic6 a la
oracién y a la correccion de manuscritos. Las cronicas describen que la ciudad
sufria el sitio y que el humo de incendios entraba en su habitacion cuando
expird, rodeado de sus colaboradores y fieles. Su festividad litargica se celebra
el 28 de agosto, fecha de su muerte=3. Tras su muerte el 28 de agosto de 430,
los vandalos quemaron la ciudad, pero su biblioteca y sus escritos fueron
preservados por los monjes.

2.2.- Importancia e influencia

Durante la Edad Media, San Agustin fue considerado una de las princi-
pales autoridades teoldgicas en Occidente. Su sintesis entre fe cristiana y filo-
sofia neoplatonica influy6 en pensadores como San Anselmo de Canterbury y
Santo Tomas de Aquino, quienes construyeron sobre sus doctrinas sobre Dios,
el alma y la gracia.

Ademas, a partir del siglo XIII surgieron 6rdenes religiosas fundamenta-
das en la Regla de San Agustin, destacando la Orden de San Agustin (Agusti-
nos), asi como los Agustinos Recoletos y Descalzos, que promovieron su espi-
ritualidad y pastoral.

Durante la Reforma protestante, figuras como Martin Lutero y Juan Cal-
vino reconocieron la importancia de Agustin, especialmente en doctrinas so-
bre la gracia y la predestinacién; Lutero, que habia sido agustino, consideraba
a Agustin una figura clave entre los Padres de la Iglesia.

En la época contemporanea, Agustin sigue siendo estudiado en teologia,
filosofia y humanidades, con su obra Confesiones considerada un precursor
de la introspeccién psicoldgica y autobiografica. Su enfoque en la relacion en-

23 Ibidem.
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tre fe y razon continda influyendo en debates actuales sobre religion, ética y
filosofia.

En suma, su vida transcurrié en una época de profundos cambios tanto
externos como internos, desde su juventud como estudiante que lloraba
“sobre la vieja historia de Dido y Eneas24 en una provincia segura” hasta sus
altimos dias como obispo catélico en un puerto africano bloqueado por
invasores. Pero mas alla de las transformaciones histoéricas que le toco vivir,
Agustin representa un hito fundamental en la historia de la conciencia
humana.

Como sefiala Peter Brown, Agustin fue el primero en «...comunicar un
sentimiento tal de intensa identificacion personal con las ideas...» (Brown;
2025, p. 216), transformando la autobiografia filos6fica en una exploracion sin
precedentes del mundo interior. Su importancia para la comprension de la
conciencia radica en haber desarrollado el primer analisis sisteméatico y
profundo de la interioridad humana, de la memoria como estructura fundante
del yo, y de la voluntad como centro problematico de la identidad personal.
Las Confesiones no son simplemente un relato de conversion religiosa, sino la
primera gran cartografia del espacio interior de la conciencia, una exploraciéon
que anticipa en mas de mil ahos muchos de los temas centrales de la psicologia
moderna.

La importancia y trascendencia de Agustin de Hipona radica para Brown
en que fue (Brown; 2025):

e Psicologo de la interioridad. Agustin ofrece una de las primeras
descripciones sisteméticas de la vida interior en Occidente: analisis de
la memoria; del deseo; de la voluntad dividida y del tiempo vivido
subjetivamente.

¢ Escritor extraordinario. Su estilo mezcla introspeccion, lirismo,
argumentaciéon filoséfica y honestidad espiritual. Su obra
“Confesiones” es considerada la primera gran autobiografia interior
de la literatura occidental.

24 Lavieja historia de Dido y Eneas es un relato mitico narrado en la Eneida de Virgilio segin
el cual Dido, reina de Cartago, se enamora del héroe troyano Eneas, quien la abandona para
cumplir su destino fundacional en Italia; desesperada, Dido se suicida, simbolizando el
conflicto entre el deber heroico y la pasién amorosa.
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¢ Influencia universal. Su pensamiento marc6 a la teologia medieval
(Anselmo, Tomés de Aquino); a la Reforma protestante (Lutero y
Calvino); a la filosofia moderna (Descartes, Pascal) y a la
fenomenologia y la hermenéutica contemporanea (Husserl,
Heidegger y Ricoeur).

En suma, Agustin de Hipona emerge como un hombre profundamente
humano: apasionado, contradictorio, inteligente, incansable, preocupado por
la verdad y por el corazén humano. Su vida atraves6 grandes crisis personales,
transformaciones intelectuales y cambios historicos dramaticos. El retrato que
Peter Brown ofrece —realista, matizado, libre de estereotipos— (Brown; 2025)
permite ver a Agustin como un puente vivo entre el mundo clésico y la
sensibilidad moderna. Su biografia no solo explica la evolucién de un filésofo
y un obispo, sino que ilumina el nacimiento de la subjetividad occidental y la
formacion del pensamiento cristiano acercindonos a comprender la
naturaleza y el desarrollo de la conciencia.

2.3.- Aportaciones fundamentales

Agustin de Hipona o San Agustin, representa el punto de partida
fundamental para comprender la evolucién medieval del concepto de
conciencia. Su obra establece los cimientos de una filosofia de la interioridad
que tendra profundas repercusiones en todo el pensamiento occidental. San
Agustin establece los fundamentos de una filosofia cristiana que dominara el
pensamiento occidental durante més de mil anos, integrando la herencia
clasica con la revelacidon cristiana a través del descubrimiento de la
interioridad como dimension fundamental de la experiencia humana.

San Agustin no fue un “psic6logo” en sentido moderno, pero sus
Confesiones, De Trinitate y otros escritos contienen andlisis sistematicos
sobre la interioridad, la memoria, el tiempo interior, la voluntad y la
autoconciencia que han servido como punto de partida para la reflexion
filosofica y psicologica sobre la conciencia. Sus observaciones sobre memoria
como depoésito activo de contenidos (Libro X de las Confesiones), la
experiencia del tiempo y la introspecciéon han influido directamente en
pensadores modernos como por ejemplo Husserl, y ofrecen puentes
conceptuales fructiferos con investigaciones contemporaneas sobre la
conciencia, la autobiografia y los sistemas de memoria en neurociencia.
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2.3.1.- La interioridad como lugar de conocimiento

Uno de los aportes mas revolucionarios de Agustin a la comprension de
la conciencia fue su énfasis radical en la interioridad. Heredero de la tradiciéon
neoplatonica, especialmente de Plotino, Agustin transformé profundamente
esta herencia al cristianizarla y personalizarla. Como sefala Brown, para
Agustin «...un hombre no puede esperar encontrar a Dios a menos que antes
se encuentre a si mismo, porque este Dios es 'mas hondo que mi mas
recondito ser' y la experiencia de El se hace 'mejor' cuanto mds 'hacia
dentro'...» (Brown, 2025, p. 218).

La imagen que Agustin utiliza es poderosa: «...Los hombres, por lo
comtin, se admiran de ver la altura de los montes, las grandes olas del mar,
las anchurosas corrientes de los rios, la latitud inmensa del océano, el curso
de los astros; y se olvidan de lo mucho que tienen que admirar en si
mismos...» (Brown; 2025, p. 218). Este llamado a la interioridad no es mero
ensimismamiento narcisista sino el reconocimiento de que la verdadera
vastedad y complejidad se encuentra en el espacio interior de la conciencia.

Brown identifica brillantemente cémo Agustin convierte la idea
neoplaténica de la “caida” del alma en algo intensamente personal: «...En
Agustin esta 'caida’ es intensamente personal: la ve como un campo de
fuerzas en el corazon de cada hombre, como una debilidad agonizante que le
forzaria a huir de si mismo...» (Brown; 2025, p. 219). La tragedia humana
fundamental es precisamente esta pérdida de contacto con la propia
interioridad, este “volverse hacia afuera” que nos desarraiga de nosotros
mismos.

En esta linea de argumentacion, la interioridad en San Agustin no es un
simple recurso literario o ascético, sino una estructura esencial del sujeto
humano: sede del conocimiento verdadero, de la autoconciencia, de la
memoria, de la voluntad y de la relacién con lo trascendente. Con ella, Agustin
inaugura —desde una perspectiva cristiana y patristica— una antropologia y
epistemologia que anticipan muchas de las preguntas actuales sobre
conciencia, identidad, subjetividad y espiritualidad.

Para Agustin, la interioridad no es simplemente un “espacio psicologico”:
es el ambito profundo del alma — memoria, entendimiento, voluntad — en
donde reside la identidad, donde el sujeto se reconoce a si mismo, y donde
puede acceder a verdades tiltimas, incluidas las de Dios.
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La interioridad es entendida como memoria espiritual: un “tesoro” (o

“receptaculo”) donde el alma se reconoce, se conoce a si misma, y descubre su
continuidad personal. Es a la vez la sede de la autoconciencia: alli el sujeto
capta su propia existencia — “conocerse a si mismo” —, lo que en algunos
estudios modernos se interpreta como un antecedente del “cogito”.
Finalmente, es el dmbito de relacién con lo trascendente: no se trata
solamente de conocimiento del yo, sino de un “espacio” donde puede
manifestarse la presencia de Dios en el alma, con implicaciones morales,
espirituales y existenciales.

En su antropologia, Agustin distingue varias “potencias del alma” —

memoria, entendimiento y voluntad — que operan en el interior,
constituyendo al sujetozs.

Memoria: no como archivo pasivo, sino como “lugar” activo donde
reside la identidad, los afectos, las imagenes, la historia personal. Es
clave para la autoconciencia, la continuidad del yo, la nostalgia, el
arrepentimiento y el recuerdo de Dios.

Entendimiento: facultad que permite captar verdades, tanto del
mundo como del alma, y, en dltima instancia, verdades eternas y
divinas.

Voluntad / Amor: la interioridad no es s6lo cognitiva, también es
moral — somos sujetos libres, con voluntad, capaces de orientarnos al
Bien, de desear a Dios. La interioridad se convierte asi en “espacio
moral”: alli elegimos el bien, nos volvemos hacia Dios, hacia nosotros
mismos, hacia los demaés.

De este modo, la interioridad articula razén, memoria, afecto y voluntad:

no hay separacién entre conocer, querer, amar; todo es integrado en el “yo
interior”.

Para Agustin, la interioridad también es el “lugar” donde ocurre la

conversion, el encuentro con Dios, la gracia. No se trata de un simple
autoanélisis psicologico, sino de retornar al “hombre interior” para encontrar
su raiz divina.

25

Fuente: La filosofia de San Agustin. Filosofia y Educacion. Disponible en:
<https://www.filosofiayeducacion.es/LA-FILOSOFIA-DE-SAN-AGUSTIN-354430-C-
190.html > Acceso: 27 nov. 2025.
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Un trabajo reciente titulado “Metafisica del yo y psicologia de la
interioridad en Las Confesiones de Agustin de Hipona” (Silva; 2024), subraya
como esta interioridad “psiquica” y “espiritual” configura una metafisica del
yo: el alma humana, en su profundidad, se relaciona con Dios, con su propia
identidad, con su historia, con su vocacion.

La interioridad no es, pues, un refugio escapista o narcisista: es un
“espacio originario” que permite la apertura a lo trascendente, a la verdad, a
la misi6n moral.

En su texto sobre “La verdadera religion”, Agustin formula su célebre
principio:

«...Reconoce, pues, cudl es la suprema congruencia. No salgas
de ti, vuelve a entrar dentro de ti mismo. La verdad habita en el
interior del hombre Y si ves que tu naturaleza es mudable,
trasciéndete a ti mismo, mas no olvides que, al remontarte sobre
las cimas de tu ser, te elevas sobre tu alma, dotada de razon.
Encamina, pues, tus pasos hacia el lugar donde la luz de la
razoén se enciende. Pues ¢a donde llega todo buen pensador sino
a la verdad? ...» (Ropero; 2018a, p. 120)

No cabe duda pues, que esta afirmacién marca un giro decisivo hacia la
subjetividad como dmbito privilegiado del conocimiento.

Agustin desarrolla una teoria del autoconocimiento que anticipa
elementos centrales de la filosofia moderna de la conciencia. En el De
Trinitate, argumenta que la mente se conoce a si misma de manera inmediata
e infalible: «... éQué cosa conoce la mente con mayor certeza que aquello que
le esta presente a st misma? Y qué le estGd mds presente a la mente que ella
misma? ...» (Ropero; 2028b. De Trinitate, X, 10, 16).

No nos cabe ninguna duda de que este concepto de “interioridad” de San
Agustin sigue siendo muy relevante hoy en cuanto tiene profundas
implicaciones para la psicologia, la filosofia y la espiritualidad:

e La interioridad agustiniana anticipa la nocién moderna de autocon-
ciencia: el sujeto que se conoce a si mismo desde “dentro”, no solo
como receptor de estimulos externos. Esa conciencia reflexiva es fun-
damento de identidad personal.
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e Su énfasis en la memoria, continuidad del yo y narratividad — “reco-
nocerse a si mismo a través de la memoria” — conecta con cuestiones
actuales: identidad narrativa, psicologia de la memoria, subjetividad,
sentido del tiempo.

e La combinacién de razon, voluntad y emocién en un solo “espacio in-
terior” ofrece una vision holistica de la persona, muy util para debates
contemporaneos sobre mente, cuerpo, ética, espiritualidad.

e Desde la perspectiva espiritual o existencial, la interioridad propone
un camino de introspeccion, de encuentro con lo profundo, con lo
trascendente — una alternativa al “exteriorismo” moderno y la disper-
sibn.

Esta concepcién de la interioridad como sintesis de autoconciencia,
memoria, identidad, razon, voluntad y emociones lleva a San Agustin a
formular su famoso precepto “Ama y haz lo que quieras”, frase que pertenece
a su Homilia sobre la Primera Carta de San Juan, Tratado VII, n.2 8 y forma
parte de una larga reflexion en la que Agustin explica que el amor
auténtico (caritas) es la raiz de toda acciéon moral cristiana (Agustin de
Hipona; 2002).

Agustin comenta que, si el amor verdadero estd en el corazon,
entonces todas las obras que procedan de ese amor serdan buenas. Agustin
argumenta que el amor (caridad) es el principio interior que orienta
todas las acciones. Si este principio es recto, las acciones también lo son.
El pasaje completo dice:

«..Amay haz lo que quieras:

si callas, calla por amor;

si gritas, grita por amor;

si corriges, corrige por amor;

si perdonas, perdona por amor...»

A veces, esta expresion agustiniana se interpreta superficialmente como
“ama y haz lo que te dé la gana”. Pero, Agustin sostiene lo contrario: el amor
auténtico ordena los deseos, purifica las intenciones y evita el pecado. Para
Agustin, el amor verdadero orienta la voluntad hacia el bien; integra todas las
virtudes; impide querer lo que es contrario a Dios y al prdjimo. Asi, una
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persona que ama rectamente no puede querer el mal porque va contra la
naturaleza misma del amor.

Agustin identifica el amor (caritas) con la plenitud de la ley, el criterio
altimo de moralidad; la condicion interior que hace buena o mala la accion.
Por eso puede afirmar que si amas (en el sentido fuerte y cristiano del
término), todo lo que quieras estara bien, porque tu querer esté transformado
por el amor (Agustin de Hipona; 2002).

2.3.2.- Temporalidad de la Conciencia

Una de las intuiciones mas penetrantes de Agustin, segtin el anélisis de
Brown, es su comprensién de coémo el pasado constituye y determina el
presente de cada persona. Esto marca una diferencia radical con otras
autobiografias antiguas y medievales donde «...encontramos, por ejemplo, la
descripcion de los héroes segun cualidades esenciales e ideales; es casi como
si carecieran de pasado...» (Brown, 2025, p. 225).

Por el contrario, Brown sefiala que

«...encontramos dos veces a Agustin firmemente agarrado a su
pasado: una en el jardin de Milan y la otra el terrible dia
siguiente a la muerte de su madre. Porque Agustin consideraba
el pasado de un hombre como muy vivo en su presente, y los
hombres eran diferentes entre si precisamente porque sus
voluntades estaban forjadas de modo diferente por la suma
total y tinica de las experiencias pasadas...» (Brown, 2025, p.
225).

Esta concepcion temporal de la identidad personal es revolucionaria. El
yo no es una esencia inmutable sino una construccién temporal, moldeada por
la sedimentacion de experiencias, decisiones y habitos. Brown ilustra esto
brillantemente con el ejemplo de la lucha interior en el jardin de Mil4n, donde:

«...lo que esta en juego no es ninguna 'fuerza del mal' generali-
zada, ni ninguna 'materia’ extrana que hubiera salpicado el me-
tal puro del alma, sino una tensién en la misma memoria como
una batalla con la cualidad precisa de experiencias pasadas: 'Y
la violencia de mi costumbre no cesaba de decirme: {Imaginas
tit que has de poder vivir sin estas cosas?'...» (Brown, 2025, p.
225).
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Esta comprension permite a Agustin presentar a sus personajes con una
profundidad psicoldgica tinica:

«...sentimos que les conocemos, por esos solos trazos, mucho
mejor que a muchos otros personajes antiguos y famosos,
porque ha conectado su pasado con su presente y les ha visto
como moldeados por experiencias pasadas que se remontan
incluso hasta su mds temprana ninez...» (Brown, 2025, p. 225).

San Agustin nos presenta el tiempo como una realidad que
experimentamos directamente pero que se resiste a la conceptualizaci6on
racional (Budeguer; 2024). Para San Agustin, el tiempo es como una
“distension” o “extension del alma/espiritu” (distentio animi). Esta no es
simplemente una medida objetiva, sino una dimensién constitutiva del ser
humano. En este sentido San Agustin presenta el tiempo de una manera dual:
una dimension negativa en la que el tiempo es presentado como la dispersion
del alma en la multiplicidad temporal, alejindose de la unidad divina. Pero a
su vez con una dimension positiva no tanto por la posibilidad que el alma tiene
de extenderse a la vez en dimensiones distintas y de medir el tiempo
valiéndose del espacio, sino porque el alma tiene en si de manera esencial “la
bondad original de la creacién y la nueva creacién de la conversion”.

La temporalidad en San Agustin es una estructura fundamental de la
conciencia. En el libro XI de las Confesiones, desarrolla su teoria del tiempo
como distentio animi (distension del alma), segtin la cual el tiempo no existe
objetivamente sino como estructura de la conciencia que integra pasado
(memoria), presente (atencién) y futuro (expectativa).

«...cQué es, pues, el tiempo? Cuando nadie me lo pregunta, lo sé;
cuando se trata de explicarlo, ya no lo sé. Sin embargo, y esto
me atrevo a afirmarlo con certeza, sé que, si nada pasase, no
habria tiempo pasado; que si nada ocurriese no habria tiempo
futuro; que si nada fuese, no habria tiempo presente. Pero esos
dos tiempos, el pasado y el futuro, écémo son, puesto que el
pasado ya no es y el futuro no existe todavia? El mismo
presente, si siempre fuese presente, sin perderse en el pasado,
ya no seria tiempo; seria eternidad. Entonces, si el presente,
para ser tiempo, debe perderse en el pasado, como podemos
afirmar que él también es, puesto que la tinica razén de su ser
es el no ser ya? De modo que, en realidad, si tenemos el derecho
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de decir que el tiempo es, es porque se encamina al no-ser...»
(Ropero; 2018b, p. 382- Confesiones XI, 191)

San Agustin distingue claramente entre dos dimensiones del tiempo. De
una parte, el tiempo humano, cambiante y finito (Cronos), que esta inscrito en
el almay en la creacion. De otro, el tiempo divino, eterno y pleno (Kairés), que
es la posibilidad del encuentro con Dios en el presente vivo del alma. Aunque
nunca los nombra con esos términos, su pensamiento anticipa con notable
profundidad la distincién teoldgica y existencial entre Cronos y Kairés, que
luego sera desarrollada por la patristica, la teologia cristiana y la filosofia
contemporanea.

San Agustin identifica tres dimensiones del tiempo presentes en nuestra
conciencia: la memoria (presente de las cosas idas); la percepcién o vision (el
instante presente de las cosas presentes); la espera (el presente de las cosas
futuras)=¢. Esta triple estructura permite resolver las paradojas del tiempo: 1)
Memoria: presente del pasado. 2) Atencién: presente del presente y 3)
Expectacién: presente del futuro.

La comprension agustiniana del tiempo tiene profundas implicaciones
para la Educacion de la Conciencia en cuanto que:

1. La conciencia es el lugar del tiempo. El tiempo no es una reali-
dad externa sino una dimensién constitutiva de la conciencia hu-
mana.

2. Lamemoria como fundamento educativo. La capacidad de sin-
tesis temporal a través de la memoria es esencial para cualquier pro-
ceso educativo.

3. La tensién entre dispersion y concentracién. La educacion
debe atender tanto a la necesaria apertura a la multiplicidad temporal
como a la busqueda de unidad y sentido.

4. La orientaciéon trascendente. Desde una perspectiva teoldgica
San Agustin concibe el tiempo como el medio a través del cual Dios
quiere realizar su proyecto de salvacion (Lacalle; 2006).

26 Fuente: El tiempo segiin San Agustin. Disponible en:
<https://historiasdelorbisterrarum.wordpress.com/wp-content/uploads/2024/09/05.-
andres-budeguer-el-concepto-de-tiempo-en-san-agustin.pdf > Acceso: 29 nov. 2025.
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2.3.3.- La voluntad dividida y la experiencia de la
temporalidad

El anélisis agustiniano de la voluntad es quizas su aporte més profundo a
la comprension de la conciencia moral. Agustin descubre que la voluntad
humana no es una facultad unificada y transparente, sino un campo de batalla
de tendencias contradictorias, un lugar de division y conflicto interior.

Brown identifica el momento cumbre de esta exploracion en el Libro VIII
de las Confesiones, donde Agustin analiza su propia conversion. El problema
central no era ya intelectual sino volitivo: «...Porque aqui, resueltas todas sus
dificultades, haciendo protestas de lealtad a la fe catélica con un 'sentimiento
definido de dulzura', encontramos a Agustin todavia atrapado por los
habitos de toda una vida...» (Brown, 2025, p. 224).

La cita que Brown extrae es fundamental para comprender la teoria
agustiniana de la voluntad:

«...El enemigo se habia hecho dueiio de mi voluntad y habia
formado de ella una cadena con que me tenia estrechamente
atado. Porque, de haberse la voluntad pervertido, pasé a ser
dominada por el apetito desordenado de la lujuria; y de ser
servido y obedecido este apetito llegé a ser costumbre; y no
siendo esta costumbre contenida y refrenada se hizo necesidad
como naturaleza. De estos, como eslabones unidos entre si, se
formé lo que llamé cadena, que me tenia aherrojado a una dura
servidumbre y penosa esclavitud...» (Brown, 2025, p. 224).

Esta comprension de como las acciones pasadas forjan una “segunda
naturaleza” que constrifie la libertad presente es extraordinariamente
moderna. Agustin descubre que no somos enteramente libres porque estamos
condicionados por nuestra historia, por los habitos que hemos construido. La
voluntad esta, paradoéjicamente, “aprisionada” por sus propios actos
anteriores.

Mi4s profundo atin es el descubrimiento de la voluntad dividida contra si
misma:

«...Porque no solo para marchar hacia mi meta, sino para llegar
a ella, bastaba solamente el querer ir yendo, siendo un querer
perfecto y eficaz y no una voluntad mudable e indecisa, que de
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una parte a otra andaba variando agitada y sin firmeza en una
lucha que tan pronto vence como queda derrotada...» (Brown,

205, p. 224).

Para San Agustin, la voluntad constituye el nticleo mas profundo de la
persona, configurandose como un centro dindmico de autodeterminacion.
Como sefiala, el amor es lo que vivifica a la moral, y el hombre virtuoso ama a
su propia voluntad, pues el bien que ella adquiere lo estima por encima de
cualesquiera otros bienes. No es s6lo un impulso pasivo: es la fuerza por la
cual decidimos, amamos o rechazamos. No es simplemente una facultad mas
del alma, sino que representa el punto donde el ser humano puede
identificarse con su propio querer.

Como hemos sefialado, la antropologia agustiniana presenta tres
facultades fundamentales del alma: memoria, que hace posible la reflexion;
entendimiento, que permite la comprensiéon (incluye la razén inferior y la
razon superior) y voluntad, que permite el amor. Esta triada refleja, segin
Agustin, la imagen trinitaria en el ser humano.

Agustin establece una distincién fundamental entre “Liberum arbitrium”
o capacidad moral de decidir entre el bien y el mal y “Libertas” entendida
como elecciéon responsable. Asi pues, el hombre justo, bajo la accién de la
gracia, no sélo conserva el liberum arbitrium, sino que alcanza la libertas.
Esta distincion es crucial porque muestra que la verdadera libertad no consiste
simplemente en poder elegir, sino en elegir el bien que perfecciona la
naturaleza humana (autodeterminacion por el bien).

Hannah Arendt identifica a San Agustin como “el filsofo de la voluntad”,
precisamente porque fue el primero en tematizar sistematicamente el drama
interno del querer humano. Para el autor de Las Confesiones, la lucha interna
de nuestra voluntad contra multiples tendencias que también nos son propias
es lo que demarca la extension de nuestra vida interior (Gracia, 2021).

La paradoja del querer se expresa magistralmente en la frase agustiniana:
"Nondum amabam et amare amabam..." (Todavia no amaba, pero amaba el
amar...). Esta formulacién revela que el querer desordenadamente es un “giro”
espontaneo que nace del propio impulso de querer (Gracia; 2021).

El conflicto interior de la voluntad no es una simple contradiccion, sino
que revela la condicion caida del ser humano. La voluntad del hombre se halla
siempre inicialmente perdida en el influjo de lo que San Agustin llamo6
“sacrilega curiositas”. Este estado requiere un proceso de conversiéon donde
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la voluntad se separa de lo mundano visible y opta por lo invisible
trascendente (Gracia, 2021).

El término “querer” en Agustin esta estrechamente ligado al amor
(caritas / cupiditas). Lo que uno quiere revela su orden de amores: querer lo
bueno (Dios) ordena correctamente la voluntad; querer cosas inferiores
significa desorden. Esta conexién amor-voluntad es central en sus
Confesiones y escritos morales.

A su vez la Conciencia moral (conscientia, iudicium interior) no es para
San Agustin un simple “registro” de actos, sino una viva instancia interior que
juzga, acusa o defiende al agente. En las disputas teologicas y pastorales
Agustin presenta la conciencia como testigo interno que puede reconocer la
ley moral —aunque la claridad de ese reconocimiento depende de la
iluminacioén divina y de la rectitud de la propia voluntad.

La conciencia moral en Agustin no es una instancia auténoma, sino que
estd fundamentada en la ley eterna de Dios. Cuando la voluntad se aleja de
Dios, est4 yendo en contra de la ley divina. Esta ley divina es la que el hombre
puede captar mediante la iluminacion.

Los componentes de la conciencia moral incluyen:

1. Conocimiento de laley eterna: a través de la iluminacién divina.

2. Juicio practico: aplicaciéon de los principios universales a casos
concretos.

3. Imperativo moral: que surge del reconocimiento del bien.
4. Responsabilidad: por las decisiones tomadas libremente.

El mal para San Agustin consiste en la aversion del bien inmutable y en
su conversion a los bienes mudables. Esta definicion muestra que el mal moral
no es una sustancia, sino un movimiento voluntario del alma, que abandona
los bienes més elevados para adherirse a los inferiores. La responsabilidad
moral recae completamente en el agente: ninguna otra cosa puede convertir a
la mente en complice de un deseo desordenado, si la voluntad no lo quiere.
Esto fundamenta la imputabilidad moral y la posibilidad misma de una ética
(Téllez, 2017).

Estos conceptos se relacionan e integran entre si del siguiente modo: la
memoria guarda las normas y ejemplos; el entendimiento las presenta como
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inteligibles; la voluntad elige. La conciencia moral surge cuando el
entendimiento y la memoria ofrecen contenidos que la voluntad puede aceptar
o rechazar, y entonces un juicio interior (conscientia) afirma o reprueba la
accion. Agustin insiste en que el “lugar” donde se realiza la moralidad es la
interioridad —la experiencia intima del yo—; por eso para él la conversion
moral es a la vez un cambio interior de la voluntad (ordenar los amores) y un
cambio cognitivo (ver con claridad). Esto explica por qué identifica la culpa y
la alabanza con sensaciones interiores de acusaciéon o consuelo (Agustin,
2025)

En obras como De libero arbitrio Agustin defiende la libertad de la
voluntad: la voluntad es una facultad real del alma, responsable de las
elecciones morales. Pero su concepcion madura incorpora la realidad del
pecado original y la necesidad de la gracia: la libertad humana puede estar
desordenada por el pecado y s6lo la gracia puede restaurar la voluntad a su
recto orden. Esto da a su explicacion moral una doble dimension:
responsabilidad humana real mas necesidad de la acciéon divina. En debates
con maniqueos y pelagianos Agustin precisa que la conciencia puede fallar
(estar oscurecida, viciada), por eso la rectificacion moral no es s6lo mas
informacion sino transformacién de la voluntad.

En definitiva, San Agustin ofrece una teoria integradora: la voluntad es la
facultad decisiva del alma, el querer nos muestra el orden de nuestros amores
(y por tanto la orientaciéon moral), y la conciencia moral es ese juicio interior
que acusa o absuelve segiin como estén ordenados memoria, entendimiento y
voluntad. Sus temas —interioridad, afecto como motor moral, libertad
afectada por condicionamientos (pecado) y necesidad de transformacion—
encuentran claros paralelos en la psicologia moral y la neurociencia
contempordnea, que muestran la toma de decisiones como producto de
procesos emocionales, corporales y cognitivos entrelazados, y replantean las
preguntas clasicas sobre libertad responsable que Agustin traté.

2.3.4.- Método autobiografico y autognosis

San Agustin es, para muchos estudiosos, el inventor de la autobiografia
interior. Aunque existian precedentes en la literatura grecorromana —como
Las Metamorfosis de Apuleyo o La Vida de Alejandro Severo— ninguno
convierte el examen interior en método filoséfico, teoldgico y existencial.

En las Confesiones, Agustin inaugura un modo nuevo de narrarse
(Garcia-Jalon, 2010):

~ 58 ~



¢ No narra para entretener, sino para comprender.

¢ No narra para justificar su vida, sino para interpretarla desde
Dios y desde la verdad interior.

¢ La memoria se convierte en el gran archivo donde se descubre la
dindmica de la conciencia.

Por eso su método autobiografico es inseparable de la autognosis:
conocer la verdad del mundo a través del conocimiento de si mismo.

El método autobiografico de San Agustin se caracteriza por:

¢ Ser un método retrospectivo. Agustin revisa su vida para descubrir la
presencia encubierta de Dios, especialmente cuando él mismo no la
advertia: “Tarde te amé, hermosura tan antigua y tan nueva, tarde
te amé; y tii estabas dentro de mi, y yo fuera.” (Confesiones, X, 27,
38). La autobiografia no es solo una narracién, sino un acto de
iluminacion.

e Tener una estructura dialégica.

e Las Confesiones no son un diario ni unas memorias. Son dialogo
permanente con Dios, y en ese didlogo se clarifica el yo. Se
caracterizan por ser una interlocuciéon constante con Dios (“Til,
Sefior...”); por hacer preguntas dirigidas a la propia conciencia
(“¢Quién soy yo para mi mismo?”) y oscilan entre narraci6on y
meditacion.

e Metodologia introspectiva. Agustin se aparta de las explicaciones
exteriores (politicas, sociales, historicas) para buscar el sentido tltimo
de la acciéon humana dentro del alma. Su introspeccién tiene tres
niveles: 1) Revisioén de la memoria (libro X); 2) Anéalisis del interior de
la conciencia como lugar de encuentro con la verdad y 3) Revision de
las motivaciones profundas: deseos, pasiones, miedos, ambiciones.

e Utilizar la narracién como método pedagogico. San Agustin narra
para ensefiar a otros a narrarse a si mismos. El lector aprende a
reproducir el método: identificar los momentos decisivos; reconocer
la accién de la gracia; comprender donde actuaron las pasiones e
integrar la propia historia como camino hacia la verdad.
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En cuanto a la autognosis o autoconocimiento el famoso lema
agustiniano es: “Noverim me, noverim Te” (“Que me conozca a miy te conozca
a Ti”). El conocimiento de si mismo es condicién del conocimiento de Dios
porque la verdad se encuentra dentro; el alma es imagen de Dios; la
interioridad es el espacio donde Dios se revela.

Para San Agustin la memoria es el 6rgano de la autognosis, la “estructura
profunda” de la conciencia. En el libro X de las Confesiones, Agustin analiza
la memoria como:

e Archivo vivo de imagenes, ideas, afectos.
e Condicibén del yo: sin memoria no hay identidad.

e Puerta hacia Dios, porque contiene lo que el alma ha visto y ha amado:
“Entraré en los campos y anchas mansiones de mi memoria... para
encontrarme alli conmigo mismo.” (Confesiones X, 8, 12)

¢ Organizadora del relato vital, en cuanto que permite reconocer
patrones y comprender el itinerario espiritual.

San Agustin descubre que el examen de la propia voluntad es central y
que esta es primariamente inclinaciéon afectiva: amar mal conduce a la
esclavitud interior; amar bien lleva a la libertad. La conciencia moral es pues
el lugar donde la voluntad se juzga a si misma: “Me desgarraba mi interior,
en lucha conmigo mismo...” (Confesiones, VIII, 5, 10)

La autognosis moral implica detectar la “doble voluntad” (voluntad
dividida); reconocer las ataduras (los apegos); integrar afectos y razén. A su
vez la autognosis existencial supone preguntarse por el yo, por el origen, el
sentido, la pertenencia y la identidad profunda. Para San Agustin el yo no es
transparente a si mismo. Solo a través del didlogo con Dios se revela
plenamente. Por eso el método autobiografico culmina en una antropologia de
la interioridad (Garcia-Jalon, 2010).

2.3.5.- La insondable profundidad de la propia
identidad

En el Libro X, Agustin desarrolla una de sus intuiciones mas
perturbadoras: la idea de que nadie puede conocerse completamente a si
mismo. Brown explica:
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«...era de lo menos corriente insistir, como hace Agustin, en que
ningun hombre podria jamas investigar eficazmente su corazén
y que ‘el espacio en expansién, sin limites’, era tan complejo y
tan misterioso que nadie podria jamas conocer su total
personalidad; y ast que nadie podia sentirse seguro de que todo
lo suyo se precipitaba a unos modelos que el intelecto consciente
solo habria aceptado...» (Brown, 2025, p. 231).

Esta conciencia de los limites del autoconocimiento subyace a la famosa
frase que tanto escandaliz6 a Pelagio: «...Mandame lo que quieras, mas dame
lo que mandas...» (Brown, 2025, p. 231). No se trata de una negacién de la
responsabilidad moral sino del reconocimiento de que «...existe en el hombre
una zona de la que nada conoce ni significa el espiritu del hombre...» (Brown,
2025, p. 230).

Agustin expresa esta perplejidad ante si mismo con una serie de
confesiones sorprendentes:

«...no puedo facilmente conocer cuanto haya adelantado en
preservarme de tal contagio; y temo mucho que haya varios
defectos ocultos, que claramente descubren tus ojos, pero no lo
ven los mios... Mira, me contemplo en ti, mi verdad..., pero sea
0 no sea ast, eso no lo sé yo... Yo te suplico, Dios mio, que hagas
que yo me conozca perfectamente...» (Brown, 2025, p. 232).

Como observa Brown, «..nada podia ser menos vivo que un
autorretrato interior trazado por un hombre que no habia consentido
dejarse arrullar por la certeza de como él realmente era: 'Que parte ganard,
eso no lo sé yo..., eso st que no lo sé yo'...» (Brown, 2025, p. 232).

2.3.6.- Fenomenologia de las tentaciones

El Libro X contiene también una exploracibn minuciosa de las
tentaciones ordinarias de la vida diaria. Como senala Brown, «...hemos
penetrado en el mundo de un hombre muy sensible...» (Brown, 2025, p. 232).
Agustin examina con escrupulosa atencién sus reacciones ante el placer de la
comida, la belleza de la musica, el atractivo de los colores y las formas.

Su analisis de la gula es particularmente revelador: «...habia
contemplado con simpatia hechizada la voracidad insaciable de los nifios de
pecho; y atin se sentia en una ladera resbaladiza: habla con la dureza y el
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temor de aquel para quien los limites entre un apetito moderado y la pura
gula no estaban aiin trazados con seguridad...» (Brown, 2025, p. 232).

Con la musica, por el contrario, se muestra més confiado. Brown cita sus
palabras: «...Pienso que todas las variadas emociones del corazén poseen un
ritmo y una melodia apropiados para cada uno, de donde, por alguna
misteriosa afinidad, son hechos mas vivos...» (Brown, 2025, p. 232).

Las observaciones sobre la “concupiscencia de los 0jos” son encantadoras
por su delicada sensorialidad. Agustin se descubre absorto contemplando
«...una lagartija cazando moscas o una arana apresandolas en su red...»
(Brown, 1970, p. 233), o simplemente sentado al sol africano, disfrutando de
la «...Reina de colores...», la luz misma (Brown, 2025, pp. 232-233).

2.3.7.- Dimension social de la conciencia

Uno de los descubrimientos mas sorprendentes al leer el Libro X, segin
Brown, es que «...el desasosiego mds caracteristico de Agustin era el modo
como todavia se sentia profundamente comprometido con los demds...»
(Brown, 2025, p. 233). A pesar de toda la exploraciéon de la interioridad,
Agustin «...apenas ha estado solo alguna vez: siempre estuvo rodeado de
amigos...» (p. 233).

Brown traza esta dimension relacional desde la infancia: «...Aprendié a
hablar 'en medio de las caricias y halagos de las amas, las chanzas y risas de
los que me entretenian y alto espiritu de mis companeros de juego'...»
(Brown, 1970, p. 233). La amistad no es un accesorio sino una dimensiéon
constitutiva de su existencia: «...solo una amistad pudo hacerle perder 'media
alma'y, atin mas, solo otra amistad curaria su herida...» (p. 233).

Esta persistente orientacion hacia los otros se mantiene en su edad
madura: «...sigue, deliciosa y tragicamente, sometido a 'las mds insondables
de todas las relaciones del alma: la amistad'...» (p. 233). La conciencia, para
Agustin, nunca es puramente solipsista sino esencialmente relacional.

2.3.8.- El legado de Agustin para la comprension de la
conciencia

Las Confesiones, concluye Brown, han asegurado a Agustin hasta su vida
presente de una manera tnica. Su influencia no se limita a la teologia o la
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filosofia, sino que se extiende a toda la tradicién occidental de exploraciéon de
la interioridad.

Agustin anticipa temas que seran centrales para la modernidad: la
opacidad del yo a si mismo; la constitucién temporal de la identidad; el peso
del pasado en el presente; la division de la voluntad; la complejidad de las
motivaciones y la ambigiiedad de los afectos. Su descubrimiento de que «...el
intelecto consciente estaba rodeado de sombras...» y que el alma es «...un
bosque sin limites, lleno de inesperados peligros...» (Brown, 2025, p. 230)
prefigura la posterior exploracion del inconsciente.

Pero quizds su aporte mas profundo es haber mostrado que la
exploracion de la conciencia requiere una honestidad radical consigo mismo,
una disposicidn a reconocer tanto la propia responsabilidad como la propia
impotencia, tanto la grandeza como la miseria de la condicién humana. Como
escribe al final del Libro X: «...Pues he aqui que tii te deleitaste en la verdad
y aquel que la hace venir a la luz. Yo quiero seguir la verdad ante Ti,
mediante la confesién, como la que hago publicamente con mi pluma, ante
muchos testigos...» (Brown, 2025, p. 234).

En este sentido, Agustin inaugura una tradicién de autoexamen critico
que sigue siendo vital para cualquier Pedagogia de la Conciencia. No se trata
de alcanzar una certeza definitiva sobre uno mismo sino de mantener abierta
la pregunta, de perseverar en la biisqueda de autoconocimiento sabiendo que
nunca sera completa. Como Agustin mismo reconoce: «...Cuando oigas a un
hombre confesandose, sabras que no es todavia libre...» (Brown, 2025, p.
230).

2.4.- Correlatos Contemporaneos

Las intuiciones agustinianas sobre la autoconciencia encuentran eco en
las teorias contemporaneas sobre la metacognicion y la conciencia reflexiva.
Flavell (1979) define la metacognicién como el conocimiento que uno tiene
sobre sus propios procesos cognitivos, concepto que guarda estrecha relaciéon
con lanocién agustiniana de la mente que se conoce a si misma (Flavell; 1979).

Asimismo, la teoria agustiniana del tiempo como estructura de la
conciencia anticipa desarrollos contemporaneos en la neurociencia cognitiva
sobre la conciencia temporal. Francisco Varelazz propuso el concepto de

27 Francisco J. Varela (1946—2001) fue un neurobiologo y filésofo chileno, reconocido por su
contribucién al estudio interdisciplinar de la mente y la conciencia. Junto con Humberto
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"presente especioso" para describir como la conciencia integra informaciéon
temporal de manera similar a la distentio animi agustiniana. En este sentido
Varela sefiala que el "presente especioso” se refiere a la duraciéon vivida del
presente, que no es un instante puntual sino un intervalo temporal
experimentado que integra (Varela; 2000):

¢ Retencion primaria: lo que acaba de pasar.
e Impresion presente: lo que esté ocurriendo ahora.
e Expectativa: la anticipacién inmediata de lo que va a ocurrir.

Pero ademas y en su conjunto, la obra y el pensamiento de San Agustin
tiene importantes paralelismos con los estudios e investigaciones actuales de

1. Filosofiay psicologia moral. El énfasis agustiniano en el orden de
los amores y en que las intuiciones morales vienen con carga afectiva
conecta con la psicologia moral contemporinea que subraya la
importancia de la emocién e intuicion. Agustin anticipa la idea de que
el juicio moral no es puramente cognitivo sino afectivo-volitivo.

2. Neurociencia de la decision y la voluntad. Experimentos como
los de Benjamin Libet28 (potenciales de preparaciéon que preceden la
conciencia de la intencidén) han reavivado el debate sobre si la
voluntad consciente “gobierna” o “ratifica” decisiones cerebrales. En
la discusion moderna esto se interpreta de muchas maneras; algunos
sostienen que la voluntad consciente tiene un papel de
supervision/ratificacién (compatibilismo funcional), y otros ven
limites a la nocién clasica de libre albedrio. La pregunta agustiniana
—dquién quiere y quién no quiere? — encuentra aqui una relectura

Maturana desarrollf la teoria de la “autopoiesis”, que influy6 profundamente en la biologia
cognitiva y en las ciencias de la complejidad. Posteriormente propuso la neurofenomenolo-
gia, un enfoque que integra datos neurocientificos con el analisis sisteméatico de la experien-
cia subjetiva, defendiendo la necesidad de métodos en primera persona para comprender
la conciencia. Fue coautor de The Embodied Mind (1991), obra clave en el desarrollo de las
teorias de la cognicion corporizada y enactiva. Su trabajo ha tenido un impacto duradero en
la neurociencia cognitiva, la filosofia de la mente y los estudios contemporaneos sobre la
conciencia.

28 Benjamin Libet (1916—2007) fue un neurélogo estadounidense, pionero en el estudio
cientifico de la conciencia. Sus investigaciones se centraron en la neurofisiologia de
acciones voluntarias y en como la actividad cerebral se relaciona con nuestra sensacion
subjetiva de voluntad o intencién. (Fuente: Wikipedia. Benjamin Libet. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Benjamin Libet> Acceso: 29 nov. 2025.
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neuroldgica: la voluntad humana aparece como un proceso
emergente, con capas conscientes e inconscientes (Rovira; 2025).

Antonio Damasio aporta otra conexidn 1til: las emociones y
marcadores somaticos son decisivos para la toma de decisiones (teoria
del “marcador somatico”), lo que corrobora la visién agustiniana de la
voluntad estrechamente ligada al afecto y al cuerpo (no una pura res
cogitans aislada). Para Damasio la razoén y la emociéon son co-
productoras de la decisiéon. Esto dialoga bien con la idea agustiniana
de que “amar” mueve la voluntad (Damasio; 2018).

En la ética actual. En ética préctica y terapéutica la distincién
agustiniana entre querer bien y querer mal se reinterpreta como
distinciones entre capacidad de autocontrol, sesgos afectivos y
estructuras sociales que facilitan o dificultan ordenar los amores (por
ejemplo, psicologia del autocontrol, o la investigacion sobre habitos).
En suma, la propuesta agustiniana sigue siendo una lente fructifera
para ver la moral como interioridad afectiva activa y no s6lo como
computacion racional.
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3.-

Pseudo-Dionisio Areopagita (ca.
450-ca. 520)

«...Dejando atras todo lo que es visto y a los que ven, penetra en
la tiniebla verdaderamente mistica del desconocimiento. Alli
renuncia a toda aprehensién cognoscitiva y se sumerge en
Aquel que es totalmente impalpable e invisible, perteneciendo
totalmente al que estd mas alla de todo, sin ser de nadie, ni de si
mismo ni de otro, unido de la forma mas noble al totalmente
desconocido por la inactividad de todo conocimiento, y
conociendo por encima de la inteligencia por el hecho de no
conocer nada...»

«...Nosotros afirmamos que la Causa de todo, que estd por
encima de todo, ni carece de esencia ni de vida, ni de razén ni de
inteligencia; pero que no es ni cuerpo, ni figura, ni forma; que
no tiene cantidad ni cualidad ni peso; que no existe en un lugar,
que no se ve, que no tiene contacto sensible; que no percibe ni es
percibida por los sentidos; que no se halla en desorden ni en
turbacion por las pasiones materiales; que no es impotente por
estar sujeta a los accidentes sensibles; que no es indigente de
luz; que no esta sujeta al cambio, ni a la corrupcion, ni a la
division, ni a la privacién, ni al flujo, ni a ninguna otra cosa
sensible...»

Pseudo-Dionisio de Areopagita (ca. 450—ca. 520)
Teologia mistica (2007)

De Pseudo-Dionisio Areopagita no conocemos ni siquiera su nombre

real. Se trata de un autor que vivib entre los siglos V y VI en algtn lugar de
Siria o Egipto, y que decidi6 firmar sus escritos con el nombre de Dionisio
Areopagita, aquel ateniense convertido por San Pablo que menciona el libro
de los Hechos de los Apéstoles. Esta suplantacion de identidad, lejos de ser un
engafio sin consecuencias, se convirti6 en uno de los acontecimientos méas
significativos de la historia espiritual de Occidente. Porque durante méas de
mil afios, sus palabras fueron escuchadas con la reverencia que se reserva a
los testigos directos de los apdstoles, y cuando finalmente en el siglo XV se
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descubri6 la verdad sobre su autoria, sus ideas ya habian penetrado tan
profundamente en el tejido de la espiritualidad cristiana que resultaba
imposible extraerlas=9.

Lo extraordinario es que este desconocido teblogo bizantino logr6 algo
que muy pocos pensadores han conseguido: crear un lenguaje completamente
nuevo para hablar de lo inefable, establecer un método para adentrarse en
aquello que trasciende toda comprension, y trazar un mapa del viaje de la
conciencia humana hacia su propia transformacion radical. Su obra
representa la sintesis més lograda entre el neoplatonismo filoséfico y el
cristianismo mistico, entre la razén y el éxtasis, entre el conocimiento y el
desconocimientose.

Para quien se adentra en el estudio de la conciencia y su desarrollo,
Pseudo-Dionisio no es simplemente un autor histérico mas. Es el creador de
una metodologia que anticipa en mas de mil quinientos afios muchas de las
intuiciones mas profundas de la psicologia transpersonal, la neurociencia
contemplativa y los estudios contemporaneos sobre estados modificados de
conciencia. Como afirma Olegario Gonzalez de Cardedal en su presentaciéon
de las Obras Completas publicadas por la Biblioteca de Autores Cristianos:
«...La teologia y la espiritualidad cristianas son impensables sin el Pseudo-
Dionisio. Su obra conserva perenne frescura y constante actualidad, en
particular para las almas cuya respiracion es la profunda oracién de cada
dia...» (Pseudo-Dionisio de Areopagita, 2007, contraportada).

El primer argumento para justificar el estudio de Pseudo-Dionisio en el
contexto de la Educacion de la Conciencia reside en su formulacion de lo que
él llamoé theologia mystike (eologia mistica), que marca literalmente el
nacimiento de la mistica como disciplina explicita en la historia del
cristianismo. Antes de él, existian experiencias misticas; después de él, existe
también una comprension sistematica de como la conciencia humana puede
trascenderse a si misma. Su breve pero denso tratado Teologia Mistica
establece un proceso de tres etapas —purificacion, iluminacion y unién— que
describe con precisién psicoldgica extraordinaria como la conciencia se

29 Fuente: Wikipedia. Pseudo Dionisio Areopagita. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Pseudo Dionisio Areopagita> Acceso: 25 ene. 2026.

30 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Pseudo-Dionysius the Areopagite.
Disponible en: <https://plato.stanford.edu/entries/pseudo-dionysius-areopagite/>
Acceso: 25 ene. 2026.
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despoja progresivamente de todas sus construcciones conceptuales para
abrirse a una forma de conocimiento que trasciende el conocimiento mismo.3*

Esta metodologia de la via negativa o teologia apofaticas2 que Dionisio
desarrolla no es simplemente un ejercicio intelectual abstracto, sino una
verdadera ascesis de la conciencia. Como explica la Stanford Encyclopedia of
Philosophy, su teologia negativa «...transmite una teoria de la significacién
que es profundamente auto-subversiva en cada nivel, tanto katafatico como
apofatico...»33 —es decir, requiere que afirmemos algo sobre lo divino para
luego negarlo, y que neguemos esa misma negacién, en un movimiento
dialéctico que desestabiliza todos nuestros marcos cognitivos habituales. Este
proceso de afirmacion-negacion-negaciéon de la negacion es, en realidad, un
entrenamiento sofisticado de la conciencia para liberarse de sus propias
estructuras limitantes.

31 Fuente: Wikipedia. Pseudo Dionisio Areopagita. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Pseudo Dionisio Areopagita> Acceso: 25 ene. 2026.

32 La teologia apofatica (del griego apdphasis, “negaciéon”) es una corriente teoldgica que
afirma que Dios es esencialmente incognoscible y que ningtin concepto humano puede
describirlo positivamente. Por ello, en lugar de decir lo que Dios es (teologia catdfatica o
afirmativa), la teologia apofatica insiste en decir lo que Dios no es. Se la conoce también
como Teologia negativa; Teologia del silencio; Docta ignorancia (en Nicolas de Cusa) y Via
negativa o via remotionis. La premisa central de la Teologia apofatica es: “Dios trasciende
todo pensamiento, imagen y lenguaje; toda afirmacién sobre El es insuficiente”. El autor
fundamental de la Teologia apofatica fue Pseudo-Dionisio Areopagita (s. V-VI), que en su
obra “Teologia Mistica” propone tres caminos: 1) Via purgativa: liberarse de iméagenes y
conceptos; 2) Via iluminativa: ascender hacia Dios y 3) Via unitiva y negativa: entrar en la
oscuridad divina donde no hay palabras. Otros autores destacados fueron Juan Escoto,
Tomés de Aquino, Meister Eckart y Juan de la Cruz entre otros.

33 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Pseudo-Dionysius the Areopagite.
Disponible en: <https://plato.stanford.edu/entries/pseudo-dionysius-areopagite/>
Acceso: 25 ene. 2026.
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Carl Gustav Jung (1875-1965)34, el padre fundador de la Psicologia
Analitica reconocié en Pseudo-Dionisio una comprension profunda de las
dimensiones psicoldgicas y espirituales de la psique humana, particularmente
en su concepto de las jerarquias celestiales, que Jung interpreté como
estructuras arquetipicas del inconsciente colectivo. Para Jung, las jerarquias
de Dionisio representaban diferentes etapas del desarrollo psicologico y la
integracion de la personalidad (Jung, 2009). Ademas, la teologia apofatica de
Dionisio resuena con el reconocimiento junguiano de la naturaleza
incognoscible e inefable del Si-mismo, el arquetipo central que guia el proceso
de individuacion.

Un segundo argumento fundamental es la relevancia de Dionisio para
comprender lo que los estudiosos contemporaneos llaman “antropologia
apofatica” —es decir, una comprensién del ser humano que reconoce que el
yo, al igual que Dios, es en dltima instancia incognoscible e inefable. Charles
Stang, en su importante obra Apophasis and Pseudonymity in Dionysius the
Areopagite: "No Longer I", argumenta que la teologia apofatica de Dionisio
conlleva necesariamente una antropologia apofatica: “la teologia y la
antropologia entran en una dialéctica de revelaciéon mutua”. El proceso de
negacion que Dionisio recomienda no es solo un modo de hablar sobre Dios,

34 La contribucion central de Carl Gustav Jung al estudio de la psique y de la conciencia es la
formulaciéon del concepto de inconsciente colectivo y el desarrollo del proceso de
individuacién, que constituyen el nicleo de la Psicologia Analitica. Jung sostuvo que,
ademaés del inconsciente personal descrito por Freud, existe una capa mas profunda de la
psique compartida por toda la humanidad: el inconsciente colectivo, estructurado por
arquetipos universales como el Si-mismo, la Sombra, el Anima/Animus y el Héroe. Estos
patrones simbolicos no son contenidos heredados, sino formas estructurales de experiencia
que organizan la percepcidn, la emocion y el sentido existencial, influyendo directamente
en la construccién de laidentidad y en el desarrollo de la conciencia. Su segundo gran aporte
es el proceso de individuacion, entendido como el movimiento de integracion progresiva
entre lo consciente y lo inconsciente. Para Jung, el crecimiento psicologico auténtico no
consiste en reforzar el yo, sino en orientarse hacia el Si-mismo (Selbst), centro regulador de
la totalidad psiquica. Este proceso implica confrontar la sombra, integrar los opuestos
internos y alcanzar una conciencia més amplia, unificada y simbélicamente mediada. En
este sentido, Jung introduce una concepcion dindmica de la conciencia como proceso
evolutivo interior, no como estado fijo. Desde una perspectiva mas amplia, Jung aport6 un
puente entre psicologia, simbolismo religioso y experiencia espiritual, al interpretar mitos,
suefios y tradiciones misticas como expresiones legitimas de procesos psiquicos profundos.
Esta integracion influy6 decisivamente en la psicologia humanista, la psicologia
transpersonal y los enfoques contemporaneos sobre conciencia, espiritualidad y sentido
existencial.
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sino un régimen ascético destinado a transformar al yo mismo, haciéndolo tan
desconocido como el Dios con el que busca unirse.3s

Esta idea tiene implicaciones profundas para la Educaci6én de la
Conciencia. Dionisio esta sugiriendo que el verdadero desarrollo espiritual no
consiste en la construcciéon de un yo mas fuerte, més sélido, mas definido, sino
precisamente en lo contrario: en la disoluciéon gradual de todas las
identificaciones rigidas del ego. Como escribe Thomas Tomasic en su anélisis
de la antropologia mistica de Dionisio, la via negativa es «...una purgacion,
un ascetismo, indispensable para alcanzar la subjetividad transformada...»
(Tomasic, 1969). Esta perspectiva anticipa muchas de las intuiciones de la
psicologia budista contemporanea sobre el anatta (no-yo) y resuena con las
investigaciones neurocientificas recientes sobre coémo las practicas
contemplativas modifican la actividad del “yo narrativo3s” en el cerebro.

El tercer argumento decisivo para el estudio de Dionisio en el contexto de
la conciencia es su extraordinaria influencia en toda la tradicion mistica
posterior, particularmente en la mistica espanola. San Juan de la Cruz,
considerado junto con Santa Teresa de Jestis la cumbre de la mistica
experimental cristiana, ley6 y asimil6 profundamente la teologia mistica de
Dionisio Areopagita durante sus estudios en Salamanca. La famosa “noche
oscura” sanjuanista —ese simbolo de la purificacion radical de la conciencia—
tiene claras raices dionisianas en el concepto de la “divina oscuridad” como
forma suprema de conocimiento. Como senala la investigaciéon académica
sobre la tradicion mistica en la Subida del Monte Carmelo, la pregunta por la
relacion entre la teologia negativa de Pseudo-Dionisio y la obra de San Juan
de la Cruz viene determinada por planteamientos de estudiosos del
gnosticismo como Henri-Charles Puech, que reconocen en ambos autores una
misma comprension del camino de transformacion de la conciencia (Cirlot;
2023).

Esta influencia no se limit6 a Espafia. Meister Eckhart, el mistico renano
del siglo XTIV, desarroll6 su concepto del Grund (fondo del alma) inspirdndose

35 Fuente: Oxford Academic. STAN, Charles M. “No Longer I”: The Apophatic Anthropology
of Dionysius the Areopagite, 2012. Disponible en:
<https://academic.oup.com/book/26818/chapter/195808544 > Acceso: 25 ene. 2026.

36 El “yo narrativo” es una concepcion de la conciencia segtin la cual el sentido de identidad
personal no es una entidad fija o sustancial, sino una construccién dindmica basada en
relatos autobiograficos que el cerebro elabora para dar coherencia, continuidad y
significado a la experiencia. Autores como Daniel Dennett y Antonio Damasio sostienen que
el yo emerge como una historia integrada de percepciones, emociones, recuerdos y
expectativas, que organiza la experiencia consciente y guia la accion.
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directamente en Dionisio. La autora de La Nube del Desconocimiento, esa
obra maestra an6nima inglesa del siglo XIV, tradujo y expandi6 la Teologia
Mistica de Dionisio. Marguerite Porete, Juana Ruusbroec, Nicol4as de Cusa,
Teresa de Avila —todos estos gigantes de la espiritualidad europea
reconocieron en Dionisio a un maestro fundamental. Esta cadena de
transmisiéon demuestra que sus intuiciones sobre la transformacion de la
conciencia no fueron efimeras, sino que generaron una tradicién viva de
practica y realizacions.

Un cuarto argumento, especialmente relevante para un enfoque
transdisciplinar de la conciencia, es la manera en que Dionisio integra
miltiples dimensiones del conocimiento. Sus cuatro tratados principales —
Los Nombres Divinos, La Jerarquia Celeste, La Jerarquia Eclesidstica y La
Teologia Mistica— no son obras aisladas sino partes de un sistema coherente
que aborda la realidad desde lo méas concreto y simboélico hasta lo més
abstracto y apofatico. Esta vision jerarquica e integradora de la realidad, lejos
de ser un residuo platénico obsoleto, ofrece un modelo de como diferentes
modos de conocimiento —simbolico, conceptual, experiencial, apofatico—
pueden coexistir y complementarse en el desarrollo de una conciencia cada
vez mas amplia y profunda.

Finalmente, un quinto argumento crucial para nuestro tiempo es la
manera en que Dionisio articula lo que podriamos llamar una “ecologia de la
conciencia”. En su vision, todo el cosmos esta permeado de belleza divina e
interconectado por una red invisible de relaciones jerarquicas que permiten la
circulaciéon de la luz y el amor divinos. Esta vision holistica anticipa muchas
intuiciones contemporaneas sobre la interconexion de todos los seres y sobre
como el desarrollo de la conciencia individual estd intrinsecamente
relacionado con la transformacién colectiva. Como sefiala la Stanford
Encyclopedia, «...la vivida sensibilidad estética e imaginativa de Dionisio
hacia la belleza del universo sensible, impregnada desde la perspectiva de la
belleza divina por la interrelacion y la armonia...», ofrece un correctivo
importante al individualismo del desarrollo espiritual modernoss.

37 Fuente: Wikipedia. Pseudo-Dionysius the Areopagite. Disponible en:
<https://en.wikipedia.org/wiki/Pseudo-Dionysius the Areopagite> Acceso: 25 ene.
2026.

38 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Pseudo-Dionysius the Areopagite.
Disponible en: <https://plato.stanford.edu/entries/pseudo-dionysius-areopagite/>
Acceso: 25 ene. 2026.

~ 72 ~


https://en.wikipedia.org/wiki/Pseudo-Dionysius_the_Areopagite
https://plato.stanford.edu/entries/pseudo-dionysius-areopagite/

En definitiva, estudiar a Pseudo-Dionisio Areopagita es encontrarse con
un pensador que comprendid, con una lucidez asombrosa hace mas de mil
quinientos afios, que la transformacién mas profunda de la conciencia
humana no consiste en acumular mas conocimientos, mas experiencias o mas
estados alterados. Al contrario, pasa por atreverse a soltar todo eso y
adentrarse en lo que él llamaba “la brillante oscuridad de un silencio oculto”.
Es ese punto donde la conciencia se encuentra consigo misma mas alla de
todas sus construcciones, en su desnudez original y en su apertura infinita a
lo que trasciende toda comprension. Por eso, para quienes se dedican a la
Educacion de la Conciencia, este maestro anénimo del siglo VI sigue siendo
una brajula indispensable.

3.1.- Apuntes biograficos

Como hemos dicho anteriormente, bajo el nombre de Dionisio de
Areopagita se conoce al autor anénimo de uno de los corpus misticos mas
influyentes de la historia del cristianismo. Tradicionalmente fue identificado
con el Dionisio mencionado en Hechos de los Apostoles (17, 34), el ateniense
convertido por san Pablo tras su discurso en el Are6pago. Sin embargo, la
critica moderna ha demostrado de manera concluyente que se trata de un
autor cristiano tardio, activo entre finales del siglo V y comienzos del siglo VI,
motivo por el cual se lo designa como Pseudo-Dionisio (Lossky, 1982; Rorem,

1993).

Los argumentos principales para esta datacion se basan en la
dependencia conceptual y terminolégica del neoplatonismo tardio,
especialmente de Proclo (T 485)39, cuyas Elementatio theologica y Teologia
platénica presentan paralelos estructurales y doctrinales con la jerarquia
dionisiana y su metafisica de la procesion y el retorno (Proclo; 2017). La

39 Proclo de Licia (412—485) fue el altimo gran sistematizador del neoplatonismo antiguo y
una de las figuras mas influyentes de la filosofia tardoantigua. Su aportaciéon fundamental
consistid en haber construido la sintesis metafisica mas completa y rigurosa del platonismo,
articulando en un sistema jerarquico coherente la relacion entre el Uno, la inteligencia, el
alma y el cosmos, y estableciendo un modelo de causalidad y participacién que marcaria
profundamente tanto al pensamiento bizantino como a la teologia medieval cristiana y al
renacimiento platonico del siglo XV. El impacto historico de Proclo fue profundo y
duradero. A través de Pseudo-Dionisio Areopagita, su metafisica penetr6 en la teologia
cristiana oriental y occidental, influyendo en autores como Maximo el Confesor, Escoto
Eritigena, Tomas de Aquino y Meister Eckhart. En el Renacimiento, Marsilio Ficino y el
platonismo florentino redescubrieron su pensamiento como una clave para armonizar
filosofia, religiéon y cosmologia. Por ello, la historiografia contemporanea lo reconoce como
el arquitecto final del edificio metafisico neoplatonico, cuya estructura conceptual marcé
mas de un milenio de reflexion filosofica y espiritual.
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asimilacion de esquemas neoplatbnicos cristianizados permite situar el corpus
en el entorno intelectual sirio-palestino o alejandrino, donde convergian
tradiciones monésticas, teologia griega y especulacién neoplaténica (Louth,
2002).

La identidad concreta del autor permanece desconocida. Las hipbtesis
mas aceptadas lo describen como un monje erudito de lengua griega,
profundamente formado en filosofia neoplatonica y en la tradicion patristica,
probablemente vinculado a circulos teoldgicos proximos al debate cristologico
posterior al Concilio de Calcedonia (451). Su obra muestra una estrategia
consciente de autoridad apostolica ficticia, presentandose como discipulo de
Pablo y testigo de acontecimientos del siglo I, recurso literario frecuente en la
Antigiiedad tardia para dotar de legitimidad doctrinal a sistemas teol6gicos
novedosos (Rorem, 1993).

El corpus dionisiano fue recibido tempranamente en Oriente. Ya en 532
fue citado en el Coloquio de Constantinopla, lo que confirma su circulacién y
autoridad en ambientes teoldgicos imperiales (Louth, 2002). Desde Bizancio,
la obra pas6 al mundo latino gracias a la traduccién de Juan Escoto Eritigena
en el siglo IX, patrocinada por Carlos el Calvo, lo que convirti6 a Dionisio en
una figura central de la Escoléastica medieval. A partir de entonces, su
influencia se extendi6 a autores como Hugo de San Victor, Buenaventura,
Tomas de Aquino, Alberto Magno, Meister Eckhart, Taulero y Nicolas de Cusa,
configurando gran parte del vocabulario mistico occidental (McGinn, 1991).

El Corpus de Pseudo-Dionisio Areopagita est4d formado por cuatro
tratados principales y diez cartas, redactados como un conjunto organico.

1. Los nombres divinos (De divinis nominibus) Es la obra mas
extensa y sistematica. En ella Dionisio examina los nombres
atribuidos a Dios en la Escritura —Bien, Luz, Ser, Vida, Sabiduria,
Amor— mostrando que, aunque son verdaderos, sélo lo son de modo
analdgico. Dios es fuente de todas estas perfecciones sin identificarse
plenamente con ninguna. Aqui se articula la sintesis entre metafisica
neoplatonica y teologia cristiana, donde Dios aparece como principio
de procesién universal y término de retorno de todas las criaturas
(Rorem, 1993).

2. Teologia mistica (De mystica theologia). Texto breve pero decisivo
para la tradiciéon contemplativa. Describe el camino supremo de union
con Dios mediante la negacién radical de todo concepto, incluso los
atributos positivos. La cima espiritual se alcanza cuando el alma entra
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en la “oscuridad supra-luminosa”, superando el conocimiento
discursivo. Esta obra se convirtié en un texto fundacional de la mistica
apofatica cristiana (Lossky, 198; Louth, 2002).

3. Jerarquia celestial (De coelesti hierarchia). Presenta una
sistematizacion teolégica de los coros angélicos, organizados en tres
triadas (serafines, querubines, tronos; dominaciones, virtudes,
potestades; principados, arcangeles y angeles). Mas alld de su
dimension angelolégica, el tratado ofrece un modelo simbolico de
mediacién entre lo divino y lo creado, mostrando como la luz divina
se comunica gradualmente a través de estructuras jerarquicas
(Pseudo-Dionisio, CH, III-VII).

4. Jerarquia eclesiastica (De ecclesiastica hierarchia). Aplica el
mismo esquema jerarquico al orden sacramental de la Iglesia.
Describe el bautismo, la eucaristia, la unciéon y el ministerio sacerdotal
como procesos simbolicos de transformacién espiritual. Aqui Dionisio
articula una vision profundamente sacramental del cristianismo,
donde la liturgia no es mero rito, sino participacién real en la
dindmica de divinizacion (theosis) (Hathaway, 1969).

5. Cartas (Epistulae)Las diez epistolas complementan doctrinalmente
los tratados. Abordan temas como la trascendencia divina, la
humildad intelectual, la relacién entre silencio y conocimiento
espiritual, y la correcta interpretaciéon simbdlica de las Escrituras.
Aunque breves, ofrecen claves hermenéuticas esenciales para
comprender el conjunto del corpus.

Durante toda la Edad Media, Dionisio fue considerado un autor
apostolico, lo que otorgd a su pensamiento una autoridad casi canodnica.
Tomas de Aquino lo cita més de 1.700 veces, refiriéndose a él simplemente
como “el Divino Dionisio” (divinus Dionysius), integrando su metafisica
simbolica en la sintesis Escoléstica.

En el ambito mistico, su influencia es atin mas profunda. Meister Eckhart
adopta su lenguaje apofatico radical; Buenaventura reelabora su esquema
jerarquico en clave franciscana; Nicolds de Cusa desarrolla la docta
ignorantia como herencia directa de su epistemologia negativa (McGinn,
1991).

En la teologia contemporanea, Pseudo-Dionisio ha sido revalorizado
como puente entre filosofia griega y espiritualidad cristiana, asi como
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precursor de enfoques actuales sobre la trascendencia, el lenguaje religioso y
la conciencia contemplativa (Louth, 2002; Turner, 1995).

3.2.- Aportaciones fundamentales relacionadas
con la conciencia

Pseudo-Dionisio de Areopagita
constituye una figura axial para com-
prender los fundamentos filosoficos y
espirituales de la conciencia en Occi-
dente. Su obra, redactada entre los si-
glos Vy VI en el entorno cultural del
neoplatonismo cristianizado, articula
una sintesis original entre metafisica,
mistica y pedagogia espiritual que in-

0 ATI0S  AIONYCIOS o APEOMATITHS

e « | ”"_ § fluy6 decisivamente en la tradicion
i ?mf&ﬁ?;;:‘?‘“‘ ; medieval y moderna a trave,s de auto-
10 ose imaginacicn, opini, res como Juan Escoto Eurigena, To-
bl oy P més de Aquino, Maestro Eckhart, Ni-
Tl e colas de Cusa y San Juan de la Cruz,
0 puede afirmarse tal como muestran los estudios clasi-

egarse nada de ella,
elabsi cos de Roques (1954), von Balthasar

(1986) y Toscano y Ancochea (2009).
Desde la perspectiva contemporanea,
ik su pensamiento ofrece un marco
2 Pseudo-Dionisio de Areopagitaa. coherente para una Educacién de la
Reconstruccion de su imagen por 1A (ChatGPT, Conciencia entendida no como mera

2026) basada en iconografia verificada y plblica ., . ., .
acumulacién de informacién, sino

como proceso de transformacién integral del sujeto.

1.- LA ViA APOFATICA COMO METODO DE TRANSFORMACION COGNITIVA

La contribucion central de Dionisio al estudio de la conciencia es la
formulacion sisteméatica de la via apofitica o negativa como método de
conocimiento transformador. Frente a una epistemologia centrada
exclusivamente en conceptos y representaciones, la apoéfasis propone un
proceso de desidentificacion progresiva de las imagenes mentales y categorias
habituales, orientado a liberar a la conciencia de sus fijaciones.
Investigaciones contemporaneas en hermenéutica dionisiana, como las de
Alcald Mendizabal (2014) y Boeri y Martin (2013), han mostrado que este
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“saber de la ignorancia” no implica empobrecimiento cognitivo, sino apertura
a un modo de conocimiento no dual, caracterizado por la suspensioén del
control intelectual y la receptividad profunda. En términos educativos, este
enfoque introduce la dimension del desaprendizaje como condicién para el
acceso a niveles mas altos de comprension.

2.- ESTADOS MISTICOS DE CONCIENCIA

La fenomenologia de la experiencia mistica elaborada por Dionisio se
articula en torno a la nocion de “tiniebla luminosa”, que describe un estado de
conciencia en el que el sujeto trasciende simultaneamente la percepcién
sensible y la conceptualizacion intelectual. Este estado, se caracteriza por una
intensificacion de la presencia y de la atencion, acompafiada de la disoluciéon
de las estructuras habituales del yo cognoscente. Lejos de ser una experiencia
irracional, constituye una forma de lucidez no discursiva que ha sido
reconocida en diversas tradiciones contemplativas. Desde el punto de vista de
los estudios actuales de la conciencia, este modelo anticipa descripciones
contemporaneas de estados no ordinarios asociados a practicas meditativas y
contemplativas.

3.- JERARQUIAS Y NIVELES DE DESARROLLO DE LA CONCIENCIA

El sistema jerarquico dionisiano no debe interpretarse como una
estructura de poder, sino como un modelo dinadmico de niveles de
participacion en la realidad y, por tanto, de grados de conciencia. Tal como
subrayan las ediciones criticas de la Jerarquia Celeste y los estudios de Juarez
Carbajal (2020), la jerarquia expresa un orden pedagogico y transformador en
el que cada nivel recibe, asimila y transmite iluminacién. Esta concepcion
introduce una vision escalonada del desarrollo de la conciencia, donde el
crecimiento personal estd inseparablemente unido a la dimensién
comunitaria y relacional. La educacién, en este marco, se comprende como
proceso de mediacion progresiva hacia formas méas amplias e integradoras de
percepcion y comprension.

4.- DEIFICACION Y PLENITUD DE LA CONCIENCIA

La meta dltima del itinerario propuesto por Dionisio es la theosis o
deificacion, entendida como participacién transformadora en la vida divina
sin pérdida de la identidad personal. Este concepto, central en la tradiciéon
oriental y estudiado ampliamente por von Balthasar (1986), describe un
proceso de integracion interior en el que las fragmentaciones del sujeto son
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unificadas en una identidad més profunda. Desde una lectura contemporanea,
la deificacion puede interpretarse como un modelo de autorrealizacién
espiritual que apunta a la coherencia interna, la expansion de la conciencia y
la orientacion ética hacia el bien comun.

5.- EROS, BELLEZA Y DINAMICA MOTIVACIONAL DE LA CONCIENCIA

Una aportacion especialmente relevante de Dionisio es la
reinterpretacion del eros como principio dindmico de la conciencia. El amor
no aparece solo como virtud moral, sino como fuerza ontolégica de atracci6on
que impulsa al sujeto hacia formas superiores de plenitud. Para una Pedagogia
de la Conciencia, esta perspectiva subraya que el desarrollo humano se
produce fundamentalmente por atraccién hacia la belleza y el sentido, mas
que por imposicion normativa o disciplina externa.

6.- SIMBOLO, LENGUAJE Y MEDIACION ANAGOGICA

La teoria dionisiana del simbolo ofrece una clave decisiva para
comprender los procesos de mediacion cognitiva y espiritual. El simbolo no es
un simple recurso didactico, sino una estructura participativa que permite a
la conciencia ascender desde lo sensible hacia niveles mas profundos de
significado. El lenguaje simbdlico cumple una funcién anagobgica: eleva,
transforma y orienta la percepcién. Sin embargo, este mismo lenguaje debe
ser finalmente trascendido para evitar la fijacion idol4trica en las formas. Este
equilibrio entre mediaciéon y superacion constituye un principio pedagogico
de gran relevancia para los modelos educativos integrales.

7.- KENOSIS Y DESAPRENDIZAJE COMO CONDICION FORMATIVA

El vaciamiento o kénosis ocupa un lugar central en la antropologia espi-
ritual dionisiana. Este proceso implica la renuncia progresiva a las identifica-
ciones egocéntricas y a los automatismos cognitivos, creando un espacio inte-
rior de apertura y disponibilidad. Investigaciones contemporaneas sobre ap6-
fasis y kénosis han mostrado que este vaciamiento no conduce al nihilismo,
sino a una forma ampliada de presencia consciente. En términos educativos,
sugiere que la formacién profunda de la conciencia requiere practicas de si-
lencio, atencién y desidentificacion que complementen el aprendizaje técnico
e intelectual.
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8.- INFLUENCIA HISTORICA Y PROYECCION CONTEMPORANEA

La recepcion del pensamiento dionisiano en la mistica renana, en Eckhart
y Taulero, y su culminaciéon en San Juan de la Cruz, ha sido ampliamente
documentada y la historiografia mistica clasica. Esta tradicion desarrolld
sistematicamente las intuiciones sobre la noche del espiritu, la docta
ignorancia y la union transformadora. En el dmbito contemporaneo, la
fenomenologia de autores como Michel Henry y Jean-Luc Marion ha
recuperado elementos centrales de la apo6fasis dionisiana para elaborar una
teoria de la donacién y de la pasividad receptiva del sujeto, estableciendo
puentes sdlidos entre mistica, filosofia y estudios actuales de la conciencia.

En conclusién, el legado de Pseudo-Dionisio Areopagita configura un
modelo coherente de desarrollo de la conciencia que integra epistemologia,
antropologia, ética y pedagogia espiritual. Su propuesta muestra que la
educaciéon profunda no se limita a transmitir contenidos, sino que debe
facilitar procesos de vaciamiento, apertura, integraciéon y orientacién hacia
valores universales como la verdad, la belleza y el bien. En un contexto
contemporaneo marcado por la fragmentaciéon del saber y la saturacion
informativa, la via dionisiana ofrece un marco alternativo centrado en la
transformacion interior, la ampliacién de la percepcion y la formaciéon de
sujetos capaces de habitar el misterio sin renunciar a la racionalidad. Desde
esta perspectiva, Dionisio no pertenece tinicamente al pasado de la teologia
mistica, sino que constituye una fuente teérica de primer orden para los
actuales estudios transdiciplinares sobre la conciencia y su educacién.

3.3.- Correlatos contemporaneos

El estudio contemporaneo de la conciencia se ha convertido en uno de los
campos mas complejos y transdisciplinares del saber actual, en el que conver-
gen neurociencia, filosofia de la mente, psicologia, fenomenologia y estudios
contemplativos. Sin embargo, esta complejidad no es enteramente nueva. Ya
en la Antigiiedad tardia, Pseudo-Dionisio Areopagita elabor6 una arquitectura
conceptual extraordinariamente sofisticada sobre los limites del conoci-
miento, la estructura jerarquica de la realidad, la transformaci6n interior y la
experiencia de unidad, que hoy reaparece, bajo otros lenguajes y metodolo-
gias, en los debates mas avanzados sobre la naturaleza y el desarrollo de la
conciencia (Teologia mistica; Los nombres divinos; Jerarquia celeste).

Justificar el anélisis de los correlatos entre Dionisio y las teorias contem-
poraneas no implica forzar anacronismos, sino reconocer continuidades es-
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tructurales profundas en los modos humanos de interrogar la experiencia
consciente. Investigadores como Denys Turner han mostrado que la teologia
apofatica dionisiana no es un residuo pre-racional, sino una epistemologia ri-
gurosa de los limites del lenguaje conceptual y de la objetivacion cognitiva
(Turner, 2002). De modo convergente, Colin McGinn ha defendido que la con-
ciencia presenta barreras cognitivas estructurales para su plena explicaciéon
cientifica (McGinn, 1994), una tesis que Dionisio habia formulado en clave
mistica al afirmar que el conocimiento supremo no consiste en poseer concep-
tos, sino en atravesarlos mediante una forma de “ignorancia luminosa” (Teo-
logia mistica, 1, 3).

La trascendencia historica de Dionisio se manifiesta ademés en su in-
fluencia decisiva sobre la tradicion intelectual de Oriente y Occidente. Desde
Maximo el Confesor y Juan Escoto Eritigena hasta Tomas de Aquino, Meister
Eckhart y la mistica renana, su obra configuré una visiéon de la conciencia
como proceso dindmico de participacién, purificacién y unificacién que atra-
viesa siglos de pensamiento cristiano y filoséfico. Estudios contemporaneos
han destacado que esta concepcion no solo posee valor teologico, sino también
antropolégico y fenomenologico, al describir con notable precision las etapas
de transformaciéon de la experiencia subjetiva (McGinn, 1994; Hathaway,
1969).

En el contexto actual, marcado por el auge de las ciencias cognitivas y por
el renovado interés en las practicas contemplativas, la obra de Dionisio ad-
quiere una relevancia inesperadamente actual. La distincion moderna entre
conciencia fenoménica y conciencia de acceso (Block, 1995), el llamado “pro-
blema duro” de la conciencia (Chalmers, 1995; 1999), los modelos jerarquicos
de integracion informacional (Tononi, 2004) y los enfoques enactivos y neu-
rofenomenolégicos (Varela et. al. 1992) encuentran en el pensamiento dioni-
siano paralelismos estructurales que permiten establecer puentes conceptua-
les fecundos. Dionisio ofrece un marco interpretativo en el que la conciencia
no se reduce a un epifené6meno cerebral ni a un constructo puramente psico-
logico, sino que se comprende como un proceso relacional, integrativo y trans-
formativo.

Analizar estos correlatos no solo amplia la comprension histérica de Dio-
nisio, sino que enriquece el debate contemporaneo al introducir una perspec-
tiva no reductiva, capaz de articular experiencia, lenguaje, limite cognitivo y
transformacidn interior en una misma arquitectura conceptual. En este sen-
tido, el Areopagita no debe ser leido tinicamente como un autor del pasado,
sino como un interlocutor filoséfico vigente, cuya obra contintia ofreciendo

~ 80 ~



herramientas teéricas para pensar la conciencia méas alla de los estrechos mar-
cos del materialismo fuerte o del espiritualismo acritico.

En sintesis, la obra de Pseudo-Dionisio Areopagita constituye uno de los
antecedentes mas sélidos de una concepcioén integrativa de la conciencia, en
la que se articulan ontologia, epistemologia y experiencia vivida. Su pensa-
miento no solo conserva valor histoérico, sino que posee una capacidad singu-
lar para dialogar con los problemas centrales de la investigacion contempora-
nea sobre la mente y el desarrollo de la conciencia humana.

3.3.1.- David Chalmers y el “problema dificil” de la
conciencia

David Chalmers, el filésofo australiano autor de La mente consciente: en
busca de una teoria fundamental. (Chalmers, 1999), formuld la distinci6on
entre los «problemas faciles» y el «problema dificil» de la conciencia que ha
orientado gran parte del debate contemporaneo en filosofia de la mente. Los
problemas faciles —aunque técnicamente complejos— conciernen a los
mecanismos funcionales del procesamiento cognitivo y son, en principio,
abordables mediante los métodos estandar de la ciencia cognitiva. El pro-
blema dificil, en cambio, concierne a la existencia misma de la experiencia
subjetiva: épor qué existe un «cémo es» ser un organismo consciente, mas alla
de todo lo que puede describirse funcionalmente?

La formulacién de Chalmers sobre la irreductibilidad de los qualia —las
cualidades subjetivas de la experiencia— a cualquier descripcion objetiva en
tercera persona encuentra un antecedente notable en la teologia apofatica dio-
nisiana. En su Teologia Mistica 1, 1, Dionisio establece que la aproximacion
maés elevada a la realidad Gltima requiere ir «mds alla del no-saber y de la luz,
hasta la cima mas alta de las Escrituras misticas, donde los misterios sim-
ples, absolutos e inmutables de la teologia se revelan en la Tiniebla mas que
luminosa del Silencio» (Pseudo-Dionisio Areopagita; 2007, p. 367. Teologia
Mistica). Esta formulacién parado6jica —conocer por desconocimiento, ver por
ceguera— articula precisamente el tipo de brecha explicativa que Chalmers
identifica entre las descripciones funcionales y la experiencia fenomenologica.
Asi como para Dionisio ningin concepto ni afirmaciéon puede capturar ade-
cuadamente la realidad divina, para Chalmers ninguna descripcion fisica o
funcional puede explicar por qué existe la experiencia consciente tal como la
vivimos desde dentro.
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El método apofatico dionisiano procede mediante una sucesion sistema-
tica de negaciones: «...Entonces, mas alla de toda afirmacion, esta la perfecta
y unica Causa de todas las cosas; y mas alla de toda negacion, esta la tras-
cendencia de Aquel que esta absolutamente separado de todo y mds alla de
todo...» (Pseudo-Dionisio Areopagita; 2007, p. 371. Teologia Mistica). Este
reconocimiento de los limites del conocimiento representacional —la com-
prension de que hay dimensiones de la realidad que escapan necesariamente
a la captura conceptual— constituye el nticleo tanto de la mistica dionisiana
como de la formulacién de Chalmers del problema dificil. Ambos pensadores,
separados por quince siglos, convergen en identificar un resto irreductible que
trasciende las capacidades del pensamiento discursivo.

3.3.2.- Edmund Husserl y la fenomenologia
trascendental

Edmund Husserl, considerado el fundador de la fenomenologia, propuso
a comienzos del siglo XX una nueva forma de estudiar la conciencia. En obras
como Investigaciones logicas e Ideas relativas a una fenomenologia pura,
desarroll6 un método que, aunque nace en el &mbito filos6fico moderno, pre-
senta sorprendentes semejanzas con antiguas tradiciones espirituales como la
de Pseudo-Dionisio.

El centro de su propuesta es lo que llamoé epoché o reduccion fenomeno-
logica. Esta consiste, de forma sencilla, en “poner entre paréntesis” nuestras
creencias habituales sobre el mundo. No significa negar que el mundo exista,
sino dejar temporalmente de darlo por supuesto para poder observar con ma-
yor claridad como aparecen las cosas en nuestra experiencia. De este modo,
Husserl buscaba acceder a las estructuras mas profundas de la conciencia.

Algo muy parecido aparece en la tradiciéon mistica de Dionisio Areopa-
gita. En su Teologia mistica, describe un camino interior en el que la persona
va soltando imagenes, conceptos y formas habituales de conocimiento para
adentrarse en lo que él llama la “oscuridad luminosa” del misterio divino. Este
proceso implica un desapego progresivo de todo lo que normalmente usamos
para comprender la realidad.

En ambos enfoques encontramos una idea comiin: para acceder a un ni-
vel mas profundo de comprensidn es necesario soltar los modos ordinarios de
pensar y percibir. Tanto la reduccién fenomenolégica de Husserl como la pu-
rificacion interior propuesta por Dionisio funcionan como un vaciamiento
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consciente que abre el acceso a una forma de conocimiento distinta, mas pro-
funda y transformadora.

3.3.3.- Francisco Varela y la neurofenomenologia

Francisco Varela propuso un nuevo enfoque para estudiar la conciencia:
la neurofenomenologia. Su objetivo era tender un puente entre las ciencias
cognitivas modernas y la tradicién fenomenoldgica, integrando la experiencia
subjetiva con los datos neurocientificos.

En su articulo fundamental Neurophenomenology: A Methodological
Remedy for the Hard Problem (Varela, 1996), Varela defendi6é que el estudio
cientifico de la conciencia no puede limitarse a medir el cerebro desde fuera.
También es necesario entrenar la observacioén en primera persona, es decir,
aprender a describir con rigor lo que ocurre en la propia experiencia. Para ello
se inspir6 tanto en la fenomenologia de Husserl como en practicas
contemplativas orientales, que desarrollan una atenciéon mas fina y estable.

La neurofenomenologia combina asi dos tipos de datos: por un lado, los
informes subjetivos obtenidos mediante introspeccién entrenada; por otro, las
mediciones objetivas obtenidas con técnicas como la neuroimagen. Ambas
perspectivas se retroalimentan, permitiendo una comprensiéon més completa
de la conciencia.

Desde un punto de vista estructural, este enfoque guarda un paralelismo
con la tradiciéon mistica dionisiana. En ambos casos se sostiene que para
acceder a niveles mas profundos de experiencia no basta con acumular
informacion externa: es necesaria una transformacion del propio observador.
Dionisio hablaba de purificacion interior (katharsis), mientras que Varela
retomaba los conceptos fenomenoldgicos de epoché y reduccidon como
précticas que deben cultivarse mediante ejercicio y disciplina.

Ademas, Varela desarroll6 junto a Humberto Maturana la teoria de la
autopoiesis, segiin la cual los seres vivos se organizan mediante procesos
circulares: los componentes del sistema producen las condiciones que
permiten su propia continuidad. Mas tarde, en The Embodied Mind (1991),
elaborado con Evan Thompson y Eleanor Rosch (Varela et. al.; 1992),
introdujo el concepto de “enaccién”, que describe como el conocimiento surge
de la interaccion activa entre el organismo y su entorno. En este enfoque,
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sujeto y mundo no estan separados, sino que co-emergen en un proceso
dindmico4o.

Esta vision circular de la cognicion presenta afinidades estructurales con
el esquema dionisiano de procesion y retorno, donde la realidad se entiende
como un movimiento continuo de salida y regreso al origen. En ambos casos,
la conciencia aparece no como un objeto estatico, sino como un proceso vivo,
relacional y transformador.

3.3.4.- Antonio Damasio y la neurobiologia de la
conciencia

Antonio Damasio, neurocientifico portugués-estadounidense, ha
desarrollado una influyente teoria sobre la conciencia en obras como El error
de Descartes (2004), La sensacion de lo que ocurre (2018) y Y el cerebro creé
al hombre (2010). Su propuesta destaca por mostrar que la conciencia no
surge de forma instantanea, sino como un proceso gradual ligado al cuerpo y
a la regulacion biologica.

Segiin Damasio, la conciencia aparece en distintos niveles. Primero surge
el “proto-Self”, una representaciéon bésica del estado del cuerpo. Después
emerge el “Self central”, que genera la sensacion inmediata de estar vivo aqui
y ahora. Finalmente se desarrolla el Self autobiografico, que integra la
memoria personal, la identidad y la historia vital. Este proceso funciona
mediante bucles de retroalimentacion: el organismo no solo percibe el mundo,
sino que también se percibe a si mismo percibiendo, generando niveles cada
vez més complejos de autorreferencia.

Desde una perspectiva comparativa, esta dinamica presenta afinidades
estructurales con el esquema dionisiano de procesion y retorno, donde cada
nivel de realidad recibe, transforma y transmite lo que ha recibido. En ambos
casos aparece la idea de un movimiento circular y progresivo, en el que la
conciencia se va profundizando a través de etapas sucesivas.

40 En el capitulo 5 de la obra N° 1 de la coleccion “Educacion Transdisciplinar” que estamos
elaborando titulado “Fundamentos ontolégicos, epistemolégicos y metodolégicos” se
encuentra una amplia descripcién del concepto de enaccién y de conciencia en Francisco
Varela. Disponible en: <https://batalloso.com/wp-
content/uploads/2024/03/EDUTRANS Libro-1 Fundamentos-ontologicos-
epistemologicos-y-metodologicos DEF.pdf > Acceso: 27 ene. 2026.
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Otro aspecto central en la obra de Damasio es su teoria de los marcadores
somaticos. Segin esta propuesta, las emociones corporales influyen
directamente en la toma de decisiones y en el razonamiento. Pensar no es un
proceso puramente racional y abstracto: el cuerpo y los sentimientos
participan activamente en la construcciéon del conocimiento.

Este enfoque encuentra un interesante paralelo con la vision de Dionisio,
para quien el conocimiento no es solo intelectual, sino también afectivo y
transformador. En Los Nombres Divinos afirma que el amor impulsa al ser
humano fuera de si mismo hacia aquello que desea: «...El amor divino
produce éxtasis, no dejando que los amantes se pertenezcan a si mismos, sino
a los amados...» (IV, 13). En ambos enfoques se subraya que la conciencia y el
conocimiento implican tanto comprensiéon como implicacién emocional.

De este modo, la neurobiologia de Damasio refuerza una idea clave para
el estudio contemporaneo de la conciencia: no existe mente sin cuerpo, ni
razén sin emociéon. Esta postura supone una critica directa al dualismo
cartesiano y ofrece una vision integrada de la experiencia humana.

3.3.5.- William James y la psicologia de la experiencia
religiosa

William James4, uno de los fundadores de la psicologia moderna, analizo
la experiencia religiosa desde una perspectiva empirica en su obra clasica Las
variedades de la experiencia religiosa (1902) (James; 2002). En este estudio
identific6 cuatro rasgos frecuentes en los estados misticos: su dificultad para
expresarse con palabras (inefabilidad), la sensacion de acceso a un
conocimiento profundo (cualidad noética), su duraciéon limitada
(transitoriedad) y la vivencia de ser llevado por una fuerza mayor (pasividad).

Estas caracteristicas muestran interesantes afinidades con las
descripciones de Pseudo-Dionisio. Por ejemplo, la imagen de la “tiniebla
luminosa” expresa bien la idea de inefabilidad: se trata de una experiencia que

41 William James (1842-1910) fue un filésofo y psicologo estadounidense, considerado uno
de los fundadores de la psicologia moderna y del pragmatismo. Fue profesor en la
Universidad de Harvard y pionero en el estudio cientifico de la experiencia subjetiva. Su
obra The Principles of Psychology (1890) introdujo conceptos fundamentales como la
“corriente de la conciencia” (stream of consciousness), que describe la mente como un
proceso continuo y dindmico. En The Varieties of Religious Experience (1902) analizod
sisteméticamente los estados misticos y religiosos desde una perspectiva empirica. Su
trabajo sent6 las bases para el estudio contemporaneo de la conciencia como fenémeno
vivido, no reducible tinicamente a procesos mecanicos o conductuales.
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no puede comunicarse plenamente porque supera las categorias habituales del
pensamiento.

Dionisio ilustra este proceso recurriendo al episodio biblico de Moisés en
el Sinai. Describe como, tras dejar atras los signos sensibles y las mediaciones
externas, Moisés entra en la oscuridad donde no ve a Dios directamente, sino
que se acerca al misterio que lo trasciende (Teologia mistica I, 3). Esta escena
refleja lo que James llama cualidad noética: 1a sensaciéon de haber accedido a
una verdad profunda, aunque no pueda formularse conceptualmente.

La dimension de pasividad, sehalada por James, también aparece en
Dionisio, quien habla de un movimiento interior que atrae al ser humano més
alld de sus propias fuerzas. Y el caracter transitorio de estas experiencias
coincide con la idea de que los momentos misticos intensos no permanecen de
forma continua, sino que aparecen como estados excepcionales dentro de la
vida espiritual.

En conjunto, tanto James como Dionisio muestran que la experiencia
mistica no es solo una creencia intelectual, sino una vivencia transformadora
que afecta profundamente a la conciencia y a la manera de percibir la realidad.

3.3.6.- Abraham Maslow y las experiencias cumbre

Abraham Maslow42, uno de los principales representantes de la Psicologia
Humanista, es conocido por su teoria de la jerarquia de las necesidades
humanas y por sus estudios sobre los estados mas elevados de la experiencia
consciente. En obras como “Hacia una psicologia del Ser” (2005) y
“Religiones, valores y experiencias cumbre” (2003), introdujo el concepto de
experiencias cumbre (peak experiences), con el que describi6 momentos
breves pero intensos de plenitud, claridad y bienestar profundo.

Segin Maslow, durante estas experiencias las personas suelen percibir la
realidad de forma maéas unificada y significativa. Aparecen sensaciones de
totalidad, de conexién con el mundo, de superacion de las divisiones

42 Abraham H. Maslow (1908-1970) fue un psicologo estadounidense y uno de los fundadores
de la Psicologia Humanista. Es conocido por su teoria de la jerarquia de las necesidades,
que describe el desarrollo humano como un proceso orientado hacia la autorrealizaciéon. En
sus investigaciones sobre las experiencias cumbre (peak experiences), analiz6 estados
elevados de conciencia caracterizados por sentimientos de unidad, plenitud y trascendencia
del ego. En sus trabajos finales introdujo el concepto de autotrascendencia, ampliando su
modelo hacia dimensiones espirituales y existenciales de la experiencia humana. Su obra
contribuy6 a legitimar cientificamente el estudio de los estados superiores de conciencia
dentro de la psicologia contemporéanea.
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habituales entre sujeto y objeto, asi como una disminucién del ego y de la
preocupacion por uno mismo. Muchas personas describen estos estados como
momentos de profunda paz, amor, sentido y comprension.

Maslow subray6 que estas vivencias no son patologicas ni ilusorias, sino
expresiones saludables del potencial humano. Para él, forman parte del
proceso de autorrealizacion, es decir, del desarrollo pleno de las capacidades
humanas. En sus trabajos mas tardios afiadi6 incluso la idea de
autotrascendencia, sefialando que el nivel mas alto del desarrollo no consiste
solo en realizarse a uno mismo, sino en ir mas alla del propio ego y orientarse
hacia valores mas amplios como la verdad, la belleza, la justicia o el servicio a
los demés.

Desde una perspectiva comparativa, este planteamiento presenta
afinidades estructurales con la visiéon dionisiana del crecimiento espiritual,
entendida como un ascenso progresivo hacia niveles més altos de conciencia
y de transformacién interior. En ambos enfoques aparece la idea de que el ser
humano no est4 limitado a su estado psicologico habitual, sino que posee un
potencial real para acceder a formas mas integradas, amplias y profundas de
experiencia.

Asi, la aportacién de Maslow resulta especialmente relevante para el
estudio contemporaneo de la conciencia, ya que legitima cientificamente la
investigaciéon de estados superiores de experiencia sin reducirlos a meras
anomalias, y los sittia como parte natural del desarrollo humano.

3.3.7.- Ken Wilber y la psicologia integral

Ken Wilber4s es uno de los principales representantes contemporaneos
de la llamada Psicologia Integral, un enfoque que busca unificar los aportes de
la psicologia moderna, la filosofia, la neurociencia y las tradiciones
contemplativas. En obras como El espectro de la conciencia (1996), El
proyecto Atman (1998), Sexo, ecologia y espiritualidad (2001) y
Espiritualidad Integral (2007), Wilber desarrolla un modelo amplio y

43 Ken Wilber (1949— ) es un fil6sofo y tedrico estadounidense, conocido por desarrollar la
Teoria Integral de la Conciencia, un modelo que busca integrar los hallazgos de la psicologia
del desarrollo, la neurociencia, la filosofia y las tradiciones contemplativas orientales y
occidentales. A través de obras como EIl espectro de la conciencia y Sexo, ecologia y
espiritualidad, propuso que la conciencia humana evoluciona por niveles sucesivos —
prepersonales, personales y transpersonales— siguiendo el principio de “trascender e
incluir”. Su principal aportacién ha sido ofrecer un marco sistematico para comprender el
desarrollo psicoldgico, espiritual y cultural como un proceso unificado y multidimensional.
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evolutivo del desarrollo de la conciencia humana (Wilber 1996; 1998; 2001;
2007).

Segtin Wilber, la conciencia evoluciona a través de distintos niveles o
etapas. De forma simplificada, distingue tres grandes ambitos: el nivel
prepersonal, asociado a las etapas tempranas del desarrollo psicolégico; el
nivel personal, vinculado a la identidad madura y racional; y el nivel
transpersonal, que incluye estados ampliados de conciencia que trascienden
el ego individual (Wilber, 1996). Este desarrollo no implica rechazar las etapas
anteriores, sino integrarlas progresivamente en estructuras més amplias.

Uno de los principios centrales de su teoria es la idea de “trascender e
incluir” (transcend and include). Cada nuevo nivel de conciencia supera las
limitaciones del anterior, pero al mismo tiempo conserva sus logros
fundamentales. Asi, una conciencia mas elevada no elimina el cuerpo, las
emociones o la razén, sino que los integra dentro de una organizacién mas
compleja y equilibrada (Wilber, 2001).

Desde una perspectiva comparativa, este esquema presenta afinidades
estructurales con la tradicién mistica cristiana representada por Dionisio
Areopagita, especialmente con su modelo de purificacion (katharsis),
iluminacion (photismos) y perfeccion (teleiosis). En ambos casos se describe
un proceso gradual de transformacion interior, en el que el ser humano avanza
hacia formas mas profundas de comprension y de integracion de la realidad.

Dionisio define la jerarquia espiritual como un movimiento din4mico de
elevacion progresiva hacia lo divino, en el que cada nivel recibe, asimila y
transmite la iluminacién de acuerdo con su capacidad (Jerarquia Celeste, 111,
1). De manera analoga, Wilber concibe el desarrollo de la conciencia como una
secuencia continua de ampliaciones estructurales, donde cada etapa amplia el
campo de la experiencia sin romper la continuidad del proceso evolutivo
(Wilber, 1998).

Wilber ha sehalado repetidamente que su enfoque integral se inspira en
diversas tradiciones contemplativas orientales y occidentales —como el
budismo, el vedanta, el neoplatonismo y la mistica cristiana en sentido
amplio— asi como en la psicologia del desarrollo contemporanea. Su principal
aportacion ha sido traducir estos modelos tradicionales a un lenguaje
sistemético y comparativo, integrandolos con datos de la ciencia moderna.

De este modo, la Psicologia Integral propone una visiéon de la conciencia
como un proceso evolutivo, multidimensional y dindmico, que no se limita a
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los estados ordinarios de la mente, sino que incluye niveles mas profundos de
identidad, sentido y experiencia transformadora (Wilber; 2007).

3.3.8.- Robert Kegan y el desarrollo de la conciencia
adulta

Robert Kegan44, psicologo del desarrollo de la Universidad de Harvard,
ha realizado una de las aportaciones mas importantes al estudio de la
conciencia adulta y la maduraciéon psicoldgica. En obras como El yo en
evolucion (Kegan, 1994a) y En pie de guerra con la vida moderna (Kegan,
1994b), mostr6 que el desarrollo humano no se detiene en la adolescencia,
sino que contintia durante toda la vida mediante transformaciones profundas
en la forma de percibirnos a nosotros mismos y al mundo.

El ntcleo de su teoria es la distincion entre sujeto y objeto de la
conciencia. Para Kegan, el “sujeto” es aquello con lo que estamos identificados
y desde lo cual interpretamos la realidad, pero que no podemos observar
directamente. El “objeto”, en cambio, es aquello que podemos tomar como
contenido de reflexion. El desarrollo psicolégico ocurre cuando algo que antes
era sujeto —por ejemplo, una emocién, una creencia, una identidad social o
una autoimagen— pasa a convertirse en objeto de observacion consciente.

Este proceso implica un progresivo descentramiento del yo. A medida
que la persona madura, deja de estar completamente fusionada con sus
impulsos, pensamientos o roles sociales, y adquiere una mayor capacidad de
distancia reflexiva. Como resultado, la conciencia se vuelve maés flexible, mas
amplia y mas capaz de integrar perspectivas diferentes.

Desde un punto de vista comparativo, este modelo presenta afinidades
estructurales con el esquema espiritual de Dionisio Areopagita. En la tradicién
dionisiana, el camino de purificacién (katharsis) puede entenderse como un
proceso de desapego interior progresivo, en el que el ser humano va soltando

44 Robert Kegan (1946— ) es un psicologo del desarrollo estadounidense y profesor emérito de
la Universidad de Harvard. Es conocido por su teoria del desarrollo constructivo-
evolutivo, que describe la maduracion adulta como una transformacion progresiva de la
relacion entre sujeto y objeto de la conciencia. Su principal aportacién consiste en mostrar
que el crecimiento psicoldgico contintia a lo largo de toda la vida y que implica un aumento
de la capacidad reflexiva, de la autorregulacion y de la complejidad mental. Obras como EI
yo en evolucion y En pie de guerra con la vida moderna han tenido una influencia duradera
en la psicologia del desarrollo, la educacién y el estudio contemporaneo de la conciencia.
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identificaciones limitadas —con im4genes mentales, deseos o formas rigidas
del yo— para acceder a niveles mas profundos de experiencia espiritual.

De forma paralela, en el modelo de Kegan cada nueva etapa del desarrollo
integra y trasciende la anterior. Lo que antes estructuraba toda la experiencia
pasa a ser comprendido desde una perspectiva mas amplia. En ambos
enfoques aparece una idea central: crecer en conciencia no significa
simplemente acumular informacion, sino transformar el modo mismo en que
el sujeto se relaciona consigo mismo y con la realidad.

Por ello, la teoria de Kegan resulta especialmente relevante para el
estudio contemporaneo de la conciencia, ya que muestra que el desarrollo
adulto implica una expansiéon progresiva de la capacidad reflexiva, del
autoconocimiento y de la libertad interior.

3.3.9.- Stanislav Grof y la psicologia transpersonal

Stanislav Grof4s es un psiquiatra checo-estadounidense y uno de los
principales representantes de la Psicologia Transpersonal, una corriente que
estudia los estados ampliados o no ordinarios de conciencia. A partir de
décadas de investigacion clinica —primero con psicoterapia asistida con LSD
y posteriormente con técnicas de respiracion holotrépica— Grof desarrolld
una amplia cartografia de la experiencia humana mas alla del yo individual.

En obras como Mas alla del cerebro (Grof, 1994), La mente holotrépica
(Grof, 1993) y Psicologia del futuro (Grof, 2003), describié numerosos tipos
de experiencias transpersonales: vivencias de unidad con el cosmos;
identificacion con formas de conciencia mas amplias; encuentros con
imagenes arquetipicas y estados de disolucion del ego. Segin Grof, estas
experiencias no deben interpretarse automaticamente como patologicas, sino
como expresiones profundas de la estructura de la conciencia humana.

Desde una perspectiva comparativa, estas descripciones presentan
afinidades con la tradicion mistica cristiana representada por Dionisio

45 Stanislav Grof (1931— ) es un psiquiatra checo-estadounidense y uno de los principales
representantes de la Psicologia Transpersonal. Formado en psiquiatria clinica, investigo
durante décadas los estados no ordinarios de conciencia, primero mediante psicoterapia
asistida con sustancias psicodélicas y posteriormente a través del método de respiracion
holotropica. Su principal aportacion ha sido elaborar una cartografia ampliada de la
conciencia humana que integra dimensiones biograficas, perinatales y transpersonales. Sus
trabajos han influido de manera significativa en la psicoterapia, el estudio cientifico de la
experiencia espiritual y la investigacién contemporanea de la conciencia.
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Areopagita. En el Corpus Dionysiacum, la experiencia espiritual mas elevada
se caracteriza por la superacion del yo ordinario y la participaciéon en una
realidad trascendente que desborda los limites individuales. De manera
analoga, Grof observa que muchos sujetos describen estados de identidad
expandida, en los que desaparece la sensacion de separacion entre el individuo
y la totalidad.

El concepto dionisiano de théosis o deificacién —entendido como un
proceso de transformacién interior orientado a la unién con lo divino—
encuentra un paralelismo estructural en la cartografia de Grof de los estados
transpersonales. Grof documenta experiencias en las que las personas sienten
una profunda conexién con lo que interpretan como la conciencia universal,
el fundamento tltimo de la realidad o lo sagrado, independientemente del
marco religioso especifico.

Para Grof, estas vivencias no son simples construcciones culturales, sino
fendmenos recurrentes que aparecen en distintas tradiciones espirituales y
contextos terapéuticos. Por ello propuso ampliar el marco de la psicologia
clasica para incluir dimensiones espirituales y existenciales de la experiencia
humana.

Asi, su contribucién al estudio de la conciencia ha sido decisiva: mostré
que la mente humana no se limita al ego biografico ni a los procesos ordinarios
de pensamiento, sino que posee un potencial profundo de expansidn,
transformacion y acceso a estados de conciencia radicalmente distintos.

3.3.10.- Roberto Assagioli y la Psicosintesis

Roberto Assagioli46 fue un psiquiatra italiano y el creador de la
Psicosintesis. Frente a modelos centrados tnicamente en el conflicto o la
patologia, Assagioli propuso una vision positiva del desarrollo psicologico
orientada hacia la integracion interior y la expansion de la conciencia.

46 Roberto Assagioli (1888-1974) fue un psiquiatra y psicoterapeuta italiano, fundador de la
Psicosintesis, un enfoque psicologico que integra dimensiones cognitivas, emocionales,
volitivas y espirituales del ser humano. Formado inicialmente en el psicoanélisis, ampli6
este marco al incorporar el estudio del supraconsciente y del Si-mismo transpersonal como
nucleo profundo de la identidad. Su principal aportacién fue proponer un modelo del
desarrollo humano orientado a la integracion interior, la autotrascendencia y la expansion
de la conciencia, influyendo de manera significativa en la Psicologia Humanista y
Transpersonal.
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En su obra principal, Psicosintesis (Assagioli, 1993), describi6 la
estructura de la psique humana como formada por varios niveles: el
inconsciente inferior (impulsos y conflictos), el inconsciente medio
(contenidos cotidianos), el inconsciente superior o supraconsciente (fuente de
creatividad, intuicién, amor y experiencias espirituales), el campo de la
conciencia y el centro de identidad personal, al que llamoé simplemente “yo”.
Por encima de este yo psicoldgico situd el Si-mismo superior o transpersonal,
entendido como el ndcleo mas profundo y estable de la conciencia.

Segtin Assagioli, el desarrollo humano consiste en un proceso gradual de
transformacioén interior. La persona comienza identificada principalmente
con su ego, sus roles y sus contenidos mentales, pero puede avanzar hacia una
conciencia mas amplia en la que se experimenta una identidad mas profunda,
unificada y abierta a valores universales. Este proceso no implica rechazar la
personalidad, sino integrarla dentro de un nivel mas elevado de conciencia.

Uno de los métodos centrales de la Psicosintesis es la técnica de la
desidentificacion. Assagioli ensefiaba que el ser humano suele confundirse
con sus pensamientos, emociones o estados corporales, creyendo que “es”
aquello que experimenta. La practica consiste en aprender a observar estos
contenidos internos sin quedar atrapado en ellos. De este modo, la persona
descubre un centro de conciencia méas estable desde el cual puede dirigir su
vida con mayor libertad y claridad (Assagioli, 2001).

Desde una perspectiva comparativa, este proceso presenta afinidades
estructurales con el camino espiritual descrito por Dionisio Areopagita. La
tradicion dionisiana habla de una purificacion interior (katharsis) mediante
la cual el sujeto se va desprendiendo de identificaciones limitadas y de
imagenes mentales para abrirse progresivamente al misterio divino. De forma
anéloga, la Psicosintesis propone un proceso de desapego consciente que
permite el acceso a niveles méas profundos de identidad y sentido.

Assagioli también subrayd el papel de la voluntad consciente como fuerza
organizadora del desarrollo interior. En su obra El acto de voluntad
(Assagioli, 2004), mostro que el crecimiento psicologico no depende solo del
analisis, sino también de la capacidad de orientar la propia vida hacia metas
maés elevadas, coherentes con valores como la verdad, el bien y la unidad.

Gracias a esta integracion entre psicologia, espiritualidad y desarrollo
personal, la Psicosintesis se ha convertido en una de las propuestas mas
influyentes dentro de la Psicologia Transpersonal y Humanista, y ha
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contribuido a ampliar el estudio contemporaneo de la conciencia més alla del
enfoque puramente clinico o conductual.

3.3.11.- Jean-Luc Marion y la fenomenologia de la
donacion

Jean-Luc Marion# es uno de los fenomenodlogos franceses
contemporaneos mas influyentes y uno de los principales intérpretes
modernos de Pseudo-Dionisio Areopagita. A partir de su didlogo con la
tradicion teoldgica y con la fenomenologia husserliana, Marion desarroll6 lo
que denomina “fenomenologia de la donacién”, un enfoque que pone en el
centro no al sujeto que conoce, sino al fené6meno que se da por si mismo.

En obras como El idolo y la distancia (Marion, 1999), Dios sin el ser
(Marion, 2004) y especialmente Siendo dado. Ensayo para una
fenomenologia de la donacién (Marion, 2008), Marion sostiene que existen
fendmenos que no pueden ser comprendidos adecuadamente desde el modelo
clasico de la intencionalidad, donde el sujeto constituye el objeto. Hay
experiencias —como el amor, el acontecimiento histoérico, el rostro del otro o
la experiencia religiosa— que se imponen al sujeto con tal intensidad que
desbordan su capacidad de control conceptual.

Para describir estas experiencias, Marion introduce el concepto de
“fendmeno saturado”. Se trata de fenémenos que “exceden” nuestras
categorias habituales porque contienen mas sentido del que podemos
organizar racionalmente. No faltan datos, sino que hay un exceso de
manifestacion. En lugar de ser dominados por el sujeto, estos fen6menos
obligan al sujeto a adoptar una actitud receptiva y humilde.

Esta idea presenta una clara afinidad con la imagen dionisiana de la
“tiniebla luminosa”, en la que el conocimiento mas elevado no se produce por
acumulacién de conceptos, sino por apertura a un misterio que supera toda
representacion. Dionisio afirma que se accede a lo divino no viendo ni

47 Jean-Luc Marion (1946— ) es un filésofo y fenomenoélogo francés, profesor emérito de la
Universidad Paris-Sorbonne y de la Universidad de Chicago, y uno de los principales
representantes de la fenomenologia francesa contemporanea. Su trabajo se sitGa en el cruce
entre fenomenologia, metafisica y teologia, con una fuerte inspiracion en Husserl,
Heidegger y Pseudo-Dionisio Areopagita. La contribucion mas importante de Marion al
estudio de la conciencia es el desarrollo de la llamada “fenomenologia de la donacion”.
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conociendo en el sentido ordinario, sino precisamente dejando atras esos
modos limitados de conocimiento (Teologia mistica II).

Marion retoma esta intuicion para mostrar que algunos fenémenos no se
dejan reducir a objetos controlables. En estos casos, la relacion clasica sujeto—
objeto se invierte: no es el sujeto quien domina el fenémeno, sino el fenémeno
el que se impone como don. Por eso habla de primacia de la donaciéon: lo
fundamental no es lo que el sujeto hace con lo que aparece, sino el hecho
mismo de que algo se da.

Desde el punto de vista del estudio de la conciencia, esta propuesta
resulta especialmente relevante porque desplaza el foco desde una conciencia
activa y dominadora hacia una conciencia receptiva, abierta al acontecimiento
y ala alteridad. Asi, Marion ofrece una fenomenologia que conecta la tradicion
mistica de Dionisio de Areopagita con los debates contemporaneos sobre
experiencia, sentido y trascendencia.

3.3.12.- Michel Henry y la fenomenologia de la vida

Michel Henry48 fue uno de los grandes fenomendlogos franceses del siglo
XX y desarroll6 una propuesta original conocida como “fenomenologia de la
vida”. En obras fundamentales como La esencia de la manifestaciéon (Henry,
2001) y Yo soy la verdad (Henry, 2004), plante6 una critica profunda a la
manera tradicional de entender la experiencia y la conciencia.

Para Henry, la filosofia moderna ha identificado casi siempre la
experiencia con lo que aparece en el mundo: objetos, imagenes, percepciones
visibles. Sin embargo, él sostiene que existe un nivel mas profundo y originario
de manifestacién. Distingue asi entre dos formas de aparecer:

1. La manifestacion del mundo, en la que las cosas se muestran como
objetos situados frente a un sujeto.

48 Michel Henry (1922—-2002) fue un filésofo y fenomenélogo francés, una de las figuras mas
originales de la fenomenologia contemporanea. Es conocido por desarrollar la
“fenomenologia de la vida”, en la que sostiene que la forma més originaria de conciencia no
es la percepcion del mundo externo, sino la autoafeccion interior, es decir, la experiencia
inmediata de sentirse vivo. Su aportacion fundamental consisti6 en desplazar el estudio de
la conciencia desde la representacién objetiva hacia la vivencia afectiva y pre-reflexiva,
mostrando que toda aparicion en el mundo se funda en esta experiencia interna primaria.
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2. La auto-manifestaciéon de la Vida, que no aparece como objeto
externo, sino que se experimenta directamente como sentir, padecer,
gozar, sufrir y vivir desde dentro.

Esta auto-manifestacion de la Vida ocurre en la inmediatez de la
afectividad. Antes de pensar, representar o conceptualizar, el ser humano ya
se siente a si mismo viviendo. Para Henry, esta experiencia interior no es
secundaria, sino el fundamento mismo de toda conciencia. La Vida no se “ve”,
sino que se vive, y se revela a si misma sin mediacién, en una inmanencia
radical.

Desde una perspectiva comparativa, esta concepcion presenta afinidades
estructurales con la mistica de Dionisio Areopagita. La tradicién dionisiana
habla de una “tiniebla luminosa” en la que el conocimiento mas elevado no se
produce mediante imagenes o conceptos, sino por una experiencia directa que
supera la representaciéon. De modo anélogo, Henry sostiene que la Vida no se
manifiesta en el espacio visible del mundo, sino en una interioridad invisible
que precede toda objetivacion.

Para Henry, la Vida es la condicion oculta de toda apariciéon: todo lo que
vemos, pensamos o percibimos solo es posible porque previamente hay un
sentirse vivo. Para Dionisio, Dios es la fuente supraesencial de toda
manifestacion, mas alla de toda forma visible. En ambos casos aparece una
intuici6bn comun: existe una dimensi6on fundamental de la experiencia que no
se deja captar por los mecanismos habituales de la conciencia objetiva.

Esta propuesta tiene importantes consecuencias para el estudio de la
conciencia. Henry desplaza el foco desde la conciencia como representaciéon
hacia la conciencia como autoafeccion viviente, es decir, como experiencia
inmediata de si. De este modo, ofrece una visiéon de la conciencia no como un
simple observador del mundo, sino como un proceso interior de vida que se
experimenta a si misma antes de cualquier pensamiento.

Asi, la fenomenologia de la vida amplia el horizonte de la investigacion
contemporanea de la conciencia, al mostrar que su raiz mas profunda no esta
en la percepcion externa, sino en la vivencia interior, afectiva y pre-reflexiva
del vivir.
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3.3.13.- Jack Mezirow y el aprendizaje transformador

Jack Mezirow# fue un teérico estadounidense de la educacion de adultos
conocido por desarrollar la “Teoria del Aprendizaje Transformador”, uno de
los enfoques mas influyentes en pedagogia contemporanea. En su obra
Dimensiones transformadoras del aprendizaje adulto (Mezirow; 2000) y en
trabajos posteriores, propuso que aprender no consiste solo en adquirir

nuevos datos o habilidades, sino en cambiar la forma en que interpretamos la
realidad.

Segtin Mezirow, cada persona vive dentro de lo que llama perspectivas de
significado: conjuntos de creencias, valores, supuestos culturales y hébitos
mentales que determinan céomo comprendemos el mundo y a nosotros
mismos. Estas perspectivas suelen funcionar de manera automatica, sin ser
cuestionadas.

El proceso de aprendizaje transformador suele comenzar con un “dilema
desorientador”, es decir, una experiencia que entra en conflicto con nuestras
creencias previas: una crisis personal, un cambio vital importante, un
encuentro cultural inesperado o una experiencia profunda que no encaja con
nuestros esquemas habituales. Este choque provoca incertidumbre y
cuestionamiento.

A partir de ahi, la persona inicia un proceso de reflexion critica, revision
de supuestos y didlogo con otros. Finalmente, si el proceso tiene éxito, se
produce una reintegraciéon en la que se adopta una nueva perspectiva mas
amplia, flexible y consciente. El resultado no es solo saber mas, sino ser
diferente, pensar de otro modo y actuar con mayor autonomia.

Desde una perspectiva comparativa, este modelo presenta afinidades
estructurales con la pedagogia espiritual de Dionisio Areopagita. En la
tradicién dionisiana, los llamados simbolos desemejantes —imagenes que
rompen expectativas y desafian la comprension literal— tienen la funcion de

49 Jack Mezirow (1923—-2014) fue un tedrico estadounidense de la educacion de adultos y
creador de la “Teoria del Aprendizaje Transformador”. Su aportacién fundamental al
estudio de la conciencia consistié en mostrar que aprender implica un cambio profundo en
los marcos de interpretacion con los que las personas dan sentido a la experiencia. A través
de procesos de reflexion critica, cuestionamiento de supuestos y reconfiguraciéon de la
identidad, el sujeto amplia su nivel de conciencia, adquiriendo mayor autonomia,
autorreflexion y capacidad de reinterpretar su propia experiencia vital.
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desestabilizar las representaciones mentales rigidas. No buscan ofrecer
definiciones claras, sino provocar un movimiento interior que conduzca a
niveles mas profundos de comprension.

En ambos enfoques aparece una misma intuicién fundamental: el
conocimiento auténtico no consiste simplemente en anadir informacién a una
mente que permanece igual, sino en transformar la estructura misma de la
conciencia. Tanto en el aprendizaje transformador como en la via dionisiana,
el sujeto debe atravesar momentos de desconcierto, desaprendizaje y
reconfiguracion interior.

Por ello, la teoria de Mezirow resulta especialmente relevante para el
estudio de la conciencia, ya que muestra coémo el desarrollo humano implica
cambios profundos en la manera de percibir, interpretar y dar sentido a la
experiencia. Aprender, en este sentido, no es solo adquirir competencias, sino
expandir la conciencia y ampliar el horizonte de significado.

3.3.14.- Semir Zeki, Vilayanur Ramachandran y la
neuroestética

La neuroestética es un campo reciente de la neurociencia que investiga
como el cerebro humano responde a la belleza, al arte y a las experiencias
estéticas. Entre sus principales impulsores se encuentran el neurocientifico
britanico Semir Zekis® y el neurtlogo indio-estadounidense Vilayanur
Ramachandrans:, cuyas investigaciones han ayudado a comprender mejor la
relacidn entre percepcion, emocion y conciencia.

Semir Zeki, en su obra Vision interior: una exploracion de la creatividad
artistica y el cerebro (Zeki; 2003), mostro que distintas formas de arte activan
areas especificas del cerebro relacionadas con el color, la forma, el movimiento
y la emocién. Segin Zeki, el cerebro no es un receptor pasivo de imagenes,

50 Semir Zeki (1940- ) es un neurocientifico britanico profesor emérito del University College
London, considerado uno de los fundadores de la neuroestética. Sus investigaciones sobre
la vision y el procesamiento cerebral del color, la forma y el movimiento mostraron que el
cerebro construye activamente la experiencia perceptiva. Su principal aportacion al estudio
de la conciencia ha sido demostrar que la experiencia estética se basa en mecanismos
neuronales especificos vinculados al placer, la emocion y la bisqueda de significado.

51 Vilayanur S. Ramachandran (1951— ) es un neurblogo y neurocientifico indio-
estadounidense, profesor en la Universidad de California (San Diego). Es conocido por sus
estudios sobre la conciencia corporal, las ilusiones perceptivas y los fundamentos
neuroldgicos del arte. Su aportacion fundamental ha consistido en mostrar cobmo procesos
cerebrales basicos relacionados con la percepcion, la emocién y la atencién contribuyen a
la construccion del sentido del yo y a la experiencia estética.
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sino un sistema activo que busca patrones, armonias y significados. La
experiencia de la belleza estaria ligada a la activacién de circuitos neuronales
asociados al placer, la recompensa y la satisfacciéon cognitiva.

Por su parte, Vilayanur Ramachandran, en El cerebro narrador
(Ramachandran, 2012), propuso una serie de principios neurologicos del arte,
como la exageracion de rasgos relevantes, el contraste, la sorpresa perceptiva
y la activacion emocional. Sus estudios muestran que la respuesta estética no
es superficial, sino que involucra sistemas profundos del cerebro vinculados a
la motivacion, la emocion y la construccion del sentido.

Aunque este campo todavia esta en desarrollo, sus resultados apuntan a
una idea importante: la belleza no es un simple adorno cultural, sino una
experiencia que moviliza poderosamente la atencion, el deseo y la conducta
humana. Desde esta perspectiva, la dimension estética desempena un papel
activo en la organizacién de la conciencia.

Esta intuicion guarda afinidad con la visién de Dionisio Areopagita, para
quien la Belleza divina no es un atributo secundario, sino una fuerza dinamica
que atrae a todos los seres hacia su origen. Dionisio describe el eros hacia la
Belleza como el motor del retorno (epistrophé) de la creacién hacia la fuente
suprema. La belleza no solo se contempla: transforma, mueve y orienta
interiormente.

La neuroestética comienza a mostrar los mecanismos cerebrales que
hacen posible este poder motivacional de la belleza. Al activar redes
neuronales relacionadas con el placer, la emociéon y el significado, la
experiencia estética contribuye a reorganizar la percepciéon, ampliar la
atenci6on y profundizar la vivencia consciente.

Asi, el didlogo entre neurociencia y tradicion filoséfico-mistica sugiere
que la dimension estética no es un fendmeno marginal, sino un componente
estructural de la conciencia humana. La belleza aparece, tanto en Dionisio
como en la neuroestética contemporanea, como una via privilegiada de
transformacion interior y de expansion de la experiencia.

3.3.15.- Mediacion historica: Eckhart, San Juan de la
Cruz y la tradicion contemplativa

La influencia del pensamiento de Pseudo-Dionisio Areopagita en las
teorias contemporaneas de la conciencia no es solo conceptual, sino también
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histérica. Su obra fue traducida al latin en el siglo IX por Juan Escoto
Eritigena, lo que permiti6 su difusion en toda Europa medieval y su
integracion en la teologia y la espiritualidad occidentales.

Desde entonces, Dionisio se convirtidé en una referencia fundamental
para numerosos pensadores cristianos. Autores como Alberto Magno y Tomas
de Aquino lo citaron de manera sistematica, considerandolo una autoridad
teoldgica de primer orden. Pero su impacto fue especialmente profundo en el
ambito de la mistica medieval.

En el siglo XIV, la llamada mistica renana —representada por figuras
como Meister Eckhart, Johannes Tauler y Enrique Suso— retomd
directamente los temas centrales de Dionisio: el desapego interior, el silencio
de la mente, la superacion de las imagenes mentales y el acceso a una
experiencia directa de lo divino. Eckhart, en particular, desarroll6 su conocida
doctrina del desprendimiento (Abgeschiedenheit) inspirdndose en la via
negativa dionisiana. Esta tradicion fue también transmitida a través de obras
an6nimas como La nube del no saber, que ejercieron una enorme influencia
en la espiritualidad contemplativa posterior (Rorem, 1993; Louth, 2002).

En el ambito hispano, esta herencia alcanz6 su expresiéon mas elevada en
b
la obra de San Juan de la Cruz. Sus escritos poéticos y doctrinales, como La
noche oscura, Subida al Monte Carmelo y Cantico espiritual, constituyen una
de las cumbres de la literatura mistica universal. La famosa “noche oscura del
alma” sanjuanista puede entenderse como una reelaboracién espiritual y
psicoldgica de la “tiniebla divina” descrita por Dionisio.

Asimismo, el proceso de purificacion activa y pasiva que San Juan
describe guarda un claro paralelismo estructural con la triada dionisiana de
purificacion (katharsis), iluminacién (photismdés) y uniéon o perfeccion
(teleiosis). A través de San Juan de la Cruz y Santa Teresa de Jesus, esta
tradicion se consolido en la espiritualidad carmelitana y desde alli influy6 en
gran parte de la espiritualidad cristiana moderna.

Este legado continu6 vivo en autores contemporaneos como Teresa de
Lisieux, Edith Stein y Thomas Merton, cuyas obras han sido estudiadas tanto
desde la teologia como desde la psicologia y las ciencias de la conciencia por
su profundo anélisis de la experiencia interior y la transformacién personal.
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3.3.16.- Conclusion

El analisis desarrollado muestra que la obra de Pseudo-Dionisio
Areopagita constituye un recurso teérico de notable actualidad para los
estudios contemporaneos de la conciencia. Los paralelismos identificados con
autores como David Chalmers, Edmund Husserl, Francisco Varela, Antonio
Damasio, William James, Abraham Maslow, Ken Wilber, Robert Kegan,
Stanislav Grof, Roberto Assagioli, Jean-Luc Marion, Michel Henry, Jack
Mezirow, Semir Zeki y Vilayanur Ramachandran no deben entenderse como
simples coincidencias accidentales, sino como convergencias estructurales en
torno a problemas fundamentales: la naturaleza de la experiencia consciente,
los limites del conocimiento conceptual, el papel del cuerpo y la afectividad, y
los procesos de transformacion interior (Louth, 2002; Rorem, 1993).

Estas convergencias sugieren que la tradicién dionisiana ofrece un marco
conceptual capaz de dialogar fecundamente con la fenomenologia, la
psicologia profunda, las teorias del desarrollo adulto, la neurociencia
contemplativa y la neuroestética contemporanea. En particular, su
comprension de la conciencia como un proceso dinamico, jerarquicamente
estructurado y orientado a la trascendencia resulta especialmente relevante en
un contexto académico que busca superar reduccionismos tanto materialistas
como espiritualistas (Marion, 2008; Henry, 2001).

Para el proyecto de una «Educacion de la Conciencia» que integre las
mejores intuiciones de la tradicién contemplativa con los hallazgos de las
ciencias cognitivas actuales, Pseudo-Dionisio emerge asi, como una figura de
referencia. Su capacidad para articular la experiencia inefable en categorias
conceptuales rigurosas, su visiéon del desarrollo consciente como proceso
progresivo de purificacion, iluminacion e integracion, su atencion simultanea
a las dimensiones cognitivas, afectivas y volitivas de la experiencia, y su
reconocimiento del caracter paraddjico de los estados mas elevados de
conciencia lo convierten en un interlocutor imprescindible para cualquier
aproximacién comprensiva a la naturaleza de la conciencia y a las condiciones
de su florecimiento humano.

Como sefiald Vladimir Lossky, la teologia mistica de Dionisio no
constituye un capitulo cerrado de la historia del pensamiento, sino una
orientacion permanente hacia la experiencia viva del misterio, capaz de
renovar continuamente la reflexion filoséfica y espiritual (Lossky, 1982).

~ 100 ~



En este sentido, el legado de Pseudo-Dionisio Areopagita, no solo
conserva valor histérico, sino que ofrece una plataforma conceptual
interdisciplinar para el didlogo entre mistica, filosofia de la conciencia y
ciencia contemporanea, contribuyendo a una comprensién mas profunda,
integral y humanamente transformadora de la conciencia.
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4.- Anselmo de Canterbury (1033-1109)

«Es evidente, pues, que, asi como solo la mente racional, entre
todas las criaturas, es capaz de elevarse a la investigacion de
este Ser, asi también no menos ella sola es aquella a través de la
cual puede alcanzar mas eficazmente el descubrimiento de ese
mismo Ser. [...] ¢Qué hay mas claro, entonces, que cuanto mds
diligentemente la mente racional se dedica a conocerse a st
misma, tanto mas eficazmente asciende al conocimiento de
aquel Ser; y cuanto mas descuida contemplarse a si misma,
étanto mas desciende de la contemplacién de aquel Ser?»

«Por tanto, con suma propiedad puede decirse que [la mente] es
para si misma como un "espejo” en el cual contempla, por asi
decirlo, la imagen de aquello que no puede ver "cara a cara".
Pues si la mente misma sola, entre todo lo creado, es capaz de
recordarse, entenderse y amarse a si misma, no veo por qué
haya de negarse que en ella existe una verdadera imagen de
aquella esencia que subsiste en una Trinidad inefable a través
de su memoria, inteligencia y amor.»

Anselmo de Canterbury
Monologion (2012).

Anselmo de Canterbury (San Anselmo) ocupa un lugar destacado en la
historia del pensamiento occidental porque formuld, con una claridad inédita
en su tiempo, un modelo de racionalidad interior que convirti6 la experiencia
reflexiva de la mente en el eje del conocimiento. Su célebre principio fides
quaerens intellectum —“la fe que busca comprender”— no es solo un lema
teoldgico, sino una auténtica teoria dinAmica de la conciencia, entendida como
capacidad activa de interrogarse, examinarse y orientarse hacia la verdad
Frente a una concepcion meramente receptiva del conocimiento, Anselmo
propone una conciencia que no se limita a recibir datos, sino que los integra,
los evalta y los somete a examen racional en el interior del sujeto.

La importancia de Anselmo para los fundamentos filos6ficos de la
conciencia radica en que fue uno de los primeros pensadores medievales en
articular de forma sistematica la reflexividad mental, es decir, la capacidad de
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la mente para volverse sobre si misma. En su obra el Proslogion, el ejercicio
intelectual adopta la forma de un dialogo interior en el que el sujeto piensa,
duda, corrige y profundiza en su propio acto cognitivo. Este procedimiento
anticipa lo que hoy se denomina metacognicion, la facultad de la mente para
observary regular sus propios procesos (Flavell, 1979), y conecta directamente
con la tradicion fenomenologica moderna, que identifica la conciencia como
experiencia vivida y reflexiva. En este sentido, Anselmo no es solo un tedlogo
escolastico, sino un precursor temprano del anélisis de la conciencia como
experiencia interior estructurada.

Asimismo, Anselmo desarrolla una concepcion profunda de la conciencia
moral vinculada a la libertad interior. En De Libertate Arbitrii, sostiene que
la verdadera libertad no consiste simplemente en elegir entre opciones, sino
en la capacidad de conservar la rectitud de la voluntad. Esta visién introduce
un modelo temprano de autorregulacion consciente, en el que la mente evaliia
sus propios impulsos y orienta la accién hacia fines considerados verdaderos
yjustos. Desde una perspectiva actual, este planteamiento se relaciona con los
estudios neurocientificos sobre control ejecutivo, regulaciéon emocional y toma
de decisiones conscientes.

Un elemento adicional de gran relevancia es la nociéon de San Anselmo de
intencionalidad de la conciencia. Para Anselmo, la mente humana esta
estructuralmente orientada hacia lo absoluto, hacia aquello que considera
como verdad dltima. El famoso argumento ontoldgico no es tinicamente una
demostracion logica, sino también una descripcion del contenido intencional
de la conciencia: la mente puede concebir un ser maximo porque posee una
apertura cognitiva hacia lo universal y lo infinito. Este planteamiento anticipa
la nociéon moderna de intencionalidad desarrollada por Brentano y Husserl,
segun la cual toda conciencia es siempre conciencia “de algo”, es decir, esta
dirigida hacia un objeto significativo.

Desde el punto de vista histoérico, la obra de Anselmo marca el paso
decisivo entre la espiritualidad introspectiva agustiniana y el método racional
sistematico de la escolastica posterior. Autores como Tomas de Aquino,
Buenaventura y Duns Escoto heredaran este énfasis en la racionalidad
interior, pero sera Anselmo quien establezca por primera vez una arquitectura
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conceptual explicita de la conciencia reflexiva, articulando razén, voluntad,
afectividad y verdad en un mismo marco teéricos=.

En sintesis, la relevancia de San Anselmo para el estudio filoséfico de la
conciencia no reside inicamente en sus argumentos teologicos, sino en haber
formulado uno de los primeros modelos coherentes de conciencia activa,
reflexiva, normativa y orientada al sentido. Su pensamiento permite
comprender que la conciencia no es un simple fenomeno pasivo de
percepcién, sino una estructura dindmica de busqueda, integracion y
autocomprension. Por ello, su obra sigue siendo una referencia indispensable
para quienes investigan los fundamentos histéricos y conceptuales de la
filosofia de la mente, la fenomenologia y la teoria contemporanea de la
conciencia.

4.1.- Apuntes biograficos

Anselmo nacib en 1033 en Aosta, entonces una ciudad borgofona en la
frontera con Lombardia, en lo que hoy es el noroeste de Italia. Segin la
Encyclopedia Britannica, poco se sabe de su vida temprana excepto que
provenia de una familia de la nobleza local: su padre Gondulfo era Vizconde
de la Bresse, mientras que su madre Ermenberga procedia de la casa de
Ginebra. La tradiciéon hagiografica, recogida por su discipulo Eadmero en la
Vita Sancti Anselmi, presenta una antitesis significativa entre ambos
progenitores: un padre prodigo y disipado frente a una madre profundamente
religiosass.

Una anécdota reveladora de su caricter contemplativo temprano,
referida en fuentes hagiograficas, narra cémo el joven Anselmo,
contemplando las cumbres alpinas desde el valle de Aosta, creia que més alla
de las nieves y las nubes habitaba Dios. Esta imagen poética anticipa su futura
empresa intelectual: la ascension hacia lo divino a través del pensamiento
sistematico. A los veintitrés afios abandoné su hogar, y tras tres afios de viaje
aparentemente sin rumbo por Borgofia y Francia, lleg6 a Normandia en 1059,
donde su trayectoria intelectual encontraria su cauce definitivo.

52 Fuente: Internet Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury (1033—1109).
Disponible en: <https://iep.utm.edu/anselm-of-centerbury/> Acceso: 30 ene. 2026.

53 Fuente: Encyclopedia Britannica: Saint Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://www.britannica.com/biography/Saint-Anselm-of-Canterbury> Acceso: 30 ene.
2026.
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La abadia benedic-
tina de Bec, cuya célebre
escuela estaba bajo la di-
reccion de Lanfranco,
captur6 el interés del jo-
ven Anselmo. En 1060
ingres6 al monasterio,
iniciando una estancia de
treinta y tres afios que :
transformaria tanto su ' ; "‘,““’Pm"""”"”‘
vida como el panorama : logion
intelectual europeo.
Como documenta la
Stanford Encyclopedia,
«...sus dones intelectua-
les y espirituales le pro-
porcionaron un rapido

ascenso...»: cuando Lan- 3 Anselmo de Canterbury. Imagen reconstruida por 1A
(ChatGPT, 2026) basada en grabados e iconografia publica.

P

franco fue nombrado
abad de Caen en 1063, Anselmo fue elegido para sucederle como prior. En
1078, tras la muerte de Herluin (fundador y primer abad de Bec), fue elegido
abads+.

Durante este periodo, Anselmo produjo sus obras filosoficas
fundamentales. El Monologion (1075-76) constituye su primera gran
meditacion filosofico-teologica, seguido del Proslogion (1077-78), que
contiene el célebre argumento ontolégico. También durante estos afios
compuso sus cuatro didlogos filosoficos: De grammatico (probablemente
1059-60), y la trilogia De veritate, De libertate arbitrii y De casu diaboli
(1080-86), obras cruciales para comprender su teoria de la conciencia moral
y la voluntad libre.

En 1093, Anselmo fue entronizado como arzobispo de Canterbury en
circunstancias peculiares. La sede habia permanecido vacante desde la muerte
de Lanfranco en 1089 para que el rey Guillermo II Rufus pudiera confiscar sus
rentas. Cuando el rey cay6 gravemente enfermo, nomin6 a Anselmo para el
cargo. Su mandato estuvo marcado por conflictos con Guillermo II y

54 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponuble en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 04 feb. 2026.
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posteriormente con Enrique I sobre la jurisdiccion eclesiastica, culminando
en dos exilios (1097-1100 y 1103-1107).

A pesar de estas turbulencias, Anselmo continu6 escribiendo. Sus obras
incluyen el influyente Cur Deus Homo (1095-98), y De concordia (1107-08),
esta tltima una obra crucial sobre la relacion entre presciencia divina,
predestinacién y libertad humana. Anselmo fallecid el 21 de abril de 1109. Fue
canonizado en 1494 y declarado Doctor de la Iglesia en 1720.

El contexto intelectual de Anselmo se sitda en la transicién entre la
cultura monastica altomedieval y el naciente escolasticismo universitario.
Como sefniala la New World Encyclopedia, «Anselmo puede considerarse con
cierta justicia el primer filésofo académico de la teologia cristiana»s. Su
anico gran predecesor, Escoto Eritigena, poseia un caracter méas especulativo
y mistico; en contraste, Anselmo exhibe las caracteristicas distintivas del
pensamiento escolastico: reconocimiento de la relacion entre razén y verdad
revelada, y un intento sistemético de elaborar racionalmente el contenido de
la fe. Esta metodologia inaugura lo que se llamara la escolastica, periodo que
fructificara en las Summaesé y en pensadores como Buenaventura, Tomas de
Aquino y Juan Duns Scoto.

4.2.- Aportaciones fundamentales

Entre los pensadores medievales que ofrecen una base sblida para una
fundamentacion filoséfica de la conciencia, San Anselmo de Canterbury
(1033—1109) ocupa un lugar de singular relevancia. Aunque la historiografia
filosofica lo ha identificado frecuentemente con el célebre argumento
ontoldgico, su aportacién a la comprension de la mente humana y del
desarrollo de la conciencia trasciende ampliamente ese logro particular. En su
obra se encuentra una concepcioén integrada de la racionalidad, la libertad y la
interioridad que resulta sorprendentemente fecunda para los debates
contemporaneos sobre la autoconciencia y la normatividad.

55 Fuente: New World Encyclopedia. Anselm of Canterbury. Disponible en:

<https://www.newworldencyclopedia.org/entry/Anselm of Canterbury> Acceso: 04 feb.

2026.

56 Las Summae (sing. Summa) son obras medievales de caracter sisteméatico que buscan
reunir, ordenar y explicar de forma completa un saber, especialmente en teologia y filosofia,
mediante un método racional y didactico; un ejemplo clasico es la Summa Theologiae de
Tomas de Aquino.
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La originalidad de Anselmo reside en haber articulado una teoria unitaria
de la mente racional en la que conocer, querer y amar no constituyen
dimensiones independientes, sino aspectos inseparables de un mismo
dinamismo espiritual. La mente humana es concebida como speculum: un
espejo capaz de conocerse a si mismo y, precisamente por ello, de abrirse a
realidades que la trascienden. Anselmo formula esta intuicion de manera
reiterada: cuanto mas diligentemente la mente se conoce a si misma, tanto
mas se eleva en el conocimiento de la verdad; cuanto més descuida ese
autoconocimiento, tanto méas se empobrece su capacidad cognoscitiva.

Esta conexion entre autoconocimiento, verdad y bien resulta central para
una educacion filosofica de la conciencia. En Anselmo no se da una separacion
entre desarrollo cognitivo, moral y experiencial. La mente que se conoce a si
misma reconoce al mismo tiempo su orientacion hacia la verdad y hacia el
bien. Su concepcion de la libertad —definida como potestas servandi
rectitudinem propter ipsam rectitudinem— permite superar tanto el
determinismo como el arbitrarismo, y ofrece una comprension exigente de la
autonomia moral.

Las paginas siguientes examinan sistematicamente estas aportaciones,
mostrando cémo en el pensamiento anselmiano se articula una auténtica
teoria de la conciencia que resulta filos6ficamente rigurosa y existencialmente
transformadora.

4.2.1.- La mente racional como espejo de si misma:
autoconciencia reflexiva

La aportacién mas significativa de Anselmo de Canterbury al estudio
filosofico de la conciencia no se formula en términos psicolégicos modernos,
sino en el marco de una antropologia racional-teologica en la que la mente
humana (mens rationalis) ocupa una posicion privilegiada dentro del orden
de la creaciéon. Para Anselmo, la mente no es unicamente una facultad
cognoscitiva orientada a objetos externos, sino una realidad capaz de volverse
sobre si misma, de conocerse reflexivamente y, a partir de ese conocimiento,
elevarse hacia lo divino.

Esta idea aparece formulada de modo especialmente claro en
Monologion y Proslogion, y ha sido subrayada por la Internet Encyclopedia of
Philosophy, donde se afirma que, para Anselmo, «los seres humanos se
acercan mas al conocimiento de Dios investigando lo que esta mds préximo
a El, a saber, la mente racional, que es un espejo tanto de si misma como,
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aunque de manera disminuida, de Dios»%. Esta formulacién concentra de
manera implicita una auténtica teoria de la conciencia reflexiva, articulada en
tres dimensiones fundamentales.

En primer lugar, Anselmo atribuye a la mente la capacidad de conocerse
a si misma, lo que en terminologia contemporanea denominariamos
autoconciencia reflexiva. La mente no solo piensa, sino que sabe que piensa;
no solo entiende, sino que comprende su propio acto de entender. En el
Monologion (cap. 66—67), Anselmo sostiene que el espiritu racional puede ser
simultidneamente sujeto y objeto de conocimiento, anticipando una tesis que
reaparecerd, siglos después, en la tradicién cartesiana y en la fenomenologia
moderna. Esta reflexividad no es accidental, sino constitutiva de la
racionalidad: una mente que no pudiera reconocerse a si misma no seria
plenamente racional.

En segundo lugar, esta autoconciencia no encierra a la mente en un
solipsismo interior, sino que la abre estructuralmente a lo que la trasciende.
Aqui aparece la intencionalidad, entendida no en sentido brentaniano
moderno, sino como orientaciéon natural de la mente hacia la verdad y el ser.
Para Anselmo, la mente humana esta hecha para conocer algo méas que sus
propios contenidos: esta ordenada a la veritas, y en altimo término, a Dios
como Verdad suprema. De este modo, la conciencia de si no es un fin cerrado,
sino un punto de partida ascensional.

En tercer lugar, Anselmo establece una relaci6én proporcional entre
autoconocimiento y conocimiento de lo trascendente. No se trata de dos
procesos independientes, sino de un tnico movimiento intelectual con dos
direcciones correlativas: cuanto mas profundamente la mente se conoce como
racional, finita y dependiente, tanto méas comprende —aunque siempre de
modo analdgico— la infinitud, necesidad y perfeccion de Dios. Esta
proporcionalidad se fundamenta en la tesis metafisica de la imago Dei: la
mente humana es imagen de Dios precisamente en su capacidad racional y
reflexiva, aunque sea una imagen disminuida y participada. Asi, el
conocimiento de si se convierte en una via epistemologica y espiritual hacia lo
absoluto.

Desde la perspectiva actual de los estudios sobre la conciencia, la
originalidad de Anselmo reside en haber articulado, ya en el siglo XI, una

57 Fuente: Internet Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury (1033—1109).
Disponible en: <https://iep.utm.edu/anselm-of-centerbury/ > Acceso: o5 feb. 3036.
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concepcion en la que reflexividad, intencionalidad y trascendencia forman
una unidad estructural. La conciencia no es mera interioridad psicoldgica ni
simple funcién cognitiva, sino una realidad relacional que se despliega entre
el yo, la verdad y Dios. Esta concepcidon permite leer a Anselmo como un
antecedente remoto, pero conceptualmente significativo, de las teorias
contemporaneas que subrayan el caracter reflexivo y autorreferencial de la
conciencia humana.

4.2.2.- La estructura trinitaria de la conciencia:
memoria, inteligencia y amor

Siguiendo la estela de Agustin de Hipona, pero con desarrollos
conceptuales propios, Anselmo de Canterbury articula una comprension
trinitaria de la conciencia que no se limita a una analogia devocional, sino que
funciona como modelo estructural del psiquismo racional. En continuidad con
De Trinitate (libros IX-X), Anselmo concibe la mente humana como una
unidad viva que se despliega en tres dimensiones inseparables: memoria,
inteligencia y amor (voluntad). La New World Encyclopedia sintetiza esta idea
senalando que «la peculiar doble naturaleza de la conciencia, memoria e
inteligencia, representa la relacion del Padre con el Hijo; el amor mutuo de
estos dos, procedente de la relacién que mantienen entre si, simboliza al
Espiritu Santo»s8

Ahora bien, en Anselmo esta estructura no es meramente simbdlica.
Opera como una teoria integrada de la conciencia en la que cada dimensi6n
cumple una funcién constitutiva y relacional. En primer lugar, la memoria no
se reduce a un almacén de representaciones pasadas; es la retencion de si que
hace posible la continuidad del yo a través del tiempo. La mente se reconoce
como la misma porque se recuerda como la misma. En términos anselmianos,
sin memoria no hay mens estable ni sujeto capaz de verdad. Este énfasis
profundiza la intuicién agustiniana al vincular la memoria no solo con el
pasado, sino con la presencia habitual de la mente a si misma (praesentia
mentis ad seipsam).

En segundo lugar, la inteligencia (intelligentia o intellectus) es la
capacidad de comprender y juzgar lo que la memoria presenta. Aqui se da el
acto propiamente reflexivo de la conciencia: la mente entiende lo que es, lo

58 Fuente: New World Encylopedia. Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://www.newworldencyclopedia.org/entry/Anselm of Canterbury> Acceso: 05 feb.
2026.
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que recuerda y lo que conoce. En Monologion (caps. 66—67), Anselmo subraya
que el entendimiento no funciona aisladamente, sino en constante referencia
a la memoria, de modo que comprender es siempre comprender algo
recordado como propio. Esta interdependencia anticipa concepciones
contemporaneas que conciben la conciencia como un proceso dinamico y
recursivo, no como una facultad aislada.

En tercer lugar, el amor (amor o voluntas) actiia como fuerza intencional
y unificadora que enlaza memoria e inteligencia con la accién. La mente no
solo recuerda y entiende: quiere, se inclina, valora y ama. Para Anselmo, este
amor no es un anadido afectivo secundario, sino el principio que orienta el
conocimiento hacia su cumplimiento. Sin amor, el conocimiento queda
incompleto; sin conocimiento, el amor es ciego. Esta tesis aparece
desarrollada en Proslogion, donde la btisqueda racional de Dios se presenta
inseparable del deseo y del amor a la verdad.

Desde esta perspectiva, la estructura trinitaria de la conciencia implica
que la identidad personal es relacional incluso en el interior del sujeto. La
conciencia humana no es una sustancia simple y estatica, sino una unidad
articulada de funciones que se remiten mutuamente. Esta afirmacién, més alla
de su formulacién teolbégica, expresa una tesis filos6fica de fondo: la
conciencia alcanza su maxima coherencia cuando integra autoconocimiento,
verdad y orientaci6n ética.

Leida desde los estudios contemporaneos de la conciencia, la propuesta
de San Anselmo resulta sorprendentemente actual. La memoria como base de
la identidad narrativa, la inteligencia como funcion interpretativa y el
amor/voluntad como vector motivacional coinciden con modelos actuales que
conciben la conciencia como sistema integrado de procesos cognitivos,
temporales y valorativos. Anselmo no ofrece una psicologia empirica, pero si
una arquitectura conceptual en la que la conciencia aparece como unidad viva,
reflexiva y orientada, capaz de explicarse tanto en clave filos6fica como
teolbgica.

4.2.3.- Teoria de la verdad como rectitud: conciencia
moral y epistémica

En De veritate, Anselmo de Canterbury formula una teoria de la verdad
que desborda ampliamente el marco seméantico moderno y se convierte en una
doctrina unificada de la conciencia epistémica y moral. Frente a la
identificacion contemporanea de la verdad con la correcciéon proposicional,
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Anselmo sostiene que la verdad es una propiedad transversal del ser y del
obrar, presente no solo en los enunciados, sino también en la voluntad, la
accién, la percepcion sensible y las esencias mismas. La Stanford
Encyclopedia of Philosophy resume esta amplitud afirmando que «...la
verdad es una nocién mucho mas amplia para Anselmo que para nosotros;
habla de verdad no solo en enunciados y opiniones, sino también en la
voluntad, las acciones, los sentidos e incluso en las esencias de las cosas...» 59

El concepto clave que articula esta vision es el de rectitudo (rectitud),
definida por Anselmo como “rectitud perceptible solo por la mente” (rectitudo
mente sola perceptibilis). Esta definicién, central en De veritate (cap. 12),
indica que la verdad no se reduce a la adecuacién externa entre pensamiento
y cosa, sino que consiste en la conformidad interna de cada realidad con el fin
para el que ha sido creada. Un juicio es verdadero cuando afirma lo que debe
afirmar; una voluntad es verdadera cuando quiere lo que debe querer; una
accion es verdadera cuando realiza lo que debe realizar. La verdad, asi
entendida, es inseparable de la normatividad.

Desde este planteamiento, la conciencia humana aparece como
intrinsecamente normativa, no como un mero espejo pasivo de hechos.
Conocer la verdad implica reconocer una rectitud que orienta el pensamiento
y la acciéon. La mente no solo constata lo que es, sino que discierne lo que debe
ser conforme al orden racional querido por Dios. En este sentido, la conciencia
epistémica (capacidad de juzgar lo verdadero) y la conciencia moral
(capacidad de juzgar lo bueno) no constituyen dos facultades separadas, sino
dos expresiones de una misma orientacion fundamental hacia la rectitud.

En De veritate, Anselmo distingue explicitamente diversos modos de
verdad —en el lenguaje, en el pensamiento, en la voluntad, en la accion— pero
insiste en que todos participan de una tnica estructura formal. La verdad de
la voluntad, por ejemplo, consiste en querer lo que se debe querer por el mero
hecho de que es recto, no por interés o utilidad. Esta tesis se conecta
directamente con su doctrina de la libertad desarrollada en De libertate
arbitrii, donde la libertad se define como “la capacidad de conservar la
rectitud de la voluntad por la rectitud misma”. De este modo, la conciencia
moral se fundamenta en una concepcion epistémica de la verdad: solo una
mente capaz de reconocer la rectitud puede ser verdaderamente libre.

59 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponuble en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 05 feb. 2026.
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Esta concepcién permite comprender por qué, para Anselmo, el error no
es simplemente un fallo cognitivo, sino una desviacién de la rectitud. Errar es
perder la orientaciéon adecuada del entendimiento o de la voluntad respecto a
su fin propio. Asi, la conciencia no se limita a registrar errores, sino que
experimenta la disonancia normativa entre lo que es y lo que deberia ser. Esta
idea anticipa, en clave medieval, concepciones modernas de la conciencia
como instancia evaluativa, presentes tanto en la ética kantiana como en
teorias contemporaneas de la racionalidad practica.

Leida desde la filosofia actual de la conciencia, la teoria anselmiana de la
verdad como rectitudo ofrece una aportaciéon decisiva: muestra que la
dimensién normativa no es un afiadido externo a la conciencia, sino un rasgo
constitutivo de su estructura. Pensar es ya, de algiin modo, orientarse hacia lo
verdadero; querer es orientarse hacia lo recto; actuar es realizar esa rectitud
en el mundo. En Anselmo, por tanto, conciencia, verdad y bien forman un
continuo ontolégico y epistemoldgico, en el que la mente humana se define
por su apertura a una verdad que la juzga y la perfecciona al mismo tiempo.

4.2.4.- Libertad de la voluntad: autonomia y desarrollo
de la conciencia moral

En De libertate arbitrii, Anselmo de Canterbury propone una definicién
de libertad que se aparta de manera decisiva de las concepciones modernas
centradas en la mera indeterminacién electiva. La libertad es, para él, «la
capacidad de preservar la rectitud de la voluntad por la rectitud misma»
(potestas servandi rectitudinem voluntatis propter ipsam rectitudinem).
Esta formulacion sitaa la libertad en el orden de la normatividad y no en el de
la arbitrariedad: ser libre no es poder elegir cualquier cosa, sino querer
correctamente por amor a lo correcto. La Stanford Encyclopedia of Philosophy
subraya el caracter contraintuitivo de esta tesis para el lector contemporaneo,
sefialando que «...puede parecer extrafia al lector moderno, para quien la
libertad de la voluntad suele entenderse como la capacidad de elegir entre
actuar moral o inmoralmente...»%

El nticleo de la originalidad anselmiana reside en la negacién explicita de
que la capacidad de pecar (posse peccare) constituya un componente esencial
de la libertad. Para Anselmo, la posibilidad de obrar mal no perfecciona la
libertad, sino que la degrada: es un signo de deficiencia de la voluntad, no de

60 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 05 feb. 2026.
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su plenitud. En este punto, la antropologia moral anselmiana se separa tanto
del voluntarismo posterior como de ciertas interpretaciones modernas del
libre albedrio. La voluntad plenamente libre no es la que oscila entre bien y
mal, sino la que permanece firmemente orientada hacia el bien reconocido por
la razén.

Esta concepcién se articula directamente con la teoria de la verdad como
rectitudo. La voluntad es libre en la medida en que conserva la rectitud que le
es propia, es decir, la orientacién al bien por el bien mismo. Cuando la
voluntad abandona esa rectitud —por ignorancia, desorden del deseo o
preferencia indebida— no ejerce su libertad, sino que la pierde parcialmente.
En este sentido, libertad y moralidad no son &mbitos separados: la libertad es
ya una categoria moral, y la moralidad es la expresion mas alta de la libertad.

El anélisis académico contemporaneo ha destacado con claridad este
punto. Thomas Gwozdz explica que «la libertad fundamental no es una
libertad para elegir entre alternativas de pecar o no pecar. Mas bien, es una
libertad orientada hacia un solo objetivo, a saber, preservar la justicia como
el orden correcto de las cosas eligiendo libremente actuar segiin lo que es
bueno, correcto y justo» (Gwozdz; 2009), Esta lectura permite entender la
libertad anselmiana como una teleologia de la voluntad: la voluntad es tanto
maés libre cuanto méas plenamente realiza su fin propio.

Desde esta perspectiva, el desarrollo de la conciencia moral no consiste
en ampliar el abanico de opciones disponibles, sino en fortalecer la capacidad
de adherirse al bien reconocido por la razén. La conciencia madura no es la
que se enfrenta constantemente a dilemas irresolubles, sino la que ha
adquirido una disposicién estable a querer lo recto. Aqui Anselmo introduce
una nocién de autonomia profundamente distinta de la moderna: la
autonomia no es autolegislacion arbitraria, sino fidelidad libre a la rectitud
conocida.

Este planteamiento tiene consecuencias decisivas para la comprensiéon de
la responsabilidad moral. Solo es plenamente responsable quien actia desde
una voluntad capaz de reconocer y amar la rectitud por si misma. El pecado,
lejos de ser una expresion suprema de la libertad, es una merma de la
capacidad volitiva, una forma de servidumbre interior. Asi, la libertad
auténtica no se opone a la normatividad moral, sino que culmina en ella.

Leida desde los debates contemporaneos sobre la conciencia moral, la
teoria anselmiana ofrece una alternativa robusta a los modelos puramente
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decisionistas: la conciencia no se desarrolla por acumulacion de elecciones,
sino por configuracion del querer. La libertad, en su sentido mas pleno, no es
elegir entre el bien y el mal, sino poder querer el bien sin coercion y sin
desviacion, en coherencia con la verdad reconocida. En este sentido, Anselmo
anticipa concepciones actuales que entienden la libertad como
autodeterminacion racional orientada al valor, mis que como simple
indeterminacién causal.

4.2.5.- Autonomia absoluta de la voluntad

Una dimension decisiva del pensamiento de Anselmo de Canterbury es
su defensa de la autonomia absoluta de la voluntad frente a toda forma de
determinacion externa. En De libertate arbitrii y De casu diaboli, Anselmo
sostiene que la rectitud solo puede perderse por un acto voluntario: «un
hombre que posee rectitud de ningiin modo puede abandonar la rectitud
excepto queriéndolo». La tentacion —por intensa que sea— no tiene poder
causal suficiente para forzar la voluntad; a lo sumo, presenta motivos. De ahi
la férmula tajante que recorre sus dialogos: el ser humano «no puede querer
contra su voluntad». Esta tesis sittia la causalidad decisiva del obrar dentro
del sujeto (Anselmo de Canterbury, 2005; 2007)

La consecuencia inmediata es que la voluntad constituye un nivel
irreductible de realidad en la explicaciéon de la accion. Las causas externas
(circunstancias, pasiones, presiones) no anulan la autoria del agente porque
no determinan la eleccion; solo la voluntad consciente confiere el “si” o el “no”
final. La Stanford Encyclopedia of Philosophy subraya este punto al explicar
que, para Anselmo, la libertad no consiste en poder alternar entre bien y mal,
sino en poder mantener la rectitud por ella misma, y que el pecado ocurre
Unicamente cuando la voluntad consiente en abandonar esa rectitud®:.

Este énfasis en el consentimiento voluntario permite a Anselmo formular
una teoria fuerte de la responsabilidad. Si la voluntad es auténoma, entonces
el agente es genuinamente autor de sus actos; la imputaciéon moral no depende
del éxito externo ni de la intensidad de las inclinaciones, sino del acto interior
de querer. Por eso Anselmo puede afirmar que la tentacion es “impotente”
frente a la libertad interior: sin consentimiento, no hay culpa. En De casu
diaboli, esta tesis se ilustra con el caso de los 4ngeles: incluso en ausencia de

61 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 05 feb. 2026.
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pasiones corporales, el abandono de la rectitud solo es explicable por un acto
libre de la voluntad, lo que refuerza la tesis de la autonomia volitiva.

Desde el punto de vista de la conciencia, la autonomia absoluta de la
voluntad implica que la conciencia volitiva no es epifendmeno de procesos
cognitivos o afectivos, sino el centro normativo de la agencia. La mente puede
conocer el bien y sentir inclinaciones diversas, pero solo la voluntad decide.
Esta arquitectura distingue claramente entre motivos y causas determinantes:
los motivos influyen; la voluntad determina. Tal distincién es clave para
comprender por qué, en Anselmo, la conciencia moral no se diluye en
psicologia descriptiva, sino que mantiene un estatuto normativo propio.

Leida en clave contemporéanea, la posicion de San Anselmo anticipa el
libertarismo metafisico y la causalidad agente en filosofia de la accién. Al
afirmar que el agente es causa primera (no meramente un nodo causal en una
cadena de eventos), Anselmo prefigura tesis desarrolladas siglos después por
teorias de agent causation. La afinidad conceptual ha sido senalada por la
literatura secundaria: la accion libre se explica porque el agente, en cuanto tal,
causa el acto, no porque un estado previo lo determine. Esta lectura resulta
coherente con la insistencia anselmiana en que nadie quiere sino lo que quiere
querer, y que la voluntad no puede ser forzada desde fuera sin dejar de ser
voluntad.

Finalmente, la autonomia absoluta de la voluntad cierra el circulo de la
antropologia de San Anselmo: verdad como rectitud, libertad como
conservacion de la rectitud, y voluntad autébnoma como sede de la agencia. La
conciencia humana, en su nivel mas profundo, no es simplemente cognitiva ni
afectiva, sino volitiva: alli donde el sujeto se hace autor de si mismo. Por eso,
en Anselmo, la madurez de la conciencia moral no se mide por la complejidad
de las circunstancias, sino por la firmeza del querer recto ante cualquier
circunstancia.

4.2.6.- La doble estructura de la voluntad

En De casu diaboli, Anselmo de Canterbury introduce una de sus
contribuciones mas finas a la antropologia filoséfica y a la teoria de la
conciencia moral: la doctrina de la doble estructura de la voluntad racional.
Frente a concepciones monoliticas de la voluntad, Anselmo sostiene que la
voluntad racional humana (y angélica) esté constitutivamente articulada por
dos afecciones fundamentales (affectiones): la affectio commodi y la affectio
iustitiae. Esta distincién no describe estados psicoldgicos pasajeros, sino

~116 ~



inclinaciones estructurales que hacen posible tanto la libertad como la
responsabilidad moral (Anselmo de Canterbury, 2005).

La affectio commodi designa la inclinacién natural de la voluntad hacia
el beneficio propio, la felicidad, la conservacion y el perfeccionamiento del
sujeto. No es, en si misma, negativa ni moralmente sospechosa: pertenece al
orden de la naturaleza creada y responde al dinamismo basico de todo ser que
tiende a su propio bien. Anselmo insiste en que esta afeccion es necesaria: sin
ella, la voluntad careceria de motivo para actuar y el agente no podria desear
su propio bien ni aspirar a la bienaventuranza. En este punto, Anselmo se
mantiene fiel al realismo agustiniano y aristotélico acerca del deseo natural
del bien.

La originalidad decisiva aparece con la affectio iustitiae, la inclinacion de
la voluntad hacia la justicia o rectitud por si misma, independientemente de
cualquier beneficio propio. Esta afeccidon permite querer lo recto porque es
recto, no porque resulte util, placentero o ventajoso. En De casu diaboli (caps.
12—14), Anselmo sostiene que esta inclinacién no se deriva de la affectio
commodi, sino que constituye un principio volitivo irreductible, introducido
por Dios para que la criatura racional pueda querer el bien de manera
verdaderamente libre y moral.

La coexistencia de ambas afecciones explica, para Anselmo, la posibilidad
real del pecado sin recurrir a déficits cognitivos ni a determinismos externos.
El pecado surge cuando la voluntad privilegia el bien propio (commodum) en
detrimento de la justicia, es decir, cuando la affectio commodi domina y
silencia a la affectio iustitiae. Esto permite comprender el caso paradigmatico
del demonio: su caida no se debi6 a ignorancia ni a necesidad natural, sino a
una eleccién voluntaria de un bien propio desordenado frente a la rectitud que
conocia y podia querer. La Stanford Encyclopedia of Philosophy subraya este
punto al explicar que, para Anselmo, la affectio iustitiae es precisamente lo
que hace posible una voluntad moralmente responsable, pues introduce la
capacidad de preferir la justicia al propio interéséz.

Desde el punto de vista de la conciencia préactica, esta doble estructura
tiene consecuencias profundas. La conciencia moral no es un simple célculo
de consecuencias ni una aplicacién externa de normas, sino el campo interno
de tensién y articulacion entre dos orientaciones legitimas, pero

62 Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 05 feb. 2026.
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jerarquicamente ordenadas. La affectio commodi aporta motivacion, energia
y finalidad; la affectio iustitiae introduce el criterio normativo que regula y
ordena ese impulso. La libertad moral surge precisamente de la posibilidad de
mantener la justicia como criterio rector, sin eliminar por ello el deseo del
propio bien.

Esta teoria permite a Anselmo resolver un problema clasico: como puede
la voluntad ser libre y, al mismo tiempo, estar orientada al bien. La respuesta
es que la libertad no consiste en carecer de inclinaciones, sino en poseer una
inclinacién superior capaz de gobernar a la inferior. Cuando la affectio
iustitiae gobierna, la voluntad actta libre y justamente; cuando es
subordinada a la affectio commodi, aparece el desorden moral. En este
sentido, la conciencia moral madura no elimina el amor a si mismo, sino que
lo integra bajo el primado de la justicia.

La recepcion contemporianea de esta doctrina ha destacado su
sorprendente actualidad. Autores modernos han visto en la distinci6on
anselmiana un antecedente de teorias duales de la motivacién moral y de
enfoques que distinguen entre razones autocentradas y razones normativas
impersonales. El estudio clasico de Thomas Gwozdz subraya que la affectio
fustitiae no es una restriccion externa a la libertad, sino su condicién de
posibilidad, porque solo quien puede querer la justicia por si misma puede ser
autor pleno de sus actos (Gwozdz, 2009).

En conjunto, la teoria de la doble afeccion de la voluntad ofrece una
arquitectura profunda de la conciencia moral: explica simultineamente la
inclinacién natural al bien propio, la exigencia normativa de la justicia, la
posibilidad del pecado y la imputabilidad moral. La conciencia practica
aparece, asi como un espacio dindmico de discernimiento, jerarquizaciéon y
autogobierno, en el que el sujeto se constituye como agente responsable al
decidir qué afeccion debe regir su querer.

4.2.7.- El argumento ontolégico como ejercicio de
conciencia reflexiva

El célebre argumento ontolégico formulado por Anselmo de Canterbury
en el Proslogion (cap. II-IV) ha sido leido tradicionalmente como una prueba
de la existencia de Dios. Sin embargo, considerado desde la perspectiva de la
filosofia de la conciencia, el argumento puede entenderse —con igual
legitimidad— como un ejercicio paradigmético de conciencia reflexiva o
metacogniciéon. En efecto, Anselmo no se limita a proponer una inferencia
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ontoldgica, sino que pone en escena el funcionamiento reflexivo del
entendimiento, examinando qué implica comprender un determinado
contenido conceptual.

Un rasgo metodolégico decisivo es lo que la literatura secundaria
describe como la “espacializacion del entendimiento”. Anselmo habla de cosas
que existen “in intellectu” (en el entendimiento) y de cosas que existen “in re”
(en la realidad), tratando la mente como si fuera un ambito o lugar en el que
los contenidos pueden estar presentes de distintos modos. Esta estrategia
conceptual —analizada por la Stanford Encyclopedia of Philosophy— permite
distinguir con precisién entre tres niveles: (1) la existencia mental de un
contenido comprendido, (2) la existencia real de aquello a lo que el contenido
se refiere y (3) la comprension reflexiva de la diferencia entre ambos modos
de existencia®s.

El ntcleo del argumento se apoya en un concepto que el entendimiento
puede captar: id quo maius cogitari non potest (“aquello mayor que lo cual
nada puede pensarse”). Anselmo exige que incluso el “necio” del Salmo 14, que
niega la existencia de Dios, comprenda el significado de esa expresion. Este
primer momento es puramente cognitivo: el contenido conceptual existe en el
entendimiento del oyente. Pero el paso decisivo no es aun ontologico, sino
reflexivo: una vez comprendido el concepto, el entendimiento debe considerar
qué se sigue del hecho de comprenderlo.

Aqui se produce el movimiento metacognitivo central: el sujeto no solo
piensa un objeto, sino que piensa su propio acto de pensar y las condiciones
de posibilidad de ese acto. Anselmo muestra que comprender “aquello mayor
que lo cual nada puede pensarse” implica reconocer que existir solo en el
entendimiento es inferior a existir también en la realidad. Si el entendimiento
reconoce esta jerarquia, entonces debe admitir que el objeto pensado no puede
existir Gnicamente como pensamiento sin contradecir lo que él mismo ha
comprendido. El argumento, asi leido, obliga a la mente a confrontarse
consigo misma.

Desde este punto de vista, el Proslogion no es simplemente una
demostracion dirigida a un interlocutor externo, sino un ejercicio interior de
autoexamen racional. El entendimiento se convierte simultdneamente en
sujeto y objeto: examina sus conceptos, evala sus propias inferencias y
detecta las contradicciones que surgirian si negara lo que ya comprende. Esta

63 Ibidem.
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estructura es analoga a lo que hoy se denomina metacognicion, es decir, la
capacidad de un sistema cognitivo para monitorizar, evaluar y regular sus
propios estados cognitivos.

La lectura reflexiva del argumento ayuda también a comprender por qué
el debate historico —por ejemplo, la critica de Gaunilo de Marmoutiers— no
invalida su interés filos6fico. Gaunilo cuestiona la legitimidad del paso de la
existencia mental a la real, pero al hacerlo acepta el marco reflexivo propuesto
por Anselmo: discute cémo opera el entendimiento cuando piensa ciertos
conceptos limite. El debate no se limita, por tanto, a una cuestion ontolégica,
sino que gira en torno a qué puede exigir racionalmente el entendimiento de
si mismo cuando comprende determinados contenidos (Anselmo de
Canterbury; Gaunilo de Marmoutiers, 2008).

En clave contemporanea, el argumento ontolégico puede interpretarse
como una prueba de coherencia interna del pensamiento mas que como una
inferencia empirica. Su fuerza no reside en introducir informacién nueva
sobre el mundo, sino en hacer explicitas las implicaciones normativas del
comprender. Pensar correctamente un concepto implica aceptar ciertas
consecuencias, y rehusarlas supone una forma de incoherencia reflexiva. En
este sentido, Anselmo anticipa una idea central de la epistemologia moderna:
que la racionalidad no es solo acumulacion de creencias, sino responsabilidad
del sujeto respecto de lo que entiende.

Asi entendido, el argumento ontologico se revela como un modelo
temprano de conciencia reflexiva plenamente desarrollada. El entendimiento
no solo representa objetos, sino que se somete a una autoevaluaci6on
normativa: examina si sus juicios respetan las condiciones que él mismo
reconoce como validas. El Proslogion se convierte asi en un laboratorio
filos6fico donde Anselmo explora, con notable anticipacién, la estructura
misma de la autotransparencia racional: comprender, reflexionar sobre lo
comprendido y aceptar —o negar a costa de incoherencia— las exigencias
internas de ese comprender.

4.2.8.- Contemplacion y transformacion de la
conciencia

El Proslogion de Anselmo de Canterbury no puede comprenderse
adecuadamente si se lo reduce a un tratado l6gico-argumentativo. Desde su
estructura literaria —una oracion continua dirigida a Dios— hasta su finalidad
explicita, la obra se presenta como una meditacién contemplativa cuyo
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objetivo altimo es la transformacion de la conciencia. El célebre prefacio del
Proslogion indica ya este caracter: Anselmo busca unum argumentum no solo
para demostrar, sino para conducir la mente hacia Dios en un movimiento
unitario de busqueda, comprensién y amor.

La tradici6on interpretativa ha descrito este itinerario como una
peregrinatio in stabilitate, una “peregrinacion en la estabilidad”, expresion
que subraya la paradoja central del camino anselmiano: el alma no viaja
espacialmente, sino que se adentra en si misma, permaneciendo
exteriormente inmdvil mientras interiormente se transforma. Este
movimiento interior tiene como meta la reconfiguraciéon progresiva de la
imago Dei en el ser humano. Segin la lectura desarrollada en la Stanford
Encyclopedia of Philosophy, el Proslogion describe un proceso en el que la
mente, al ejercitarse en la comprension y el amor de Dios, se hace cada vez
mas semejante a aquello que contempla®4.

En este contexto, la razén cumple una funcién mucho mas rica que la
mera demostraciéon légica. Para Anselmo, la razén posee una funci6on
terapéutica: purifica la mente de imagenes inadecuadas, de falsas
concepciones y de apegos desordenados que impiden el acceso a la verdad. En
Proslogion 1, Anselmo implora explicitamente la ayuda divina para “entrar en
el aposento de la mente” (in cubiculum mentis meae), lo que sugiere que el
trabajo racional es, simultineamente, un ejercicio ascético. La razén prepara
el terreno para una experiencia que la desborda, pero que no la contradice.

Esta concepcibon se articula con la teoria anselmiana del conocimiento
como un proceso teleolégicamente orientado. El conocimiento de Dios no se
agota en la comprensiéon conceptual (intelligere), sino que esta
intrinsecamente ordenado a su consumacién en la sabiduria (sapientia), y
esta, a su vez, a la vision ultima (visio). Como sefialan los estudios reunidos en
The Cambridge Companion to Anselm, la epistemologia anselmiana no
separa conocer, amar y gozar: el acto cognoscitivo auténtico tiende a su
perfeccion en una forma de conocimiento amoroso que transforma al sujeto
que conoce (Davies; Leftow, 2004).

Desde esta perspectiva, el Proslogion puede leerse como un itinerario de
la conciencia que atraviesa diversas etapas: recogimiento interior, purificacion
conceptual, comprensiéon reflexiva, deseo intensificado y, finalmente,
apertura a una experiencia que excede la razon discursiva. La conciencia no se

64 Ibidem.
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limita a acumular contenidos verdaderos; se reconfigura estructuralmente al
alinearse con la verdad suprema. Esta reconfiguracion afecta a todas sus
dimensiones: la intelectual (clarificacion del entendimiento), la moral
(rectificaciéon de la voluntad) y la experiencial (disposicion a la
contemplacion).

Asi entendida, la transformaci6én de la conciencia en Anselmo es integral
y dinamica. No se trata de una mistica irracional, sino de una mistica
racionalmente mediada, en la que el ejercicio del entendimiento es condici6on
de posibilidad de la contemplacién, aunque no su término tultimo. El
desarrollo de la conciencia culmina cuando la mente, habiendo sido purificada
y ordenada por la razon, se deja conducir hacia una forma de conocimiento
que es a la vez visi6n, amor y descanso. En este sentido, Anselmo ofrece un
modelo temprano —y filos6ficamente sofisticado— de una conciencia que se
realiza plenamente no solo al conocer la verdad, sino al dejarse transformar
por ella.

4.3.- Correlatos contemporaneos

El pensamiento de Anselmo de Canterbury se sitia en un contexto
histérico muy distante del que caracteriza a la filosofia contemporéanea de la
mente y a las ciencias cognitivas. Sin embargo, esta distancia cronoldgica no
impide reconocer en su obra una serie de intuiciones filosoficas de gran
profundidad que conservan una notable capacidad de diadlogo con los enfoques
actuales sobre la conciencia. Lejos de ser una figura relevante solo por su valor
histérico, Anselmo ofrece una comprension de la mente humana que aborda
cuestiones estructurales que siguen estando en el centro del debate
contemporaneo: la autoconciencia, la reflexividad, la libertad, la normatividad
y la experiencia subjetiva.

La importancia de sus aportaciones reside, ante todo, en la concepcién
unitaria que propone de la conciencia. Frente a la tendencia moderna a
fragmentar el fen6meno consciente en procesos diferenciados —cognitivos,
volitivos, afectivos o experienciales—, Anselmo entiende la conciencia como
un dinamismo integrado en el que conocer, querer y amar se implican
mutuamente. Esta vision permite situar los desarrollos contemporaneos en un
horizonte mas amplio, donde la conciencia no se reduce a un mecanismo
funcional ni a un epifendmeno psicologico, sino que aparece como una
realidad con densidad ontologica, moral y existencial.
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La concepciéon de San Anselmo de la mente como speculum, capaz de
volverse sobre si misma, introduce ademas una comprension reflexiva de la
conciencia que encuentra claros paralelismos con teorias actuales de orden
superior, con los estudios sobre metacognicion y con las teorias de la auto-
representacion. No obstante, el planteamiento de Anselmo no se limita a
describir como la mente se representa a si misma, sino que incorpora una
pregunta decisiva por el sentido y la orientacién de ese autoconocimiento. La
conciencia reflexiva no es neutra: al conocerse, la mente se confronta con su
propia verdad y con su relacién con el bien.

Esta dimensién normativa adquiere especial relevancia en su teoria de la
voluntad y de la libertad. La conciencia no se manifiesta plenamente solo en
la experiencia subjetiva o en la representacion de estados mentales, sino en la
capacidad del sujeto para ser autor de sus actos. La libertad, entendida como
adhesion consciente a la rectitud, ofrece un marco especialmente fecundo para
dialogar con las teorias contemporaneas del libertarismo agente y con los
debates actuales sobre responsabilidad moral, causalidad y agencia.

Junto a ello, la obra de Anselmo pone de relieve una dimensiéon que ha
comenzado a recuperar protagonismo en la investigacién contemporanea: el
caracter transformador de la conciencia. En el Proslogion, la reflexiéon
racional no es un ejercicio puramente teérico, sino un proceso que modifica al
sujeto que piensa. La conciencia se desarrolla no solo ampliando su
conocimiento, sino reorientando su relaciéon con la verdad, lo que permite
establecer un diadlogo significativo con las discusiones actuales sobre
conciencia fenomenal, experiencia subjetiva y estados contemplativos.

Desde esta perspectiva, los correlatos entre el pensamiento de San
Anselmo y las teorias contemporaneas de la conciencia no deben entenderse
como simples analogias externas ni como anticipaciones anacroénicas, sino
como convergencias estructurales que iluminan tanto los limites como las
posibilidades de los enfoques actuales. La comparacion que se propone a
continuaci6én busca mostrar que la reflexion de Anselmo sigue siendo
filos6ficamente relevante porque recuerda que la conciencia humana es, de
manera inseparable, reflexiva, normativa, volitiva y abierta a la
transformacion.

4.3.1.- Teorias de Orden Superior

Las Teorias de Orden Superior de la conciencia (Higher-Order Theories,
HOT) sostienen que un estado mental es consciente solo cuando el sujeto es
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consciente de estar en ese estado. En esta linea, David Rosenthal afirma que
un estado mental se vuelve consciente cuando es representado por un
pensamiento de orden superior. La idea central es intuitiva: pareceria
contradictorio sostener que alguien tenga un estado consciente sin saber, de
ningin modo, que lo tiene (Rosenthal, 2005).

El paralelismo con Anselmo resulta significativo. Su concepciéon de la
mente racional como “espejo de si misma” implica que la conciencia no
consiste solo en tener estados mentales, sino en saberse en ellos. La mente no
solo conoce, sino que se reconoce conociendo. En este punto, Anselmo
anticipa la estructura basica de las teorias HOT: la conciencia implica una
relacion reflexiva.

No obstante, existe una diferencia decisiva. Mientras las teorias HOT
contemporaneas suelen limitarse a describir condiciones funcionales de la
conciencia, Anselmo introduce una dimensién normativa: al conocerse a si
misma, la mente no solo constata sus estados, sino que discierne su
orientacion hacia la verdad y el bien. La autoconciencia no es solo descriptiva,
sino evaluativa.

4.3.2.- Metacognicion e introspeccion

En la psicologia cognitiva actual, la metacognicion se define como la
conciencia de los propios procesos mentales y la capacidad de monitorearlos
y regularlos. Incluye funciones como la supervision de la memoria, la
autorregulacion del pensamiento, el meta-razonamiento y la evaluacion ética
de las propias decisiones.

Esta concepcidn encuentra un paralelo claro en lo que R. W. Southern
denomina la “introspeccidn inicial” en Anselmo. Para el pensador medieval, la
mirada interior cumple una doble funcién: por un lado, conduce al
reconocimiento de la propia insuficiencia moral —lo que Southern describe
como horror sui—; por otro, abre al conocimiento del ser y, finalmente, al
conocimiento de Dios (Southern, 1984).

Esta doble direccion coincide con las dos dimensiones fundamentales de
la metacognicion contemporanea: el monitoreo, que evalta el propio
funcionamiento cognitivo y moral, y el control, que regula la conducta y el
pensamiento a partir de esa evaluacion.

En Anselmo, como en la metacognicion actual, la conciencia reflexiva no
es un fin en si misma, sino un instrumento de transformacion.
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4.3.3.- Teorias de la auto-representacion

Las teorias contemporaneas de la auto-representaciéon sostienen que la
conciencia implica algtn tipo de representacion del propio sujeto por parte de
si mismo. En este contexto, la concepcion de San Anselmo de la mente como
imago Dei resulta especialmente sugerente.

Para Anselmo, la mente no es una imagen estatica, sino una imagen
dinamica que se vuelve “mas verdadera” a medida que actualiza sus
capacidades de conocer, recordar y amar. La mente se representa a si misma
no como un dato fijo, sino como una realidad en proceso de realizacion.

Esta dimensién perfectiva distingue claramente a Anselmo de muchas
teorias contemporaneas, que suelen concebir la auto-representaciéon en
términos funcionales o informacionales. En conjunto, estas teorias comparten
una concepcion de la auto-representacion como: funcional (sirve para acceso,
control o reporte); informacional (codificacion de estados); descriptiva
(explica como funciona la conciencia) y normativamente neutral. Esto
contrasta con la concepcion de San Anselmo, donde la auto-representacion no
es solo funcional, sino perfectiva: la mente se conoce a si misma para
realizarse, orientindose hacia la verdad y el bien, es decir, esta
inseparablemente ligada a una teleologia de la plenitud.

4.3.4.- Teorias de la voluntad libre y el libertarismo
agente

Diversos estudios contemporaneos de filosofia medieval y de la accion
han subrayado que la concepcién de San Anselmo de la libertad se sittia con
claridad dentro de lo que hoy se denomina libertarismo en la teoria del libre
albedrio. Entre estos estudios destacan de manera especial los trabajos de
Katherin Rogers, quien identifica a Anselmo de Canterbury como uno de los
primeros defensores sistematicos de una posicion libertaria fuerte, centrada
en la causalidad del agente y no en la mera indeterminacién de los actos
(Rogers, 2008).

En De libertate arbitrii, Anselmo desarrolla un argumento decisivo para
esta posicion al sostener que es logicamente imposible que Dios cause el
pecado. Si Dios fuera causa directa del acto pecaminoso, se seguiria una
contradiccion: Dios querria que el agente quisiera aquello mismo que Dios no
quiere que sea querido. Tal contradiccion no es empirica ni teolégica, sino
estrictamente 16gica. De este modo, Anselmo concluye que el origen altimo del
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pecado debe residir en la voluntad creada, no en una causalidad externa, ni
siquiera divina (Anselmo de Canterbury, 2007).

Este planteamiento se alinea de forma notable con el libertarismo agente
contemporaneo, segin el cual una accién libre no puede explicarse
exclusivamente por estados mentales previos, leyes naturales o cadenas
causales impersonales, sino que requiere que el agente mismo sea causa
genuina del acto. En la literatura actual, esta tesis ha sido defendida por
autores como Roderick Chisholm y desarrollada posteriormente por teorias
de agent causation, que distinguen entre eventos causados por otros eventos
y actos causados por el propio sujeto (Chisholm, 1964).

Sin embargo, la afinidad entre Anselmo y el libertarismo agente
contemporaneo no debe ocultar una diferencia fundamental. Mientras
muchas versiones actuales del libertarismo subrayan ante todo la
indeterminacion o la apertura de alternativas, Anselmo rechaza
explicitamente que la libertad consista en una indiferencia neutral entre
opciones. Para él, la posibilidad de elegir entre bien y mal no es un
perfeccionamiento de la libertad, sino un signo de su fragilidad. La libertad
auténtica se define, de manera positiva, como capacidad de conservar la
rectitud de la voluntad por la rectitud misma.

Esta concepcion introduce una dimension teleoldgica ausente en gran
parte del libertarismo contemporaneo. La voluntad es libre no cuando carece
de orientacidn, sino cuando esta firmemente dirigida hacia su fin propio, que
es el bien reconocido por la razéon. Como explica la Stanford Encyclopedia of
Philosophy, en Anselmo la libertad y la moralidad no son 4&mbitos separados:
la voluntad es tanto mas libre cuanto méas plenamente realiza su orden interno
hacia la justicia y la verdadss.

Desde esta perspectiva, el libertarismo de San Anselmo puede describirse
como un libertarismo normativo o teleologico. El agente es causa de sus actos,
pero esa causalidad no es axioldgicamente neutra. La voluntad se
autodetermina siempre en relaciéon con un bien comprendido, y la plenitud de
la libertad consiste en adherirse a ese bien sin coercion ni desviacién. Esta idea
permite a Anselmo explicar simultineamente la responsabilidad moral, la

65  Fuente: Stanford Encyclopedia of Philosophy. Anselm of Canterbury. Disponible en:
<https://plato.stanford.edu/entries/anselm/ > Acceso: 05 feb. 2026.
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posibilidad del pecado y la superioridad de la voluntad justa sobre la voluntad
simplemente indeterminada.

En didlogo con los debates contemporaneos, la propuesta de San
Anselmo ofrece una aportacion de gran relevancia: muestra que es posible
sostener una causalidad fuerte del agente sin reducir la libertad a
arbitrariedad. Frente a modelos que identifican la libertad con la mera
ausencia de determinacién, Anselmo recuerda que una voluntad
verdaderamente libre no es la que puede querer cualquier cosa, sino la que
puede querer el bien de manera estable y consciente. En este sentido, su teoria
no solo anticipa el libertarismo agente moderno, sino que lo corrige y completa
al reintegrarlo en una concepcion mas amplia de la racionalidad practica y del
desarrollo de la conciencia moral.

4.3.5.- Conciencia fenomenal y experiencia
contemplativa

En el Proslogion, San Anselmo distingue implicitamente entre el
conocimiento conceptual de Dios y la experiencia directa de lo divino. Su
proposito trasciende la mera demostracion racional: «...Sefior, yo no pretendo
penetrar en tu profundidad, {como iba a comparar mi inteligencia con tu
misterio? Pero deseo comprender de algiin modo esa verdad que creo y que
mi corazén ama...» (Anselmo de Canterbury, 2009, p. 40). El deseo no es solo
intelligere sino experiri: experimentar aquello que la fe ya posee. El gozo
aparece como culminaciéon de ese proceso racional, revelando que para
Anselmo la contemplacién perfecta no se agota en proposiciones, sino que
desemboca en una experiencia transformadora. Como sefiala José Luis Gaona,
«...el pensar mira hacia las cosas para corregir su palabra...», articulando
pensamiento y realidad mediante la «meditaciéon contemplativa» (Gaona,
2022). Del gozo de comprender es inseparable la dicha de poseer: Anselmo,
como Agustin antes que él, experimenta que «amar es ver»

Para Anselmo, la experiencia contemplativa posee un caracter
irreductible, al igual que sucede con los qualia y el probelama dificil de la
conciencia formulado por Chalmers (1995). El gozo que culmina la fides
quaerens intellectum no es un estado descriptible exhaustivamente en tercera
persona, sino una experiencia transformadora en primera persona.

William James (1842-1910), en su clasica y conocida obra Las variedades
de la experiencia religiosa, cuya primera edicion data de 1902 identificd
cuatro caracteristicas de los estados misticos pertinentes aqui: la inefabilidad
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(la experiencia «desafia la expresion»), la cualidad noética («son estados de
intuicion hacia profundidades de verdad no sondeadas por el intelecto
discursivo»), la transitoriedad y la pasividad (James, 2002). Estas notas
resuenan en el Proslogion, donde Anselmo reconoce los limites del esfuerzo
humano ante la trascendencia: «...Ensena a mi corazén dénde y cémo
buscarte. Si estas por doquier, ¢como no descubro tu presencia?...» (Anselmo
de Canterbury, 2009, p. 38).

Esta intuicién conecta también con la teologia negativa del Pseudo-
Dionisio Areopagita. En su Teologia Mistica (siglo V-VI), Dionisio establece
que Dios es «supraesencia» de la cual nada puede afirmarse definitivamente.
Anselmo, aunque cercano a la tradicion afirmativa agustiniana, reconoce
igualmente los limites del lenguaje: su célebre formula id quo maius cogitari
non potest funciona no como concepto estatico sino como «idea-limite», un
«movimiento dindmico del pensamiento» hacia un horizonte que excede toda
conceptualizacion.

La neurociencia contemplativa ofrece hoy una perspectiva empirica
complementaria. Andrew Newberg y Eugene D’Aquili han investigado los
correlatos neurobioldgicos de la oracién y la meditacion, mostrando que la
contemplacion espiritual intensa desencadena una alteracion en la actividad
cerebral que lleva a percibir las experiencias trascendentes como una realidad
tangible. (Newberg; D’Aquili, 2002). Estudios con neuroimagen en monjas
carmelitas durante estados misticos revelan patrones distintivos: activacion
de 4areas temporales asociadas con experiencias extéticas y reducciéon de
actividad en la red de modo predeterminado (Beauregard; Paquette, 2008).

La neurofenomenologia de Francisco Varela ofrece también un marco
que honra tanto la dimensioén experiencial como la neurobiolégica (Varela et.
al., 1992). En el mismo sentido, desarrollos recientes como el «Modelo
Delgado» buscan convertir relatos subjetivos de estados meditativos en
hipétesis neurocientificas comprobablessé, reivindicando en términos
cientificos la intuicion anselmiana de que la experiencia contemplativa
constituye una forma de conocimiento sui generis.

66 Fuente: WRIGHT, Malcolm J.; SANGUINETTI, Joseph L.; YOUNG, Shinzen; SACCHET,
Matthew D. Uniting contemplative theory and scientific investigation: Toward a
comprehensive model of the mind. Mindfulness, Cham, v. 14, p. 1088-1101, 2023.
Disponible en: <https://link.springer.com/article/10.1007/s12671-023-02101-y>
Acceso en: 5 feb. 2026.
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Estas reflexiones tienen profundas implicaciones para una Educacién de
la Conciencia. Si existe una dimension de la experiencia que no puede
reducirse a descripciones proposicionales, entonces la educacién debe
contemplar no solo la transmision de contenidos conceptuales sino también
el cultivo de capacidades experienciales. Como muestra la investigacion
contemporanea, ciertas practicas espirituales pueden contribuir a mejoras en
el bienestar mental y fisico y aumentar la resiliencia psicologicas’.

Una educacién integral deberia articular tres dimensiones: la cognitiva
(comprension racional mediante estudio y reflexion critica), la préctica
(entrenamiento contemplativo para acceder a estados de conciencia
expandida) y la transformadora (integracion de conocimiento y experiencia en
una transformacion efectiva del modo de ser). El gaudium que Anselmo sitia
como culminacién de su btisqueda no es un afiadido superfluo sino signo de
una comprensiéon que ha alcanzado su plenitud existencial.

San Anselmo, escribiendo en el siglo XTI, anticip6 con notable lucidez una
problemética que ocuparia el centro de los debates filos6ficos un milenio
después. Su distincién entre conocimiento proposicional y experiencia directa
prefigura los debates sobre conciencia fenomenal y el «problema dificil». La
experiencia contemplativa que describe posee un caracter irreductible que no
puede agotarse en proposiciones; el gozo que corona su biisqueda no es mero
sentimiento subjetivo sino indice de contacto con una realidad que excede
todo concepto. La invitaciéon de San Anselmo a la interioridad contemplativa
conserva toda su relevancia para quienes buscan una educacion auténtica de
la conciencia.

4.3.6.- Teorias del espacio de trabajo global

La Teoria del Espacio de Trabajo Global, propuesta por Bernard Baars,
sostiene que la conciencia surge cuando la informacion se integra y se difunde
ampliamente entre distintos sistemas cognitivos (Baars, 1988).

La concepcion de San Anselmo de la mente como unidad dindmica de
memoria, inteligencia y amor presenta una analogia funcional con este

67 Fuente: JEDLICKA, Peter; NARI H., Martha. Religious and spiritual experiences from a
neuroscientific and complex systems perspective. Neuroscience & Biobehavioral Reviews
Volume 177, October 2025, Disponible en:
<https://www.sciencedirect.com/science/article/pii/S0149763425003203 > Accesso: 05
feb. 2026.
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modelo. Para Anselmo, la conciencia plena no es fragmentaria, sino
integradora: las facultades operan en conjunto. La diferencia es que, mientras
la teoria contemporidnea es mecanicista, la propuesta anselmiana es
teleologica, orientada a la plenitud del sujeto.

4.3.7.- Conclusion

La aportacion especifica de Anselmo a los estudios de la conciencia reside
en su vision integradora. Frente a la tendencia contemporanea a fragmentar
la conciencia en componentes funcionales, Anselmo propone una
comprensién unificada en la que:

e la autoconciencia reflexiva estd inseparablemente unida a la
orientacion hacia la verdad;

e lalibertad no es mera indeterminacion, sino capacidad de adherirse
al bien;

e el desarrollo de la conciencia es simultineamente cognitivo, moral y
experiencial;

¢ yla transformacién de la conciencia responde a una teleologia de la
plenitud, orientada al conocimiento y al amor.

Esta vision no sustituye a las teorias contemporaneas, pero las interpela
criticamente, recordando que comprender la conciencia humana implica
también preguntarse por su sentido, su orientacién y su destino.
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5.- Pedro Abelardo (1079-1142)

«...No debemos rechazar la duda, porque es por medio de ella
como llegamos a la investigacion, y por la investigacion alcan-
zamos la verdad. En efecto, al dudar comenzamos a examinar,
y al examinar percibimos aquello que antes ignorabamos. Asi,
el espiritu humano progresa hacia el conocimiento cuando
aprende a interrogarse a st mismo...»

Pedro Abelardo (1079-1142)
Siy No (2014)

«...No es el hecho exterior lo que constituye el pecado, sino el
consentimiento interior de la voluntad. Pues muchas veces
sucede que se realiza una misma accién externa, pero no con la
misma intencion, y por ello no con la misma culpa. Dios no juzga
lo que aparece ante los ojos humanos, sino lo que el alma
reconoce en su interior...»

Pedro Abelardo (1079-1142)
Etica o Conécete a ti mismo (1994)

En el vasto panorama de la filosofia medieval, pocas figuras resultan tan
cruciales para comprender el nacimiento de la conciencia moderna como
Pedro Abelardo. Abelardo representa un momento de inflexién en la historia
del pensamiento occidental: el instante preciso en que la conciencia humana
comienza a reconocerse a si misma como tribunal dltimo de la moralidad,
como espacio irreductible de interioridad reflexiva, como sede de la
intencionalidad que confiere significado moral a nuestras acciones.

La revolucion de Abelardo consiste fundamentalmente en tres tipos de
movimientos:

1.

Primero, el desplazamiento del foco moral desde las acciones externas
y sus consecuencias objetivas hacia la intencién interior del agente.
Este giro hacia la interioridad inaugura una nueva antropologia moral
que anticipa desarrollos fundamentales de la modernidad.
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2. Segundo, la defensa de la autonomia relativa de la conciencia indivi-
dual frente a autoridades externas. Aunque Abelardo permanece fir-
memente dentro del marco de la fe cristiana, establece un principio de
autonomia moral que resonara en el pensamiento ético posterior
desde Kant hasta nuestros dias.

3. Tercero, la articulacién sistemética de la raz6n como instrumento ne-
cesario e indispensable para el discernimiento moral.

Estos tres movimientos conceptuales —interiorizacion, autonomia, racio-
nalidad— configuran los cimientos de lo que podriamos llamar la "conciencia
moderna". Por ello, estudiar a Abelardo no es realizar un ejercicio de anticua-
riado filosofico, sino acceder a las raices genealdgicas de nuestra propia auto-
comprensidon como seres conscientes, reflexivos y moralmente responsables.

La importancia de Abelardo para la filosofia de la conciencia se hace atin
maés evidente cuando consideramos que su concepto de intentio (intencion)
anticipa en mas de siete siglos los desarrollos centrales de la fenomenologia
del siglo XX. Franz Brentano (1838-1917), al recuperar la nocién Escolastica
de intencionalidad y establecerla como la marca distintiva de lo mental,
reconoci6 explicitamente su deuda con la tradicion medieval. Edmund
Husserl (1859-1938) construiria sobre esta base su fenomenologia
trascendental, convirtiendo la intencionalidad en el concepto arquitectonico
de toda su filosofia.

Ocho siglos y medio después de su muerte, Abelardo permanece
vitalmente relevante por varias razones:

1. Fundamentos de la conciencia moderna: Abelardo articula por
primera vez de modo sistematico la conciencia individual como ins-
tancia tltima del juicio moral. Este principio, aunque matizado y refi-
nado, sigue siendo fundamental para nuestra comprension de la res-
ponsabilidad moral, la autonomia personal y la dignidad humana.

2. Integracion de razén y afecto: en un momento en que algunos
proponian una razén pura desencarnada y otros una emocion sin me-
diaciéon racional, Abelardo propone una sintesis: la conciencia moral
integra conocimiento, afecto y voluntad en un acto complejo y unita-
rio.

3. Pedagogia del juicio: en una época que valora el pensamiento cri-
tico sobre la memorizacion, el método abelardiano de confrontar au-
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toridades contradictorias y exigir resoluciéon racional sigue siendo un
modelo pedagbgico poderoso.

4. Puente histérico: Abelardo es un puente insustituible entre la an-
tropologia agustiniana de la interioridad y la antropologia aristotélica
de la racionalidad que dominaria el siglo XIII. Comprender a Abe-
lardo es comprender una transicion histérica crucial.

5. Relevancia para debates contemporaneos: las cuestiones que
Abelardo plante6 —sobre la conciencia errénea, sobre la relacion en-
tre intencién y responsabilidad, sobre el papel de la razén en la mora-
lidad— siguen siendo objeto de intenso debate en ética aplicada, filo-
sofia del derecho, psicologia moral y neurociencia.

5.1.- Apuntes biograficos, contexto y obras

Pedro Abelardo representa
una figura revolucionaria en la fi-
losofia medieval temprana, si-
tuandose en el periodo de transi-
cion entre la filosofia patristica y
la Escolastica madura. Su vida
intelectual se desarrolld en el
contexto del "renacimiento del
siglo XII", caracterizado por el
redescubrimiento de textos
aristotélicos, el desarrollo de
nuevos métodos dialécticos vy,
como ha sefialado Etienne
Gilson, el surgimiento del
"socratismo  cristiano": una
revalorizaci6n teorica y practica
de la sentencia délfica de
“Condcete a ti mismo” (Gilson;
1976).

Este periodo histérico pre-
senci6 el florecimiento de las uni-
versidades medievales, particu-
larmente la Universidad de Paris,
donde Abelardo se convertiria en el maestro de légica mas influyente de su

llustracion 2 Imagen de Pedro Abelardo reconstruida
por IA (ChatGPT, 2026) en base a cuadros conocidos
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tiempo. A menudo llamado “el Descartes del siglo XII”, es considerado
predecesor de Rousseau, Kant y Spinoza, y se le acredita como precursor del
empirismo moderno.

Pedro Abelardo, en francés Pierre Abélard, nacié en Le Pallet, cerca de
Nantes (Bretafia), en 1079, en el seno de una familia noble. Hijo de Berengario,
sefior de Le Pallet, y de Lucia, abandon6 tempranamente la carrera militar
para dedicarse a la filosofia, decisién que marcaria su destino intelectual.

Abelardo estudi6 con los maestros mas prominentes de su época:
Roscelino de Compiegne (c. 1050-1125): defensor del nominalismo, quien le
introdujo en la critica del realismo escolastico y Guillermo de Champeaux (c.
1070-1121): lider del realismo extremo en la Universidad de Paris, con quien
posteriormente mantuvo importantes debates filoséficos que configurarian su
pensamiento original conceptualista.

Su brillantez intelectual pronto le llev a establecer su propia escuela,
primero en Melun, luego en Corbeil, y finalmente en Paris, donde su fama
como dialéctico atrajo a estudiantes de toda Europa. Entre los afios 1115-1118,
desarroll6 su periodo mas brillante como maestro en Paris.

La vida de Abelardo experiment6 un giro dramaético alrededor de 1118,
cuando siendo preceptor de Eloisa, sobrina del canénigo Fulberto, ambos
iniciaron una relacién amorosa que resultdé en embarazo y matrimonio
secreto. La violenta reaccion de Fulberto, quien ordené la castraciéon de
Abelardo mientras dormia, marc6 profundamente su vida posterior.

Tras este suceso traumatico, Eloisa ingres6 en el convento de Argenteuil
y Abelardo se retir6 a la abadia de Saint-Denis como monje. Su autobiografia
intelectual, Historia Calamitatum (c. 1132), constituye uno de los documentos
mas conmovedores de la literatura medieval y, junto con Agustin de Hipona,
sitiia a Abelardo como precursor del autobidégrafo moderno introspectivo.

La vida académica de Abelardo estuvo marcada por continuas
controversias:

e Concilio de Soissons (1121): su obra sobre la Trinidad fue condenada
y quemada publicamente. Fue obligado a quemar su propio libro con

Sus manos.

e Conflictos con Bernardo de Claraval: entre 1136-1140, Abelardo
mantuvo intensas polémicas con la secta de los cornificienses, siendo
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ya considerado el méiximo maestro de logica de su tiempo. Sin
embargo, Bernardo de Claraval, figura dominante de la espiritualidad
cisterciense, se opuso férreamente a las pretensiones racionalistas de
Abelardo.

e Concilio de Sens (1140): Bernardo de Claraval present6 diecinueve
proposiciones heréticas extraidas de las obras de Abelardo. Aunque
Abelardo apel6 al Papa, sus ideas fueron condenadas como heréticas.

Enfermo y anciano, Abelardo encontr6 refugio en la Abadia de Cluny,
bajo la protecciéon de Pedro el Venerable, quien facilité su reconciliaciéon con
la Iglesia. Fallecio el 21 de abril de 1142 en el priorato de Saint-Marcel, cerca
de Chalon-sur-Sadne, retirado de toda actividad académica. Su cuerpo fue
enterrado en el Paracletum, el oratorio que habia fundado y cedido a Eloisa y
sus monjasss.

En cuanto a sus obras, en su conjunto reflejan su papel central en la
consolidacién del método escolastico y en la articulacion de una filosofia
moral centrada en la conciencia y la intencion subjetiva.

En el ambito légico y filosofico, Abelardo desarrolla una teoria del
lenguaje y de los conceptos mentales que busca mediar entre el realismo y el
nominalismo. En Dialectica sistematiza la logica heredada de Boecio y
profundiza en la relacion entre lenguaje, pensamiento y realidad. En Logica
Ingredientibus formula su nominalismo conceptualista, defendiendo que los
universales no existen como realidades independientes, sino como conceptos
mentales fundados en la experiencia. Con Sic et Non introduce un método
dialéctico innovador al confrontar autoridades teoldgicas contradictorias,
promoviendo el uso critico de la razon en el estudio de la fe y sentando las
bases del método escolastico posterior.

En sus obras teologicas, Abelardo intenta armonizar filosofia y teologia
cristiana. En las sucesivas versiones de su teologia sistematica (Theologia
Summi Boni, Theologia Christiana y Theologia Scholarium) reformula su
pensamiento tras las condenas eclesiisticas, elaborando una concepciéon
original de la salvacion basada en la “influencia moral” de Cristo. Segtn esta
perspectiva, la redencién no consiste en un pago juridico o sacrificial, sino en
la transformacién interior del ser humano mediante el amor divino. Esta

68 Fuente: Wikipedia. Pedro Abelardo. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Pedro Abelardo > Acceso: 21 ene. 2026.
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vision se desarrolla con especial claridad en su Comentario a la Epistola a los
Romanos.

En el plano ético, Abelardo introduce una de las aportaciones maés
influyentes de la Escolastica medieval. En Ethica seu Scito te ipsum sostiene
que el nicleo del pecado y de la virtud no reside en el acto externo, sino en el
consentimiento interior de la voluntad. Esta teoria de la intencionalidad moral
sitiia la conciencia individual en el centro del juicio ético. El Didlogo entre un
filésofo, un judio y un cristiano complementa esta vision al defender la
universalidad de la razén moral y la posibilidad de un terreno comtn entre fe
y filosofia.

Sus escritos autobiograficos y epistolares aportan una dimensi6on
subjetiva inédita en la Edad Media. En la Historia Calamitatum, Abelardo
combina autobiografia intelectual y reflexion filosofica sobre el sufrimiento, el
conocimiento y la experiencia personal. La Correspondencia con Eloisa
constituye un testimonio excepcional en el que se entrelazan amor, ética,
libertad, redencidn y reflexion espiritual, ofreciendo una mirada profunda a la
vida interior y a los conflictos de conciencia.

Finalmente, sus otras obras, como sermones, himnos, poesia litargica y
el Soliloquium, completan su perfil como pensador integral, preocupado tanto
por la especulacién tebrica como por la formacion espiritual y moral.

En conjunto, el corpus de Abelardo muestra la transicién hacia una
Escolastica mas racional y critica, asi como el surgimiento de una concepciéon
moderna de la conciencia moral basada en la intencion, la interioridad y el uso
auténomo de la razon.

5.2.- Aportaciones fundamentales

La contribucién més revolucionaria de Abelardo a la filosofia de la
conciencia es su desarrollo de una teoria sofisticada de la intentio (intencién)
que anticipa desarrollos centrales en la filosofia de la mente moderna. Como
sefiala la investigacion contemporanea, «...La doctrina ética de Pedro
Abelardo descansa, pues, en un subjetivismo, al afirmar la moral de la
persona frente a la moral de la naturaleza; exalta al sujeto humano, en tanto
que es capaz de su propia iniciativa...» (Sanjuan; Pujadas, p. 52)

Abelardo introduce una distincidén conceptual tripartita que resulta
fundamental:
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a) Vicio (vitium): la inclinacién natural hacia el mal, inherente
ala condicion humana. Abelardo reconoce que todos los seres
humanos  experimentan impulsos hacia acciones
consideradas moralmente reprensibles.

b) Pecado (peccatum): el consentimiento dado por el alma a la
inclinacién viciosa. Como explica en la Ethica: «...Pecar es
despreciar al Creador, es decir, no hacer por El en absoluto
lo que creemos que debemos hacer por El, o no omitir por El
lo que creemos que debemos omitir...» (Abelardo, Ethica,
cap. 2).

¢) Accion (actio): el acto externo, que en si mismo es
moralmente indiferente. Abelardo argumenta
revolucionariamente que «...en tanto que Dios solo juzga las
intenciones, y estas pertenecen al alma, colegimos por lo
tanto que el pecado no tiene relacién alguna con el cuerpo y
sus delectaciones...» (Abelardo, Ethica, cap. 2)

5.2.1.- Direccionalidad Mental y Contenido

Proposicional

En su Dialectica, Abelardo desarrolla elementos precursores de lo que
posteriormente Brentano y Husserl denominarian "intencionalidad" (Baciga-
lupo; 1992):

1.

Direccionalidad mental: Abelardo argumenta que los actos men-
tales poseen una estructura direccional inherente. Los pensamientos,
deseos y voliciones se dirigen hacia objetos especificos de manera in-
tencional. Esta direccionalidad no es meramente accidental sino cons-
titutiva de la naturaleza del acto mental mismo.

Contenido proposicional: los estados mentales no solo se dirigen
hacia objetos, sino que lo hacen bajo aspectos especificos (sub ra-
tione). Abelardo distingue entre el intellectus (concepto mental) y la
vox (palabra), argumentando que los conceptos mentales poseen una
naturaleza relacional que los vincula con sus objetos de modo especi-
fico.

Un mismo objeto puede ser pensado bajo diferentes descripciones o as-
pectos. Por ejemplo, el concepto de "justicia" puede ser considerado abstrac-
tamente como virtud, o concretamente en relaciéon con un acto especifico de
un agente particular.
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5.2.2.- Conciencia Moral como Autoconocimiento

La obra central de Abelardo para el estudio de la conciencia es su Ethica
seu Scito te ipsum (Etica o Condcete a ti mismo), escrita hacia 1135-1139. El
titulo mismo revela la influencia del precepto délfico socratico de “Condete a
ti mismo”, reinterpretado en clave cristiana medieval.

Como sefialo Etienne Gilson, el siglo XII asiste al surgimiento del
"socratismo cristiano": una revalorizacién teérica y practica del
autoconocimiento como fundamento de la vida moral y espiritual. Abelardo
sittia en el centro de su ética la capacidad humana de volverse reflexivamente
sobre si mismo para examinar las propias intenciones (Gilson; 1976).

Este autoconocimiento no es meramente especulativo sino
profundamente practico: implica la capacidad de discernir las propias
motivaciones, de contrastarlas con los criterios morales conocidos por la
razon, y de ejercer un juicio sobre la propia vida interior antes de que las
intenciones se materialicen en acciones.

Abelardo opera una profunda transformacién en la comprension
medieval de la moralidad al desplazar el foco de atencién desde las acciones
externas y sus consecuencias objetivas hacia la interioridad del agente moral.
Como documenta la investigacién: «...La localizacién del pecado en el
consentimiento lo deja fuera del alcance de la vista de los demdas, se oculta,
se encuentra en la interioridad del alma...» (Bacigalupo; 1992).

Este giro hacia la interioridad tiene implicaciones revolucionarias:

1. Primacia del juicio interior:

«...Abelardo insiste en la pura interioridad de las valoraciones
morales. Las prohibiciones de la moral cristiana que conminan
a no hacer esto o aquello se entienden en el sentido de que no
hay que consentir en esto o en aquello. Respecto al sujeto, el
principio determinante del bien y del mal es, pues, la intencion,
el consentimiento y la conciencia. Donde falta la voluntad no
hay pecado. Y una acciéon puede ser buena o mala segiin la
intencion de la que procede...» (Santidrian; 1994, 31).

2. Autonomia de la conciencia:
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«...A la autoridad es menester confiarse solamente mientras la
razén permanece escondida. Todos sabemos que, en aquello que
puede ser discutido por la razén, no es necesario el juicio de la
autoridad...» (Santidrian; 1994, p. 32).

3. Inaccesibilidad del pecado a la observacion externa: Dado
que el pecado reside en el consentimiento interior, ningtin observador
externo puede juzgar definitivamente la culpabilidad moral de un
agente. Solo Dios, que penetra el corazén, puede juzgar las
intenciones con certeza. Como afirma Abelardo: «...Sélo Dios, que no
tiene en cuenta tanto lo que se hace, como el espiritu o intencién con
que se hace, valora segun verdad la mancha en nuestra intencion y
examina con juicio veridico la culpa...» (Abelardo; 1994, p. 35).

5.2.3.- La Razén como fundamento de la conciencia
moral

Abelardo introduce un elemento distintivo en la ética medieval: la
defensa de la razon como instrumento necesario para el discernimiento moral.
Como documenta la investigacion reciente: «...Sélo puede haber culpa y
desprecio de Dios alli donde hay conocimiento del mismo y donde la razén
puede echar sus raices. La diferenciacién entre el bien y el mal la establece la
razén, y la voluntad no tiene poder alguno para alcanzarla sino mediante el
conocimiento...» (Wagner; 2023).

Este énfasis en la racionalidad moral representa un alejamiento
significativo respecto a posturas anteriores que enfatizaban primordialmente
la voluntad o las emociones en la vida moral. Para Abelardo, sin el
conocimiento racional del bien y del mal, no puede haber responsabilidad
moral genuina.

La razén cumple varias funciones esenciales en la estructura de la
conciencia moral de Abelardo (Wagner; 2023):

1. Funcién cognoscitiva: la razén permite el conocimiento de las
normas morales, tanto las reveladas en la Escritura como las
accesibles mediante la ley natural.

2. Funcion discriminativa: la razon establece la distincidon entre bien
y mal, entre lo permitido y lo prohibido.

~ 139 ~



3. Funcion aplicativa: la razén permite aplicar los principios
generales a casos concretos, mediando entre la universalidad de la
norma y la particularidad de la situaci6n.

4. Funcion evaluativa: la razén examina las propias intenciones,
contrastandolas con los criterios morales conocidos.

Abelardo, fiel a su formacion dialéctica, aplica su rigor l6gico al campo de
la ética. Como senala la investigacion: «...Este método epistemoldgico
también es extrapolado por este fil6sofo al campo de la moral, donde la base
del juicio ético reside en el consentimiento del hombre frente a sus vicios...»
(Bacigalupo; 1992, pp. 145-162).

El método de Pedro Abelardo en ética implica:

1. Analisis conceptual: distincién precisa entre conceptos morales
clave (vicio, pecado, accion, intencion, consentimiento).

2. Examen dialéctico: consideracion de argumentos contrarios y
confrontaciéon de autoridades, similar al método del Sic et Non
(Abelardo; 2014).

3. Fundamentacion racional: bisqueda de razones que justifiquen
los juicios morales mas all4 de la mera apelacion a la autoridad.

4. Universalizacion: bisqueda de principios morales que sean validos
maés alla de contextos culturales particulares.

Como documenta la investigacion: «...La razoén aparece casada con el
conocimiento del bien supremo, lo cual no solamente es un conocimiento
objetivo, sino que embarga la existencia subjetiva, pues el bien del ser
humano consiste en alcanzar la bienaventuranza en la vida futura y, por
ende, introducir los ajustes en la vida presente para alcanzar ese fin...»
(Bacigalupo; 1992, pp. 187-210).

5.2.4.- La Autonomia de la Conciencia Individual

En el desarrollo de la ética medieval se produce una transformaciéon
estructural cuando la reflexion moral comienza a desplazarse desde el
cumplimiento externo de normas hacia la interioridad del sujeto. Este cambio
marca el paso de una moral predominantemente juridica y objetiva a una
concepcién mas personalista, centrada en la intencién y en la responsabilidad
consciente del agente. En este proceso, Pedro Abelardo ocupa una posicién
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clave al formular una teoria moral en la que la intencién deliberada se
convierte en el criterio fundamental para evaluar la bondad o malicia de los
actos humanos (Bacigalupo, 1992).

Este planteamiento implica reconocer que el juicio ético se origina en el
ambito interior de la conciencia. Antes de cualquier evaluacion social,
institucional o eclesiastica, el individuo se enfrenta a sus propias decisiones
en un espacio interno de discernimiento moral. En este “foro interior”, la
voluntad se posiciona ante el bien y el mal conocidos por la razén y por la fe,
y es alli donde se decide el sentido moral profundo de la accién. La conciencia
aparece, por tanto, como la primera instancia de evaluacion ética, anterior y
mas radical que cualquier sancién externa.

Esta centralidad de la conciencia no equivale a una forma de subjetivismo
moral. En la perspectiva de Abelardo, la conciencia no es una fuente auténoma
de normas, sino una facultad reflexiva encargada de aplicar principios
objetivos a situaciones concretas. Permanece orientada por la ley divina y por
los dictimenes de la razén, pero desempefla una funcién activa de
interpretacion practica (Bacigalupo, 1992). De este modo, la moral deja de
entenderse como obediencia pasiva y se redefine como un ejercicio
responsable de discernimiento racional y espiritual.

Este enfoque conduce a una reformulacién profunda del concepto de
responsabilidad. El nicleo del bien y del mal moral no reside en el deseo
espontaneo ni en la mera ejecucion externa de una accidn, sino en el
consentimiento interior mediante el cual el sujeto acepta o rechaza
deliberadamente una determinada orientacién de su voluntad. Ninguna
autoridad externa puede sustituir este acto interior, lo que confiere a la
responsabilidad moral un caracter estrictamente personal e intransferible
(Bacigalupo, 1992). La conciencia se convierte asi en el espacio irreductible
donde se constituye la identidad moral del individuo.

Este desplazamiento hacia la interioridad no elimina la dimensi6n
comunitaria de la ética cristiana, pero introduce un nuevo equilibrio entre
norma objetiva y apropiacion subjetiva del bien. El sujeto ya no es inicamente
un ejecutor de mandatos, sino un agente moral reflexivo que participa
activamente en la configuraciéon de su vida ética. En este sentido, Abelardo
contribuye de manera decisiva al surgimiento de una concepcién mas
personalista de la moralidad, centrada en la autocomprension, la libertad
responsable y la interioridad.
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La teoria de Abelardo dela conciencia no permaneci6 confinada al ambito
especulativo, sino que tuvo consecuencias directas en la praxis religiosa
medieval, especialmente en el campo penitencial. Al situar el centro de la
moralidad en la interioridad del sujeto, la penitencia dejé de concebirse
principalmente como un sistema de compensaciones externas reguladas por
prescripciones fijas y pasé a entenderse como un proceso interior de
conversion moral (Bacigalupo, 1992).

En este nuevo marco, el elemento decisivo del sacramento ya no es la
simple ejecucion de obras penitenciales, sino la contriciéon auténtica, es decir,
el arrepentimiento sincero que brota de la conciencia y expresa una ruptura
interior con el mal cometido. La penitencia se redefine asi, como un
movimiento de transformaciéon de la voluntad, orientado a restablecer la
rectitud moral del sujeto.

Las practicas externas —ayunos, peregrinaciones, limosnas— conservan
un valor pedagogico, simbdlico y comunitario, pero quedan subordinadas al
cambio interior. Sin una conversiéon real de la intencién, dichas practicas
pierden su sentido ético profundo y se reducen a gestos formales (Bacigalupo,
1992). De este modo, el énfasis se desplaza desde la observancia ritual hacia la
autenticidad interior del arrepentimiento.

Desde esta perspectiva, el perdon divino no se concibe como el resultado
automatico de una sancién juridica, sino como la respuesta a una
transformacién genuina del corazén humano. La reconciliaciéon adquiere asi
un carécter personal y existencial, mediado por la conciencia, que se convierte
en el espacio donde el sujeto reconoce su culpa, asume su responsabilidad y
reconstruye su orientacién moral.

5.3.- Correlatos Contemporaneos

El establecimiento de correlatos entre la teoria medieval de la conciencia
desarrollada por Pedro Abelardo y las aproximaciones contemporaneas
provenientes de la filosofia de la mente, la neurociencia, la psicologia cognitiva
y la ética normativa exige una doble cautela: histérica y conceptual.
Histéricamente, Abelardo opera dentro de un horizonte teologico y
escolastico, donde la conciencia se comprende como instancia moral del alma
racional orientada a Dios. Conceptualmente, las ciencias actuales trabajan con
modelos naturalizados de la mente, apoyados en métodos empiricos y en
descripciones funcionales del cerebro. Sin embargo, esta diferencia de marcos
no impide el didlogo, sino que lo hace intelectualmente fecundo, siempre que
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se evite el anacronismo y se adopte una perspectiva comparativa basada en
estructuras funcionales y problemas comunes.

La legitimidad de este tipo de comparaciéon descansa en un principio
ampliamente aceptado en historia de las ideas: los grandes problemas
filosoficos —la intencionalidad, el autoconocimiento, la responsabilidad, la
libertad, la identidad personal— reaparecen bajo lenguajes y metodologias
distintas, pero conservan ntcleos conceptuales estables. Abelardo no formulé
una teoria de la conciencia en sentido neurocientifico, pero si elabor6é un
modelo estructural de la vida mental moral que distingue entre inclinacién
afectiva, conocimiento racional, intencién, consentimiento y autoevaluaci6on
reflexiva. Estas distinciones funcionales coinciden sorprendentemente con los
niveles analiticos empleados hoy en la investigaciéon sobre cognicion moral y
metacognicion, aunque estén expresadas en registros teoricos diferentes.

Desde una perspectiva metodoldgica, los paralelismos aqui propuestos
no deben entenderse como equivalencias ontolégicas —no se afirma que
Abelardo “anticipara” la neurociencia en sentido literal—, sino como
correspondencias estructurales. Por ejemplo, cuando Abelardo sittia el nticleo
del acto moral en la intenciéon consciente y no en el comportamiento
observable, introduce una distincién entre nivel interno y nivel externo de la
accion que hoy reaparece en la separacién entre procesos intencionales,
representacion mental y ejecucién conductual (Searle, 1992). De modo
semejante, su énfasis en el scito te ipsum (conbcete a ti mismo) como
autoobservacion reflexiva anticipa funcionalmente lo que la psicologia
contemporianea denomina metacogniciéon (Flavell, 1979), es decir, la
capacidad de la mente para monitorear y regular sus propios procesos.

Ademas, la concepcién de Abelardo de la conciencia como instancia
unificadora de conocimiento, voluntad y juicio guarda afinidades con modelos
actuales que describen la conciencia no como un modulo aislado, sino como
un fenémeno emergente de redes distribuidas que integran informacion
cognitiva, emocional y social (Greene, 2015). Aunque Abelardo carecia de un
lenguaje neurobioldgico, su descripcion fenomenolégica del juicio moral como
proceso complejo y dindmico se aproxima notablemente a estas concepciones
integradoras.

El paralelismo también se justifica desde el punto de vista
fenomenoldgico. Abelardo analiza la experiencia interior del sujeto moral: el
conflicto entre inclinaciones, la deliberacién racional, la experiencia de culpa,
el consentimiento voluntario y el autojuicio de la conciencia. Estos fendémenos
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siguen siendo hoy objetos centrales de investigacion en filosofia de la mente y
psicologia moral. En este sentido, Abelardo puede ser considerado un
precursor de una aproximacién introspectiva sistematica a la vida consciente,
comparable —salvando las diferencias histéricas— a la tradicién
fenomenolodgica inaugurada por Brentano y Husserl.

Finalmente, existe una justificacion normativa. Las teorias
contempordneas de la conciencia no se limitan a describir procesos
neuronales, sino que intentan comprender las bases de la responsabilidad
moral, la imputabilidad juridica y la educacién ética. Abelardo plante6 estos
mismos problemas en el marco medieval: ¢qué hace moralmente responsable
a un sujeto?, édonde reside el pecado?, équé papel juega la intencion?, ¢como
se forma la conciencia? Esta continuidad temaética permite un di4logo
fructifero entre su ética de la interioridad y los debates actuales sobre
neuroética, libre albedrio y pedagogia moral.

En consecuencia, los correlatos que se desarrollan en esta seccion deben
entenderse como puentes conceptuales entre dos horizontes histéricos
distintos, construidos a partir de problemas compartidos, funciones mentales
comparables y estructuras teoricas analogas. Lejos de trivializar el
pensamiento medieval, este enfoque permite reconocer a Abelardo como una
figura clave en la genealogia intelectual de la conciencia moderna, no por
haber anticipado resultados cientificos concretos, sino por haber formulado
con notable precision filosofica algunos de los interrogantes fundamentales
que siguen orientando la investigacion contemporanea sobre la mente y la
moral.

5.3.1. Laintencionalidad y la fenomenologia
contemporanea

La teoria de Abelardo de la intencién anticipa uno de los ejes centrales de
la filosofia contemporinea de la mente: la idea de que todo acto mental esta
dirigido hacia algo. Esta intuicién fue recuperada explicitamente por Franz
Brentano, quien defini6 la intencionalidad como la marca distintiva de los
fendbmenos psiquicos, caracterizados por su referencia a un objeto inmanente
(Brentano, Psicologia desde un punto de vista empirico, 1874). Tanto en
Abelardo como en Brentano aparece la tesis fundamental segn la cual no
existe pensamiento sin objeto pensado ni voluntad sin contenido intencional,
asi como la distincion entre el contenido mental y la cosa externa, lo que
anticipa la separacién moderna entre representaciéon y realidad.
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Edmund Husserl profundizo esta herencia al convertir la intencionalidad
en el ntcleo metodolégico de la fenomenologia. En sus Investigaciones
légicas y en Ideas I, distingui6 entre la materia del acto (el contenido al que
se dirige la conciencia) y la cualidad del acto (el modo de aprehensién: juzgar,
desear, imaginar), una diferenciacion que recuerda el analisis de Abelardo de
las diversas actitudes interiores ante un mismo objeto moral. Asimismo, su
concepciéon del yo como polo unificador de la vida intencional presenta
afinidades estructurales con la idea de Abelardo de la conciencia como
instancia integradora del conocimiento, la voluntad y el juicio moral.

Desde la tradiciéon analitica, John Searle ha reformulado Ila
intencionalidad como propiedad irreductible de ciertos estados mentales,
introduciendo el concepto de “condiciones de satisfaccién” para analizar
creencias, deseos e intenciones (Searle, 1992). Este enfoque presenta paralelos
con la concepcion de Abelardo del consentimiento moral, entendido como un
acto interior que solo es correcto cuando se orienta hacia aquello que la razén
reconoce como bueno. Ademas, la nociéon de Searle de una “red de
intencionalidad”, en la que los estados mentales se determinan mutuamente,
se aproxima a la visiéon de Abelardo de la conciencia como proceso complejo
que integra normas, contexto, motivaciones y reflexion personal.

5.3.2.- Neurociencia de la conciencia moral

Las investigaciones neurocientificas actuales muestran que el juicio
moral no depende de un nico centro cerebral, sino de una red distribuida que
integra procesos cognitivos, emocionales y sociales. Estudios de neuroimagen
funcional han identificado la participacién coordinada de la corteza prefrontal
ventromedial y dorsolateral, la uni6én temporoparietal, la insula y la amigdala
en la evaluacidon moral y en la atribucién de intenciones (Greene, 2015). Esta
arquitectura funcional respalda indirectamente la intuicién de Abelardo de
que el juicio moral no es un acto simple, sino una sintesis de conocimiento
racional, evaluacion afectiva y comprension de la intencionalidad ajena.

Antonio Damasio ha mostrado, a partir de casos clinicos como el de
Phineas Gage, que la razén moral no opera eficazmente sin el apoyo de las
emociones. Su hipétesis del marcador somatico sostiene que las sefales
corporales orientan de manera rapida la deliberacion practica, facilitando la
toma de decisiones (Damasio; 2004). Este planteamiento coincide
parcialmente con el esquema de Abelardo, que distingue entre inclinacién
afectiva, conocimiento racional y consentimiento voluntario, sugiriendo que
el juicio moral 6ptimo surge de la integracion de estos niveles.

~ 145 ~



Joshua Greene ha propuesto un modelo dual del juicio moral,
diferenciando entre un sistema intuitivo-emocional rapido y un sistema
deliberativo-racional maéas lento, activados diferencialmente en dilemas
morales personales e impersonales (Greene, 2015). Aunque investigaciones
posteriores han mostrado que el proceso real es mas complejo que una simple
dicotomia, este modelo puede interpretarse como una formulacién
neurocientifica de la tensién que Abelardo describid entre impulso inmediato,
deliberacion racional y acto de consentimiento consciente.

5.3.3.- Psicologia del desarrollo moral: de Piaget a
Kohlberg

Jean Piaget establecio que el desarrollo moral infantil progresa desde una
moral heter6noma, basada en la obediencia externa y las consecuencias
visibles, hacia una moral autébnoma centrada en las intenciones y principios
interiorizados (Piaget, El criterio moral en el nifto, 1932). Este transito
reproduce, a nivel ontogenético, el giro que Abelardo promovié en la ética
medieval: el desplazamiento desde la valoracién externa de los actos hacia la
interioridad de la intencién.

Lawrence Kohlberg ampli6 este enfoque proponiendo seis estadios de
desarrollo moral agrupados en niveles preconvencional, convencional y
posconvencional (Kohlberg, 1992). El estadio mas alto, caracterizado por la
adhesion a principios éticos universales y por la primacia de la conciencia
individual, guarda una afinidad notable con la concepcion de Abelardo de la
razoOn moral autébnoma. Investigaciones neurocientificas recientes han
mostrado ademés que las regiones prefrontales implicadas en el control
ejecutivo y el juicio moral continian madurando hasta la adultez temprana, lo
que sugiere una base bioldgica para la progresiva capacidad de autoexamen
reflexivo que Abelardo describi6.

5.3.4.- Metacognicion y autoconciencia reflexiva

John Flavell introdujo el concepto de metacognicion para designar el
conocimiento y monitoreo de los propios procesos mentales (Flavell, 1979).
Esta nocién se aproxima notablemente al principio de Abelardo del scito te
ipsum, entendido como conocimiento reflexivo de las propias inclinaciones,
motivaciones y decisiones. En ambos casos, la conciencia opera como un nivel
superior que toma como objeto los propios estados mentales y regula el
comportamiento moral.
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Desde la filosofia contemporanea, Thomas Nagel subray6 el caricter
irreductiblemente subjetivo de la experiencia consciente al plantear la
pregunta por “como es” ser un organismo consciente (Nagel, 2000). Esta
distincion entre perspectiva de primera persona y descripcidon objetiva
encuentra un claro antecedente en Abelardo, quien situd el pecado en la
interioridad inaccesible de la conciencia, afirmando implicitamente que la
evaluaciébn moral externa nunca puede captar plenamente el nicleo
intencional del sujeto.

5.3.5.- Conciencia erronea y teoria del error moral

El problema de la conciencia errénea constituye uno de los puntos mas
complejos y filoso6ficamente fecundos de la ética de Abelardo y sigue siendo un
tema central en los debates contemporineos sobre responsabilidad moral.
Abelardo fue uno de los primeros pensadores medievales en formular
explicitamente la paradoja fundamental: si el valor moral de la accién depende
de la intencién y del consentimiento interior, entonces parece que un agente
que acttia conforme a lo que cree correcto no peca subjetivamente, incluso si
el contenido objetivo de su accidn es erroneo. Esta tesis desplaza el foco moral
desde la conformidad externa con la norma hacia la estructura interna del
juicio préactico.

En términos formales, el dilema puede expresarse asi: por un lado, actuar
contra la propia conciencia implica obrar voluntariamente contra aquello que
el sujeto reconoce como bueno, lo cual constituye una forma directa de
corrupcion moral; por otro lado, actuar conforme a una conciencia equivocada
puede producir dafios objetivos y violar normas éticas fundamentales. El
agente parece, entonces, atrapado entre dos males: traicionar su propio juicio
o realizar una accién objetivamente incorrecta. Este conflicto revela una
tension estructural entre subjetividad moral y normatividad objetiva que sigue
sin resolverse de manera definitiva en la ética contemporanea.

Abelardo opta por una solucién radicalmente interiorista. Para él, el
pecado no reside en el resultado externo del acto, sino en el consentimiento
voluntario a lo que se cree malo. Si el sujeto actia creyendo sinceramente que
su accion es buena, no hay culpa formal, aunque el acto sea objetivamente
erréneo. Esta posicion anticipa corrientes modernas de ética de la intencion y
teorias subjetivistas de la responsabilidad moral. Sin embargo, Abelardo no
defiende un relativismo absoluto. Reconoce que la conciencia debe ser
formada conforme a la razén y a la verdad moral, lo que introduce un criterio
normativo externo que limita el subjetivismo puro.
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La ética contemporanea ha desarrollado varias respuestas a este
problema. El subjetivismo moral sostiene que la correcciéon de una accién
depende enteramente de las creencias del agente. Desde esta perspectiva, la
conciencia errénea sincera exonera plenamente de culpa. En contraste, el
objetivismo moderado afirma que existen estdndares morales independientes
del agente, pero introduce la nocién de excusa moral: el sujeto puede no ser
culpable en sentido pleno si su error era invencible o inevitable, aunque la
accion siga siendo objetivamente incorrecta. Esta distincion entre
justificacién y excusa resulta especialmente relevante para el derecho penal y
la ética aplicada.

Una tercera aproximacion, cada vez mas influyente, es la teoria de las
virtudes epistémicas. Este enfoque desplaza la atencion desde el acto aislado
hacia el proceso de formacion de la conciencia. La pregunta central deja de ser
Gnicamente “éactud el agente conforme a su conciencia?”, para convertirse en
“¢hizo el agente un esfuerzo razonable por informarse, reflexionar y corregir
sus creencias morales?”. Desde este punto de vista, la negligencia intelectual,
el autoengafio o la resistencia sistematica a la evidencia pueden generar
responsabilidad moral incluso cuando el error subjetivo es sincero. Este
enfoque dialoga estrechamente con Abelardo, quien subray6 la importancia
del conocimiento racional y del autoexamen como condiciones de una
conciencia moral auténtica.

Ademés, las investigaciones contemporaneas en psicologia moral han
mostrado que los errores de juicio no siempre provienen de mala fe, sino
también de sesgos cognitivos, presiones sociales y limitaciones emocionales.
Fenémenos como el sesgo de confirmacion, la obediencia a la autoridad o la
conformidad grupal influyen de manera significativa en la formacién de
creencias morales. Este dato empirico introduce un elemento adicional de
complejidad: la conciencia errénea no es inicamente un problema teérico,
sino un fendémeno psicologico real que afecta sisteméaticamente al juicio
humano.

Desde la perspectiva de Abelardo, este hecho puede interpretarse como
una confirmacién indirecta de su distincién entre inclinacién, tentaciéon y
consentimiento. El sujeto puede verse expuesto a influencias externas o
internas que distorsionan su percepcién moral, pero la responsabilidad se
concentra en el grado de reflexién critica y deliberaciéon consciente que
acompaia al consentimiento final. Asi, la conciencia no es un dato fijo, sino
una capacidad dindmica que puede ser educada, deformada o perfeccionada.
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En el plano practico, la cuestion de la conciencia errénea tiene
implicaciones directas en &mbitos como la bioética, la objecion de conciencia,
la responsabilidad profesional y la justicia penal. Los conflictos entre
convicciones personales y normas institucionales muestran que el problema
planteado por Abelardo no pertenece al pasado medieval, sino que sigue
estructurando dilemas contemporaneos sobre libertad moral, pluralismo ético
y tolerancia.

En sintesis, el tratamiento de Abelardo de la conciencia errénea anticipa
una concepciéon moderna de la responsabilidad moral centrada en la
interioridad reflexiva del sujeto, pero al mismo tiempo revela sus limites. La
tension entre sinceridad subjetiva y verdad moral objetiva, entre autonomia
de la conciencia y necesidad de formacion racional, continiia siendo uno de los
nicleos problematicos méas profundos de la ética filosofica actual.
Precisamente por ello, el pensamiento de Abelardo conserva relevancia
tedrica: no ofrece una solucién definitiva, pero formula con notable claridad
una paradoja que sigue estructurando la reflexién contemporanea sobre el
error moral y la fragilidad de la conciencia humana.

5.3.6.- Neuroética, libre albedrio y responsabilidad
moral

El avance de las neurociencias cognitivas ha introducido uno de los
desafios méas profundos para la concepcidén tradicional de la libertad humana
y de la responsabilidad moral. La posibilidad de observar correlatos
neuronales de la toma de decisiones ha cuestionado la intuicion basica de que
el sujeto consciente es el origen inmediato y soberano de sus acciones. Este
debate no es meramente técnico, sino que afecta directamente a los
fundamentos de la ética, del derecho y de la pedagogia moral, ambitos que
presuponen la capacidad del individuo para elegir, consentir y responder por
sus actos, presupuestos que también estan en la base de la teoria de Abelardo
de la conciencia.

Los experimentos clasicos de Benjamin Libet mostraron que el
denominado “potencial de preparaciéon” neuronal precede en varios cientos de
milisegundos a la experiencia consciente de decidir realizar una acci6on
voluntaria®. Este resultado fue interpretado inicialmente como evidencia de
que el cerebro “decide” antes que la conciencia, poniendo en cuesti6n la

69 Fuente. Wikipedia. Benjamin Libet. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Benjamin Libet > Acceso: 21 ene. 2026.
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causalidad descendente de la voluntad sobre la accion. Estudios posteriores,
con metodologias méas refinadas, han confirmado la existencia de procesos
preconscientes en la génesis de la accién, aunque también han matizado la
interpretacion determinista fuerte, sefialando que dichos procesos no
determinan de manera rigida el resultado final.

Desde una perspectiva filosofica, este debate ha dado lugar a tres grandes
lineas interpretativas. La primera es el “neurodeterminismo”, que sostiene
que las decisiones conscientes son epifenémenos de procesos cerebrales
inconscientes y que el libre albedrio, entendido como capacidad causal
auténoma, es una ilusion psicolégica. Esta postura plantea serios problemas
parala responsabilidad moral, ya que, si el agente no controla verdaderamente
sus decisiones, la imputacion ética y juridica pierde fundamento.

La segunda linea es el “compatibilismo neurofiloséfico”, que defiende
que la libertad moral no requiere indeterminismo fisico, sino la capacidad
funcional de actuar conforme a razones, valores y metas personales, incluso si
estos procesos estdn realizados por mecanismos neuronales. Desde esta
perspectiva, el cerebro no es el enemigo de la libertad, sino su soporte
biolbgico. Esta interpretacion resulta especialmente relevante para el dialogo
con Abelardo, ya que su nocién de consentimiento no presupone ausencia de
causalidad natural, sino capacidad reflexiva para evaluar inclinaciones y
orientar la voluntad segin el juicio racional.

La tercera linea, inspirada en reinterpretaciones de los propios datos de
Libet, introduce la nociéon de libertad de veto. Aunque la iniciacion de una
accion pueda tener un componente inconsciente, la conciencia conserva la
capacidad de inhibir o detener la accién antes de su ejecucién final. Este
“derecho de veto” se asemeja notablemente al papel que Abelardo asigna al
consentimiento: no es la aparicién de una inclinacién lo que genera
responsabilidad moral, sino la ratificacion consciente de esa inclinacion por la
voluntad. Asi, incluso en un contexto neurobiolégicamente condicionado, el
momento decisivo sigue siendo el acto reflexivo de aceptacion o rechazo.

Ademés, la neuroética contemporanea ha subrayado la importancia de
distinguir entre distintos niveles de descripcién. Una accién puede ser
explicada causalmente en términos neuronales y, al mismo tiempo,
comprendida normativamente en términos de razones, intenciones y valores.
Estos dos niveles no se excluyen, sino que operan en planos complementarios.
Desde este enfoque, describir la base cerebral de una decisiéon no elimina su
caracter intencional ni su significado moral. Esta distincion permite preservar
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un espacio conceptual para la responsabilidad sin negar los avances
cientificos.

El impacto practico de este debate es especialmente visible en el ambito
juridico. El uso creciente de pruebas neurocientificas en tribunales plantea
preguntas delicadas sobre imputabilidad, capacidad de autocontrol y
atenuacién de penas. Lesiones cerebrales, trastornos del control de impulsos
o alteraciones en el funcionamiento prefrontal pueden afectar
significativamente la capacidad de deliberaciéon moral. Sin embargo, la
mayoria de los expertos coinciden en que una interpretaciéon puramente
determinista conduciria a una deshumanizacion del derecho penal,
reduciendo al sujeto a un objeto biolégico y erosionando el principio de
dignidad personal.

Desde la perspectiva de Abelardo, esta probleméatica puede
reinterpretarse como una actualizaciéon del antiguo problema de la relacion
entre naturaleza y voluntad. Abelardo reconocia la existencia de inclinaciones
naturales y pasiones, pero insistia en que la responsabilidad moral emerge en
el nivel del consentimiento racional. Este esquema permite integrar los datos
neurocientificos sin abandonar la nociébn de agencia moral: las
predisposiciones neuronales pueden influir en las inclinaciones, pero no
eliminan automéaticamente la capacidad reflexiva de evaluaciéon y control, al
menos en condiciones normales de funcionamiento cognitivo.

Finalmente, la neuroética contemporanea ha puesto de relieve la
dimensién social y educativa de la libertad moral. Si la capacidad de
autocontrol, deliberacién y empatia depende en parte del desarrollo cerebral
y del entorno, entonces la responsabilidad moral no puede entenderse
Gnicamente como un atributo individual aislado. Factores como la educacion,
el contexto socioeconémico, el estrés créonico o el trauma influyen
directamente en la arquitectura cognitiva de la toma de decisiones. Este
enfoque amplia la concepciéon clasica de la responsabilidad y refuerza la
importancia de politicas educativas y sociales orientadas a la formacion de la
conciencia, una idea que también estid presente en el proyecto pedagogico
implicito de Abelardo.

En sintesis, el diidlogo entre neurociencia y ética no destruye
necesariamente la nocion de libre albedrio, pero obliga a reformularla en
términos mAas realistas y funcionales. La teoria de Abelardo del
consentimiento, entendida como acto reflexivo de apropiacién de la propia
accion, ofrece un marco conceptual sorprendentemente compatible con los
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enfoques contemporineos que conciben la libertad no como independencia
absoluta de la causalidad natural, sino como capacidad de autorregulaciéon
racional dentro de un organismo biol6gicamente condicionado. De este modo,
Abelardo puede ser leido no como un pensador superado por la ciencia
moderna, sino como un antecedente filos6fico relevante para la comprension
actual de la agencia moral en un mundo neurocientificamente informado.

5.3.7.- Identidad personal y continuidad del yo

La teoria de Abelardo de la conciencia moral presupone una nocion fuerte
de identidad personal a lo largo del tiempo. El sujeto que consiente
interiormente en una accién, el que posteriormente recuerda ese acto, se
arrepiente y asume responsabilidad, debe ser sustancialmente el mismo. Sin
esta continuidad del yo no tendria sentido hablar de culpa, contricién,
penitencia ni transformacién moral. Por ello, aunque Abelardo no desarrolld
una teoria explicita de la identidad personal en términos modernos, su ética
descansa sobre una concepcion implicita del yo como unidad persistente de
experiencia, memoria y responsabilidad.

En la filosofia contemporanea, este problema se formula como el
problema de la identidad diacrénica: équé hace que una persona en el tiempo
T1seala misma persona en el tiempo T2? Las respuestas modernas se agrupan
generalmente en tres grandes enfoques: el psicologico, el biolégico y el
narrativo. Cada uno de ellos permite iluminar distintos aspectos de la
concepcién de Abelardo de la conciencia.

El enfoque psicologico, sostiene que la identidad personal se fundamenta
en la continuidad de estados mentales: memoria, creencias, intenciones y
rasgos de caracter. Desde esta perspectiva, una persona persiste en la medida
en que existe una cadena de conexiones psicologicas entre sus experiencias
pasadas y presentes. Esta concepcién encaja de manera especialmente clara
con la ética de Abelardo. El acto penitencial, central en su pensamiento, exige
recordar el pecado cometido, reconocerlo como propio y experimentar
arrepentimiento. Estos procesos suponen continuidad de memoria y
apropiaciéon reflexiva del pasado, elementos centrales de la identidad
psicoldgica.

El enfoque biolégico, sostiene que la identidad personal se basa en la
continuidad del organismo humano. Somos la misma persona mientras
persiste el mismo cuerpo bioldgico vivo. Aunque Abelardo no formuld esta
posicién en términos modernos, su antropologia cristiana presupone una
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unidad sustancial entre alma y cuerpo durante la vida terrena. Sin embargo,
su énfasis ético no se sitia en la mera continuidad corporal, sino en la
interioridad consciente. Esto muestra que, para Abelardo, la identidad moral
no se reduce a la persistencia bioldgica, sino que se define por la coherencia
interior del sujeto racional.

El enfoque narrativo, entiende la identidad personal como una
construccidon interpretativa: el yo se constituye al integrar experiencias
dispersas en una historia coherente. Desde esta perspectiva, somos quienes
somos porque nos comprendemos como protagonistas de una trayectoria vital
con sentido. Esta concepcion resulta particularmente compatible con el
pensamiento de Abelardo. El proceso de examen de conciencia, confesion y
arrepentimiento implica reinterpretar el pasado, reordenar la propia biografia
moral y reorientar el futuro. El sujeto no solo recuerda sus actos, sino que los
inserta en un relato de caida, conversiéon y mejora moral.

La nocion de Abelardo de scito te ipsum refuerza esta dimension
identitaria. Al conocerse a si mismo, el sujeto no solo accede a estados
mentales presentes, sino que reconoce patrones estables de caracter, hibitos
morales y disposiciones volitivas. Este conocimiento reflexivo contribuye a la
construccion de una identidad moral relativamente estable, que permite
hablar de responsabilidad personal en sentido fuerte. Sin una minima
estabilidad del yo, la ética de la intenciéon perderia su fundamento, pues no
habria un sujeto persistente al que imputar los actos.

Las investigaciones contemporaneas en neurociencia y psicologia han
afiadido un nuevo nivel de complejidad a este problema. Se ha demostrado
que la memoria autobiografica no es una copia fiel del pasado, sino una
reconstruccion dinamica influida por emociones, expectativas y contextos
actuales. Esto plantea la cuestién de si la identidad personal es realmente una
entidad fija o mas bien un proceso en continua reconfiguraciéon. Desde este
punto de vista, la concepcion de Abelardo puede reinterpretarse de manera
dinamica: la identidad moral no es una sustancia inmutable, sino una
estructura en desarrollo, sostenida por practicas reflexivas como el
autoexamen, la deliberacion y el arrepentimiento.

Asimismo, los trastornos neurolégicos y psiquiatricos que afectan a la
memoria, al control ejecutivo o a la personalidad muestran que la continuidad
del yo puede verse alterada de forma significativa. Casos de amnesia severa,
lesiones frontales o trastornos disociativos desafian las concepciones simples
de identidad. Estos fen6menos obligan a matizar la atribucién de
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responsabilidad moral y confirman, indirectamente, la intuicién de Abelardo
de que la capacidad racional y reflexiva es condiciéon indispensable para la
imputabilidad ética.

Desde una perspectiva normativa, la continuidad del yo es también una
condicién para el desarrollo moral. Solo un sujeto que se reconoce como el
mismo a través del tiempo puede aprender de sus errores, modificar hibitos y
comprometerse con proyectos éticos a largo plazo. Abelardo concebia la vida
moral como un proceso de perfeccionamiento interior progresivo, lo que
presupone una identidad suficientemente estable como para sostener el
cambio sin perder la unidad personal.

En sintesis, el problema contemporaneo de la identidad personal permite
comprender con mayor profundidad el trasfondo antropolégico de la ética de
Abelardo. Su énfasis en la memoria, el autoexamen y la responsabilidad
diacrénica anticipa enfoques psicolégicos y narrativos modernos, al tiempo
que ofrece una visién de la identidad no como mera persistencia fisica, sino
como unidad reflexiva de conciencia y voluntad. Esta concepcién resulta
especialmente relevante en el contexto actual, donde los avances
neurocientificos obligan a repensar la naturaleza del yo sin renunciar al nticleo
normativo de la responsabilidad moral.

5.3.8.- Educacion de la Conciencia y pedagogia moral
contemporanea

La concepciéon de Abelardo de la conciencia no se limita a una teoria
descriptiva del juicio moral, sino que posee una clara dimensiéon formativa.
Para Abelardo, la conciencia es una facultad que puede ser educada, afinada o
deformada segtin los habitos intelectuales y morales que el sujeto cultive. Esta
perspectiva resulta especialmente relevante en el contexto actual, marcado
por el pluralismo ético, la sobreabundancia de informacioén, la fragmentacion
cultural y la presiéon de entornos digitales que influyen poderosamente en la
formacion de creencias, valores y actitudes. En este escenario, la educacion
moral no puede reducirse a la transmision de normas, sino que debe
orientarse al desarrollo de una conciencia reflexiva, autbnoma y responsable.

Desde el punto de vista pedagogico, el niicleo de la propuesta de Abelardo
es el desplazamiento del énfasis desde la obediencia externa hacia la
interiorizacioén critica de principios. Su método dialogico, visible en el Sic et
Non, anticipa enfoques educativos contemporaneos centrados en el
aprendizaje activo, la deliberacion y el pensamiento critico. Al confrontar
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textos contradictorios y obligar al estudiante a razonar por si mismo, Abelardo
promovia la formacion de sujetos capaces de evaluar argumentos, detectar
incoherencias y construir juicios propios. Esta orientacion coincide con las
actuales teorias del aprendizaje significativo y con los modelos de educacién
ética basados en el anélisis de dilemas y la discusién guiada.

La psicologia moral contemporanea ha confirmado empiricamente que el
desarrollo ético no progresa de manera Optima mediante la mera
memorizacion de reglas. Investigaciones en educacién moral muestran que el
juicio ético madura cuando los estudiantes participan en situaciones de
deliberaciéon, adoptan perspectivas ajenas y reflexionan sobre conflictos
reales. En este sentido, la pedagogia de Abelardo de la problematizacion
resulta sorprendentemente actual. La formacién de la conciencia requiere
exposicidn a la complejidad moral del mundo, no su simplificacién dogmatica.

Un elemento central de este enfoque es la educacion de la dimension
metacognitiva. Abelardo insistia en el scito te ipsum como practica
permanente de autoexamen. En términos contemporaneos, esto equivale a
desarrollar la capacidad de monitorear los propios procesos de pensamiento
moral, identificar sesgos, reconocer emociones influyentes y evaluar
criticamente las propias motivaciones. En un contexto dominado por
algoritmos, burbujas informativas y polarizaciéon ideoldgica, esta competencia
adquiere un valor estratégico. La Educacion de la Conciencia se convierte asi
en una herramienta contra la manipulacién, el pensamiento automatico y la
radicalizaci6on moral.

La dimensiéon afectiva también ocupa un lugar relevante. Aunque
Abelardo subray6 la primacia de la razon, su teoria reconoce el papel de las
inclinaciones y emociones en la génesis de la accion. La pedagogia
contemporanea ha confirmado que la empatia, la regulacién emocional y la
sensibilidad moral son componentes indispensables del desarrollo ético.
Programas educativos orientados al aprendizaje socioemocional muestran
que la capacidad de reconocer el sufrimiento ajeno y de gestionar impulsos
emocionales mejora la calidad del juicio moral. Esta integraciéon de razoén y
emocion coincide con la concepcién actual de la conciencia como proceso
cognitivo-afectivo integrado.

Desde una perspectiva social, la Educaciéon de la Conciencia tiene
implicaciones directas para la convivencia democratica. Las sociedades
pluralistas requieren ciudadanos capaces de justificar racionalmente sus
posiciones, respetar desacuerdos legitimos y deliberar de manera
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constructiva. El modelo de Abelardo de formacién del juicio auténomo resulta
especialmente pertinente en este contexto. La conciencia educada no es
aquella que repite consignas ideologicas, sino la que puede evaluar
criticamente discursos, resistir presiones grupales y actuar conforme a
principios reflexivamente asumidos.

En el ambito profesional, la relevancia de este enfoque es igualmente
significativa. Campos como la medicina, el derecho, la ingenieria o la
inteligencia artificial enfrentan dilemas éticos complejos que no pueden
resolverse mediante reglas rigidas. La formacién de una conciencia
profesional reflexiva, capaz de integrar normas técnicas, valores humanos y
responsabilidad social, responde directamente al ideal de Abelardo de una
moral basada en la intencion informada y el juicio racional. Por ello, la ética
aplicada contempordnea ha comenzado a enfatizar competencias
deliberativas y reflexivas mas que simples codigos de conducta.

Ademés, la neurociencia educativa ha mostrado que la capacidad de
autocontrol, atencién reflexiva y regulacién emocional puede fortalecerse
mediante practicas sisteméticas. Esto refuerza la idea de Abelardo de que la
conciencia no es una facultad fija, sino una capacidad perfectible. La
educacion moral, entendida como entrenamiento de la atencién ética y del
autoexamen, se convierte asi en un proceso de formacién integral de la
persona, no en un anadido marginal al curriculo académico.

Finalmente, en un mundo caracterizado por cambios tecnologicos
acelerados, inteligencia artificial, biotecnologia y crisis globales, la Educacion
de la Conciencia adquiere una dimensién estratégica para el futuro de la
humanidad. La capacidad de anticipar consecuencias, evaluar riesgos morales
y asumir responsabilidad colectiva depende en gran medida del nivel de
madurez ética de los individuos y las instituciones. En este sentido, la
intuicién de Abelardo de que el nticleo de la moral reside en la interioridad
consciente sigue siendo extraordinariamente actual: sin sujetos capaces de
reflexion moral profunda, el progreso técnico corre el riesgo de desvincularse
del progreso humano.

En sintesis, la pedagogia moral inspirada en Abelardo ofrece un marco
conceptualmente robusto y sorprendentemente contemporaneo para afrontar
los desafios educativos actuales. Su énfasis en el juicio auténomo, la
deliberacion racional, el autoexamen metacognitivo y la integracion de razén
y emocién permite articular una Educacion de la Conciencia orientada no solo
al cumplimiento normativo, sino a la formaciéon de sujetos moralmente
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responsables, criticos y capaces de sostener una convivencia ética en
sociedades complejas y tecnolégicamente avanzadas.
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6.- Bernardo de Claraval (1090-1153)

«...Nada hay tan necesario para el alma como volver a si
misma. Porque quien no se conoce a si mismo, ccémo podra
corregirse? ...»

Sermones sobre el Cantar de los Cantares, Sermén XXXVI, 3

«...El hombre comienza amandose a si mismo por si mismo;
progresa cuando ama a Dios por causa de si; alcanza la
perfeccién cuando ama a Dios por El mismo; y es consumado
cuando incluso se ama a si mismo por causa de Dios...».

Sobre el amor a Dios, cap. XV.

«...El principio de toda caida es la ignorancia de st mismo. Pues
cuando el hombre deja de mirarse con verdad, comienza a
exaltarse falsamente...».

Los grados de la humildad y de la soberbia, cap. 1.

Bernardo de Claraval (1090-1153) vivid en el corazén del llamado
Renacimiento del siglo XII, un periodo de intensa renovacién intelectual,
espiritual y cultural que transformé profundamente Europa. Monje
cisterciense, abad de Claraval y posteriormente reconocido como Doctor de la
Iglesia con el titulo de Doctor Mellifluus, Bernardo no fue un filésofo
sistematico al estilo escolastico, pero desarroll6 una de las reflexiones méas
profundas y originales sobre la experiencia interior y la transformacion de la
conciencia en la tradicién occidental. Su pensamiento se sitia en continuidad
con san Agustin y el neoplatonismo cristiano, y al mismo tiempo anticipa
cuestiones centrales de la fenomenologia moderna, la psicologia de la
conciencia y las ciencias contemplativas actuales, lo que justifica plenamente
su inclusion en el estudio de los fundamentos filos6ficos de la conciencia.

La originalidad de Bernardo reside en la integraciéon de reflexion
rigurosa, experiencia contemplativa vivida y compromiso historico. En un
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contexto marcado por el debate entre la naciente Escolastica, representada
por figuras como Pedro Abelardo, y la tradicion monéstica sapiencial,
Bernardo defendié una concepcién del conocimiento en la que razoén,
experiencia interior y transformacién afectiva no podian separarse. No
rechaz6 el uso de la inteligencia conceptual, pero insisti6 en que el
conocimiento mas profundo exige una implicacion existencial del sujeto, una
conversion de la mirada interior y una transformaciéon progresiva de la
conciencia.

Desde esta perspectiva, Bernardo puede ser considerado un pionero de
una auténtica fenomenologia de la experiencia interior. En sus escritos analiza
con notable precision los estados de conciencia, los procesos de
autoconocimiento, las dinamicas del deseo, los obstaculos psicolégicos del ego
y los itinerarios de transformaciéon personal. No se limita a describir
experiencias misticas de forma poética o devocional, sino que las examina
estructuralmente, distinguiendo niveles, etapas y modalidades de
conocimiento. Por esta razon, Bernard McGinn lo sitGa como una figura clave
en el desarrollo de la mistica occidental, subrayando su capacidad para
articular conceptualmente la experiencia profunda de la conciencia humana
(McGinn; 1994).

Su antropologia filoséfica se apoya en la distincién entre imagen y
semejanza de Dios en el ser humano, que Bernardo desarrolla con gran
sutileza. La imagen designa la estructura ontoldgica permanente de la
conciencia: la capacidad de autoconciencia, libertad, racionalidad y apertura
ala trascendencia, que nunca se pierde. La semejanza, en cambio, es dinamica
y procesual: expresa el grado efectivo de realizacion de esas potencialidades.
Esta distincién le permite formular una concepcién evolutiva de la conciencia
como proceso de recuperacion de la autenticidad, superacion de la alienaciéon
y despliegue de las capacidades mas profundas del sujeto. Etienne Gilson
mostr6 como esta antropologia fundamenta toda una pedagogia de
transformacién interior en la que convergen libertad, autoconocimiento y
amor (Gilson; 1976).

Uno de los aportes més influyentes de Bernardo es su teoria de los cuatro
grados del amor, expuesta en De diligendo Deo. El amor no aparece aqui como
un mero sentimiento subjetivo, sino como la estructura dinAmica fundamental
de la conciencia. El itinerario que describe —desde el amor egocéntrico inicial
hasta una forma de conciencia descentrada y transformada— constituye un
auténtico modelo de desarrollo interior. Este esquema anticipa
sorprendentemente teorias contemporaneas sobre estadios de desarrollo
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moral, descentracion cognitiva y ampliacién progresiva de la identidad
personal, como las elaboradas por Piaget, Kohlberg, Fowler o Wilber. De
manera complementaria, en De gradibus humilitatis et superbiae, Bernardo
ofrece una penetrante psicologia del orgullo y la humildad, analizando los
mecanismos del autoengafio, la construccion de la autoimagen y los procesos
de liberacion interior, lo que lo convierte en un precursor de enfoques
modernos sobre la conciencia reflexiva y la autorregulacion.

En sus Sermones sobre el Cantar de los Cantares, obra central de su
legado, Bernardo desarrolla una teoria del conocimiento que distingue entre
saber discursivo, conocimiento experiencial e inteligencia sapiencial
transformadora. Aqui el conocer no es solo representar conceptualmente un
objeto, sino participar existencialmente de aquello que se conoce, hasta el
punto de ser interiormente transformado por ello. Esta concepcién dialoga
directamente con los analisis contemporaneos sobre conciencia prereflexiva,
conocimiento intuitivo y modalidades no conceptuales de la experiencia,
temas centrales en la fenomenologia y en la investigacion actual sobre estados
contemplativos.

Su reflexion sobre la libertad, desarrollada en De gratia et libero arbitrio,
aporta igualmente elementos decisivos para una teoria de la conciencia. Al
distinguir entre capacidad de eleccion, discernimiento del bien y capacidad
efectiva de amar lo bueno, Bernardo muestra cémo la conciencia puede ser
formalmente libre y, sin embargo, interiormente condicionada o alienada.
Esta vision anticipa debates modernos sobre libertad positiva y negativa,
autonomia, voluntad y deseo, y ha sido reconocida por autores
contemporaneos.

El pensamiento de Bernardo se sitiia, ademés, en un cruce fecundo de
tradiciones. Hereda de Agustin la centralidad de la interioridad, de Pseudo-
Dionisio y el neoplatonismo cristiano la dialéctica de ascenso y unificacion, y
de la tradicién monastica antigua las técnicas de discernimiento interior. Al
mismo tiempo, influye decisivamente en corrientes posteriores, desde la
Escuela Victorina7e hasta la mistica renana y la teologia franciscana,

70 La Escuela Victorina fue un influyente centro intelectual y espiritual del siglo XII vinculado
a la abadia de San Victor de Paris, caracterizado por la integracién entre teologia, filosofia,
exégesis biblica y experiencia contemplativa. Sus principales representantes, como Hugo de
San Victor y Ricardo de San Victor, desarrollaron una sintesis original entre razéon y
contemplacion, proponiendo un modelo de conocimiento que articula el saber conceptual
con la experiencia interior y la transformacion de la conciencia. Esta escuela desempeilé un
papel clave en la transicién entre la teologia monéstica y la Escolastica, y tuvo una profunda
influencia en la mistica medieval y en las posteriores teorias occidentales de la interioridad.

~161 ~



configurando una linea de pensamiento que mantendra viva la dimensi6n
experiencial de la conciencia en Occidente.

Cuando se examina su obra desde la perspectiva de los estudios
contemporaneos sobre conciencia, las resonancias resultan notables. Su
andlisis de la vida afectiva conecta con la psicologia fenomenologica y la
neurociencia afectiva, que hoy reconocen la integraciéon estructural entre
emociény cognicion. Sus descripciones de estados contemplativos encuentran
paralelos en investigaciones actuales sobre meditacién y experiencia mistica,
como las realizadas por Andrew Newberg en el ambito de la neurociencia
contemplativa (Newberg, 2018). Asimismo, su concepcién dinamica del sujeto
resuena con enfoques procesuales de la filosofia contemporanea y con la
psicologia transpersonal.

Desde el punto de vista pedagogico y social, Bernardo no puede reducirse
a la figura de un mistico retirado del mundo. Intervino activamente en los
conflictos politicos y eclesiales de su tiempo y elabor6 una critica lacida de las
estructuras de poder en De consideratione, dirigida al papa Eugenio III. Para
él, la transformacidén interior y la responsabilidad histérica formaban una
unidad inseparable. Esta integracién entre contemplaciéon y compromiso
social conecta con enfoques actuales de educacion critica y concienciacion,
donde la formacion de la conciencia no se limita al &mbito individual, sino que
se orienta también hacia la transformacién colectiva.

Por todo ello, Bernardo de Claraval merece un lugar central en cualquier
reflexion seria sobre los fundamentos filos6ficos de la conciencia. Su
pensamiento ofrece una sintesis poco comun entre rigor conceptual y
profundidad experiencial, entre analisis psicologico y vision espiritual, entre
transformacioén personal y compromiso histérico. En un contexto académico
que tiende a fragmentar el saber y a separar teoria y experiencia, Bernardo
propone una comprension integral de la conciencia como proceso dindmico
de realizacion humana, de apertura a la trascendencia y de construccién de
sentido. Su legado no es solo un testimonio histérico, sino una fuente viva de
inspiracién para repensar hoy la conciencia como espacio de libertad,
autoconocimiento, transformacion y responsabilidad.

6.1.- Apuntes biograficos

Bernardo de Fontaine, conocido como Bernardo de Claraval, nacié en
1090 en Fontaines-lés-Dijon, en Borgona, dentro de una familia noble profun-
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damente religiosa. Recibié una so6-
lida formacion clasica y biblica en la
escuela de Saint-Vorles de Chatillon-
sur-Seine, lo que marcaria su estilo
literario y su capacidad teolégica. La
muerte temprana de su madre, Aleth
de Montbard, influy6 decisivamente
en su vocacion espiritual y le llevo a
> renunciar a una posible carrera so-
g i ’ _ cial y politica para ingresar en el mo-
Pﬁﬁ?ﬁ:ﬁiﬁ nasterio cisterciense de Citeaux ha-
: cia 1112-1113. Su carisma personal
fue inmediato: entr6é acompafiado de
numerosos jovenes, incluidos varios
familiares, lo que impulsé el creci-
miento de la joven orden.

és [ 9, En 1115, con apenas veinti-
gL ¢ . ~ .
E f S R cinco afios, fue enviado por el abad
4 Bernardo de Claraval. Imagen reconstruida por ~ Esteban Harding a fundar la abadia
A (ChatGP'I:, 202'6)_basada en pin_turas e de Claraval, en la regiéon de Cham-
iconografias publicas y reconocidas pafia, donde fue ordenado sacerdote y
nombrado abad por Guillermo de Champeaux. Los primeros afios estuvieron
marcados por una austeridad extrema que danoé su salud, pero pronto Claraval
se convirtié en uno de los centros monésticos més influyentes de Europa. Ber-
nardo permaneci6é como abad hasta su muerte en 1153 y desde alli promovid
una expansion sin precedentes del Cister, que llegb a contar con méas de tres-
cientas abadias, muchas de ellas directamente vinculadas a Claraval. Aunque
no fue fundador de la orden, es considerado su figura emblematica y el prin-
cipal artifice de su proyeccion espiritual y social, como subraya la Encyclo-
paedia Britannica7.

Su espiritualidad defendia la sencillez, el silencio y la contemplacién
frente al lujo monastico representado por Cluny. Esta postura quedo reflejada
en su Apologia a Guillermo de Saint-Thierry, donde critico) el exceso
ornamental en los monasterios y defendi6 una arquitectura y una vida
monastica sobrias, centradas en la oraciéon y la Escritura. A pesar de su
vocacion contemplativa, Bernardo fue una figura piblica de primer orden.

71 St. Bernard of Clairvaux Disponible en: < https://www.britannica.com/biography/Saint-

Bernard-of-Clairvaux > Acceso: 28 ene. 2026,
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Intervino decisivamente en el cisma de 1130 apoyando al papa Inocencio II,
particip6 en debates doctrinales como el proceso contra Pedro Abelardo en el
sinodo de Sens de 1141y fue el gran predicador de la Segunda Cruzada en 1146,
convocada por el papa Eugenio III. El fracaso militar de esta expedicion le
afecté profundamente, aunque él mismo interpreté este episodio como una
prueba espiritual, tal como se desprende de su tratado De consideratione y de
la documentacion vaticanar2.

Bernardo mantuvo una relaciéon singular con Eugenio III, antiguo
discipulo suyo y primer papa cisterciense. A peticion del pontifice escribié De
consideratione, obra en la que reflexiona sobre el ejercicio del poder eclesial
desde la interioridad, la humildad y el autoconocimiento, presentando un
ideal de liderazgo basado maés en la virtud que en la autoridad externa, como
analiza Garcia (2023) en Dialnet. También tuvo un papel decisivo en la
legitimacién de la Orden del Temple mediante su tratado Elogio de la nueva
milicia, donde justifico teolégicamente la figura del monje-guerrero y apoyo
la expansion templaria por Europa, segin documenta Pereira (2026).

Entre sus obras espirituales destacan Sobre el amor de Dios, donde
formula su célebre doctrina de los cuatro grados del amor, resumida en la frase
«la medida de amar a Dios es amarlo sin medida», y Sobre los grados de la
humildad y de la soberbia, que presenta el camino interior como un ascenso
progresivo hacia la verdad mediante la humildad. Su obra més extensa y
personal son los Sermones sobre el Cantar de los Cantares, redactados
durante los dltimos veinte afios de su vida, en los que desarrolla una mistica
del amor entre Cristo y el alma con un lenguaje poético y profundamente
afectivo, considerado una de las cumbres de la espiritualidad medieval. A este
conjunto se suman tratados teoldgicos, centenares de sermones litargicos y
mas de quinientas cartas, que constituyen una fuente esencial para
comprender la vida religiosa y politica del siglo XII.

Bernardo murio6 el 20 de agosto de 1153 en Claraval, agotado por una vida
de intensa actividad espiritual y pastoral. Fue canonizado en 1174 y
proclamado Doctor de la Iglesia en 1830. Conocido como el « Doctor Melifluo»
por la belleza y dulzura de su estilo, es considerado uno de los grandes
maestros de la mistica cristiana occidental. Su influencia se extendi6 desde los
misticos medievales hasta figuras como Teresa de Jests y Juan de la Cruz, y

72 Disponible en: <https://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/es/audiences/2009/documents/hf ben-xvi aud 20091021.html> Acceso 28 ene.
2026.
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sigue siendo valorado hoy como un modelo de integracion entre
contemplacion profunda y compromiso histérico.

6.2.- Aportaciones fundamentales

Bernardo de Claraval, abad cisterciense y Doctor de la Iglesia conocido
como el Doctor Melifluo, fue designado en su época como «la conciencia de su
tiempo» por su extraordinaria capacidad de discernimiento y su profunda
comprensiéon del alma humana. Su pensamiento representa una sintesis
magistral entre la tradiciéon patristica, especialmente agustiniana, y una
experiencia mistica personal que articula de manera tnica los procesos de
autoconocimiento, transformacion interior y desarrollo de la conciencia. Sus
obras principales —De diligendo Deo (Sobre el amor de Dios), De gradibus
humilitatis et superbiae (Sobre los grados de humildad y soberbia), De gratia
et libero arbitrio (Sobre la gracia y el libre albedrio) y los Sermones sobre el
Cantar de los Cantares— constituyen un corpus doctrinal esencial para
comprender la naturaleza y el desarrollo de la conciencia humana desde una
perspectiva integral que une psicologia, espiritualidad y pedagogia
transformadora.

6.2.1.- El autoconocimiento como fundamento de la
conciencia

Bernardo de Claraval desarrolla una doctrina del autoconocimiento que
constituye el punto de partida esencial para todo desarrollo de la conciencia.
En su tratado De gradibus humilitatis et superbiae, escrito hacia 1125,
establece que el conocimiento de si mismo es la primera verdad que debe
conquistar el ser humano. El abad cisterciense define la humildad como «una
virtud que incita al hombre a autorrebajarse ante el verdadero conocimiento
de si mismo» (verissima cognitio). Este concepto resulta revolucionario
porque vincula directamente la virtud moral con un proceso cognitivo: la
humildad no es simple modestia externa, sino el fruto de una conciencia lacida
de la propia realidad interior (Bernardo de Claraval, 2000).

San Bernardo articula tres grados de verdad que corresponden a niveles
progresivos de conciencia: la verdad de si mismo, la verdad de los otros y la
verdad en si misma. Como sefiala en sus sermones: «La primera genera
humildad, la segunda compasion, la tercera contemplacién». Este esquema
tripartito anticipa notablemente desarrollos posteriores de la psicologia
profunda y la pedagogia transformadora, al mostrar que el conocimiento de
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uno mismo abre la puerta al conocimiento empatico del otro y, finalmente, al
conocimiento de lo trascendente (Bernardo de Claraval, 1998).

Una de sus afirmaciones mas penetrantes sobre el autoconocimiento
sostiene: «El desconocimiento propio genera soberbia; pero el
desconocimiento de Dios genera desesperaciéon». Esta formulacion establece
una dialéctica fundamental: la ignorancia de si mismo produce inflacién del
ego, mientras que la ignorancia de lo trascendente conduce al nihilismo. El
desarrollo equilibrado de la conciencia requiere, por tanto, un doble
movimiento de interiorizaciéon y apertura. Bernardo descubri6 lo que la
psicologia moderna confirmaria: «que la verdad propia lleva a la verdad
ajena, que la aceptaciéon incondicional de si es condicion basica para la
aceptacion incondicional del otro»7s.

La importancia pedagobgica de esta doctrina reside en que conocerse a si
mismo sin escapatoria, sin tratar de justificarse, ya es amarse a si mismo. Es
la verdad bésica, de la que nace una cierta misericordia hacia el propio ser
fragil, y uno se va despegando de su autosuficiencia (Bernardo de Claraval;
2000). Este proceso de desidentificacion del ego inflado constituye la
condicién de posibilidad para todo crecimiento auténtico de la conciencia.

6.2.2.- Los cuatro grados del amor como itinerario de la
conciencia

En su tratado De diligendo Deo (c. 1126), Bernardo desarrolla una teoria
evolutiva del amor que constituye simultineamente una fenomenologia de los
estados de conciencia. Los cuatro grados representan etapas progresivas de
expansion y purificacion de la conciencia, desde el narcisismo inicial hasta la
unibén transformadora. Esta escala espiritual ha sido reconocida como una de
las mas influyentes en la mistica catélica y en la espiritualidad contemplativa,
siendo fundamental para entender el camino de perfeccion cristiana7.

El primer grado corresponde a la conciencia egocéntrica: «Como la
naturaleza es tan fragil y enfermiza, la propia necesidad le impulsa a
amarse, en primer lugar, a st misma. Es el amor carnal, por el cual el hombre

73 Fuente: Psicologia.com. Citas de Bernardo de Claraval. Disponible en:

<https://www.psicologia.com/?citas=885> Acceso: 28 ene. 2026.

74 Fuente: Bibliotecatolica. Sobre el amor a Dios. San Bernardo de Claraval. Disponible en:
<https://www.bibliotecatolica.com/es/san-bernardo-de-claraval/sobre-el-amor-a-dios>
Acceso: 28 ene. 2026.
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se ama a st mismo antes que a ninguna otra cosa»7s. Este estado de
conciencia, aunque necesario como punto de partida, representa una forma de
ceguera ontoldgica donde el sujeto permanece encerrado en sus propias
necesidades y deseos, incapaz de percibir realidades que trascienden su ego
inmediato

El segundo grado marca el despertar de una conciencia relacional
interesada: «El hombre ama ya a Dios, pero todavia por si mismo, no por EL
Es una gran prudencia comprender lo que uno puede por st mismo, y lo que
puede con la ayuda de Dios»7¢. En este nivel, la conciencia comienza a abrirse
mas alla del ego, pero mantiene una orientacién utilitaria: se busca lo
trascendente en funciéon de los propios beneficios. El individuo reconoce su
dependencia, pero ain no ha superado la estructura egocéntrica fundamental.

El tercer grado representa una transformaciéon cualitativa de la
conciencia: «La continua indigencia obliga al hombre a recurrir a Dios con
suplicas incesantes. Esta costumbre crea una satisfacciéon. Y la satisfaccion
permite experimentar cuan suave es el Sefior»77. Aqui se produce lo que
podriamos denominar una inversion del centro de gravedad de la conciencia:
el sujeto comienza a amar «no por st mismo, sino por El». Esta forma de amor
desinteresado implica una reestructuracion profunda de la personalidad
donde el ego deja de ser el centro organizador de la experiencia.

El cuarto grado constituye la culminacién del proceso: «Dichoso quien ha
merecido llegar hasta el cuarto grado, en el que el hombre sélo se ama a st
mismo por Dios. [...] Olvidado por completo de si, y totalmente perdido, se
lanza sin reservas hacia Dios»78. Bernardo describe esta experiencia de
manera extraordinaria: «¢Cuando experimentara el alma un amor divino tan
grande y embriagador que, olvidada de si y estimandose como cacharro
inttil, se lance sin reservas a Dios y, uniéndose al Sefior, sea un espiritu con

75 Ibidem.
76 Ibidem.
77 Ibidem.

78 Ibidem.
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El?»7 Este estado de conciencia unitiva representa lo que la tradicién mistica
denomina deificatio o divinizacién: «Amar asi es estar ya divinizado»8°

6.2.3.- La dignidad del alma como imagen y semejanza
divina

Bernardo desarrolla una antropologia de la conciencia basada en la
doctrina biblica de la imago Dei. Esta concepcién fundamenta la dignidad
ontologica del ser humano y explica su capacidad de autoconciencia y
trascendencia. El abad cisterciense afirma: «{Quién, por impio que sea, podra
siquiera concebir que la dignidad humana, tan refulgente en el alma, haya
podido ser creada por otro ser distinto al que dice en el Génesis: Hagamos al
hombre a nuestra imagen y semejanza?»8. Esta dignidad constitutiva no
depende de méritos personales sino que pertenece a la estructura misma de la
conciencia humana.

Bernardo distingue cuidadosamente entre imagen y semejanza: mientras
la imagen es inalienable, la semejanza puede perderse por el pecado y
recuperarse mediante la transformacion interior. «[El hombre] se reviste de
la imagen divina que lleva en si mismo, con la semejanza que le conviene, y
vuelve a recobrar su hermosura original». Este proceso de restauracion de la
semejanza constituye precisamente el desarrollo de la conciencia: « Hace falta
una restauraciéon de la semejanza divina mediante una reeducacién en el
amor»82,

Para Bernardo de Claraval, el ser humano posee una dignidad singular
que se fundamenta ante todo en el libre albedrio, por el cual se distingue de
las demaés criaturas y es capaz de gobernar sus propios actos. Esta dignidad es
reconocida por la inteligencia, que permite al alma comprender que no se trata
de una posesion auténoma, sino de un don recibido del Creador. A su vez, la
virtud no se limita a ordenar la conducta exterior, sino que impulsa

79 Ibidem.

80 Fuente: San Bernardo de Claraval. Cartas de San Bernardo. Disponible en:
<https://omesbc.wordpress.com/tag/cartas-de-san-bernardo/ > Acceso: 28 ene. 2026.

81 Fuente: San Bernardo de Claraval. Frases de San Bernardo de Claraval. Disponible en:<
https://omesbc.wordpress.com/tag/frases-de-san-bernardo-de-claraval/> Acceso: 28
ene. 2026.

82 Fuente: Estudios. Salmanticensis 54, 2007. Seguimiento de Cristo y moral cristiana en
San Bernardo. Disponible en:
<https://summa.upsa.es/high.raw?id=0000029704&name=00000001.original.pdf >
Acceso: 28 ene. 2026.
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interiormente al ser humano a buscar a Dios con perseverancia y a adherirse
a El por el amor, culminando asi el movimiento natural del alma hacia su
origen. Esta antropologia ofrece un marco comprensivo para entender las
dimensiones volitiva, cognitiva y afectiva de la conciencia humana.

6.2.4.- El libre albedrio y la gracia en la dinamica de la
conciencia

En su tratado De gratia et libero arbitrio, Bernardo aborda una de las
cuestiones mas complejas de la antropologia: la relaciéon entre libertad
humana y accién divina en el desarrollo de la conciencia. Su solucién resulta
extraordinariamente equilibrada y anticipadora de debates posteriores.
Afirma: «No es cierto que la gracia haga una parte de la obra y la libertad
haga la otra parte; cada una de las dos lo hace todo. La libertad hace la
totalidad de la obra y lo mismo hace la gracia. Todo se hace en la libertad y
todo se hace por la gracia»$3. Este pasaje es central porque Bernardo formula
una teoria no dualista de la accién humana, donde la conciencia no es anulada
por la gracia ni la gracia sustituye a la libertad. Ambas actian plenamente sin
dividirse el acto. Esta visibn anticipa modelos contemporaneos de
cooperacién entre determinacién y agencia, y es clave para comprender su
antropologia espiritual.

Bernardo analiza también la responsabilidad moral vinculada a la
libertad: «Pecé porque era libre. Y era libre por su libertad de eleccién, la
cual le otorga la posibilidad de pecar. La culpa de esto no esta en el que se la
dio, sino en el que abusé de ella. [...] Por eso la caida del pecador no se debe
atribuir a la facultad de poder hacerlo, sino al vicio de la voluntad»84. Esta
distincion entre libertad como capacidad y su uso efectivo resulta crucial para
comprender la dindmica de la conciencia: poseemos la libertad de
desarrollarnos o estancarnos, y esta libertad constituye simultaneamente
nuestra grandeza y nuestra responsabilidad.

83 Fuente: BERNARDO DE CLARAVAL. Sobre la gracia y el libre albedrio. En Obras
completas (Vol. II). Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1993.

84 Ibidem.
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6.2.5.- La experiencia mistica y el conocimiento por
connaturalidad

Bernardo de Claraval es reconocido como uno de los grandes misticos de
la tradici6n cristiana, y su descripcion de la experiencia interior constituye una
fenomenologia literal de los estados alterados de conciencia. En uno de sus
textos mas célebres testimonia: «El Verbo ha estado en mi, y mas de una vez.
Aunque ha entrado frecuentemente, no siempre he tenido conciencia de su
llegada. Pero yo le he sentido en mi, y recuerdo su presencia... Me ha elevado
a la parte superior de mi mismo; y ain mas arriba reina el Verbo.
Explorador curioso, he descendido al fondo de mi mismo y lo he hallado aiin
mas bajo. He mirado afuera; y Lo he visto mas alla de todo. He mirado en el
interior; y El me es mds intimo que yo mismo»8s

Esta descripcion fenomenologica revela varios aspectos fundamentales
de la conciencia expandida: la intermitencia de los estados superiores, la
presencia de niveles transpersonales, 1a paradoja de lo trascendente como mas
intimo que la propia intimidad, y la transformaciéon que estas experiencias
producen. Bernardo contintia: «Cuando entra en mi, el Verbo me da a
conocer su presencia por algun movimiento, por alguna sensacién:
solamente el secreto temblor de mi corazon lo descubre. Mis vicios
emprenden la fuga, mis aficiones carnales son senioreadas; mi alma se
renueva, el hombre interior se renueva» (Bernardo de Claraval; 1998.
Sermon 74).

El abad de Claraval distingue claramente entre conocimiento
especulativo y conocimiento experiencial o por connaturalidad: «No pienses
que son mis palabras las que te van a descubrir esta realidad. Sélo el Espiritu
lo revela. En vano consultaras libros, busca mas bien la experiencia. Es una
Sabiduria cuyo valor desconoce el hombre. Surge de lo profundo. [...] No lo
ensenia la erudicién, sino la Uncién, no lo comprende la ciencia, sino la
conciencia». Esta distincidn entre ciencia y conciencia (scientia y conscientia)
resulta fundamental: existe un modo de conocer que trasciende la razén
discursiva y que solo se alcanza mediante la transformaciéon del propio serss

85  Fuente: San Bernardo de Claraval. Disponible en:
<https://mercaba.org/DOCTORES/BERNARDOQO/san bernardo de claraval.htm >
Acceso: 28 ene. 2026.

86 Fuente: San Bernardo de Claraval. Sintesis de la doctrina espiritual de San Bernardo de
Claraval (parte 5), 2010. Disponible en:
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6.2.6.- La conversion como proceso de transformacion
de la conciencia

En su tratado Sobre la conversion, Bernardo desarrolla una psicologia de
la transformacion interior que anticipa notablemente las teorias modernas del
cambio psicolégico. La conversidn, tal como €l 1a entiende, «es el resultado de
una escucha de la Palabra de Dios que habla en el interior de la conciencia,
y a cuya luz la razén indaga en la memoria, lee en el libro de la conciencia
buscando en ella todo lo que no es conforme a Dios: las pasiones del alma,
nuestra mentira y nuestro vestido sucio»%. Este proceso implica lo que hoy
Ilamariamos una revision autobiografica critica a la luz de criterios
trascendentes.

Bernardo describe la actitud necesaria para este proceso: «Mientras el
curioso no se ocupa de su estado interior, el que entra en st mismo y guarda
su corazon, escucha la voz de la conciencia: Abrid el oido de vuestro corazéon
a esta voz interior y escuchad atentos a Dios»88. La contraposicion entre
curiosidad externa y atencién interior sefiala dos modalidades fundamentales
de la conciencia: la dispersa y la recogida. Solo la segunda permite acceder a
las dimensiones mas profundas del ser.

Particularmente significativa resulta la comprension bernardiana del
deseo como motor del desarrollo de la conciencia. Frente a la tradicion estoica
que busca eliminar las pasiones, Bernardo propone su reorientaciéon: «El
hombre no puede vivir sin pasiones, no las mates en ti; se trata de vencerlas
encauzandolas y siendo ti el Seiior sobre ellas». Esta doctrina de la
transformacion de las pasiones —no su supresion— constituye una intuicién
psicoldgica profunda que conecta con las teorias contemporaneas de la
sublimacion y la integraciéon de la sombra. Como afirma el propio Bernardo:
«El deseo o amor es una fuerza de la naturaleza, cuya calidad esta
determinada por el objeto hacia el que se inclina»®.

<https://omesbc.wordpress.com/2010/05/07/sintesis-de-la-doctrina-espiritual-de-san-
bernardo-de-claraval-parte-5/ > Acceso: 28 ene. 2026.

87 Ibidem.

88 Tbidem.

89 Fuente: San Bernardo. Libro sobre el Amor a Dios. Monasterio Cisterciense Santa Maria
la Real de Villamayor de los Montes -Burgos, Espafa- Disponible en:

<https://www.monasteriodevillamayor.com/es/contenido/?iddoc=343> Acceso: 28 ene.

2026.
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6.2.7.- La contemplacion como integracion de accion y
conciencia

La vida de Bernardo representa una sintesis excepcional entre
contemplacién y accién que ofrece un modelo para la integracion de los
distintos niveles de conciencia. Como observa Jean Leclercq: «Se mezcla en la
accién, pero no abandona su contemplacién; ha recibido el don de
conciliarlas de otra manera que por la alternancia: por la fusién de la una
en la otra» (Saenz; 2005, p. 20-21). Esta capacidad de mantener
simultaneamente la conciencia contemplativa y la acciéon eficaz en el mundo
constituye el ideal de desarrollo integral que propone el abad cisterciense.

En sus Sermones sobre el Cantar de los Cantares, Bernardo desarrolla el
tema del desposorio mistico como imagen de la unién del alma con lo divino
y, por extension, de la integracion de la conciencia. «La Iglesia ha abrazado
estrechamente a su Esposo divino, dejandose impregnar de lo divino y
dejando que el Amado habite en ella». Esta imagen nupcial expresa el caracter
relacional de la conciencia plenamente desarrollada: no se trata de absorciéon
o fusion indiferenciada, sino de unién que mantiene y potencia la distincién
personal.

Benedicto XVI sintetiz6 la aportaciéon de Bernardo afirmando: «Sin una
profunda fe en Dios, alimentada por la oracién y por la contemplacién, por
una relacién intima con el Senior, nuestras reflexiones sobre los misterios
divinos corren el riesgo de ser un vano ejercicio intelectual, y pierden su
credibilidad. La teologia remite a la ciencia de los santos, a su intuicién de
los misterios del Dios vivo, a su sabiduria, don del Espiritu Santo» (Benedicto
XVI, 2009). Esta observacion subraya que para Bernardo el desarrollo de la
conciencia no es primariamente un asunto intelectual sino experiencial y
transformador.

6.2.8.- Significado y actualidad de sus aportaciones

Las aportaciones de Bernardo de Claraval al conocimiento de la
conciencia mantienen una vigencia notable para la reflexién contemporanea.
Su doctrina del autoconocimiento como fundamento de todo desarrollo
interior anticipa descubrimientos de la psicologia profunda. Su escala de los
cuatro grados del amor ofrece un modelo evolutivo de la conciencia que
integra dimensiones afectivas, cognitivas y volitivas. Su antropologia de la
imagen y semejanza divina fundamenta la dignidad de la conciencia humana
y su capacidad de trascendencia. Su equilibrada sintesis entre libertad y gracia
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supera los falsos dilemas del determinismo y el voluntarismo. Su
fenomenologia de la experiencia mistica describe estados de conciencia que la
investigaciéon contemporanea comienza a cartografiar. Y su modelo de
integracién entre contemplacién y accion responde a una necesidad
permanente del ser humano.

Como sefiala un anélisis contemporaneo: «En tiempos de amor liquido,
de relaciones efimeras y utilitarias, San Bernardo nos ofrece una pedagogia
del amor basada en la interioridad, la constancia y la gratuidad. Su cuarto
grado de amor puede parecer utdpico, pero funciona como faro ético y
espiritual. (...) El amor no es solo un afecto sino un modo de ser, un ascenso
hacia lo Otro que transforma al sujeto»9 . Esta observacion subraya la
dimensién transformadora y liberadora de la doctrina bernardiana para
nuestro tiempo.

La obra de Bernardo de Claraval constituye, en definitiva, un patrimonio
de sabiduria sobre la naturaleza, caracteristicas y desarrollo de la conciencia
humana que merece ser redescubierto e integrado en los proyectos
contemporaneos de educacion integral y desarrollo humano. Su sintesis de
rigor analitico y profundidad experiencial, de tradicion recibida y originalidad
creadora, de contemplaciébn y compromiso activo, ofrece un modelo
inspirador para toda Pedagogia de la Conciencia.

6.3.- Correlatos contemporaneos

Bernardo de Claraval (1090-1153) representa una de las figuras mas
influyentes del pensamiento medieval, cuya obra trasciende los limites de la
teologia para adentrarse en territorios que hoy reconoceriamos como
psicologia de la conciencia y fenomenologia de la experiencia interior. Abad
de Clairvaux y Doctor de la Iglesia, Bernardo desarroll6 a lo largo de sus
escritos una sofisticada cartografia del alma humana que, como ha sehalado
Bernard McGinn en su monumental obra Los fundamentos de la mistica
(1994), constituye uno de los sistemas mas elaborados de introspeccion
psicolégica de todo el periodo medieval. Su aproximaciéon al
autoconocimiento, los estados afectivos y la transformacion interior presenta

90 Fuente: DI LEO, Stefania. Andalisis critico del Tratado del Amor de Dios de San Bernardo
de Claraval. Crear en Salamanca, 2025. Disponible en:
<https://www.crearensalamanca.com/analisis-critico-de-tratado-del-amor-de-dios-de-
san-bernardo-de-claraval-por-estefania-di-leo/ > Acceso: 28 ene. 2026.
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notables resonancias con desarrollos contemporaneos en neurociencia
afectiva, psicologia contemplativa y teorias del desarrollo de la conciencia.

La relevancia de Bernardo para el estudio contemporianeo de la
conciencia radica en su insistencia en que el camino hacia cualquier forma de
conocimiento superior debe comenzar necesariamente por el
autoconocimiento. Esta intuici6on fundamental, expresada con claridad en sus
Sermones sobre el Cantar de los Cantares, anticipa lo que autores como
Francisco Varela, Evan Thompson y Eleanor Rosch denominaron en su obra
De cuerpo presente (1992) el giro hacia la experiencia en primera persona
como dato irreductible de cualquier ciencia de la mente. El abad cisterciense
comprendi6 que la conciencia no puede estudiarse adecuadamente desde una
perspectiva puramente objetivante, sino que requiere una investigacion
fenomenoldgica rigurosa de la propia experiencia.

6.3.1.- El autoconocimiento como fundamento:
correlatos con la metacognicion

Una de las contribuciones mas significativas de Bernardo de Claraval al
estudio de la conciencia es su elaborada doctrina del autoconocimiento. En el
segundo de sus Sermones sobre el Cantar de los Cantares, Bernardo establece
con meridiana claridad que quien no se conoce a si mismo permanece incapaz
de conocer verdaderamente cualquier otra realidad. Esta afirmacion, que
podria parecer un simple eco del antiguo precepto délfico, adquiere en manos
del cisterciense una profundidad psicolégica notable. Como ha analizado Jean
Leclercq en Bernard de Clairvaux (1989), el autoconocimiento bernardiano
no consiste en una mera introspeccioén pasiva, sino en un proceso activo y
dinamico de atencion sostenida hacia los propios movimientos interiores.

Esta concepcion del autoconocimiento presenta correlatos significativos
con lo que la psicologia cognitiva contemporanea denomina metacognicion.
John Flavell, quien introdujo este concepto en su articulo seminal de 1979
publicado en American Psychologist, defini6 la metacognicién como el
conocimiento y la regulacion de los propios procesos cognitivos (Flavell;
1979). La intuicién de Bernardo de que el alma debe aprender a observarse a
si misma en sus operaciones anticipa esta comprensiéon contemporanea de que
la conciencia posee una dimensién reflexiva irreductible. Mas adn, la
insistencia del abad en que este autoconocimiento debe cultivarse mediante
practicas sistematicas resuena con los hallazgos de investigadores como
Amishi Jha, cuyo trabajo sobre atencién y metacogniciéon, publicado en
Cognitive, Affective, & Behavioral Neuroscience (2007), ha demostrado que
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las capacidades metacognitivas pueden entrenarse mediante practicas
contemplativas.

El tratado De Consideratione, escrito por Bernardo para el papa Eugenio
III, desarrolla con mayor extensién esta psicologia del autoconocimiento. El
término latino consideratio designa en este contexto una forma de atencién
contemplativa que el sujeto dirige hacia si mismo y hacia la realidad
circundante. Como ha sefialado Etienne Gilson en La teologia mistica de San
Bernardo (2019), esta consideraciéon bernardiana constituye un método
sistematico de investigacion interior que procede mediante grados sucesivos
de profundizacién. El primer movimiento de la consideracién se dirige hacia
el propio sujeto, el segundo hacia lo que est4 por debajo de él, el tercero hacia
lo que esta a su alrededor, y el cuarto hacia lo que lo trasciende. Esta estructura
gradual del autoconocimiento encuentra eco en modelos contemporineos
como el propuesto por Clare Graves y posteriormente desarrollado por Don
Beck y Christopher Cowan en Spiral Dynamics (1996), donde la conciencia
evoluciona a través de niveles sucesivos de complejidad y amplitud.

6.3.2.- Los grados del amor y el desarrollo de la
conciencia

La obra De Diligendo Deo (Sobre el amor de Dios) constituye
probablemente la contribucién maés original de Bernardo a la psicologia de la
conciencia. En este tratado, el abad cisterciense describe cuatro grados o
etapas del amor que representan simultdneamente niveles de desarrollo de la
conciencia. El primer grado corresponde al amor de si mismo por si mismo,
una forma de conciencia centrada exclusivamente en las propias necesidades
y deseos. El segundo grado emerge cuando el sujeto comienza a amar a Dios,
pero todavia motivado por el beneficio propio. En el tercer grado, el amor se
purifica y el sujeto ama a Dios por Dios mismo, no por las ventajas que pueda
obtener. Finalmente, el cuarto grado representa una transformacién radical
de la conciencia en la que el sujeto llega a amarse a si mismo tnicamente por
Dios y en Dios.

Esta progresion del amor propio hacia formas cada vez més descentradas
y expandidas de conciencia presenta notables paralelos con las teorias
contemporaneas del desarrollo psicologico y espiritual. Robert Kegan, en su
influyente obra El yo en evolucién (1994a), describe un proceso similar de
desarrollo en el que la conciencia transita desde formas egocéntricas hacia
niveles de mayor complejidad y descentramiento. Cada transicion implica una
diferenciacion respecto al nivel anterior, de modo que lo que antes era sujeto
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se convierte en objeto de una nueva forma de conciencia mas inclusiva. La
descripcion bernardiana del paso desde el amor de si mismo hacia el amor que
trasciende el yo anticipa esta comprensién contemporanea del desarrollo
como un proceso de sucesivas diferenciaciones e integraciones.

Ken Wilber, en su modelo integral desarrollado extensamente en obras
como Psicologia Integral (1994), ha propuesto una sintesis de las tradiciones
contemplativas orientales y occidentales con la psicologia del desarrollo. Su
descripcién de los niveles transpersonales de conciencia, donde el sujeto tras-
ciende la identificacion exclusiva con el ego sin destruirlo, resuena profunda-
mente con el cuarto grado del amor bernardiano. En ambos casos, se describe
una transformacion en la que la conciencia individual no se aniquila sino que
se integra en una identidad més amplia. Como ha senalado Jorge Ferrer en
Espiritualidad creativa (Ferrer, 2003), estas convergencias entre la mistica
medieval y la psicologia transpersonal sugieren que los contemplativos de di-
ferentes épocas y tradiciones han cartografiado territorios experienciales si-
milares.

6.3.3.- La psicologia afectiva de Bernardo y la
neurociencia de las emociones

Uno de los aspectos mas distintivos del pensamiento de Bernardo de
Claraval es el lugar central que otorga a los afectos en la vida de la conciencia.
A diferencia de tradiciones que privilegian el intelecto como facultad suprema,
Bernardo sostiene que el amor constituye la forma mas elevada de
conocimiento. En sus Sermones sobre el Cantar de los Cantares, el abad
desarrolla una compleja fenomenologia de los estados afectivos, distinguiendo
entre diferentes cualidades y grados de experiencia emocional. Como ha
analizado Michael Casey en Athirst for God: Spiritual Desire in Bernard of
Clairvaux's Sermons on the Song of Songs (1988), esta psicologia afectiva
bernardiana anticipa desarrollos contemporaneos que reconocen la
dimension cognitiva de las emociones.

La neurociencia afectiva contemporanea ha confirmado la intuicién
bernardiana de que los afectos no son meros epifendmenos de la vida mental
sino componentes constitutivos de la conciencia. Antonio Damasio, en obras
como El error de Descartes (1994) y En busca de Spinoza (2005), ha
demostrado que las emociones desempefian un papel crucial en los procesos
de razonamiento y toma de decisiones. Su concepto de marcadores somaticos
describe como los estados corporales asociados a las emociones guian la
cognicion de maneras que escapan a la conciencia explicita. La insistencia de

~176 ~



Bernardo en que el amor proporciona un acceso a la realidad que el intelecto
solo no puede alcanzar resuena con estos hallazgos neurocientificos sobre la
inteligencia emocional.

Jaak Panksepp, en su obra Affective Neuroscience (1998), identifico
varios sistemas emocionales basicos que constituyen lo que denominé el
proto-yo afectivo. Estos sistemas, que incluyen el SEEKING (busqueda), el
CARE (cuidado) y el PANIC/GRIEF (panico/duelo), representan formas
primarias de conciencia que preceden evolutivamente a las capacidades
cognitivas superiores. La descripcion bernardiana del deseo como motor
fundamental de la vida psiquica presenta afinidades significativas con el
sistema SEEKING de Panksepp, entendido como una disposicién basica hacia
la exploracion y la basqueda de significado. En ambos casos, el afecto aparece
no como un afiadido posterior a una conciencia fundamentalmente cognitiva,
sino como su raiz més profunda.

6.3.4.- Humildad y autoengaiio: correlatos con la
psicologia cognitiva

El tratado De Gradibus Humilitatis et Superbiae (Sobre los grados de
humildad y soberbia) constituye una de las obras mas psicoloégicamente
penetrantes de Bernardo de Claraval. En este texto, el abad describe con
extraordinaria precision los mecanismos mediante los cuales el sujeto se
engafia a si mismo y construye una imagen distorsionada de la realidad. Los
doce grados de la soberbia que Bernardo enumera representan formas
progresivas de autoengafio que alejan a la conciencia de la verdad sobre si
misma.

La investigacion contemporanea sobre sesgos cognitivos ha
documentado extensamente las tendencias sistematicas del pensamiento
humano hacia la distorsion y el autoengafio. Daniel Kahneman, en Pensar
rapido, pensar despacio (2012), describe como el sistema cognitivo rapido e
intuitivo genera juicios que frecuentemente se desvian de la racionalidad. Los
sesgos de confirmacion, de autoservicio y de exceso de confianza que la
psicologia cognitiva ha identificado corresponden notablemente a los grados
de soberbia que Bernardo describe. La curiosidad vana, la ligereza de espiritu,
la alegria necia y la jactancia que el abad enumera pueden interpretarse como
manifestaciones medievales de estos mismos patrones cognitivos
distorsionados.
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La propuesta bernardiana de la humildad como antidoto contra el
autoengafio presenta también correlatos significativos con desarrollos
recientes en psicologia positiva. La humildad que Bernardo describe no
consiste en una autodenigraciéon patologica sino en una percepcidén mas
ajustada de la propia realidad, lo que los investigadores contemporaneos
denominan humildad intelectual.

6.3.5.- La experiencia mistica y los estados de
conciencia

Los escritos de Bernardo de Claraval contienen algunas de las
descripciones mas detalladas de experiencias misticas en toda la literatura
cristiana medieval. En el sermén 74 sobre el Cantar de los Cantares, el abad
relata sus propias experiencias de lo que denomina visitaciones divinas,
caracterizadas por una transformacién radical del estado de conciencia
ordinario. Estas descripciones presentan notable precisiéon fenomenolégica,
detallando los aspectos cognitivos, afectivos y perceptuales de estas
experiencias extraordinarias. Como ha analizado Bernard McGinn en The
Presence of God: A History of Western Christian Mysticism (1991-2017),
Bernardo inaugura en Occidente una tradicion de literatura mistica
caracterizada por el esfuerzo sistematico de articular experiencias que
desafian las categorias del lenguaje ordinario.

La investigacion neurocientifica contemporanea sobre estados alterados
de conciencia ha comenzado a iluminar los correlatos neurales de experiencias
similares a las que Bernardo describe. Andrew Newberg y sus colaboradores,
en estudios publicados en Psychiatry Research: Neuroimaging y sintetizados
en obras como Why God Won't Go Away (2002), han utilizado técnicas de
neuroimagen para estudiar el cerebro durante estados de meditaciéon
profunda y oracién contemplativa. Sus hallazgos sugieren que estas
experiencias implican cambios significativos en la actividad de regiones
cerebrales asociadas con el sentido de los limites corporales y la orientacién
espacial. Las descripciones bernardianas de estados en los que el sujeto pierde
la conciencia de si mismo como entidad separada encuentran asi un posible
correlato neurocientifico.

Ma4s recientemente, la investigacion sobre estados inducidos por
sustancias psicodélicas ha proporcionado nuevas perspectivas sobre las
experiencias misticas. Roland Griffiths y sus colaboradores, en estudios
publicados en Psychopharmacology (2006, 2011) y Journal of
Psychopharmacology (2016), han demostrado que sustancias como la
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psilocibina pueden ocasionar experiencias que los participantes describen
como profundamente significativas y que presentan caracteristicas similares
a las experiencias misticas clasicas. Robin Carhart-Harris ha propuesto en
Frontiers in Human Neuroscience (2014) la hipétesis del cerebro entropico,
segin la cual estos estados implican un incremento de la entropia en la
actividad cerebral que permite el acceso a modos de cognicion habitualmente
inhibidos. Aunque Bernardo obviamente no utilizé sustancias psicodélicas,
esta investigacion sugiere que las experiencias que describe pueden
corresponder a estados cerebrales especificos accesibles también mediante
practicas contemplativas intensivas.

6.3.6.- El cuerpo en la experiencia espiritual

Aunque Bernardo de Claraval pertenece a una tradicion frecuentemente
acusada de dualismo y desprecio del cuerpo, una lectura cuidadosa de sus
textos revela una concepcién mucho mas matizada. En sus sermones y
tratados, el abad reconoce repetidamente el papel del cuerpo en la experiencia
espiritual, describiendo cémo los estados interiores se manifiestan en
sensaciones corporales y como ciertas posturas y practicas fisicas pueden
facilitar la transformacion de la conciencia. Como ha sefialado , los autores
medievales concebian la relacion entre cuerpo y alma de maneras que difieren
significativamente del dualismo cartesiano posterior.

Esta atencion al cuerpo en la experiencia espiritual presenta afinidades
con el paradigma de la cognicién encarnada que ha emergido en las ciencias
cognitivas contemporaneas. Francisco Varela, Evan Thompson y Eleanor
Rosch, en la obra ya mencionada (1992), argumentaron que la cognicién no
puede comprenderse adecuadamente como un proceso que ocurre
exclusivamente en el cerebro, sino que involucra constitutivamente al cuerpo
y su interacciéon con el ambiente. Esta perspectiva ha sido desarrollada
posteriormente por autores como Shaun Gallagher en Cémo el cuerpo modela
la mente (2006), quien ha demostrado cémo la experiencia corporal
estructura la cogniciéon de maneras fundamentales.

La tradicién cisterciense que Bernardo representa prestaba notable
atencion a las condiciones corporales de la practica contemplativa. El régimen
de alimentacion, suefio, trabajo manual y liturgia que estructuraba la vida
monastica puede interpretarse como un reconocimiento implicito de que la
transformacion de la conciencia requiere una transformacion correlativa de
los hébitos corporales. Esta intuicion encuentra confirmaciéon en la
investigacion contemporanea sobre interocepciéon, la percepciéon de los
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estados corporales internos. Hugo Critchley y sus colaboradores han
publicado numerosos estudios, incluyendo articulos en Nature Neuroscience
(2004) y Current Biology (2013), demostrando que la capacidad interoceptiva
se asocia con mayor conciencia emocional y mejor regulaciéon afectiva. Las
practicas contemplativas que Bernardo recomendaba pueden haber
funcionado en parte mediante el cultivo de esta sensibilidad interoceptiva.

6.3.7.- Deseo, carencia y motivacion: correlatos
psicodinamicos

La psicologia de Bernardo de Claraval otorga un lugar central al deseo
como fuerza motriz de la vida humana. En su antropologia, el ser humano
aparece como constitutivamente caracterizado por una carencia fundamental
que lo impulsa hacia la bisqueda de plenitud. Esta concepciéon del deseo como
motor de la vida psiquica presenta notables afinidades con tradiciones
psicodindmicas que, desde Freud hasta el pensamiento contemporaneo, han
situado el deseo en el centro de su comprensién del psiquismo.

La descripcion bernardiana del deseo presenta paralelos particularmente
significativos con la teoria de Jacques Lacan, quien reformul6 el psicoanélisis
freudiano situando el deseo como categoria central. Para Lacan, segin
desarrolla en sus seminarios recopilados en Escritos (2005), el deseo humano
se caracteriza por su cardcter metonimico: siempre apunta mas allad de
cualquier objeto particular hacia algo que permanece inaprensible. Esta
estructura del deseo como orientado hacia un objeto siempre diferido resuena
con la descripcién bernardiana del anhelo humano que ninguna satisfacciéon
mundana puede colmar. En ambos casos, la carencia constitutiva del sujeto
aparece no como un defecto a superar sino como la condicién misma de la vida
psiquica y su dinamismo.

Desde una perspectiva diferente, la Psicologia Humanista ha
desarrollado también teorias del deseo y la motivacion que presentan
afinidades con el pensamiento bernardiano. Abraham Maslow, en Hacia una
psicologia del ser (2005), propuso su conocida jerarquia de necesidades que
culmina en la autorrealizacién y las experiencias cumbre. Carl Rogers, en El
proceso de convertirse en persona (1981), describi6 una tendencia
actualizadora que impulsa al organismo hacia la realizacion de sus
potencialidades. Estas concepciones de una motivaciéon orientada hacia el
crecimiento y la trascendencia resuenan con la descripciéon bernardiana del
deseo como ordenado hacia una plenitud que trasciende las satisfacciones
ordinarias.
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6.3.8.- El conocimiento por connaturalidad y la
epistemologia afectiva

Una de las contribuciones mas originales de Bernardo de Claraval a la
epistemologia concierne a lo que la tradicion posterior denominara
conocimiento por connaturalidad o conocimiento afectivo. Para el abad
cisterciense, existe una forma de conocimiento que no procede mediante la
abstraccion intelectual sino mediante la sintonia afectiva con su objeto. Este
conocimiento, que Bernardo denomina en ocasiones experiencia y en otras
sabiduria, implica una transformacién del sujeto cognoscente que se hace
semejante a aquello que conoce.

Esta concepcion del conocimiento por connaturalidad presenta
correlatos significativos con desarrollos contemporaneos en epistemologia y
filosofia de la mente. Michael Polanyi, en Conocimiento personal: hacia una
filosofia poscritica (1989) y La dimension tacita (2009) desarroll6 una teoria
del conocimiento tacito que enfatiza las dimensiones personales, corporales y
no articulables del saber. Su famosa afirmaciéon de que sabemos mas de lo que
podemos decir captura una intuicién similar a la de Bernardo: existe un
conocimiento que no puede reducirse a proposiciones explicitas sino que
involucra una participacion personal del cognoscente. Hubert Dreyfus, en
obras como Ser-en-el-mundo (2009), ha desarrollado estas ideas en
conversacion con la fenomenologia heideggeriana, argumentando que nuestro
modo més fundamental de conocer el mundo es prerreflexivo y practico.

La neurociencia contempordnea ha aportado también evidencia
relevante para esta epistemologia afectiva. El descubrimiento del sistema de
neuronas espejo por Giacomo Rizzolatti y su equipo, sugiere que
comprendemos las acciones e intenciones de otros mediante una forma de
simulacién neural que implica una especie de connaturalidad neurolégica.
Vittorio Gallese ha desarrollado estas ideas en su teoria de la simulacién
encarnada, publicada en Trends in Cognitive Sciences (2007), argumentando
que la cognicion social depende fundamentalmente de mecanismos de
resonancia corporal. La intuicion bernardiana de que conocemos
verdaderamente solo aquello con lo que entramos en sintonia afectiva
encuentra asi un correlato neurocientifico inesperado.
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6.3.9.- La transformacion de la conciencia y la
neuroplasticidad

Un aspecto central del pensamiento de Bernardo de Claraval es su
conviccién de que la conciencia humana puede transformarse radicalmente
mediante practicas sistematicas. Los grados del amor, los grados de humildad
y las diversas etapas del camino contemplativo que describe presuponen que
el ser humano no esta condenado a permanecer en su estado inicial, sino que
puede desarrollarse hacia formas superiores de conciencia. Esta confianza en
la plasticidad de la mente humana constituye el fundamento de toda la
tradicion monastica como escuela de transformacion interior.

La neurociencia contemporéanea ha confirmado esta intuicion mediante
el descubrimiento de la neuroplasticidad, la capacidad del cerebro adulto de
modificar su estructura y funcion en respuesta a la experiencia. Los trabajos
pioneros de Michael Merzenich, sintetizados en obras como Cerebro flexible
(2014), demostraron que el cerebro adulto mantiene una capacidad de
reorganizacién mucho mayor de lo que previamente se habia supuesto. Esta
plasticidad proporciona la base neuroldgica para la posibilidad de
transformacién que las tradiciones contemplativas han afirmado
consistentemente.

La investigacidon especifica sobre los efectos de la meditacion en el
cerebro ha demostrado que la prictica contemplativa sostenida produce
cambios mensurables en la estructura cerebral. Sara Lazar y sus
colaboradores, en un estudio publicado en NeuroReport (2005), encontraron
que meditadores experimentados presentaban mayor grosor cortical en
regiones asociadas con la atencién y la interocepcion. Richard Davidson y sus
colaboradores, en numerosos estudios incluyendo un articulo seminal en
Proceedings of the National Academy of Sciences (Lutz et. al., 2004), han
demostrado que la meditaciéon produce cambios en patrones de actividad
cerebral asociados con estados afectivos positivos. Estos hallazgos sugieren
que las practicas que Bernardo recomendaba pueden haber producido
transformaciones neurobiologicas mensurables en quienes las practicaban
con dedicacion.

6.3.10.- Comunidad y conciencia intersubjetiva

Aunque frecuentemente se asocia la mistica con la experiencia solitaria,
el pensamiento de Bernardo de Claraval enfatiza consistentemente la
dimensién comunitaria de la transformacién de la conciencia. El contexto
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monastico en el que Bernardo desarroll6 su ensehanza presupone que el
crecimiento espiritual ocurre en el seno de una comunidad de practica que
proporciona apoyo, correccion y modelaje. Los sermones que el abad
pronunciaba ante su comunidad constituian intervenciones en un proceso
colectivo de formacion de la conciencia.

Esta dimensiéon comunitaria presenta correlatos significativos con la
investigacion contemporanea sobre cognicién social y aprendizaje situado.
Jean Lave y Etienne Wenger, en Aprendizaje situado: participacion
periférica legitima (2003), desarrollaron el concepto de comunidades de
practica para describir como el conocimiento se adquiere mediante la
participacion en actividades compartidas. Esta perspectiva enfatiza que el
aprendizaje no es primariamente una adquisiciéon individual de informacién
sino una transformacion de la identidad que ocurre en contextos sociales. El
monasterio cisterciense puede comprenderse como una comunidad de
practica dedicada a la transformacién de la conciencia.

Desde la neurociencia social se ha demostrado que la observacion del
sufrimiento ajeno activa regiones cerebrales similares a las involucradas en la
experiencia propia del dolor, sugiriendo una base neural para la
intersubjetividad afectiva. La vida comunitaria que Bernardo propugnaba, con
su énfasis en el servicio mutuo y la correccién fraterna, puede haber
funcionado en parte mediante el cultivo de estas capacidades empaticas y su
extension gradual hacia circulos cada vez mas amplios.

6.3.11.- Conclusion: la vigencia de Bernardo para una
ciencia contemplativa de la conciencia

El anélisis de los correlatos entre el pensamiento de Bernardo de Claraval
y las teorias contemporaneas de la conciencia revela convergencias que
trascienden la coincidencia casual. El abad cisterciense, mediante siglos de
anticipacion, articul6 intuiciones sobre la naturaleza de la conciencia, sus
dimensiones afectivas, su plasticidad y sus posibilidades de transformacién
que la investigacibn contemporanea ha comenzado a confirmar con
metodologias empiricas. Esta convergencia sugiere que los contemplativos
medievales, mediante la practica sistematica de la atencién interior,
accedieron a conocimientos sobre la mente que la ciencia moderna esta
apenas comenzando a reconocer.

Para el proyecto de una Educacion de la Conciencia, la obra de Bernardo
ofrece recursos extraordinarios. Su psicologia de los grados del amor
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proporciona un mapa del desarrollo que puede orientar intervenciones
educativas dirigidas a la maduracion afectiva y espiritual. Su fenomenologia
del autoengano ofrece herramientas para identificar y superar los obstaculos
que impiden el crecimiento de la conciencia. Su epistemologia afectiva senala
hacia formas de conocimiento que trascienden la mera acumulaciéon de
informacién. Y su confianza en la transformacioén y la perfectibilidad del ser
humano proporciona el fundamento antropologico para cualquier pedagogia
que aspire a cultivar niveles superiores de conciencia.

La integracion de estos aportes bernardianos con los desarrollos de las
ciencias contemporaneas de la mente puede contribuir a lo que Francisco
Varela denomind en sus udltimos escritos una neurofenomenologia, un
programa de investigacién que combine el rigor de la ciencia empirica con la
precision de la exploraciéon contemplativa en primera persona. Como ha
argumentado Evan Thompson en Waking, Dreaming, Being (2014), las
tradiciones contemplativas y la ciencia cognitiva pueden enriquecerse
mutuamente de maneras que ninguna de ellas podria lograr aisladamente. La
obra de Bernardo de Claraval, releida desde esta perspectiva integradora,
aparece como un recurso de extraordinaria riqueza para el proyecto
contemporaneo de comprender y cultivar la conciencia humana en toda su
profundidad y complejidad.
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7.- Hugo de San Victor (c. 1096-1141)

«Hay tres cosas que se requieren para alcanzar la sabiduria: la
lectura, la meditacion y la oracién. La lectura busca, la
meditacion encuentra, la oracién pide y la contemplaciéon gusta.
La lectura pone el alimento en la boca, la meditaciéon lo mastica
y lo desmenuza, la oracion obtiene el sabor, y la contemplacion
es la dulzura misma que alegra y reconforta. La lectura se ejerce
en la superficie, la meditacion penetra, la oracién se eleva y la
contemplacion trasciende.»

Didascalicon de studio legendi,

«Dos son los medios por los cuales el hombre se instruye en el
conocimiento de la verdad: la lectura y la meditacién. En la lec-
tura precede la ensenanza, en la meditacion la confirmacion.»

De meditatione.

Hay pensadores que permanecen injustamente olvidados en los
margenes de la historia, eclipsados por nombres méas célebres, y sin embargo,
cuando nos acercamos a ellos, descubrimos tesoros intelectuales de una
frescura sorprendente. Hugo de San Victor es uno de ellos. Este monje sajon
que vivi6 en el Paris del siglo XII, entre 1096 y 1141 aproximadamente, fue
considerado por sus contemporaneos como “un nuevo Agustin”, y su escuela
junto al Sena se convirtié en uno de los centros intelectuales mas vibrantes de
toda la Edad Media. Su nombre, sin embargo, apenas resuena hoy fuera de
circulos especializados, lo cual constituye una laguna lamentable para quienes
estudiamos los fundamentos filosoficos de la conciencia.

Acercarse a Hugo estid plenamente justificado porque dedic6 su vida
entera a pensar aquello que nos ocupa: como el conocimiento transforma la
interioridad humana, cémo aprender de verdad significa despertar a
dimensiones de nosotros mismos que permanecian dormidas, como la
educacién genuina no consiste en acumular informacién sino en restaurar al
ser humano a su integridad original. Paul Rorem, en su estudio Hugh of Saint
Victor (Rorem, 2009), ha mostrado como el Hugo articulé una teoria
completa del conocimiento como autoconciencia progresiva. Ivan Illich, en En
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el vifiedo del texto (Illich, 2002), revel? la profundidad de su concepcion de la
lectura como transformacion interior. Bernard McGinn, en The Growth of
Mysticism (McGuinn, 1994), document6 su influencia decisiva en toda la
tradiciéon contemplativa posterior. Estamos ante un pensador que anticip6 por
siglos las intuiciones de las pedagogias contemporaneas que entienden el
aprendizaje como expansion de la conciencia, y cuya obra merece ser
redescubierta como eslabon imprescindible entre la sabiduria antigua y
nuestras btisquedas actuales.

Hugo fue el primero en la tradicién occidental que elaboré una teoria
sistemética donde todo acto educativo auténtico implica una transformaci6on
interior del sujeto que aprende, donde conocer y llegar a ser constituyen un
GUnico movimiento del espiritu. Su Didascalicon, disponible en edici6n
bilinglie de la Biblioteca de Autores Cristianos (2011), representa el primer
tratado medieval sobre el sentido y el método del estudio, y en él encontramos
ya la intuicion fundamental de que educar no es llenar un recipiente vacio sino
despertar capacidades dormidas, sanar facultades heridas, abrir ojos
interiores que el desorden de la existencia ha nublado.

Esta comprension de la educacién como sanacién y restauraciéon de la
conciencia resuena poderosamente con las pedagogias humanistas, criticas y
contemplativas de nuestro tiempo, y hace de Hugo un interlocutor
privilegiado para quienes buscamos fundamentar filos6ficamente una
educacion que merezca llamarse integral.

7.1.- Apuntes biograficos

La vida de Hugo de San Victor permanece envuelta en una penumbra
documental que resulta paraddjica tratandose de quien fue, sin duda, el
maestro mas influyente de su tiempo. Mientras que de otros pensadores
medievales conservamos biografias detalladas, cartas personales y
testimonios abundantes, de Hugo apenas poseemos un puilado de datos
seguros. Esta escasez de informacion biografica ha sido lamentada por todos
sus estudiosos, desde los pioneros trabajos de Roger Baron recogidos en
Etudes sur Hugues de Saint-Victor (Baron, 1963) hasta las investigaciones
mas recientes de Dominique Poirel en el Instituto de Investigacion e Historia
de los Textos de Paris (Poirel, 1998). Sin embargo, los datos que poseemos,
combinados con el conocimiento del contexto en que vivid, nos permiten
reconstruir los contornos de una existencia dedicada enteramente al estudio,
la enseflanza y la contemplacion.
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Hugo nacié probablemente hacia 1096, aunque algunos estudiosos
retrasan esta fecha hasta 1100, en algtn lugar de Sajonia, la regiéon del norte
de Alemania que entonces formaba parte del Sacro Imperio Romano
Germanico. La tradicién mas extendida, recogida por el cronista medieval
Alberico de Trois-Fontaines, lo hace originario de una familia noble,
posiblemente emparentada con los condes de Blankenburg, aunque Paul
Rorem advierte en su monografia Hugh of Saint Victor (Rorem, 2009) que
estas atribuciones nobiliarias deben tomarse con cautela pues eran frecuentes
en las hagiografias medievales como forma de enaltecer a los personajes
venerados. Lo que parece més seguro es que Hugo recibi6 su formacion inicial
en el monasterio agustiniano de Hamersleben, cerca de Halberstadt, donde
habria profesado como canénigo regular siguiendo la Regla de San Agustin.
Esta primera formaciéon en un ambiente de canénigos regulares resulta
significativa porque determin6 su pertenencia a una forma de vida religiosa
que combinaba la disciplina monastica con una apertura al estudio y la
ensenanza que no siempre se daba en el monacato benedictino tradicional.

El acontecimiento decisivo de la
vida de Hugo fue su traslado a Paris,
probablemente entre 1115 y 1118,
para ingresar en la recién fundada
Abadia de San Victor. Las razones
exactas de este viaje desde Sajonia
hasta Francia permanecen oscuras,
aunque algunos historiadores han
sugerido que pudo estar relacionado
con las turbulencias politicas que
agitaban el Imperio durante Ila
Querella de las Investiduras, el largo
conflicto entre papas y emperadores
por el control de los nombramientos
eclesiasticos que desgarr6 Europa
durante décadas. Sea como fuere, lo
cierto es que el joven sajon encontrd
en San Victor el lugar donde
floreceria su genio y donde

permaneceria hasta su muerte. 5 Hugo de San Victor. Reconstruccion por IA
(ChatGPt, 2026) basada en grabados pUblicos

La Abadia de San Victor habia sido fundada apenas unos afios antes de la
llegada de Hugo, en 1108, por Guillermo de Champeaux, un destacado
maestro de la escuela catedralicia de Notre-Dame que decidi6 retirarse a una

——
.
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vida mas contemplativa tras sus célebres disputas con su antiguo discipulo
Pedro Abelardo. Guillermo estableci6é una comunidad de canénigos regulares
en una pequeia capilla dedicada a San Victor en la margen izquierda del Sena,
en las afueras de la ciudad, y aunque él mismo regres6 pronto a la vida activa
como obispo de Chélons, la comunidad que fund6 prosper6 rapidamente. Lo
distintivo de San Victor, como ha sefialado Patrice Sicard en Hugues de Saint-
Victor et son école (Sicard, 1991), fue precisamente la combinacién de rigor
contemplativo y apertura al estudio que caracterizaba a los canénigos
regulares agustinianos, una sintesis que contrastaba tanto con el
intelectualismo dialéctico de las escuelas urbanas como con la desconfianza
hacia el saber secular que manifestaban algunos sectores del monacato
tradicional. En San Victor, la bisqueda del conocimiento no se oponia a la vida
espiritual, sino que formaba parte integral de ella, y esta integraciéon
constituyo el terreno fértil donde pudo germinar el pensamiento de Hugo.

Hugo ascendi6 rapidamente en la estima de su comunidad y hacia 1125 o
poco después se convirtio en el director de la escuela de San Victor, cargo que
ejerci6 hasta su muerte y desde el cual ejerci6 una influencia formidable. Su
ensenanza atraia a estudiantes de toda Europa, y 1a fama de San Victor como
centro de estudios creci6 enormemente bajo su magisterio. Es importante
comprender que Hugo no era un académico en el sentido moderno del término
ni un pensador solitario encerrado en su celda. Era ante todo un maestro que
ensenaba cotidianamente a jévenes estudiantes, y la mayor parte de sus obras
surgieron directamente de esta actividad docente, como muestran los
numerosos textos que conservan la forma de lecciones o comentarios
pronunciados en el aula. Esta dimensi6on pedagobgica de su vida resulta
esencial para comprender su pensamiento, que no es especulacién abstracta
sino reflexiéon enraizada en la practica concreta de formar personas y
acompafiar procesos de crecimiento intelectual y espiritual.

El ambiente intelectual de Paris en aquellas décadas estaba marcado por
intensos debates que Hugo conoci6 de cerca, aunque mantuvo siempre una
posicién singular y no facilmente clasificable. La figura dominante era Pedro
Abelardo, el brillante y controvertido dialéctico cuyo método de analisis 16gico
aplicado a las cuestiones teolbgicas generaba tanto entusiasmo entre los
jovenes estudiantes como escandalo entre los guardianes de la tradicién. En
el polo opuesto se situaba Bernardo de Claraval, el fogoso reformador
cisterciense que desconfiaba profundamente de la dialéctica y defendia una
teologia nutrida de la experiencia contemplativa y el amor més que de la
argumentacion racional. Hugo, ocup6 una posiciéon mediadora que evitaba los
extremos de ambos: valoraba la razén y el método sin caer en el racionalismo
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de Abelardo, y cultivaba la contemplacion y la piedad sin compartir el
antiintelectualismo de Bernardo. Esta posicién equilibrada, que integraba lo
que otros oponian, constituye quizas el rasgo mas caracteristico de su
pensamiento y explica por qué pudo ser valorado por representantes de
tendencias tan diversas.

Durante los aproximadamente veinticinco afios que Hugo pasé en San
Victor desarroll6 una actividad literaria asombrosamente fecunda. Escribi6
tratados sistematicos como el ya mencionado Didascalicon sobre el método
del estudio y el De sacramentis christianae fidei, una summa teoldgica que
fue la primera en ofrecer una vision completa y ordenada del conjunto del
misterio cristiano. Compuso también obras de espiritualidad como los
tratados sobre el Arca de Noé, comentarios biblicos, textos pedagogicos,
opusculos sobre cuestiones particulares y numerosas homilias y meditaciones.
La edicion critica de sus obras, iniciada en la coleccion Corpus Christianorum
Continuatio Mediaevalis, ha ido revelando la amplitud y coherencia de una
produccién que abarca practicamente todos los campos del saber de su
tiempo. Dominique Poirel, en los trabajos reunidos en L'école de Saint-Victor
de Paris: Influence et rayonnement (Poirel, 2010), ha subrayado como esta
variedad de géneros y temas responde a una visién unitaria donde todas las
formas de conocimiento encuentran su lugar en un proyecto integral de
formacion humana.

Poirel subraya, ademaés, que los textos victorinos se distinguen por una
notable intencionalidad pedagbgica, visible en la organizacion clara de los
contenidos, el uso de esquemas conceptuales precisos y un lenguaje pensado
para guiar progresivamente al lector. Esta forma de escribir no solo favorecio
la circulacién y copia manuscrita de sus obras, sino que permitié que fueran
leidas y asimiladas mas alla de circulos estrictamente eruditos. A ello se afiade
una significativa funcién de mediacion intelectual, gracias a la cual los autores
victorinos supieron articular de manera creativa la tradicién patristica —en
particular la herencia agustiniana y dionisiana— con las nuevas demandas
culturales y escolares del siglo XII. Desde esta perspectiva, Poirel concluye que
la proyeccién de la Escuela de San Victor no debe interpretarse tinicamente
como un episodio relevante de la historia medieval, sino como la
manifestacion de un paradigma intelectual unitario. En él convergen de forma
organica la vida espiritual, el ejercicio del conocimiento y la orientacién
contemplativa del saber, una sintesis que explica tanto la amplitud de su
influencia en la Edad Media como el interés renovado que suscita hoy en los
estudios sobre mistica, simbolismo teologico y epistemologia medieval
(Poirel, 2010).
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Hugo vivi6 también afos convulsos desde el punto de vista politico y
eclesiastico. Fue testigo de la consolidacién del poder de la monarquia capeta
bajo Luis VI el Gordo y el comienzo del reinado de Luis VII, que llevaria a
Francia a la desastrosa Segunda Cruzada pocos afios después de la muerte del
maestro victorino. Conoci6 las tensiones entre el papado y el poder imperial
que seguian agitando la cristiandad, asi como los conflictos internos de la
Iglesia que culminarian en el cisma de 1130, cuando durante ocho afios hubo
dos papas rivales reclamando la legitimidad de la sede romana. Aunque Hugo
no intervino directamente en estas querellas politicas, su obra refleja una
profunda conciencia de que el saber y la formacién espiritual constituyen el
fundamento maés sélido para cualquier orden social justo. Como ha observado
Boyd Taylor Coolman en The Theology of Hugh of St. Victor (Coolman, 2010),
la vision hugoniana de la historia como proceso de restauracion tiene
implicaciones no solo individuales sino también sociales y eclesiales.

La muerte de Hugo sobrevino el 11 de febrero de 1141, cuando contaba
aproximadamente cuarenta y cinco afios. Fue enterrado en el claustro de la
abadia que habia sido su hogar durante mas de dos décadas, y su tumba se
convirti6 pronto en lugar de veneracién, aunque nunca fue formalmente
canonizado. El necrologio de San Victor conserva un breve elogio que lo
recuerda como hombre de extraordinaria erudiciéon y santidad de vida, y sus
discipulos, especialmente Ricardo de San Victor y Acardo, continuaron
desarrollando su legado con una fidelidad creativa que mantuvo viva la
tradicion victorina durante mas de un siglo. El propio Tomas de Aquino, que
escribiria méas de cien afnos después, cité a Hugo con frecuencia y respeto, y
Buenaventura de Bagnoregio lo consider6 un maestro indispensable. Esta
recepcion inmediata y prolongada atestigua la percepcibn que sus
contemporaneos y sucesores tuvieron de encontrarse ante un pensador de
primera magnitud.

Reconstruir la vida de Hugo de San Victor significa asi adentrarse en uno
de los momentos méas creativos de la historia intelectual de Occidente y
descubrir en su centro a un hombre que supo integrar en su persona y en su
obra las tensiones de su tiempo: la razén y la contemplacion, el estudio y la
oracidn, la tradicion antigua y las innovaciones de su siglo, la erudicién més
amplia y la sabiduria mas profunda. Para quienes investigamos los
fundamentos de la Educacion de la Conciencia, conocer este contexto resulta
indispensable porque el pensamiento de Hugo no surgid en el vacio sino como
respuesta creativa a los desafios de una época que, en muchos aspectos, se
parece més a la nuestra de lo que podriamos imaginar.
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7.2.- Aportaciones fundamentales

El pensamiento de Hugo de San Victor constituye una de las reflexiones
mas profundas y sisteméticas sobre la conciencia humana que nos ha legado
la Edad Media, aunque paraddjicamente su contribuciéon permanece poco
conocida fuera de los circulos de especialistas. Lo que hace singular su
aportacion es que no se trata de una filosofia abstracta elaborada al margen
de la experiencia, sino de una reflexion que brota directamente de la practica
educativa y contemplativa, del acompanamiento cotidiano de estudiantes en
su proceso de crecimiento intelectual y espiritual. Hugo pens6 la conciencia
no como objeto de especulacién tedrica sino como realidad viva que se
despliega, se profundiza y se transforma mediante el conocimiento y la
contemplacién. Esta orientacion practica confiere a su pensamiento una
frescura y una relevancia que trascienden las circunstancias histoéricas en que
fue formulado.

7.2.1.- El conocimiento como autoconciencia y
transformacion interior

La aportacién méas fundamental de Hugo a la filosofia de la conciencia
reside en su comprension del conocimiento como proceso de autoconciencia
y transformacion personal. En una cultura como la nuestra, que tiende a
concebir el saber como acumulaciéon de informacién externa al sujeto que
conoce, la perspectiva de Hugo resulta profundamente contracultural y
renovadora. Para Hugo, todo conocimiento genuino implica un movimiento
de interiorizacion por el cual aquello que aprendemos deja de ser algo exterior
para convertirse en parte de nosotros mismos, modificando nuestra manera
de percibir, de comprender y de habitar el mundo. Conocer de verdad no es
almacenar datos sino transformarse, y por eso el estudio auténtico constituye
siempre un itinerario de la conciencia hacia si misma y hacia la realidad que
la trasciende.

Esta concepci6on aparece formulada con particular claridad en el
Didascalicon, donde Hugo distingue entre el saber que se queda en la
superficie del alma y el que penetra hasta sus profundidades para
transformarla. Como ha sefialado Ivan Illich en su luminoso estudio En el
vifiedo del texto (Illich, 2002), Hugo concibe la lectura no como simple
desciframiento de signos sino como encuentro transformador donde el lector
se deja interpelar y modificar por lo que lee. El texto no es un deposito inerte
de informacién sino una presencia viva que habla al lector y le exige una
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respuesta personal. Esta fenomenologia de la lectura como didlogo y
transformaciéon anticipa desarrollos contemporaneos de la hermenéutica
filosofica, desde Hans-Georg Gadamer hasta Paul Ricoeur, y ofrece
fundamentos para una pedagogia que entiende el aprendizaje como
acontecimiento de la conciencia y no como mera transmision de contenidos.

Hugo expresa esta intuicion fundamental en un pasaje célebre del
Didascalicon que merece citarse: «Sunt enim qui scire volunt eo fine tantum
ut sciant, et turpis curiositas est; sunt qui scire volunt ut sciantur, et turpis
vanitas est; sunt qui scire volunt ut scientiam vendant, et turpis quaestus est;
sunt autem qui scire volunt ut aedificent, et caritas est; sunt item qui scire
volunt ut aedificentur, et prudentia est» («Hay quienes quieren saber solo por
saber, y es torpe curiosidad; hay quienes quieren saber para ser conocidos, y
es torpe vanidad; hay quienes quieren saber para vender su ciencia, y es torpe
ganancia; pero hay quienes quieren saber para edificar a otros, y esto es
caridad; y hay quienes quieren saber para ser edificados, y esto es prudencia»).
Este texto, tomado del libro V, capitulo 10 de la obra, revela como Hugo
distingue entre formas inauténticas de conocimiento, que dejan al sujeto
encerrado en si mismo, y formas auténticas que abren la conciencia hacia los
demés y hacia su propia transformacion. La finalidad tltima del saber no es la
erudicion sino la edificacion, término que en latin conserva la resonancia de
construir un edificio, es decir, de dar estructura y solidez al alma que conoce.

7.2.2.- La teoria de los tres ojos del conocimiento

Quizés la contribucién més original y de mayor alcance filos6fico de Hugo
de San Victor sea su doctrina de los tres ojos 0 modos de conocimiento, que
desarroll6 principalmente en su gran obra De sacramentis christianae fidei 'y
en otros tratados como De unione corporis et spiritus. Segin esta teoria, el ser
humano posee tres facultades cognoscitivas distintas pero integradas que
corresponden a tres niveles de realidad y tres grados de conciencia. Hugo las
denomina metaféricamente "ojos" porque el conocimiento es para él una
forma de vision, un ver que penetra més alla de las apariencias para alcanzar
la verdad de las cosas.

El primer ojo es el oculus carnis, el ojo de la carne, que corresponde a
la percepcion sensorial. Mediante este ojo conocemos el mundo fisico que nos
rodea, los colores y las formas, los sonidos y las texturas, todo aquello que se
presenta a nuestros sentidos corporales. Hugo no desprecia este nivel de
conocimiento, como harfan mas tarde ciertas corrientes espiritualistas, sino
que lo reconoce como el fundamento indispensable sobre el cual se construyen
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los niveles superiores. El mundo material es real y digno de atencién, y el
conocimiento sensorial constituye el punto de partida necesario de todo
itinerario cognoscitivo. Esta valoracién positiva de lo corporal y lo sensible
distingue a Hugo de tradiciones més dualistas y conecta su pensamiento con
la vision biblica de la creacion como obra buena de Dios.

El segundo ojo es el oculus rationis, el ojo de la razén, mediante el cual
comprendemos las realidades inteligibles que no pueden percibirse con los
sentidos del cuerpo. A este nivel pertenecen las verdades matemaéticas, los
principios lbgicos, las esencias de las cosas, las realidades del alma y todo
aquello que captamos con el intelecto, aunque no podamos verlo ni tocarlo.
Hugo sittia aqui también el conocimiento que el alma tiene de si misma, la
autoconciencia reflexiva que nos permite saber que sabemos y pensarnos a
nosotros mismos como sujetos pensantes. Este segundo ojo abre el acceso a
un mundo invisible pero no menos real que el mundo fisico, un mundo de
significados y estructuras inteligibles que sostienen la realidad sensible como
el esqueleto sostiene el cuerpo.

El tercer ojo es el oculus contemplationtis, el ojo de la contemplacion,
que permite acceder a las realidades divinas y trascendentes. Este es el ojo mas
alto y misterioso, el que puede percibir lo que excede toda comprension
racional ordinaria, la presencia de lo sagrado que se manifiesta veladamente
en la creacion y plenamente en la revelacion. Hugo entiende la contemplaciéon
no como huida del mundo sino como penetraciéon en su sentido mas profundo,
como vision que atraviesa las apariencias para descubrir la presencia de lo
absoluto que las funda y las sostiene. Este tercer ojo corresponde a lo que las
tradiciones misticas de todos los tiempos han llamado con diversos nombres:
intuicion espiritual, conocimiento del corazén, visibn contemplativa,
iluminacién interior.

Lo verdaderamente significativo de esta teoria es que Hugo no concibe
los tres ojos como facultades separadas sino como dimensiones integradas de
una unica conciencia que puede expandirse y profundizarse. En el estado
original del ser humano, antes de la caida, los tres ojos funcionaban
armoénicamente y la conciencia humana tenia acceso pleno a los tres niveles
de realidad. El pecado original, segin Hugo, ceg6 completamente el ojo
contemplativo y debilit6 gravemente el ojo de la razdén, dejando relativamente
intacto solo el ojo de la carne. Esta situacién explica la condicion actual del ser
humano, que tiende a reducir toda realidad a lo sensible y material porque ha
perdido la capacidad de ver mas all4. La educacién, la disciplina intelectual y
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la vida espiritual constituyen asi procesos de sanacién y restauracion que van
devolviendo progresivamente la vista a los ojos interiores oscurecidos.

Bernard McGinn, en su monumental historia de la mistica cristiana occi-
dental The Growth of Mysticism (McGuinn, 1994), ha documentado la extra-
ordinaria influencia de esta doctrina de los tres ojos en la tradicion posterior.
San Buenaventura la retomo en el siglo XIII y la desarroll6 sisteméaticamente
en su Itinerarium mentis in Deum, convirtiéndola en la estructura fundamen-
tal de su itinerario espiritual. A través de Buenaventura, la doctrina paso6 a la
tradicion franciscana y de ahi a amplios sectores de la espiritualidad occiden-
tal. En el siglo XX, como ha observado Jorge N. Ferrer en Espiritualidad crea-
tiva (Ferrer, 2003), Ken Wilber recuper6 esta estructura triddica para articu-
larla con la epistemologia contemporanea, distinguiendo entre el ojo de la
carne que corresponde al conocimiento empirico-sensorial, el ojo de la razén
que corresponde al conocimiento mental-racional, y el ojo de la contempla-
cioén que corresponde al conocimiento transracional o espiritual. Esta recep-
cién contemporanea testimonia la fecundidad de una intuicién que, formu-
lada hace novecientos anos, sigue ofreciendo recursos para pensar la estruc-
tura de la conciencia humana.

7.2.3.- El mundo como libro: La conciencia lectora de la
realidad

Otra aportacién fundamental de Hugo a la filosofia de la conciencia es su
concepcion del mundo como libro que debe ser leido e interpretado. En su
tratado De tribus diebus, Hugo formula esta intuicién con una imagen que se
hizo célebre: «Universus enim mundus iste sensibilis quasi quidam liber est
scriptus digito Dei» («Todo este mundo sensible es como un libro escrito por
el dedo de Dios»). Esta metafora, que tiene antecedentes en la tradicion
patristica, adquiere en Hugo una densidad filoséfica nueva porque implica
toda una teoria de la conciencia como facultad hermenéutica, como capacidad
de leer significados en la realidad.

Si el mundo es un libro, entonces conocer no es simplemente registrar
datos sino descifrar sentidos, interpretar signos, comprender mensajes. La
realidad no es un conjunto de hechos brutos carentes de significado sino un
tejido de simbolos que remiten mas alla de si mismos hacia verdades mas
profundas. Cada criatura es una palabra pronunciada por Dios, y el conjunto
de la creacion es un discurso coherente que aguarda lectores capaces de
comprenderlo. Esta vision confiere a la conciencia humana una dignidad
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extraordinaria porque la constituye en destinataria de un mensaje cb6smico, en
interlocutora de un didlogo que atraviesa toda la realidad.

Pero para leer este libro del mundo se requiere una disposicién particular
de la conciencia, una formacién del ojo interior que permita ver lo que
permanece oculto a la mirada superficial. Hugo distingue entre quienes pasan
por el mundo sin comprender nada, como analfabetos ante un texto escrito, y
quienes han aprendido a leer los signos de la creacion y descubren en cada
cosa un significado que la trasciende. La educacién, en este contexto, no
consiste primariamente en transmitir informacién sobre el mundo sino en
formar la capacidad de leerlo, en cultivar esa sensibilidad hermenéutica que
transforma la percepcion y abre la conciencia a dimensiones de la realidad que
de otro modo permanecerian invisibles. Esta concepciéon fundamenta lo que
podriamos llamar una pedagogia de la mirada contemplativa, orientada a
despertar en el estudiante la capacidad de ver mas alla de las apariencias
inmediatas.

Hugo desarrolla esta intuicion distinguiendo dos libros que Dios ha dado
al ser humano para su instruccion: el libro de la naturaleza y el libro de la
Escritura. El primer libro fue dado a la humanidad en el origen, cuando la
conciencia humana conservaba atin la capacidad de leer los signos divinos
inscritos en la creacion. Pero después de la caida, cuando los ojos interiores se
oscurecieron, el ser humano perdi6 la capacidad de comprender el libro de la
naturaleza, como un lector que ha olvidado el significado de las letras.
Entonces Dios dio un segundo libro, la Escritura sagrada, que funciona como
una especie de gramética o manual de lectura que ensena nuevamente a
descifrar los signos del primer libro. La Escritura ilumina la creaciéon y la
creacion ilustra la Escritura, y ambos libros juntos constituyen el texto
completo que la conciencia humana esta llamada a leer y comprender.

Esta doctrina de los dos libros tuvo una influencia inmensa en la tradicién
posterior, como ha documentado Hans Blumenberg en La legibilidad del
mundo (Blumenberg, 2000). Atraves6 toda la Edad Media, influy6 en el
simbolismo de las catedrales goticas donde cada imagen era una pagina del
libro de piedra, pas6 al Renacimiento donde Galileo pudo afirmar que el libro
de la naturaleza esta escrito en lenguaje matematico, y llegd hasta la
modernidad donde se fue secularizando progresivamente hasta convertirse en
la confianza cientifica en la inteligibilidad del cosmos. Hugo de San Victor esta
en el origen de esta tradicién, y su aportacion especifica consiste en haber
pensado la correlacion entre la estructura del mundo como texto y la
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estructura de la conciencia como capacidad lectora, mostrando como ambas
se corresponden y se iluminan mutuamente.

7.2.4.- El itinerario de la conciencia

Hugo de San Victor sistematiz6 también el método de la lectio divina
como itinerario de profundizacién de la conciencia, estableciendo las cuatro
etapas que se convertirian en clasicas y que han llegado hasta nuestros dias
como patrimonio vivo de la tradicién contemplativa occidental. Aunque este
método tenia antecedentes en la practica monastica anterior, particularmente
en autores como Guigo II el Cartujo, fue Hugo quien le dio una
fundamentacién teoérica rigurosa y lo articulé con su vision general del
conocimiento como transformacion interior.

La primera etapa es la lectio, la lectura propiamente dicha, que consiste
en el contacto atento con el texto. Pero Hugo insiste en que no se trata de una
lectura apresurada y superficial sino de un encuentro lento y cuidadoso donde
cada palabra es sopesada y saboreada. En su optsculo De meditatione,
conservado en la edicion de Sources Chrétiennes nimero 155, Hugo describe
esta lectura como un acto de recepciéon que requiere silencio interior y
disposicion de escucha. El lector no impone sus prejuicios al texto, sino que se
deja instruir por él, permitiendo que las palabras resuenen en su interioridad
y despierten ecos imprevistos. Esta fenomenologia de la lectura atenta tiene
implicaciones pedagogicas profundas porque supone que el conocimiento
genuino comienza por una actitud de receptividad, por una suspensién de los
propios esquemas mentales que deja espacio para que algo nuevo pueda
acontecer.

La segunda etapa es la meditatio, la meditacion o reflexiéon, donde lo
leido comienza a ser asimilado e interiorizado. Hugo distingue
cuidadosamente entre lectio y meditatio: mientras la lectura recibe el
contenido desde fuera, la meditacién lo elabora desde dentro, lo rumia como
el animal rumia su alimento, lo digiere y lo transforma en sustancia propia. El
texto ya no esta simplemente ante el lector sino dentro de él, y la conciencia
trabaja activamente sobre las palabras leidas, desplegando sus implicaciones,
conectandolas con otros conocimientos, aplicandolas a la propia situaci6on
vital. Hugo compara esta fase con el trabajo del artesano que da forma a la
materia bruta, y subraya que requiere tiempo, paciencia y esfuerzo sostenido.
La meditacion es el crisol donde el conocimiento externo se transmuta en
sabiduria personal.
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La tercera etapa es la oratio, la oracion o didlogo, donde la conciencia
responde a lo que ha leido y meditado. Hugo entiende la oraciéon no como
peticion de favores sino como respuesta personal del alma que ha sido
interpelada por la verdad y necesita expresar su adhesion, su gratitud, su
deseo de transformacién. Es el momento dialdgico del proceso, donde el
conocimiento deja de ser unidireccional para convertirse en comunicaciéon
viva entre el alma y la fuente de la verdad. En términos contemporaneos,
podriamos decir que la oratio corresponde al momento en que el saber se
convierte en compromiso existencial, en decisién de vida, en respuesta
personal que involucra la libertad y no solo el intelecto.

La cuarta y dltima etapa es la contemplatio, la contemplaciéon, que
representa la culminacién del itinerario. Aqui la actividad del alma cede paso
a una receptividad mas profunda, a un silencio donde ya no hay palabras ni
conceptos sino presencia pura, contacto inmediato con la realidad que
trasciende todo discurso. Hugo describe la contemplacién como un don que
corona el esfuerzo pero que no puede ser producido por él, como un momento
de gracia donde los velos que ordinariamente oscurecen la visién se rasgan y
la conciencia accede, siquiera fugazmente, a una percepciéon directa de lo
divino. Jean Leclercq, en su magistral estudio El amor a las letras y el deseo
de Dios (Leclercq, 2009), ha mostrado como este itinerario cuadruple
estructuraba toda la vida intelectual y espiritual de los monasterios
medievales y como representa una sabiduria pedagdgica de extraordinaria
profundidad.

Lo notable del planteamiento de Hugo de San Victor es que este método
no se aplica solo a los textos sagrados sino a todo conocimiento genuino.
Cualquier saber que merezca el nombre de tal debe pasar por estas cuatro
etapas si ha de convertirse en verdadera posesiéon del alma y no quedarse en
informacion superficial. La lectura de un tratado filoséfico, el estudio de las
matematicas, la investigacion de la naturaleza, todo ello puede y debe seguir
este itinerario de interiorizacion progresiva si ha de contribuir a la
transformacion de la conciencia. Hugo universaliza asi un método que habia
surgido en el contexto de la lectio divina y lo convierte en paradigma de todo
aprendizaje auténtico, ofreciendo una estructura pedagobgica que sigue
teniendo validez para quienes buscamos fundamentar una educacion integral
de la persona.
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7.2.5.- La clasificacion de los saberes y la arquitectura
de la conciencia

Otra contribucién significativa de Hugo a la filosofia de la conciencia es
su clasificacion sistematica de los saberes, que desarrolld principalmente en el
Didascalicon y que representa el intento mas completo del siglo XII de
cartografiar el territorio del conocimiento humano. Esta clasificacién no es un
mero ejercicio de ordenacion académica, sino que responde a una
comprensién de la conciencia como totalidad estructurada cuyas diferentes
facultades corresponden a diferentes dominios del saber.

Hugo organiza el conocimiento en cuatro grandes ramas que llama
filosofia teérica, filosofia practica, filosofia mecanica y filosofia l6gica. La
filosofia tedrica, a su vez, se subdivide en teologia, mateméticas y fisica,
siguiendo una jerarquia que va de lo mas alto y universal a lo méas particular y
material. La filosofia practica comprende la ética individual, la ética doméstica
y la ética politica, es decir, el saber que orienta la accion humana en sus
diferentes 4mbitos. La filosofia mecanica, una de las innovaciones mas
originales de Hugo, incluye las siete artes mecanicas o técnicas que remedian
las necesidades del cuerpo: la fabricacion de tejidos, la armeria, la navegacion,
la agricultura, la caza, la medicina y el arte teatral. Finalmente, la filosofia
logica comprende la gramatica, la dialéctica y la retérica, es decir, las artes del
lenguaje que hacen posible la comunicacién y la argumentacion.

Lo significativo de esta clasificacion es que Hugo integra las artes
mecéanicas en el sistema del saber con una dignidad que no tenian en las
clasificaciones anteriores. Mientras que la tradicibn heredada de la
Antigiliedad despreciaba el trabajo manual como indigno del hombre libre,
Hugo lo rehabilita como forma legitima de conocimiento y como instrumento
de la restauracion humana. Las artes mecénicas remedian las debilidades del
cuerpo, asi como las artes liberales sanan las limitaciones del intelecto, y
ambas contribuyen conjuntamente al proceso de restauracion por el cual el ser
humano va siendo devuelto a su integridad original. Esta valoracién del saber
técnico y manual tiene implicaciones revolucionarias que han sido estudiadas
por Elspeth Whitney en su investigacién Paradise Restored: The Mechanical
Arts from Antiquity through the Thirteenth Century (Whitney, 1990),
mostrando cémo Hugo contribuy6 decisivamente a un cambio de mentalidad
que haria posible el desarrollo tecnoldgico posterior de Occidente.

Pero mas alla de su contenido particular, lo que esta clasificacion revela
es una comprensiéon de la conciencia como microcosmos que refleja la
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estructura del macrocosmos. Cada rama del saber corresponde a una
dimension de la realidad y a una facultad de la conciencia capaz de conocerla.
La teologia corresponde a la capacidad contemplativa del alma, las
matematicas a su capacidad de captar las estructuras inteligibles, la fisica a su
capacidad de comprender el mundo natural, las artes practicas a su capacidad
de orientar la accién, las artes mecanicas a su capacidad de transformar la
materia, las artes logicas a su capacidad de articular el pensamiento en el
lenguaje. El conjunto del saber no es una acumulacién desordenada sino un
todo organicamente estructurado que refleja y alimenta la estructura de la
conciencia que lo conoce. Formarse integralmente significa desarrollar todas
estas capacidades en su mutua articulacion, cultivando una conciencia capaz
de abrirse a todas las dimensiones de lo real.

7.2.6.- El Arca de Noé: simbolo de la conciencia
integrada

Entre las obras mas originales y sugerentes de Hugo de San Victor se
encuentran sus dos tratados sobre el Arca de Noé, conocidos como De arca
Noe morali y De arca Noe mystica, donde esta imagen biblica se convierte en
un simbolo extraordinariamente rico de la conciencia humana y de su
itinerario hacia la plenitud. Hugo ley6 el relato del Génesis no como mera
cronica de un acontecimiento pasado sino como alegoria del alma que busca
salvarse del diluvio del caos y la dispersién mediante la construccion de un
espacio interior ordenado y protegido.

El arca representa para Hugo la estructura de la conciencia que ha sido
organizada y unificada por la disciplina, el conocimiento y el amor. Asi como
el arca de Noé tenia tres pisos que albergaban diferentes tipos de criaturas, asi
el alma humana tiene diferentes niveles o dimensiones que deben integrarse
armoénicamente. El piso inferior corresponde al nivel corporal y sensible, el
intermedio al nivel racional y animico, el superior al nivel espiritual y
contemplativo. La construcciéon del arca simboliza el trabajo de integracion
por el cual la conciencia va unificando sus diferentes dimensiones bajo la guia
de la razon iluminada por la fe. Este trabajo es lento, exigente, requiere
materiales adecuados y herramientas precisas, exactamente como la
formacioén de la persona requiere disciplina, estudio y practica sostenida.

Hugo desarroll6 incluso un diagrama visual del arca que utilizaba como
instrumento pedagogico en sus clases. Este diagrama, que ha sido estudiado
con detalle por Conrad Rudolph en The Mystic Ark: Hugh of Saint Victor, Art,
and Thought in the Twelfth Century (Rudolph, 2014), representa
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simultaneamente la estructura del cosmos, la historia de la salvaciéon y el
itinerario del alma hacia Dios. Hugo ensenaba a sus estudiantes a contemplar
este diagrama como soporte de la meditacién, mostrandoles como la imagen
visual podia servir de ayuda para la concentracién y la elevacion del espiritu.
Esta practica revela una comprension sofisticada de la cognicién humana que
integra lo sensorial, lo imaginativo y lo intelectual, reconociendo que el
pensamiento no opera solo con conceptos abstractos sino también con
iméagenes, espacios y formas visuales.

El arca representa también el refugio contra las aguas del diluvio, que
Hugo interpreta como las olas de las pasiones desordenadas, las distracciones
que dispersan la atencidn, las solicitaciones del mundo que arrastran la
conciencia lejos de si misma. Construir el arca interior significa crear un
espacio de recogimiento donde el alma puede encontrarse consigo misma y
con Dios, protegida de la agitacion que reina afuera. Esta interpretaci6on
conecta con la tradicion contemplativa que ha visto siempre en el
recogimiento interior la condicién indispensable para el conocimiento de siy
para la apertura a lo trascendente. Patrice Sicard, en sus estudios reunidos en
Diagrammes médiévaux et exégése visuelle: Le Libellus de formatione arche
de Hugues de Saint-Victor (Siucard, 1993), ha mostrado como esta simbologia
del arca articula de manera original los temas centrales de la espiritualidad
victorina.

~.2.7.- La educacion como obra de restauracion

Quizas la aportacion mas significativa de Hugo de San Victor para una
filosofia de 1a Educacién de la Conciencia sea su comprensién del aprendizaje
como proceso de restauraciéon. En su De sacramentis christianae fidei, Hugo
distingue dos grandes obras de Dios: 1a opus conditionis, 1a obra de la creacién
original, y la opus restaurationis, la obra de la restauracion por la cual lo que
fue dahado va siendo sanado y devuelto a su integridad primera. Toda la
historia humana, para Hugo, se inscribe dentro de esta obra restauradora, y el
conocimiento en todas sus formas participa de ella como instrumento de
sanacion.

Esta visi6n parte de la constataciéon de que el ser humano, tal como lo
encontramos, no estd integro. Sus facultades estdn debilitadas, sus ojos
interiores oscurecidos, su capacidad de conocer la verdad y de amar el bien
disminuida. Pero esta situacion no es definitiva sino susceptible de remedio.
Las diferentes formas de saber contribuyen, cada una a su modo, a la
restauracion progresiva de lo que fue perdido. Las artes mecanicas remedian
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las debilidades del cuerpo, compensando con técnica e industria lo que la
naturaleza ya no proporciona espontaneamente. Las artes liberales sanan las
limitaciones del intelecto, devolviendo a la mente su capacidad de pensar con
claridad, de argumentar con rigor, de expresarse con precision. La filosofia y
la teologia restauran la capacidad del alma de comprender el sentido de la
existencia y de orientarse hacia su fin ltimo. La vida sacramental y
contemplativa devuelve al espiritu su capacidad de contacto con lo divino.

Esta comprension de la educacién como sanacioén tiene implicaciones
pedagobgicas de largo alcance. El maestro no es simplemente alguien que
transmite informacién sino alguien que acompana un proceso de curacion,
que ayuda a que se desarrollen facultades que estaban atrofiadas y se despierte
una conciencia que estaba adormecida. El estudiante no es un recipiente vacio
que hay que llenar sino un organismo vivo que necesita ser sanado y
fortalecido. El saber no es un lujo prescindible sino una necesidad vital, un
medicamento del alma tan indispensable como el alimento lo es para el
cuerpo. Boyd Taylor Coolman ha analizado esta dimensi6on en profundidad
(Coolman, 2010), mostrando co6mo la categoria de restauracién vertebra toda
la visi6bn de Hugo del conocimiento y de la historia.

Esta perspectiva resuena poderosamente con intuiciones contempora-
neas que entienden la educacién como desarrollo integral de la persona.
Cuando Paulo Freire habla de una educacién que libera la conciencia opri-
mida, cuando Carl Rogers propone una ensefianza centrada en la persona,
cuando las pedagogias holisticas buscan integrar las dimensiones cognitivas,
emocionales, corporales y espirituales del aprendizaje, estin retomando, a ve-
ces sin saberlo, intuiciones que Hugo de San Victor formul6 hace nueve siglos.
La diferencia esta en que Hugo inscribia este proceso de restauraciéon en un
horizonte teologico de salvacién, mientras que las pedagogias contempora-
neas suelen formularlo en términos seculares de autorrealizacion o liberacion.
Pero la estructura fundamental es la misma: la conciencia humana no esta
acabada sino en proceso, necesita ser sanada y desarrollada, y la educacion es
el camino de esta transformacion.

7.2.8.- La unidad de conocimiento y amor

Una tltima aportaciéon de Hugo a la filosofia de la conciencia que merece
destacarse es su insistencia en la unidad entre conocimiento y amor como
dimensiones inseparables del itinerario hacia la verdad. En una tradici6on
intelectual que tenderia después a separar radicalmente lo cognitivo de lo
afectivo, Hugo mantuvo una vision integrada donde conocer y amar
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constituyen movimientos complementarios de una misma conciencia que
busca la verdad.

Hugo expreso6 esta intuicion de multiples formas a lo largo de su obra. En
su De arra animae, un diadlogo mistico entre el alma y su esposo divino,
desarrolla la idea de que el conocimiento sin amor permanece estéril y que el
amor sin conocimiento cae en la ilusiéon. Solo cuando ambos se unen puede la
conciencia avanzar hacia su plenitud. El conocimiento ilumina el camino,
muestra la direccion, identifica el objeto digno de amor. El amor proporciona
la energia, el impulso, la fuerza que mueve al alma mas alld de si misma.
Separados, ambos son insuficientes; unidos, constituyen el dinamismo
completo de la vida espiritual.

Esta unidad de conocimiento y amor tiene implicaciones importantes
para la filosofia de la conciencia. Significa que la conciencia no es una facultad
puramente tedrica, un espejo pasivo que refleja la realidad sin ser afectado por
ella. La conciencia es un dinamismo viviente que se transforma en el
encuentro con lo que conoce, que es atraida por la belleza de la verdad y
conmovida por su bondad. Conocer de verdad implica dejarse afectar, dejarse
transformar, comprometer la propia existencia con lo conocido. Esta vision
afectiva de la conciencia distingue el pensamiento de Hugo del intelectualismo
abstracto y lo acerca a tradiciones como el pensamiento cordial de Pascal, la
fenomenologia de la vida afectiva de Max Scheler o las filosofias
contemporaneas que buscan rehabilitar las emociones como formas de
conocimiento.

En su comentario a la Jerarquia celeste del Pseudo-Dionisio, Hugo
desarroll6 también la idea de que el amor tiene un poder cognoscitivo propio,
una capacidad de penetrar en la realidad que excede las posibilidades del
intelecto solo. El amor ve lo que la razéon no puede ver, alcanza donde la razén
no puede llegar, une al amante con el amado de una manera que ningin
concepto puede expresar. Esta doctrina del amor como conocimiento influy6
decisivamente en la tradicién mistica posterior, desde Ricardo de San Victor
hasta los grandes misticos renanos, y constituye una de las aportaciones mas
originales del pensamiento de Hugo a la comprensién de la conciencia
humana.

7.2.9.- Conclusion

Recapitulando las aportaciones fundamentales de Hugo de San Victor a
la filosofia de la conciencia, podemos identificar un conjunto coherente de
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intuiciones que configuran una vision integral del conocimiento como
transformacién interior. Hugo pensdé la conciencia como una facultad
multidimensional dotada de tres ojos que corresponden a tres niveles de
realidad, una facultad que puede expandirse y profundizarse mediante el
estudio, la disciplina y la contemplacién. Concibi6 el conocimiento no como
acumulaciéon de informaciéon sino como proceso de interiorizacion que
transforma al sujeto que conoce. Articul6 un método cuadruple de lectura,
meditacion, oracion y contemplacién que sigue siendo valido como itinerario
de profundizacién de la conciencia. Entendié el mundo como libro que espera
ser leido por una conciencia formada para descifrar sus signos. Clasifico los
saberes en un sistema organico que refleja y alimenta la estructura de la
conciencia. Desarroll6 el simbolo del arca como imagen de la conciencia
integrada que ha construido un espacio interior protegido del caos exterior.
Comprendi6é la educacién como obra de restauracion que sana facultades
debilitadas y devuelve al ser humano su integridad original. E insisti6 en la
unidad de conocimiento y amor como dimensiones inseparables del itinerario
hacia la verdad.

Este conjunto de aportaciones configura lo que podriamos llamar una
antropologia pedagbgica de extraordinaria profundidad y coherencia. Hugo
de San Victor pensé sistematicamente las condiciones, los métodos y las
finalidades de una educacién orientada a la transformacién de la conciencia,
ofreciendo fundamentos filoséficos que siguen siendo relevantes para quienes
hoy buscamos articular una pedagogia integral. Su pensamiento constituye un
eslabon imprescindible entre la sabiduria antigua de Platon y Agustin y los
desarrollos posteriores de la tradicion contemplativa, y su redescubrimiento
puede aportar recursos valiosos para las pedagogias contemporineas que
entienden la educacion como despertar de la conciencia hacia dimensiones de
si misma y de la realidad que permanecian ocultas.

7.3.- Correlatos contemporaneos

El pensamiento de Hugo de San Victor, formulado hace novecientos ahos
en una abadia parisina, presenta resonancias extraordinarias con desarrollos
contemporaneos en campos tan diversos como la filosofia de la conciencia, la
psicologia transpersonal, la pedagogia critica, 1a educaciéon contemplativa y la
hermenéutica filosofica. Estas convergencias no son meras coincidencias
superficiales, sino que revelan intuiciones profundas sobre la naturaleza de la
conciencia humana y los procesos de su transformaciéon que siguen siendo
fecundas para el pensamiento actual. Explorar estos correlatos permite no
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solo comprender mejor el alcance del legado de Hugo de San Victor sino
también enriquecer las teorias contemporaneas con recursos conceptuales
que han sido largamente olvidados.

7.3.1.- La teoria de los tres ojos y la epistemologia
integral de Ken Wilber

El correlato mas evidente y explicitamente reconocido entre el
pensamiento de Hugo de San Victor y las teorias contemporaneas de la
conciencia se encuentra en la obra de Ken Wilber, el filosofo estadounidense
que ha desarrollado durante méas de cuatro décadas lo que denomina "teoria
integral" o "visi6n integral". En su libro Eye to Eye: The Quest for the New
Paradigm, publicado originalmente en 1983 y disponible en espafiol como Los
tres ojos del conocimiento (Wilber, 1991), Wilber retoma explicitamente la
doctrina hugoniana de los tres ojos —el ojo de la carne, el ojo de la razon y el
ojo de la contemplacion— para articularla con la epistemologia
contemporanea y proponer una superacion del reduccionismo cientificista
que domina la cultura moderna.

Wilber argumenta que cada uno de estos tres ojos tiene su propio
dominio de realidad y su propio método de verificacion. El ojo de la carne
(sensibilia) accede al mundo fisico mediante la percepciéon sensorial y sus
afirmaciones pueden verificarse mediante el método empirico de las ciencias
naturales. El ojo de la razon (intelligibilia) accede al mundo de las ideas, los
conceptos matematicos, las estructuras logicas y los significados, mediante la
reflexi6n y la argumentacion, y sus afirmaciones se verifican por coherencia
logica y consistencia conceptual. El ojo de la contemplaciéon (transcendelia)
accede a realidades transpersonales y espirituales mediante practicas
contemplativas, y sus afirmaciones pueden verificarse por quienes hayan
desarrollado las capacidades perceptivas correspondientes mediante
disciplinas meditativas.

Lo que Wilber denomina “falacia pre/trans” —la confusion entre estados
prerracionales y transracionales simplemente porque ambos son no-
racionales— encuentra también un antecedente en la cuidadosa distinciéon
hugoniana entre los tres niveles de conocimiento. Hugo nunca confundi6 la
percepciéon sensorial con la contemplacién espiritual, aunque ambas
trasciendan la razbén discursiva en direcciones opuestas. Esta precision
conceptual, tan necesaria en un momento donde proliferan confusiones entre
regresion y trascendencia, entre pensamiento maéigico y visidn mistica,
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muestra la actualidad del marco hugoniano para discernir los diferentes
niveles de la conciencia.

7.3.2.- Paulo Freire y la concientizacion como despertar
de la conciencia critica

La pedagogia critica de Paulo Freire, desarrollada principalmente en su
obra fundamental Pedagogia del oprimido (Freire, 1975), presenta correlatos
significativos con la visibn hugoniana de la educacién como proceso de
transformacién de la conciencia. El concepto freireano de “concientizacién”
(conscientizac¢ao) designa el proceso mediante el cual los seres humanos
despiertan a una comprension critica de su situacion social, econémica y
politica, superando los estados de conciencia “mégica” e “ingenua” para
acceder a una conciencia “critica” capaz de transformar la realidad.

La estructura de la concientizacion freireana —transito de la conciencia
magica a la ingenua y de esta a la critica— guarda una analogia notable con la
progresion hugoniana de los tres ojos del conocimiento. En ambos casos, se
trata de un despertar gradual de capacidades de percepciéon que estaban
dormidas u oscurecidas. En ambos casos, la educacion genuina no consiste en
depositar informacion en receptaculos pasivos (lo que Freire llama “educaciéon
bancaria”) sino en facilitar un proceso de transformacion interior que
devuelve al sujeto capacidades que le habian sido arrebatadas o que
permanecian sin desarrollar. Y en ambos casos, este despertar tiene
implicaciones no solo cognitivas sino existenciales y sociales: conocer de
verdad significa transformarse y transformar el mundo.

La diferencia principal radica en el horizonte interpretativo: mientras
Hugo inscribe el proceso de restauracién de la conciencia en un marco
teologico de salvacion, Freire lo sittia en un horizonte politico de liberacién
social. Sin embargo, como ha sefialado Colin Calleja en su estudio Jack
Mezirow's Conceptualisation of Adult Transformative Learning (Calleja,
2014), la teoria de Mezirow sobre el aprendizaje transformativo reconoce
explicitamente su deuda tanto con Freire como con tradiciones
contemplativas mas antiguas, sugiriendo que ambos horizontes pueden
articularse en una visibn mas comprehensiva de la transformaciéon de la
conciencia.
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7.3.3.- El aprendizaje transformativo de Jack Mezirow

La teoria del aprendizaje transformativo (transformative learning),
desarrollada por Jack Mezirow desde finales de los afios setenta, constituye
otro correlato contemporineo significativo del pensamiento hugoniano.
Mezirow, profesor emérito de educaciéon de adultos en Teachers College de
Columbia University, define el aprendizaje transformativo como la expansion
de la conciencia a través de la transformacion de la visién basica del mundo y
de capacidades especificas del yo, un proceso que es facilitado por procesos
conscientemente dirigidos tales como el acceso apreciativo a los contenidos
simbdlicos del inconsciente y el anélisis critico de las premisas subyacentes
(Mezirov, 2010).

La estructura del aprendizaje transformativo segiin Mezirow comprende
diez fases que van desde un “dilema desorientador” inicial que sacude las
certezas previas, pasando por la autoexploracion critica, el reconocimiento de
que otros han experimentado transformaciones similares, la exploracion de
nuevos roles y relaciones, hasta la reintegracion en la vida sobre la base de las
nuevas perspectivas adquiridas. Esta estructura procesual encuentra
resonancias con el itinerario de Hugo de la lectio divina —lectura, meditacion,
oracion, contemplacion— donde cada etapa prepara y hace posible la siguiente
en un movimiento de interiorizaciéon y transformacion progresivas.

Lo que Mezirow llama “transformacion de perspectiva” —el cambio
fundamental en los marcos de referencia que configuran nuestra manera de
percibir, comprender y actuar en el mundo— corresponde a lo que Hugo
describia como la sanacién y restauraciéon de los ojos interiores oscurecidos.
En ambos casos, la educacion genuina no afiade simplemente informacion
nueva, sino que transforma las estructuras mismas desde las cuales
procesamos la informacién, modificando nuestra relacién con nosotros
mismos, con los demas y con la realidad en su conjunto (Mezirov, 2010).

7.3.4.- La pedagogia contemplativa y el movimiento de
mindfulness en educacion

Uno de los desarrollos més significativos en la educacion contemporanea
es la emergencia de la “pedagogia contemplativa” (contemplative pedagogy),
un movimiento que busca integrar practicas de atencion plena, meditacién y
contemplacion en los contextos educativos formales. Daniel Barbezat y
Mirabai Bush, en su obra Contemplative Practices in Higher Education:
Powerful Methods to Transform Teaching and Learning (Barbezat; Bush,
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2014) documentan cémo estas practicas estan siendo incorporadas en
universidades de todo el mundo para profundizar el aprendizaje, desarrollar
la autoconciencia y cultivar capacidades de atencién y presencia que la
educacion convencional tiende a ignorar.

La pedagogia contemplativa contemporanea retoma, muchas veces sin
saberlo, intuiciones que Hugo de San Victor articul6 hace novecientos afios.
Como sefiala la Red de Pedagogia Contemplativa¢:, la educaciéon superior esta
actualmente dominada por enfoques didacticos en 'tercera persona' que se
centran en transmitir nueva informacién a los estudiantes. La pedagogia
contemplativa desplaza el foco de la ensefianza y el aprendizaje para
incorporar enfoques en 'primera persona' que conectan a los estudiantes con
su experiencia vivida y encarnada de su propio aprendizaje. Esta descripciéon
podria aplicarse casi literalmente al contraste que Hugo establecia entre el
saber que permanece exterior al alma y el que penetra hasta sus profundidades
para transformarla.

El método de la lectio divina sistematizado por Hugo —lectura atenta,
meditacion reflexiva, respuesta personal, contemplacion silenciosa— anticipa
de manera notable las practicas de "lectura contemplativa" (contemplative
reading) que hoy se promueven en contextos educativos. Como documenta el
Center for Contemplative Mind in Society92, fundado en 1997 para promover
la integraciéon de practicas contemplativas en la educaciéon superior, estas
técnicas incluyen precisamente la lectura lenta y atenta, la reflexion
meditativa sobre lo leido, la respuesta personal al texto y momentos de
silencio contemplativo. La coincidencia estructural con el método hugoniano
es demasiado precisa para ser casual y sugiere que Hugo identific6 principios
fundamentales del aprendizaje profundo que siguen siendo validos
independientemente del contexto cultural o religioso.

Arthur Zajonc, fisico y contemplativo que ha sido una figura central en el
movimiento de pedagogia contemplativa, argumenta que la integracion de
préacticas contemplativas representa una “revolucién silenciosa” que esti
transformando la manera en que concebimos la ensenanza y el aprendizaje en
la universidad. Esta revolucién, sostiene Zajonc, responde a una necesidad
profunda que la educacién moderna ha dejado insatisfecha: la necesidad de

91 Fuente: Contemplative Pedagogy Network. Disponible en:

<https://contemplativepedagogynetwork.com/> Acceso: 06 feb. 2026.

92 Fuente: Center for Contemplative Mind in Society. Disponible en:
<https://contemplativemind.org/ > Acceso: 06 feb. 2026.
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conectar el conocimiento con la interioridad del estudiante, de hacer del
aprendizaje no solo una adquisicién de informacién sino una transformaciéon
de la persona (Zajonc, 2014).

7.3.5.- La hermenéutica filosofica

La hermenéutica filosofica contemporanea, especialmente en las obras
de Hans-Georg Gadamer y Paul Ricoeur, ofrece otro correlato significativo con
el pensamiento de Hugo de San Victor. La concepcion gadameriana de la
comprension como "fusion de horizontes" (Horizontverschmelzung),
desarrollada en su obra magna Verdad y método (Gadamer, 1977), presenta
notables afinidades con la fenomenologia hugoniana de la lectura como
encuentro transformador entre el texto y el lector.

Para Gadamer, comprender un texto no es reproducir un significado fijo
depositado en él por su autor sino participar en un acontecimiento de sentido
donde el horizonte del lector se funde con el horizonte del texto, generando
una comprensiéon nueva que transforma a ambos. Como explica en Verdad y
método, la intencion auténtica de la comprensién es que al leer un texto, al
querer comprenderlo, siempre esperamos que nos ensefie algo. Por tanto, una
conciencia formada por una actitud hermenéutica tiene que mostrarse
receptiva desde el principio a la alteridad del texto. Esta descripcion
corresponde casi exactamente a la actitud que Hugo prescribia para la lectio:
una disposicién de escucha y receptividad donde el lector se deja interpelar y
transformar por lo que lee, en lugar de imponer sus prejuicios al texto.

Paul Ricoeur, por su parte, desarrollé una teoria de la lectura como
“apropiacion” que también resuena con Hugo. Para Ricoeur, leer
genuinamente un texto implica hacerlo propio, integrarlo en la propia
existencia de manera que modifique la comprension que el lector tiene de si
mismo y del mundo. Como senala en Du texte a l'action (Ricoeur, 2010), la
lectura es un proceso de “refiguracion” donde el mundo del texto y el mundo
del lector se encuentran y se transforman mutuamente. Esta vision de la
lectura como acontecimiento existencial, no como mera decodificacién de
signos, prolonga intuiciones que Hugo formul6 siglos antes cuando describia
la meditaci6én como el proceso por el cual lo leido deja de estar ante el lector
para estar dentro de él.
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7.3.6.- Educacion holistica y desarrollo integral de la
persona

El movimiento contemporaneo de educacion holistica, que ha cobrado
fuerza desde los afios noventa, presenta también correlatos significativos con
la vision hugoniana. Ron Miller, editor fundador de Holistic Education
Review y uno de los principales tedricos del campo, define la educacion
holistica como aquella que cultiva una conciencia critica de los muchos
contextos en la vida de los educandos: moral, cultural, ecolégico, econémico,
tecnologico, politico y que reconoce que todas las personas poseen vastos
potenciales multiples que solamente ahora estamos empezando a descubrir.
(Miller, 2019).

La educacion holistica parte de una comprensién profunda del ser
humano como unidad viva, no como una suma de partes aisladas. Educar,
desde esta perspectiva, significa reconocer que el aprendizaje auténtico surge
de la interconexién entre pensamiento, emocion, cuerpo, relaciones y sentido.
No se trata Ginicamente de adquirir informacion, sino de aprender a habitar el
mundo con significado, integrando conocimiento y experiencia en una
comprension mas amplia de la vida (Miller, 2019).

Historicamente, esta vision no es nueva. Las primeras formas de
educacion humana fueron esencialmente holisticas porque estaban
inseparablemente unidas a la vida comunitaria, a la naturaleza y a la
dimension espiritual de la existencia. Aprender era participar, observar,
imitar y asumir responsabilidades dentro de una red de relaciones vivas. El
conocimiento no se concebia como dominio, sino como pertenencia y cuidado.

Como hemos visto en el volumen anterior dedicado a la filosofia de la
conciencia en la Antigiiedad clasica griega, diversas escuela y autores
colocaron la transformacién interior en el centro del proceso educativo.
Educar significaba entonces cultivar la sabiduria, la ética y la conciencia, méas
que acumular habilidades externas. El autoconocimiento y la formacion del
caracter eran entendidos como condiciones para una vida buena y justa.

Con la modernidad, sin embargo, se produjo una ruptura profunda. La
educacién pasé a organizarse en fragmentos, separando razéon y emocion,
mente y cuerpo, conocimiento y sentido. El aprendizaje quedd
progresivamente reducido a la transmisiéon de contenidos ttiles, perdiendo su
dimension existencial. Frente a esta fragmentacion, pensadores y pedagogos
como Rousseau defendieron una educacién acorde con el desarrollo interno

~ 209 ~



del ser humano, recordando que aprender es un proceso natural que requiere
tiempo, experiencia y respeto por los ritmos vitales (Miller, 2019).

Desde esta herencia critica, la educacién holistica contemporanea
recupera una comprension ampliada del aprendizaje como proceso
significativo, en el que el conocimiento se vincula con valores, relaciones y
proposito. La espiritualidad, entendida no como doctrina sino como
experiencia de conexion profunda, reaparece como un elemento central de la
educacion, al favorecer una relacion méas consciente con uno mismo, con los
otros y con el mundo.

En este sentido, la educacion holistica no es una técnica ni un método
alternativo, sino una respuesta ética y cultural a las crisis de nuestro tiempo.
Propone una transformacion del acto educativo que permita reconciliar
conocimiento y vida, individuo y comunidad, humanidad y naturaleza,
devolviendo a la educacién su funcién mas profunda: acompanar el desarrollo
pleno de la conciencia humana (Miller, 2019).

La educacion holistica contemporanea comparte con Hugo de San Victor
la conviccion de que el ser humano es multidimensional y que la educaciéon
genuina debe atender todas sus dimensiones —cognitiva, emocional, social,
corporal, estética y espiritual— en lugar de reducirse al desarrollo intelectual.

La clasificacion de Hugo de los saberes, que integraba las artes mecanicas
junto a las liberales y las teoldgicas en un sistema organico donde cada forma
de conocimiento contribuye a la restauracion del ser humano integral,
anticipa esta vision comprehensiva. Hugo no despreciaba ningtn saber, sino
que los situaba a todos en una arquitectura donde cada uno cumple su funciéon
en el desarrollo de la persona completa. Esta valoracién de la técnica y el
trabajo manual junto al saber contemplativo resulta sorprendentemente
actual en un momento donde se busca superar la fragmentacién del
curriculum y recuperar una visiéon integrada de la formaciéon humana.

Ramon Gallegos Nava, uno de los principales promotores de la educaciéon
holistica en el mundo hispanohablante, ha desarrollado un modelo de
“educaciéon multinivel-multidimensién” que reconoce cinco niveles de
conciencia —individual, comunitaria, social, planetaria y c6smica— y
multiples dimensiones del desarrollo humano. En sus obras, Gallegos Nava
articula una vision de la educacién como despertar de la conciencia hacia
niveles cada vez mas amplios de percepcion e integraciéon (Gallegos Nava,
1999), una visibn que encuentra resonancias evidentes con la doctrina
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hugoniana de los tres ojos y la progresion desde el conocimiento sensible hacia
el contemplativo.

7.3.7.- La psicologia transpersonal y los estados
expandidos de conciencia

La psicologia transpersonal, fundada a finales de los afios sesenta por
figuras como Abraham Maslow, Stanislav Grof y Anthony Sutich, constituye
otro campo donde las intuiciones de Hugo de San Victor encuentran correlatos
contemporaneos. Esta corriente de la psicologia se define por su interés en los
“estados expandidos de conciencia” que trascienden los limites del ego
ordinario y que han sido descritos por las tradiciones contemplativas de todas
las culturas. Como senala Jorge N. Ferrer en Espiritualidad creativa: Una
vision participativa de lo transpersonal (Ferrer, 2003), la psicologia
transpersonal busca integrar las dimensiones espirituales de la experiencia
humana en una comprension cientifica de la psique.

La teoria de Hugo de los tres ojos encuentra aqui una resonancia directa.
El “ojo de la contemplacién” de Hugo corresponde a lo que la psicologia
transpersonal denomina “conciencia transpersonal” o “experiencias cumbre”
(en la terminologia de Maslow): estados de conciencia donde el sujeto
trasciende los limites habituales del ego y accede a percepciones de unidad,
significado y realidad que exceden las capacidades del pensamiento ordinario.
La diferencia estd en que Hugo situaba estas experiencias en un marco
teolbgico cristiano, mientras que la psicologia transpersonal busca estudiarlas
con métodos cientificos y en un contexto secular o interreligioso.

Robert Boyd, citado por los tedricos del aprendizaje transformativo,
desarroll6 una teoria de la educacion transformativa basada en la psicologia
profunda de Carl Jung que también presenta afinidades con Hugo. Para Boyd,
la transformacién implica un cambio fundamental en la personalidad que
involucra la resolucién de un dilema personal y la expansion de la conciencia
resultando en una mayor integracion de la personalidad (Boyd; Myers, 1988).
Esta concepcion podria aplicarse casi literalmente al proceso de restauraciéon
que Hugo describia, donde los ojos interiores oscurecidos van siendo sanados
y la conciencia fragmentada recupera progresivamente su integridad original.
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7.3.8.- El mundo como texto: Ecologia profunda y
lectura de la naturaleza

La concepcién hugoniana del mundo como libro escrito por Dios que
debe ser leido e interpretado encuentra un correlato inesperado en ciertos
desarrollos de la ecologia contemporanea y la educaciéon ambiental. La
“ecologia profunda”, desarrollada por el filésofo noruego Arne Naess (Naess,
2018) y popularizada por pensadores como Fritjof Capra (Capra; Luigi, 2014),
propone una visién de la naturaleza no como recurso inerte a explotar sino
como totalidad viviente con la que el ser humano est4 intimamente conectado
y de la que puede aprender. David Abram, en su influyente obra La magia de
lo sensible, (Kair6s, 2000), desarrolla una fenomenologia de la percepcion que
recupera la capacidad de “leer” los signos del mundo natural como un lenguaje
significativo.

Aunque los marcos conceptuales son diferentes —Hugo pensaba en
términos de creacion divina, la ecologia contemporanea piensa en términos de
sistemas vivos y evolucién—, la estructura es analoga: en ambos casos se trata
de despertar una capacidad de percepcion que la cultura dominante ha
atrofiado, una capacidad de ver significados y conexiones donde la mirada
superficial solo ve objetos mudos. La educacion, en ambos casos, consiste en
formar esta capacidad de lectura del mundo, en cultivar una sensibilidad
hermenéutica que transforma la percepcion y abre la conciencia a
dimensiones de la realidad que de otro modo permanecerian invisibles.

Gregory Cajete, educador indigena y autor de Look to the Mountain: An
Ecology of Indigenous Education (Cajete, 1994), ha desarrollado una
pedagogia basada en las tradiciones de los pueblos originarios de América que
también resuena con estas intuiciones. Para Cajete, la educacion indigena
tradicional consistia precisamente en aprender a “leer” el libro de la
naturaleza, a descifrar los signos del territorio, los ciclos estacionales, los
comportamientos de los animales, como un texto cargado de ensefianzas para
quien sabe interpretarlo. Esta vision de la naturaleza como maestra y del
conocimiento como lectura participativa del mundo encuentra en Hugo un
antecedente medieval europeo que muestra la universalidad de ciertas
intuiciones sobre la relacién entre conciencia, conocimiento y realidad.
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7.3.9.- La actualidad de Hugo de San Victor para una
Educacion de la Conciencia

La exploraciéon de estos correlatos contemporaneos revela que el
pensamiento de Hugo de San Victor, lejos de ser una curiosidad histérica,
ofrece recursos conceptuales valiosos para las teorias actuales de la conciencia
y las pedagogias transformadoras. Sus intuiciones sobre la estructura
multidimensional de la conciencia, los procesos de su transformaciéon
mediante el conocimiento y la contemplacion, la lectura como encuentro
transformador, el mundo como texto significativo, y la educacién como
restauracion del ser humano integral, anticipan desarrollos que hoy se
formulan con lenguajes diferentes pero que responden a las mismas preguntas
fundamentales.

Para quienes estudiamos en el campo de la Educacion de la Conciencia,
Hugo representa un interlocutor privilegiado que nos permite poner en
perspectiva histérica nuestras busquedas contemporaneas y descubrir que
muchas de nuestras intuiciones tienen raices profundas en la tradicion
occidental. Al mismo tiempo, el redescubrimiento de Hugo puede enriquecer
las teorias actuales con matices y precisiones que se han perdido en el camino.
La distincion cuidadosa de los tres ojos, el método cuadruple de la lectio
divina, la comprensiéon de la educacibn como sanaciéon ontolégica, la
integracion de conocimiento y amor, son aportaciones que pueden fecundar
las pedagogias contemplativas, transformativas y holisticas de nuestro
tiempo.

El didlogo entre Hugo de San Victor y el pensamiento contemporaneo nos
recuerda que la reflexion sobre la conciencia y su educaciéon no comenzo ayer,
que podemos aprender de quienes nos precedieron, y que las preguntas
fundamentales sobre qué significa conocer, qué significa aprender, qué
significa despertar a dimensiones mas amplias de la realidad, son preguntas
perennes que cada generacion debe volver a plantearse con los recursos de su
época pero también con la humildad de reconocer que otros las pensaron
antes con profundidad y rigor.
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8.-

Buenaventura de Bagnoregio (1217
-1274)

«...No salgas fuera; vuelve a ti mismo; en el hombre interior
habita la verdad. Si te vuelves hacia tu interior y alli te hallas,
al hallarte a ti mismo hallaras también a Dios; de hecho, puedes
confiar en encontrar a Dios por el hallazgo interior. Dentro esta
la luz, dentro esta la delectacion, dentro esta la paz; dentro esta
el reino de los cielos...»

Itinerarium mentis in Deum, cap. I

«...La mente humana no consiste tinicamente en conocer, sino
también en amar; porque el fin del conocimiento es la verdad,
pero la verdad es apetecida y celebrada por el afecto; asi, pues,
la mente es dirigida —por el conocimiento hacia el amor, y por
el amor hacia la elevacion— hacia aquello que conoce...»

Collationes in Hexaémeron, Collatio VI.

«...Nadie conoce verdaderamente algo sin antes conocerse a st
mismo; pues la luz del intelecto se antepone y nos aclara
interiormente, para que por el conocimiento de la propia
naturaleza interior podamos conocer y amar la criatura, y a
través de la criatura ascender al conocimiento del Creador...»

Breviloquium

La investigacion contemporanea sobre la conciencia enfrenta un desafio

fundamental: integrar rigurosamente las dimensiones cognitiva, afectiva,
experiencial y transformativa del fendémeno consciente. Mientras la
neurociencia avanza en la comprensiéon de los correlatos neuronales de la
conciencia y la filosofia analitica debate sobre la naturaleza de los qualia y la
intencionalidad, persiste una fragmentacion metodologica que dificulta una
comprensién integral del fenémeno. Es precisamente en este contexto donde

~ 215~



el estudio del pensamiento de San Buenaventura de Bagnoregio (1217-1274)
adquiere una relevancia especial, no como mero ejercicio de historia de la
filosofia, sino como recuperacion de una tradicién epistemoldgica que
anticip6, con notable creatividad conceptual, problemas centrales de la
investigacion actual sobre la conciencia.

San Buenaventura, Doctor Seraphicus y Ministro General de la Orden
Franciscana, representa un momento crucial en la historia del pensamiento
occidental. Su obra se sita en la encrucijada del siglo XIII, cuando la
recepcion del corpus aristotélico amenazaba con hegemonizar la reflexion
filos6fica bajo el paradigma del intelectualismo abstracto. Frente a esta
tendencia, Buenaventura desarroll6 una sintesis original que integraba la
tradicion agustiniana de la iluminacién divina con una fenomenologia
experiencial de la conciencia que, como ha demostrado Etienne Gilson en su
clasico estudio La filosofia de San Buenaventura (Gilson, 1960), supera tanto
el dualismo platénico como el naturalismo aristotélico mediante una
antropologia que reconoce la unidad sustancial del ser humano y la
integralidad de sus modos de conocer. Esta sintesis no fue meramente
especulativa, sino que se arraig6 en la espiritualidad franciscana, produciendo
una filosofia de la conciencia profundamente ligada a la transformaciéon
existencial.

La relevancia de Buenaventura para los fundamentos filosoficos de la
conciencia se evidencia, en primer lugar, en su teoria epistemologica. En su
obra cumbre, Itinerarium mentis in Deum (“Itinerario del alma hacia Dios™)
(1259), Buenaventura desarrolla una cartografia sistemaética de los estratos o
niveles de la conciencia, desde la percepcién sensorial del mundo exterior
(extra nos) hasta la contemplaciéon mistica que trasciende la dualidad sujeto-
objeto (supra nos), pasando por la auto-reflexividad de la mente que se conoce
a si misma (intra nos). Esta estructura no es una mera jerarquia estatica sino
un itinerario dindmico de transformacién consciente que, como analiza
Zachary Hayes en Bonaventure: Mystical Writings (Hayes, 1999), implica
una comprensién procesual de la conciencia que anticipa perspectivas
contemporaneas sobre la plasticidad y transformaciéon de los estados
mentales. La investigacion actual en neurociencia contemplativa,
particularmente los trabajos de Francisco Varela y Evan Thompson sobre la
cognicién encarnada (Varela et. al., 1992) encuentra en Buenaventura un
precedente filosofico que reconoce la inseparabilidad entre conocimiento y
transformacion del conocedor.
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Un segundo aspecto de singular importancia es la integraciéon que
Buenaventura establece entre razon y afectividad en el proceso cognitivo.
Contra el intelectualismo dominante en la escolastica tomista, que
privilegiaba el intellectus como facultad suprema, Buenaventura sostiene que
el conocimiento pleno requiere la participacion del affectus, la dimension
afectiva del alma. En su Breviloquium (“Breviario”) y en De reductione artium
ad theologia (“Sobre la reduccion de las artes a la teologia”) argumenta que la
sabiduria (sapientia) no es mera ciencia (scientia) sino conocimiento
saboreado, conocimiento que transforma afectivamente al sujeto. Esta
intuici6on fundamental, analizada por Christopher M. Cullen en Bonaventure
(Cullen, 2006), resuena poderosamente con los descubrimientos
contemporaneos de la neurociencia afectiva. Antonio Damasio, en El error de
Descartes (Damasio, 2004) y En busca de Spinoza (Damasio, 2005), ha
demostrado empiricamente la imposibilidad de separar razén y emocion en
los procesos de toma de decisiones y construccion de significado,
reivindicando cientificamente una integracién que Buenaventura propuso
hace ocho siglos desde la reflexion filoséfico-teoldgica.

La teoria de Bunaventura de la iluminaciéon representa un tercer
elemento de relevancia crucial. Heredando y transformando la doctrina
agustiniana, Buenaventura sostiene que el conocimiento de verdades
necesarias y eternas requiere una lux interna, una luz interior que no puede
reducirse a la mera abstraccion desde lo sensible. Esta posicion, lejos de ser
un mero supuesto teoldgico, implica el reconocimiento de estructuras
cognitivas innatas que posibilitan el conocimiento, anticipando debates
contemporaneos sobre innatismo y modularidad mental en la ciencia
cognitiva. La teoria de la iluminacién de Buenaventura constituye una original
epistemologia que reconoce tanto la necesidad de la experiencia sensorial
como la irreductibilidad del conocimiento a pura empirismo, posicion que
encuentra ecos en el constructivismo epistemologico contemporaneo.

La concepcion del alma como imago Dei (imagen de Dios) en
Buenaventura fundamenta una antropologia de la conciencia con importantes
implicaciones ontolégicas y pedagogicas. Al sostener que el alma humana
refleja la estructura trinitaria divina en sus facultades de memoria,
entendimiento y voluntad, Buenaventura no solo establece una psicologia
tripartita, sino que fundamenta la capacidad de autotrascendencia de la
conciencia. El autoconocimiento (reditio completa) implica que la mente
puede retornar completamente sobre si misma en el acto de conocer,
reconociendo simultdneamente su propia actividad cognitiva y su fundamento
ontologico. Esta reflexividad radical, constituye una fenomenologia de la
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autoconciencia que dialoga productivamente con investigaciones
contemporaneas sobre metacognicion y redes neuronales de autorreferencia,
particularmente los estudios sobre el default mode network cerebral9s.

La sintesis franciscana de Buenaventura introduce, ademé&s, una
dimension que resulta particularmente valiosa para una Pedagogia de la
Conciencia: la epistemologia de la humildad. La espiritualidad franciscana de
la pobreza se traduce filos6ficamente en el reconocimiento de los limites del
conocimiento racional y en la apertura a formas no-conceptuales de saber.
Esta docta ignorantia, que Buenaventura desarrolla y que influira
decisivamente en Nicolds de Cusa, no es ignorancia sino sabiduria que
reconoce la trascendencia de lo real respecto a nuestras categorias
conceptuales. Para la Educacion de la Conciencia en el siglo XXI, esta
humildad cognitiva representa un correctivo necesario frente a la desmesura
y soberbia tecnologica y el reduccionismo cientificista, sin por ello renunciar
al rigor del pensamiento.

Finalmente, la relevancia de Buenaventura para la investigacion
transdisciplinar contemporanea radica en su capacidad de articular una visién
integral que atraviesa lo que hoy llamariamos neurociencia, psicologia,
pedagogia, filosofia y espiritualidad. Su fenomenologia de la transformacion
consciente, sus reflexiones sobre los modos de atencién y percepcion en
diferentes estados de conciencia, y su metodologia contemplativa sistematica,
ofrecen recursos conceptuales y practicos para una Educacién de la
Conciencia que integre rigurosamente conocimiento cientifico y sabiduria
contemplativa. Como ha sefialado Bernard McGinn en The Flowering of
Mysticism (McGinn, 1998), Buenaventura representa una cumbre del
pensamiento mistico cristiano precisamente porque logra mantener el rigor
especulativo sin sacrificar la profundidad de la experiencia.

En sintesis, el estudio de San Buenaventura para los fundamentos
filosoficos de la conciencia se justifica no por nostalgia histérica sino por la

93 Los estudios sobre el default mode network (DMN) —en espaiiol, red neuronal por
defecto— investigan un sistema funcional del cerebro que se activa principalmente cuando
no estamos realizando una tarea externa concreta y la mente se encuentra en un estado de
actividad interna esponténea. El default mode network es una red distribuida de regiones
cerebrales que muestra alta actividad cuando la persona esti: en reposo, divagando
mentalmente, recordando el pasado, imaginando el futuro, reflexionando sobre si misma y
considerando estados mentales propios o ajenos. Disminuye su actividad cuando la
atencion se dirige a tareas cognitivas externas exigentes (célculo, percepcién focalizada,
control ejecutivo).
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actualidad de sus intuiciones fundamentales: la integraciéon de razon y
afectividad, la naturaleza procesual y transformativa de la conciencia, la
irreductibilidad de la experiencia subjetiva a meros procesos fisicos sin por
ello caer en dualismos insostenibles, y la necesidad de una epistemologia
humilde que reconozca multiples modos de conocer. Su pensamiento ofrece
recursos para superar la fragmentacién metodolégica que aqueja a los
estudios contemporaneos sobre la conciencia, sugiriendo caminos de
integracion transdisciplinar que respetan la especificidad de cada dominio de
investigaciéon sin renunciar a la unidad del fendémeno estudiado. A
continuacién, exploraremos sistematicamente estas dimensiones del
pensamiento de Buenaventura, estableciendo puentes con la investigacién
contemporanea y evaluando su potencial heuristico para una Educacion de la
Conciencia en el siglo XXI.

8.1.- Apuntes biograficos

El hombre que la historia conoceria como san Buenaventura nacié con el
nombre de Giovanni di Fidanza, probablemente hacia el afio 1217, aunque
algunas fuentes sittian su nacimiento en 1218 o incluso en 1221. El lugar fue
Bagnoregio, una pequena villa de los Estados Pontificios, ubicada en el distrito
de Viterbo, en la antigua Tuscia Romana, al norte de Romav4. La discrepancia
en las fechas es un problema que los historiadores no han logrado resolver con
certeza. Los cronistas franciscanos del siglo XIII sugieren 1221, mientras que
la investigacién moderna se inclina por 1217 0 12189%.

De la infancia del pequeno Giovanni se conocen muy pocos datos. El pro-
pio Buenaventura referira afios después, en el prologo de su Legenda maior
sancti Francisci, un episodio decisivo de sus primeros afios: siendo nifio cayo
gravemente enfermo, hasta el punto de que ni siquiera su propio padre, que
era médico, albergaba esperanzas de curacion. La tradicion hagiografica
cuenta que su madre, desesperada, llevo al nifio ante Francisco de Asis, quien
lo estrech6 contra su corazén y exclamoé: «iBuena ventura!», expresion que
significa «buena suerte» o «buen éxito». El nifo qued6 curado milagrosa-

94 Fuente: OFM. Hermanos franciscanos. San Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:

<https://ofm.org/es/san-buenaventura-de-bagnoregio.html> Acceso: 08 feb. 2026.

95 Fuente: Dominicos. San Buenaventura. Disponible en:
<https://www.dominicos.org/predicacion/evangelio-del-dia/15-7-2025/san-
buenaventura/ > Acceso: 08 feb. 2026.
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6 Buenaventura de Bagnoregio. Imaen
reconstruida por IA (ChatGPT, 2026) basada en
imagenes publicas reconocidas.

mente, y desde entonces el
nombre de Juan fue sustituido por
el de Buenaventurass. Es impor-
tante senalar que, aunque este re-
lato tiene un caracter legendario,
el mismo Buenaventura lo evoco
con agradecido recuerdo, lo cual
sugiere que la conexién con Fran-
cisco de Asis marcé profunda-
mente su identidad desde la mas
tierna edad.

Las primeras letras las
aprendi6 Giovanni en el convento
franciscano de Bagnoregio, donde
fue recibido como oblato (puer
oblatus), es decir, como nifno en-
tregado a la vida conventual para
su formacién inicial. Fue alli
donde el nifio tuvo su primer con-
tacto con la espiritualidad francis-
cana, con la lectura de textos sa-
grados y con una atmoésfera de

vida sencilla y evangélica que dejaria una huella imborrable en su caracter. A
los diecisiete afios, hacia 1236, el joven Giovanni emprendi6 un viaje que cam-
biaria su vida para siempre: se traslado a Paris para continuar sus estudios en
la célebre Universidad, la institucién académica mas prestigiosa de la Europa

medieval?’.

La familia de Giovanni di Fidanza pertenecia a un estrato social
relativamente acomodado dentro de la modesta villa de Bagnoregio. Su padre,
Juan de Fidanza (Giovanni Fidanza), ejercia la profesién de médico, lo cual le
conferia una posicion respetable en la comunidad local. Su madre se llamaba

96 Fuente: Eternal Word Television Network (EWTN). San Buenaventura. Disponible en:

<https://www.ewtn.com/es/catolicismo/santos/buenaventura-14801 > Acceso: 08 feb.

2026.

97 Fuente: MERCABA. Enciclopedia hispano-catélica medieval. San Buenaventura.

Disponible en:

<https://mercaba.org/DOCTORES/Buenaventura/san buenaventura.htm> Acceso: 08

feb. 2026.
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Maria Ritellis8. El hecho de que su padre fuese médico sugiere un ambiente
familiar donde la formacion intelectual era valorada, lo que sin duda
contribuyd a que el joven Giovanni tuviera acceso temprano a los estudios y
pudiera posteriormente trasladarse a Paris.

Bagnoregio era en el siglo XIII una pequefia poblacién enclavada en los
Estados Pontificios, aquellos vastos territorios del centro de Italia que se
encontraban bajo la jurisdiccién directa del papa. La Italia de aquel tiempo era
un mosaico de ciudades-estado, republicas maritimas, ducados y territorios
pontificios, atravesada por las luchas entre giielfos (partidarios del papa) y
gibelinos (defensores del poder imperial). Los Estados Pontificios, con capital
en Roma, abarcaban las regiones del Lacio, Umbria, las Marcas y la Romana;
Bagnoregio, cerca de Orvieto, se encontraba precisamente en el corazon de
estos territorios eclesiisticos.

El siglo XIII fue también la época del florecimiento de las 6rdenes
mendicantes. Los franciscanos, fundados por Francisco de Asis apenas unos
afios antes del nacimiento de Giovanni, habian llegado a Paris en 1219 y se
extendian rapidamente por toda Europa. Su presencia en Bagnoregio fue
decisiva para la formacién del futuro Doctor Serafico: el convento franciscano
local no solo fue su primera escuela, sino también el lugar donde quedd
cautivado por el ideal de vida evangélica que proponia la Orden de los
Hermanos Menores. Como el propio Buenaventura confesaria en una carta
dirigida a un maestro desconocido, lo que mas admiraba de la orden
franciscana era que sus origenes se parecian a los de la Iglesia primitiva, la
cual habia comenzado con sencillos pescadores de Galilea y habia acabado
teniendo famosos doctorestoo.

La vida de Buenaventura estuvo marcada por una sucesion de
acontecimientos que fueron configurando su misién histérica. En 1243, tras
obtener el titulo de magister artium liberalium (maestro en artes liberales)
en Paris, tomo la decision de ingresar en la Orden de los Hermanos Menores,

98 Fuente: Dominicos. San Buenaventura. Disponible en:
<https://www.dominicos.or:

buenaventura/ > Acceso: 08 feb. 2026.

99 Fuente: En un viejo libro. La Italia del Siglo XIII: Una Tierra Disputada de Prosperidad
y Comercio. 2021. Disponible en: <https://enunviejolibro.com/la-italia-del-siglo-xiii-una-
tierra-disputada-de-prosperidad-y-comercio/ > Acceso: 08 feb. 2026.

100 Fuente: Dominicos. San Buenaventura. Disponible en:
<https://www.dominicos.org/predicacion/evangelio-del-dia/15-7-2025/san-
buenaventura/ > Acceso: 08 feb. 2026.
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asumiendo entonces el nombre religioso de Buenaventura y siendo adscrito a
la Provincia Romanat:. Esta decisi6on no fue impulsiva: durante los siete afios
que dedico al estudio de las artes liberales —que incluian lecturas de Prisciano,
Boecio, Tolomeo, Euclides, Cicerén y, sobre todo, Aristételes, cuyas obras
llegaban a Paris en la traduccion de la Escuela de Toledo—, fue madurando
una vocacién en la que confluian el amor por el estudio y el ideal de vida
evangélica franciscana.

Entre 1253 y 1257, Buenaventura vivié un periodo de intensa actividad
académica y, al mismo tiempo, de considerable turbulencia institucional. La
Universidad de Paris se hallaba sacudida por una agria disputa entre el clero
secular y las 6rdenes mendicantes (franciscanos y dominicos) por el control
de las catedras de teologia. El lider de la oposicion a los mendicantes era
Guillermo de Saint-Amour, quien atacd a los franciscanos en su obra Los
peligros de los ultimos tiempos. Buenaventura tuvo que suspender sus clases
durante algin tiempo y respondi6 con un tratado sobre la pobreza evangélica
titulado Sobre la pobreza de Cristo. Finalmente, el papa Alejandro IV
intervino: el libro de Saint-Amour fue quemado ptiblicamente, se restituyeron
las catedras a los franciscanos, y en 1257 Buenaventura y Tomas de Aquino
recibieron juntos el titulo de doctorestoz.

El 2 de febrero de 1257, un acontecimiento transformé radicalmente el
rumbo de su existencia: fue elegido Ministro General de la Orden de los
Hermanos Menores durante el Capitulo celebrado en Roma, presidido por el
papa Alejandro IV. Tenia entonces unos cuarenta afios. La Orden se
encontraba en ese momento desgarrada por una profunda division interna
entre los llamados «espirituales» —que defendian una interpretacién rigorista
de la pobreza franciscana, influidos por las ideas del abad Joaquin de Fiore—
y los «relajados», que proponian una observancia mas moderada de la regla.
Buenaventura asumié el gobierno con profunda humildad: «Conozco
perfectamente mi incapacidad, pero también sé cudn duro es dar coces
contra el aguijén», declaré ante el Capitulozos.

Durante diecisiete anos gobernd la Orden, visit6 personalmente todas las
provincias y todos los conventos, presidi6 seis capitulos generales, corrigié

101 Fuente: OFM. Hermanos franciscanos. San Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:

<https://ofm.org/es/san-buenaventura-de-bagnoregio.html> Acceso: 08 feb. 2026.

102 Fuente: Wikipedia. Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Buenaventura de Bagnoregio> Acceso: 08 feb. 2026.

103 Ibidem.
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abusos relacionados con el espiritu de pobreza y reviso las constituciones de
la Orden. En el Capitulo General de Narbona (1260) se aprobaron las
Constitutiones Generales Narbonenses, un cuerpo legislativo que tuvo una
enorme influencia en la posterior legislaciéon franciscanat4. Se le encomendé
también escribir una nueva biografia oficial de san Francisco.

En los afios siguientes, su fama alcanz6 tal magnitud que en 1265 el papa
Clemente IV quiso nombrarlo arzobispo de York, dignidad que Buenaventura
rechazé. Sin embargo, en 1273, el papa Gregorio X lo nombr6 cardenal y
obispo de Albano, ordenandole aceptar el cargo por obediencia. La tradiciéon
cuenta que cuando los legados papales llegaron a buscarlo al convento
franciscano de Mugello, cerca de Florencia, lo encontraron lavando los platos.
Buenaventura les pidi6 que colgaran el capelo cardenalicio en la rama de un
arbol y esperaran mientras terminaba su tareas. Este episodio, emblema de
su humildad, es uno de los més recordados de su vida.

Gregorio X le encomend6 la preparacion de los temas del Segundo
Concilio Ecuménico de Lyon (1274), que debia abordar la reforma de la Iglesia,
la situacion de Tierra Santa y las relaciones con la Iglesia griega. Buenaventura
fue el alma del Concilio. Pero cuando este atin no habia concluido, el Doctor
Serafico sinti6 que le faltaban las fuerzas. Falleci6 el 15 de julio de 1274,
durante la cuarta sesién del Concilio, asistido por el papa en persona. Todos
los obispos del mundo asistieron a sus funeralesios. Fue canonizado por el papa
Sixto IV en 1482 y proclamado Doctor de la Iglesia por Sixto V en 1588.

Por dltimo, hay que senalar que la producci6on intelectual de
Buenaventura es muy amplia y diversa. Sus obras pueden dividirse en dos
grandes periodos: el periodo del magisterio académico en Paris y el periodo
del generalato de la Orden. A continuacion, presentamos las mas significativas
con una brevisima descripcion (Gilson, 1960; Chavero, 1998).

1. Commentaria in IV libros Sententiarum. Escrito como requisito para
acceder a la catedra de teologia, este extenso comentario a las
Sentencias de Pedro Lombardo es considerado por la tradiciéon como
la obra maestra mas grande de Buenaventura. Con més de cuatro mil

104 Fuente: OFM. Hermanos franciscanos. San Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:

<https://ofm.org/es/san-buenaventura-de-bagnoregio.html> Acceso: 08 feb. 2026.

105 Fuente: Wikipedia. Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Buenaventura de Bagnoregio> Acceso: 08 feb. 2026.

106 Fuente: Colegio San Buenaventura. San Buenaventura. Disponible en:
<https://www.colegiosanbuenaventura.es/san-buenaventura/ > Acceso: 08 feb. 2026.
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paginas divididas en cuatro libros, aborda todas las cuestiones
principales de la escolastica: Dios, la creacién, la encarnacién y los
sacramentos.

Itinerarium mentis in Deum (1259). Probablemente la obra mas
célebre de Buenaventura, escrita en el monte Alverna —el mismo
lugar donde Francisco de Asis recibi6 los estigmas—, este breve pero
densisimo tratado describe el viaje del alma hacia Dios a través de seis
grados de contemplacion, que van desde la percepcion del mundo
exterior hasta el éxtasis mistico. Es una sintesis extraordinaria de
filosofia, teologia y espiritualidad.

Brevilogquium (c. 1254—1257). Compendio teolégico que ofrece una
vision sintética de toda la doctrina cristiana. Su propésito es presentar
de forma clara y ordenada los grandes temas de la fe: la Trinidad, la
creacion, el pecado, la encarnacion, la gracia y los sacramentos. Junto
con el Itinerarium y el De reductione artium ad theologiam, permite
una vision sintética franciscana del saber y de la vida cristiana.

De reductione artium ad theologiam (c. 1254—1255). Optsculo en el
que Buenaventura muestra como todas las artes y ciencias humanas
pueden ser reconducidas a la teologia, es decir, como todo saber
humano encuentra su sentido ltimo en el conocimiento de Dios. Es
un texto fundamental para comprender la concepciéon de Buenavetura
de la unidad del saber.

Quaestiones disputatae. Bajo este titulo se agrupan varias colecciones
de cuestiones debatidas: las Quaestiones disputatae de scientia
Christi, donde desarrolla el ejemplarismo y el iluminacionismo; las
Quaestiones disputatae de mysterio Trinitatis, dedicadas al misterio
trinitario; y las Quaestiones disputatae de perfectione evangelica,
que recogen su posicion en la disputa contra Guillermo de Saint-
Amour sobre la pobreza evangélica.

Legenda maior y Legenda minor (c. 1261—-1263). La Legenda maior
es la biografia oficial de san Francisco de Asis, encargada por el
Capitulo General de la Orden y aprobada en el Capitulo de Pisa en
1263. Mas que una biografia en sentido moderno es una hagiografia
que presenta a Francisco como modelo viviente de perfeccion
cristiana y ejemplo concreto de la busqueda de Dios en sus criaturas.
La Legenda minor es una version abreviada con fines litargicos.
Ambos textos fueron adoptados como oficiales por toda la familia
franciscana.
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7. Constitutiones Generales Narbonenses (1260). Cuerpo legislativo
elaborado por Buenaventura a partir de los diversos reglamentos y
dictamenes anteriores de la Orden, aprobado en el Capitulo General
de Narbona. Estas constituciones representaron una reinterpretacion
del espiritu de la Regla franciscana y ejercieron una enorme influencia
en toda la legislacion posterior de la Orden.

8. Optsculos espirituales. Buenaventura escribié numerosos tratados
espirituales de gran belleza y profundidad, entre los que destacan: De
triplici via (sobre los tres caminos de la vida espiritual: purificacion,
iluminacién y unién); Lignum vitae (arbol de la vida, meditaci6on
sobre la vida de Cristo); Soliloquium (didlogo del alma consigo
misma); Vitis mystica (la vifia mistica, interpretacion alegoérica de la
comparacion empleada por Jesus); De quinque festivitatibus pueri
Tesu (meditaciones sobre la infancia de Cristo); y De perfectione vitae
ad sorores (sobre la perfeccion de la vida, dirigido a religiosas).

9. Collationes (Conferencias). Entre sus ultimas obras se cuentan las
grandes series de conferencias pronunciadas en Paris: las Collationes
de decem praeceptis (sobre los diez mandamientos, 1267); las
Collationes de septem donis Spiritus Sancti (sobre los siete dones del
Espiritu Santo, 1268); y las Collationes in Hexaémeron (sobre el
Hexameron o los seis dias de la creacion, 1273), esta tltima su obra
mas ambiciosa, que qued6 inconclusa debido a su nombramiento
como cardenal.

10. Comentarios biblicos. Buenaventura compuso extensos comentarios
a diversos libros de la Escritura, entre los que se encuentran el
Commentarius in librum Ecclesiastes, el Commentarius in
Evangelium S. Lucae y el Commentarius in Evangelium Ioannis,
todos ellos terminados antes de 1257 y representativos de su periodo
de ensefianza universitaria.

8.2.- Aportaciones fundamentales

En el amplio panorama de la filosofia y la teologia medievales del siglo
XIII, San Buenaventura de Bagnoregio ocupa un lugar singular e
irrenunciable para toda investigacion seria sobre la naturaleza de la conciencia
y las vias de su desarrollo. El Doctor Serafico representa una de las sintesis
mas profundas entre razoén filoso6fica, experiencia mistica y rigor teolégico que
la historia del pensamiento occidental haya producido. Discipulo de Alejandro
de Hales en la Universidad de Paris, contemporaneo de Tomas de Aquino, y
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Ministro General de la Orden Franciscana desde 1257, Buenaventura
construyo un edificio intelectual en el que el conocimiento no es nunca un fin
en si mismo, sino un itinerario de transformaci6én interior que conduce a la
plenitud de la conciencia humana.

La pertinencia de San Buenaventura para un proyecto de Educacion de la
Conciencia radica en que su pensamiento anticip6, con extraordinaria lucidez,
algunos de los principios que hoy la psicologia transpersonal, la pedagogia
contemplativa y las ciencias de la complejidad reconocen como
fundamentales. La idea de que el ser humano posee potencias escalonadas de
conciencia; que el conocimiento verdadero implica una transformacién
afectiva y no solo intelectual; que la totalidad de los saberes debe articularse
en una vision unitaria, y que la conciencia se desarrolla mediante un itinerario
progresivo que va de lo exterior a lo interior y de lo interior a lo superior. EL
Doctor Serafico nos ensefia, que el conocimiento intelectual y el amor
espiritual deben ir de la mano y que el objetivo tltimo de la vida humana es la
union con Dios.

8.2.1.- La Teoria de la Illuminacion

Una de las aportaciones mas originales y perdurables de San
Buenaventura al problema del conocimiento y la conciencia es su Teoria de la
Iluminacidn, que reelabora y profundiza la herencia agustiniana a la luz de la
tradicion franciscana y del neoplatonismo cristiano. Segin esta doctrina, el
entendimiento humano no puede alcanzar por si solo la certeza del
conocimiento verdadero, sino que necesita una cooperacion activa de la luz
divina que lo ilumine desde dentro, la luz interior del entendimiento, cuyo
dinamismo 16gico conduce al hombre, a través de verdades fundamentales
sobre si mismo y sobre el mundo. Esta luz interior, lleva a una comprensiéon
unitaria primero del ser en general y luego, siguiendo el proceso racional de la
reductio, a la verdad del ser primero©7.

Es importante comprender que Buenaventura no defiende un
ontologismo ingenuo segun el cual el alma veria directamente a Dios. En este
sentido, Buenaventura nos dice que conocemos a Dios por medio de las
criaturas, que son sus efectos, y que Dios no puede ser conocido por nuestro
entendimiento en su propia espiritualidad o pureza, de modo que el alma

107 Fuente: MERCABA. Enciclopedia hispano-catoélica medieval. San Buenaventura.
Disponible en:
<https://mercaba.org/DOCTORES/Buenaventura/san buenaventura.htm> Acceso: 08
feb. 2026.
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necesita un acceso mediado a traves de lo creado. Al mismo tiempo,
Buenaventura acepta con Aristoteles que el alma es como una tabula rasa
respecto al conocimiento sensible, que se adquiere mediante los sentidos y la
experiencia. La iluminacién divina, por tanto, no sustituye el trabajo del
entendimiento humano, sino que lo eleva y lo orienta hacia verdades que
trascienden la mera captacién empirica.

La metafora central de esta doctrina es la de la luz solar. San
Buenaventura emplea una imagen de extraordinaria potencia: del mismo
modo que vemos los objetos a la luz del sol sin necesariamente advertir que es
la luz la que nos permite ver, asi también conocemos las cosas a la luz de las
verdades eternas sin ser siempre conscientes de esa iluminacion. Algunos no
advierten que ven la luz, escribe; otros, de espaldas al sol, no saben que es a
su luz como ven las cosas. Y paradéjicamente, el ojo ve la luz pura, y le parece
no ver nada, lo que evoca la docta ignorancia del Pseudo-Dionisio. Esta
observacion tiene una relevancia directa para la comprension de la conciencia:
el conocimiento mas profundo y radical puede presentarse inicialmente como
oscuridad, como no-saber, porque la intensidad de la luz excede la capacidad
receptiva ordinaria de la mente.

Buenaventura desarrolla esta teoria principalmente en sus Quaestiones
disputatae de scientia Christi (1254), donde articula el iluminacionismo con
su doctrina del ejemplarismo, y en las Collationes in Hexaemeron (1273),
donde presenta la vision mas madura de la ciencia a la luz de la Palabra divina,
afirmando que el Verbo constituye el medium faciens scire, es decir, el medio
que hace posible el saber autentico8 . Para la Educacién de la Conciencia, esta
doctrina implica que todo acto de conocimiento genuino es al mismo tiempo
un acto de apertura a una dimensién que trasciende al sujeto individual.

8.2.2.- El itinerario de la mente a Dios

La obra que mejor condensa la visién de Buenaventura de la conciencia y
su desarrollo es, sin duda, el Itinerarium mentis in Deum (1259), escrito en el
monte Alvernia, lugar donde San Francisco de Asis recibi6 los estigmas. Este
breve pero denso tratado constituye un verdadero mapa de la conciencia
humana en sus diferentes niveles de profundidad y apertura. Se trata de una
obra donde Buenaventura analiza los seis grados o niveles, con un séptimo de

108 Fuente: Wikipedia. Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Buenaventura de Bagnoregio> Acceso: 08 feb. 2026.
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disfrute extatico, por los que el hombre puede y debe ascender desde el mundo
creado hasta la contemplacién de Dios (Salvador, 2010).

Los seis grados del itinerario corresponden a seis potencias del alma que
Buenaventura describe con gran precision en el prélogo de la obra: «...Seis son
los grados de las potencias del alma, por los cuales subimos de lo infimo a lo
sumo, de lo externo a lo intimo, de lo temporal a lo eterno, a saber: el sentido
y la imaginacién, la razén y el entendimiento, la inteligencia y el apice de la
mente o la centella de la sindéresisios...»11° Esta clasificacion merece una
atencion detenida porque revela una psicologia de la conciencia
sorprendentemente diferenciada y coherente.

En los dos primeros grados, el alma contempla a Dios a través de las cosas
sensibles (per vestigia e in vestigiis): el mundo material, con su belleza, orden
y proporcién, funciona como un espejo o vestigio de la realidad divina. El ser
humano emplea aqui sus sentidos y su imaginacion para captar las huellas del
Creador en lo creado. En los grados tercero y cuarto, el alma se vuelve hacia si
misma como imagen de Dios (per imaginem e in imagine): descubre en la
memoria, el entendimiento y la voluntad una estructura trinitaria que refleja
al Creador. El alma ve que se ama a si misma y, sin embargo, que ella no podria
realizar ese amor a menos que se autoconociera. Tampoco podria conocerse a
si misma a no ser que se replegase por completo en la memoria consciente,
siguiendo la huella del De Trinitate de San Agustin.

En los grados quinto y sexto, la mente se eleva por encima de si misma
para contemplar al ser divino en sus atributos esenciales (el Ser y el Bien),
entrando ya en el terreno propiamente mistico. Finalmente, el séptimo
momento no es ya propiamente un grado de conocimiento, sino una
experiencia de éxtasis mental y mistica en la que, como sefiala un estudio
publicado en la revista digital Espiritu y Vida, hay una superacién del intelecto

109 En la tradicion filosofico-teologica medieval, la sindéresis designa el habito natural e innato
del intelecto practico por el cual el ser humano conoce de modo inmediato los primeros
principios morales universales (por ejemplo, “hay que hacer el bien y evitar el mal”). No es
una facultad discursiva ni una potencia volitiva, sino una disposicion intelectual estable,
anterior a la deliberacién de la conciencia (conscientia), que no yerra en cuanto a los
principios, aunque su aplicacién concreta pueda fallar por ignorancia o pasiéon. En la
escolastica franciscana —de modo destacado en Buenaventura de Bagnoregio— la
sindéresis se integra en una antropologia iluminativa: es el punto de arraigo natural de la
ley moral en el alma, ordenado a la reforma por la gracia.

110 Fuente: Documenta Catholica Omnia. San Buenaventura. Itinerario de la mente a Dios.

Disponible en: <https://www.documentacatholicaomnia.eu/03d/1221-

1274, Bonaventura, Itinerarium Mentis in Deum, ES.pdf > Acceso: 08 feb. 2026.
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y una transformacién del afecto, una experiencia siempre gratuita, ya que el
deseo de hacerla esta infundido por el Espiritu Santo.

El Itinerarium no es una mera taxonomia abstracta, sino una propuesta
pedagdgica y experiencial. Buenaventura subraya que «...estos grados los
tenemos plantados por la naturaleza, deformados por la culpa, reformados
por la gracia; y debemos purificarlos por la justicia, ejercitarlos por la
ciencia y perfeccionarlos por la sabiduria...» (Buenaventura de Bagnoregio,
2024). El desarrollo de la conciencia es, por tanto, una tarea que involucra
simultidneamente la dimensién moral (purificacion), la dimensioén cognitiva
(ejercicio) y la dimension sapiencial (perfeccionamiento), lo cual constituye
una anticipacibn notable de las aproximaciones integrales y
transdisciplinarias a la educacion.

8.2.3.- La triple via

Complementaria al esquema del Itinerarium, la obra De triplici via
(también conocida como Incendium amoris) desarrolla la dindmica del
crecimiento espiritual y consciente a través de tres vias interrelacionadas: la
via purgativa, la via iluminativa y la via unitiva. Esta enumeracién es de
extraordinario valor porque revela que para Buenaventura la conciencia no es
una facultad aislada, sino que opera en sinergia con la razoén, la sindéresis y la
voluntad.

Cada una de las tres vias se despliega a través de tres ejercicios
fundamentales: la meditacion (meditatio), la oraciéon (oratio) y la
contemplacién (contemplatio). Lo que resulta especialmente relevante para
una comprensiéon educativa de la conciencia es que Buenaventura concibe la
meditacion con un caricter marcadamente intelectual, ya que en ella todas las
potencias del alma se encuentran presentes y atentas, pero con predominio de
cuatro de ellas: la razdn, la sindéresis, la conciencia y la voluntad propiamente
dicha (Bougerol, 1984). La meditaciéon no es, pues, un vaciamiento de la
mente, sino una activaciéon plena y ordenada de todas las fuerzas del alma
hacia el conocimiento de la verdad.

Buenaventura escribe en esta obra una frase que sintetiza
admirablemente su concepciéon del conocimiento como proceso integral: la
meditacion encierra «...el fin de todo conocimiento y de toda operacion, como
también la verdadera sabiduria, en la que nos es dado conocer por
verdadera experiencia...» (De triplici via, 1, 4, 18). El conocimiento
verdadero, para el Doctor Serafico, no es nunca puramente teoérico ni
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puramente practico, sino sapiencial: una forma de saber que integra
comprensién intelectual y experiencia vivida, que transforma al sujeto que
conoce. Esta concepcién anticipa con notable claridad lo que hoy llamamos
aprendizaje transformador o educaci6n integral de la conciencia.

8.2.4.- El e¢jemplarismo: la conciencia como espejo de lo
real

El ejemplarismo constituye el nervio metafisico central del pensamiento
de Buenaventura y tiene implicaciones directas para la comprensiéon de la
conciencia. Segin esta doctrina, todas las criaturas son expresiones parciales,
vestigios o imagenes de las ideas ejemplares que existen en la mente divina.
Las cosas, escribe Buenaventura, estdn en Dios como ideas ejemplares, pero
las ideas son distintas de las cosas. Para Dios, la semejanza produce la cosa,
mientras que para el hombre la semejanza deriva de la cosa. Esto significa que
toda criatura lleva en si la huella de una idea divina, y el ser humano, en tanto
criatura dotada de intelecto, es imagen de Dios en un sentido fuerte: no solo
refleja a su Creador, sino que posee la capacidad de reconocer ese reflejo y, a
través de él, ascender al conocimiento de lo divino.

La metafisica de Buenaventura al ser fundamentalmente ejemplarista,
toda verdad descubierta en el encuentro del hombre consigo mismo, con el
mundo, o incluso con Dios, a partir de un método que no es explicitamente
teologico, es fruto de la revelacion de la verdad del Logos divino. El
ejemplarismo implica, por tanto, que la conciencia humana, cuando se ejercita
rectamente, participa ya de una verdad que la trasciende. El conocimiento no
es una construcciéon arbitraria del sujeto, sino un descubrimiento de las
razones ejemplares que estructuran la realidad. Y ese descubrimiento es, al
mismo tiempo, un proceso de autoconocimiento, porque el alma que conoce
lo real se descubre a si misma como imagen del Creador.

La articulacion del ejemplarismo con la iluminaciéon produce una de las
tesis mas fecundas del pensamiento de Buenaventura: la existencia de una
triple verdad (triplex veritas) que se manifiesta como verdad de las cosas
(veritas rerum), verdad de los signos o las palabras (veritas signorum seu
vocum) y verdad de las costumbres (veritas morum). Esta triple verdad
constituye, una clave sisteméatica y hermenéutica para su pensamiento total,
pero de modo especial para el filosofico. La conciencia, en su ejercicio pleno,
abarca estas tres dimensiones: el conocimiento de la realidad objetiva, la
comprension del lenguaje como mediaciéon significativa, y la orientaciéon
moral de la vida practica.
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8.2.5.- La sindéresis y la conciencia moral

Uno de los conceptos mas singulares y profundos de la antropologia de
Buenaventura es el de sindéresis, que el Doctor Serafico define como la
centella de la conciencia (scintilla conscientiae) o, mas exactamente, como el
apice de la mente (apex mentis). En el Itinerarium, la sindéresis aparece como
el sexto y mas elevado de los grados de las potencias del alma, coronando la
serie que va del sentido a la inteligencia.

La distincién entre sindéresis y conciencia es de gran importancia. La
conciencia (conscientia), en el sentido moral que le da Buenaventura, es la
capacidad de juzgar sobre la bondad o maldad de los actos concretos. Pero la
conciencia, por si sola, es una potencia inerte: necesita de la sindéresis como
de un motor interior que la impulse y la oriente. La sindéresis es asi el
principio dindmico que asegura que la conciencia no permanezca pasiva ante
la realidad moral, sino que se sienta interpelada, movida, estimulada a buscar
el bien y rechazar el mal.

Para la Educacién de la Conciencia, el concepto de sindéresis resulta
extraordinariamente fecundo. Indica que en lo mas profundo del ser humano
existe una orientacién constitutiva hacia el bien, una especie de briijula moral
innata que no puede ser totalmente destruida ni anulada. La educacién, en
esta perspectiva, no consiste en imponer desde fuera normas ajenas al sujeto,
sino en despertar, cultivar y refinar esa centella interior que ya est4 presente
en toda persona. El desarrollo de la conciencia moral es, en términos de San
Buenaventura, un proceso de purificacién por la justicia, ejercicio por la
ciencia y perfeccionamiento por la sabiduria de esa chispa originaria.

8.2.6.- Unidad del saber y conciencia integral

En su optisculo De reductione artium ad theologiam (ca. 1254-1255), San
Buenaventura despliega una vision unitaria del conocimiento humano que
anticipa de forma sorprendente las aspiraciones contemporaneas de la
transdisciplinariedad. La obra parte de una clasificaciéon de los saberes en
funcion de las diferentes luces que los iluminan: la luz exterior del arte
mecanico, la luz inferior del conocimiento sensible, la luz interior de la
filosofia y la luz superior de la gracia y 1a Escritura. Buenaventura sostiene que
todas estas formas de conocimiento, lejos de ser compartimentos estancos,
constituyen manifestaciones graduales de una tnica luz fontal (lux fontalis)
que las atraviesa y les confiere sentido.
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El concepto clave de este tratado es el de reductio (reducciéon), que no
significa eliminaciéon o empobrecimiento, sino reconduccion, retorno a la
fuente. Todas las ciencias, artes y saberes pueden y deben ser reducidos a la
teologia, no porque esta anule su autonomia, sino porque ella revela el
fundamento Gltimo del que todos proceden.

Esta concepcion tiene una relevancia directa para la Educacion de la
Conciencia en clave transdisciplinar. Buenaventura nos ensefia que una
conciencia verdaderamente desarrollada no es aquella que se especializa en
un tnico dominio del saber, sino aquella que es capaz de percibir los hilos
comunes que conectan las diferentes formas de conocimiento y de
reconducirlas a su fuente comun. El Breviloquium (1254-1257) completa esta
vision al ofrecer, una visién sintética franciscana del saber y de la vida en la
que el ser humano puede elaborar todo un completo sistema de ciencias
recurriendo solo a las fuerzas de su razon natural y llegar incluso hasta el
conocimiento de Dios como causa essendi, ratio intelligendi et ordo vivendi,
es decir, causa del ser, razon del entender y orden del vivirtu,

8.2.7.- La dimension afectiva del saber

Una de las aportaciones mas distintivas de San Buenaventura frente a la
tradicion aristotélico-tomista es su insistencia en la primacia del bien sobre la
verdad y, consiguientemente, de la voluntad y el afecto sobre el puro intelecto.
Mientras que Toméas de Aquino otorga un papel preferencial a la
contemplacion de la verdad, Buenaventura concede cierta primacia al bien y
entiende que la teologia busca el desarrollo moral de uno mismo y la
transmision de esa moralidad. La nocion clave que articula esta primacia es la
de sapientia (sabiduria), que Buenaventura distingue cuidadosamente de la
mera scientia (ciencia).

Siguiendo a San Agustin, Buenaventura define la sabiduria como
conocimiento de las cosas eternas, mientras que la ciencia tiene por objeto las
cosas creadas. Pero la sabiduria no es solo un conocimiento intelectual
superior: es un conocimiento que implica la totalidad de la persona, incluida
su dimensiéon afectiva y volitiva. El concepto de sabiduria recoge
reductivamente cuatro significados con distintos matices que delimitan el
ambito del desarrollo filosofico y teolégico, desde el descubrimiento de la
realidad segilin sus causas ultimas hasta el acceso a lo divino por medio de la

"1 Fuente: Wikipedia. Buenaventura de Bagnoregio. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Buenaventura de Bagnoregio> Acceso: 08 feb. 2026.
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piedad, es decir, en una relacion justa santificada por la. La sabiduria, en su
sentido més propio, es principalmente unitaria y corresponde en primer lugar
a Dios: su significado principal es reductivo y se identifica con el sumo bien
para los hombres, siendo su acceso siempre por participacion en la luz.

Buenaventura presenta asi una concepciéon de la conciencia que no se
limita a la dimensi6n cognitiva, sino que abarca la dimensién afectiva como
componente esencial del desarrollo humano. El concepto de caridad, mejor
que el de felicidad para representar la realidad del fin del ser humano, expresa
esta conviccion de que el desarrollo pleno de la conciencia culmina no en un
saber abstracto, sino en un amor transformador. Buenaventura no tiene
reparos en fundir la mistica con la filosofia y, al exponer el séptimo grado de
subida hacia Dios, deja el entendimiento para atribuir la llegada solo al
corazon, al éxtasis. El apex affectus, es decir, el 4pice del afecto es para
Buenaventura el lugar donde la conciencia alcanza su méxima realizacion.

8.2.8.- Vigencia y relevancia para la Educacion de la
Conciencia

La obra de San Buenaventura de Bagnoregio ofrece un modelo de
comprension y desarrollo de la conciencia que, lejos de haber perdido su
vigencia, resulta de extraordinaria actualidad para los enfoques
transdisciplinares, integrales y transformadores de la educacién. Su
pensamiento aporta, en primer lugar, una concepcién escalonada y
progresiva de la conciencia, organizada en grados que van de la percepciéon
sensorial mas basica hasta la experiencia extatica mas elevada, pasando por el
autoconocimiento, la reflexién intelectual y la contemplacion del ser. Esta
concepcion dialoga de manera fecunda con las modernas teorias del desarrollo
de la conciencia, desde las etapas de desarrollo cognitivo de Piaget hasta los
niveles de conciencia de Ken Wilber o las etapas del desarrollo moral de
Kohlberg (Piaget, 1984; Kholberg, 1992).

En segundo lugar, Buenaventura nos ofrece una visiéon integral del
conocimiento, en la que razoén, afecto, voluntad y experiencia mistica no se
oponen sino que se articulan en un proceso unitario de crecimiento. Su
insistencia en que el conocimiento verdadero es siempre sapiencial, es decir,
transformador del sujeto que conoce, anticipa las criticas contemporaneas al
racionalismo reduccionista y la apuesta por una educacién que no se limite a
la transmision de informacién, sino que promueva la transformacion
profunda de la persona.
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En tercer lugar, el concepto de sindéresis como centella del alma ofrece
un fundamento antropolégico para la educacion moral y de la conciencia: la
convicciéon de que en todo ser humano existe una orientaciéon constitutiva
hacia el bien que puede y debe ser cultivada pedagbgicamente. La Educacion
de la Conciencia es, en la perspectiva de Buenaventura, un encuentro entre la
gracia que trasciende al sujeto y la libertad humana que se dispone a recibirla:
ni puro voluntarismo, ni pura pasividad, sino sinergia creativa entre lo que
nos es dado y lo que nosotros ponemos de nuestra parte.

Finalmente, la reductio de San Buenaventura, es decir, la reconduccién
de todos los saberes a su fuente unitaria, ofrece un precedente medieval de lo
que hoy llamamos transdisciplinariedad: la conviccion de que la
fragmentaciéon del conocimiento en disciplinas incomunicadas empobrece
tanto el saber como la conciencia, y que solo una vision capaz de percibir los
vinculos profundos entre las diferentes formas de conocer puede hacer justicia
a la complejidad de lo real y a la dignidad del ser humano como sujeto
cognoscente.

8.3.- Correlatos contemporaneos

Como hemos senalado en el apartado anterior, San Buenaventura elabor6
una comprension del conocimiento humano como ascenso contemplativo de
la conciencia, desde la percepciéon sensorial hasta la unién mistica con lo
divino. Esta perspectiva lo convierte en un autor de extraordinario interés
para los estudios contemporaneos de la conciencia, porque su obra anticipa
con notable lucidez cuestiones que hoy ocupan a neurocientificos, psicélogos
transpersonales y fil6sofos de la mente.

Su obra principal, el Itinerarium mentis in Deum (El itinerario de la
mente hacia Dios, 1259), constituye un verdadero mapa de los estados y
niveles de conciencia humana, organizado en seis grados que conducen desde
la percepcion del mundo exterior hasta la experiencia contemplativa mas
elevada. A diferencia de un tratado puramente especulativo, Buenaventura
concibi6 este itinerario como una guia practica de transformacién interior, lo
que lo conecta directamente con las preocupaciones contemporaneas sobre la
Educacion de la Conciencia y el desarrollo integral del ser humano.

En este sentido, el estudio de los correlatos contemporaneos de la
concepcion de la conciencia en San Buenaventura no responde a un mero
gjercicio de analogia histérica, sino a una justificaciéon epistemolbgica y
filosofica soélida. En un contexto actual marcado por la fragmentaciéon del
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saber —entre neurociencia, psicologia, filosofia de la mente y estudios de la
espiritualidad—, la propuesta de Buenaventura ofrece un marco integrador
capaz de iluminar debates atn abiertos sobre la naturaleza, el origen y la
estructura de la experiencia consciente.

En primer lugar, la pertinencia de este didlogo se fundamenta en el
caracter no reduccionista del pensamiento de Buenaventura. Su comprensiéon
de la conciencia como realidad unitaria, que articula cognicién, afectividad,
corporalidad e interioridad, converge con los esfuerzos contemporaneos por
superar modelos exclusivamente computacionales o fisicalistas de la mente.
Lejos de ser un anacronismo, esta visiéon anticipa la necesidad, hoy
ampliamente reconocida, de enfoques holisticos que expliquen la conciencia
sin disolverla en meros correlatos neuronales.

8.3.1.- La conciencia como fenomeno multinivel

Una de las contribuciones méas influyentes de la neurociencia
contemporanea al estudio de la conciencia es la propuesta de Antonio
Damasio de que el yo no es una entidad monolitica sino un fenémeno
estratificado en varios niveles. En su obra Y el cerebro cre6 al hombre
(Damasio, 2010), Damasio distingue tres niveles fundamentales: el proto-self,
ligado a la representaciéon neural del estado corporal y a las sensaciones més
basicas; el core self, que emerge cuando el organismo registra el impacto de
un objeto sobre el proto-self y genera asi una conciencia del momento
presente; y el autobiographical self, que integra memoria, identidad personal
y proyecciéon temporal en una narrativa continua del yo. Para Damasio, la
conciencia humana plena solo se comprende como la interaccion dinamica
entre estos tres estratos.

Este modelo estratificado encuentra un correlato sorprendente en los seis
grados del Itinerarium mentis in Deum de Buenaventura. Los dos primeros
grados —la contemplacién de Dios a través de las huellas en el mundo material
(per vestigium) y en la actividad de los propios sentidos (in vestigio)—
corresponden funcionalmente a lo que Damasio describe como el dominio del
proto-selfy las primeras emergencias del core self: 1a conciencia enraizada en
la percepcion corporal y en la interaccién sensorial con el entorno. Los grados
tercero y cuarto —la reflexion sobre las propias facultades del alma: memoria,
entendimiento y voluntad como imagen natural y restaurada— se
corresponden con el autobiographical self de Damasio: la conciencia que se
vuelve sobre si misma reconoce su propia estructura y se experimenta como
identidad continua. Los grados quinto y sexto del itinerario de Buenaventura,
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sin embargo, trascienden el modelo de Damasio al describir estados de
conciencia contemplativa que superan la construcciéon autobiografica del yo,
un territorio que la neurociencia apenas comienza a explorar.

Esta organizacion multinivel de la conciencia diferencia a Buenaventura
de otros pensadores medievales. Nicolas de Cusa, con su principio de la docta
ignorantia, enfatizo6 el limite superior del conocimiento —la conciencia que
reconoce su propia finitud ante lo infinito—, pero no elabor6 una
fenomenologia tan detallada de los niveles inferiores. Giovanni Pico della
Mirandola, en su Oratio de hominis dignitate, subray6 la libertad radical del
ser humano para ascender o descender en la escala del ser, pero sin detallar la
secuencia experiencial de ese ascenso. Buenaventura ofreci6 lo que ninguno
de ellos logro con igual sistematicidad: una descripciéon paso a paso de como
la conciencia se experimenta a si misma en cada nivel de su desarrollo, algo
que Damasio, con los recursos de la neurociencia contemporanea, ha
comenzado a cartografiar desde la perspectiva de tercera persona.

8.3.2.- La cognicion corporizada

La corriente de la embodied cognition (cognicién corporizada o
encarnada) constituye uno de los giros mas significativos de las ciencias
cognitivas contemporaneas. Francisco Varela, Evan Thompson y Eleanor
Rosch, argumentaron que la cognicibn no es la manipulacion de
representaciones abstractas en un cerebro aislado, sino que emerge de la
accion corporizada de un organismo completo inmerso en un mundo. La
conciencia, desde esta perspectiva, estd profundamente enraizada en la
experiencia corporal, en la motricidad, en la percepcién sensorial activa y en
la interaccién continua con el entorno (Varela et. al, 1992). Evan Thompson
profundiz6 estas ideas en Mind in Life: Biology, Phenomenology, and the
Sciences of Mind (Thompson, 2007), donde ademas estableci6 puentes
explicitos entre la fenomenologia filosofica y las tradiciones contemplativas.

El primer grado del itinerario de San Buenaventura ofrece un correlato
medieval notable a estas propuestas. A diferencia de muchas tradiciones
misticas que desvalorizaron la experiencia sensorial como obstaculo para el
conocimiento superior, Buenaventura otorgé a los sentidos un papel fundante
e irrenunciable. El mundo material, lejos de ser una carcel para el alma, es un
libro abierto cuyas paginas revelan las huellas del Creador. Los sentidos no
enganan: proporcionan un acceso legitimo a la realidad y constituyen el punto
de partida necesario de todo el camino ascendente de la conciencia. Esta
afirmacion del cuerpo como lugar de conocimiento es algo que Varela,

~ 236 ~



Thompson y Rosch habrian reconocido como profundamente afin a su propia
perspectiva.

8.3.3.- Neurociencia afectiva

El neurocientifico Jaak Panksepp dedico su carrera a demostrar que las
emociones no son subproductos tardios de la cognici6én sino sistemas
primarios de la conciencia, enraizados en estructuras cerebrales subcorticales
profundas compartidas con otros mamiferos. Panksepp identific6 varios
sistemas emocionales basicos —busqueda, cuidado, juego, miedo, rabia,
duelo, deseo— y argumentd que constituyen las formas mas primitivas y
fundamentales de la conciencia. Antes de que haya pensamiento abstracto,
hay sentimiento: la afectividad es el suelo originario de la experiencia
consciente (Panksepp, 1998).

Esta tesis encuentra un aliado inesperado en San Buenaventura. Un rasgo
definitorio de su pensamiento, fiel a la espiritualidad franciscana, es la
centralidad que otorgd al amory a la afectividad en el proceso de conocimiento
y expansion de la conciencia. Frente a la tradicion aristotélico-tomista que
privilegi6 el intelecto —Tomés de Aquino sostuvo que el conocimiento precede
al amor—, Buenaventura afirmé6 que el amor es una forma de conocimiento
superior al concepto, porque penetra mas profundamente en la realidad de lo
conocido. En los grados superiores del Itinerarium (VII, 6), es el afecto —no
el intelecto— el que conduce a la unién contemplativa final. La idea de que la
afectividad no es un complemento accesorio de la cognicion sino un estrato
fundamental de la conciencia es algo que Panksepp habria podido suscribir.

En una linea complementaria, la psicologa Barbara Fredrickson ha
desarrollado la broaden-and-build theory (teoria de la ampliacion y
construccién), segin la cual las emociones positivas —especialmente el amor,
la gratitud y la compasién— no solo producen bienestar subjetivo sino que
amplian literalmente el campo de la conciencia, expandiendo la atencién, la
creatividad y la capacidad de conexion social (Fredrickson, 2015). Los estados
afectivos positivos, segiin sus investigaciones, ensanchan la percepcion y
permiten formas de cognicion mas integradas y flexibles. Esta ampliaciéon de
la conciencia por medio del amor es exactamente lo que Buenaventura
describi6 como la dindmica del itinerario: a medida que el amor crece, la
conciencia se expande y se hace capaz de captar dimensiones de la realidad
que permanecen inaccesibles a la pura razon.
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La comparaciéon con Santa Teresa de Jestis y San Juan de la Cruz es aqui
especialmente fecunda. Teresa, en Las Moradas, describi6 un itinerario
interior en el que el amor es la fuerza motriz del avance hacia las moradas mas
interiores, y la transformacion afectiva —no el esfuerzo intelectual— es la clave
del progreso. San Juan de la Cruz, en Noche oscura y Llama de amor viva,
llevé esta intuicidon atiin mas lejos al describir como la purificaciéon afectiva —
la travesia de las «noches» del sentido y del espiritu— conduce a estados de
conciencia cualitativamente diferentes, marcados por una intensificaciéon
radical de la capacidad amorosa. En Buenaventura esta ya el fundamento
tedrico de esta primacia del afecto que Teresa y Juan desarrollarian después
con la riqueza de la experiencia personal, y que Panksepp y Fredrickson han
comenzado a documentar con los instrumentos de la ciencia empirica.

8.3.4.- Memoria autobiografica

El psicblogo cognitivo Endel Tulving propuso una distincién que ha
resultado decisiva para la comprension contemporanea de la conciencia: la
diferencia entre memoria seméantica (conocimiento general del mundo) y
memoria episodica (recuerdo de experiencias personales situadas en el tiempo
y el espacio). Lo més relevante de su contribuciéon fue el concepto de
autonoetic consciousness (conciencia autonoética): una forma de conciencia
que permite al sujeto «viajar mentalmente» en el tiempo, revivir experiencias
pasadas y proyectar escenarios futuros, experimentandose a si mismo como
una entidad continua a lo largo de la historia de su vida (Tulving, 1985). Esta
conciencia autonoética es lo que hace posible que un ser humano se reconozca
como la misma persona que fue ayer y que serd mafiana.

En el tercer grado del Itinerarium, Buenaventura ofreci6 una
fenomenologia de la memoria que resuena poderosamente con estas
investigaciones. La memoria, tal como €l la concibi6, no es un mero almacén
de recuerdos sino la facultad que permite a la conciencia retener, representar
y reconocer, constituyendo asi la base de la identidad personal y de la
continuidad del yo. Mediante la memoria, la mente hace presente lo ausente,
conserva el pasado, anticipa el futuro y se reconoce a si misma a través del
tiempo. Es, en la terminologia de Buenaventura, una de las tres potencias del
alma —junto con el entendimiento y la voluntad— que conforman una imagen
de la Trinidad divina. Lo que Tulving describi6 empiricamente como
conciencia autonoética, Buenaventura lo comprendi6 teologicamente como el
poder del alma para trascender el instante presente y habitar una
temporalidad extendida.
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La vinculacién de memoria, entendimiento y voluntad como estructura
trinitaria de la conciencia, inspirada en San Agustin pero reformulada con
originalidad propia, anticipa también los modelos contemporaneos que
conciben la conciencia como un fenémeno que involucra simultdneamente
procesos cognitivos, afectivos y volitivos.

8.3.5.- La Teoria de la Informaciéon Integrada

Giulio Tononi ha propuesto una de las teorias formales mas ambiciosas
del panorama contemporaneo: la Teoria de la Informacion Integrada (IIT, por
sus siglas en inglés), segin la cual la conciencia es informacién integrada de
manera irreducible a sus partes. Un sistema es consciente en la medida en que
genera informaciéon que no puede descomponerse en la suma de la
informacion generada por sus subsistemas independientes. Tononi formaliz
esta intuicion mediante la medida matematica @ (phi), que cuantifica el grado
de integracion informacional de un sistema (Tononi, 2004). La conciencia,
segun la IIT, no reside en ningin componente particular sino en la integraciéon
del todo.

Esta concepcion de la conciencia como integracion irreducible conecta de
manera profunda con la vision de Buenaventura al sefialar quelas tres
potencias del alma —memoria, entendimiento y voluntad— no operan como
facultades aisladas que se suman mecanicamente, sino que constituyen una
unidad dinamica e indisoluble, una «<imagen» cuya riqueza no puede reducirse
a ninguna de sus dimensiones por separado. Del mismo modo, los seis grados
del itinerario no son compartimentos estancos sino niveles de una integraciéon
creciente: a medida que la conciencia asciende, no abandona los niveles
inferiores, sino que los incorpora y los trasciende en una sintesis cada vez mas
amplia. El grado sexto —la experiencia contemplativa culminante— es el
punto de méaxima integraciéon, donde percepcién, memoria, intelecto,
voluntad y afecto confluyen en una conciencia unitaria. Si pudiéramos aplicar
la medida ® de Tononi a los estados descritos por Buenaventura, los grados
superiores del itinerario corresponderian a los niveles mas altos de
integracion informacional.

8.3.6.- Neurociencia contemplativa

Las investigaciones neurocientificas sobre meditacién y practicas
contemplativas han generado, en las dltimas dos décadas, un corpus de
evidencia empirica que ofrece correlatos directos con la descripcion de San
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Buenaventura del itinerario de la conciencia. Cuatro lineas de investigacion
resultan especialmente relevantes.

En primer lugar, Richard Davidson y su equipo en la Universidad de
Wisconsin-Madison han demostrado que la practica contemplativa sostenida
produce cambios mensurables en la estructura y funcion cerebral, incluyendo
mayor actividad en la corteza prefrontal izquierda (asociada a emociones
positivas), mayor conectividad interhemisférica y alteraciones significativas
en los patrones de actividad cerebral (Davidson; Begley, 2012). Estos
hallazgos confirman la intuicion de San Buenaventura de que la practica
contemplativa no es una mera disposicién subjetiva sino un proceso
transformador con efectos reales y duraderos sobre las capacidades del sujeto.

En segundo lugar, Antoine Lutz y colaboradores han mostrado que la
meditacién compasiva —una practica centrada en el cultivo del amor y la
compasion— produce patrones especificos de actividad gamma de alta
amplitud, asociados a estados de conciencia particularmente integrados y
coherentes (Lutz, A. et al., 2004). Estos resultados son especialmente
significativos a la luz de Buenaventura, para quien el amor no es solo un
sentimiento sino una forma superior de conciencia integradora. Los patrones
gamma descritos por Lutz pueden interpretarse como el correlato neural de
aquella integracion de la conciencia que Buenaventura atribuy6 al amor como
fuerza ascendente del itinerario.

En tercer lugar, Judson Brewer y su equipo han documentado que la
meditaciéon produce una desactivacion significativa de la default mode
network (red neuronal por defecto), el conjunto de regiones cerebrales
asociado a la rumiacién autocentrada, la divagacién mental y la construcciéon
narrativa del yo (Brewer et al., 2011). La reduccién de esta actividad
autocentrada corresponde a lo que Buenaventura describié como el paso de
los grados reflexivos (tercero y cuarto) a los contemplativos (quinto y sexto),
donde la conciencia deja de orbitar en torno a si misma para abrirse a algo que
la trasciende. La teoria de San Buenaventura de la iluminacion divina —segin
la cual el conocimiento més profundo requiere no la intensificacion del
esfuerzo egocéntrico sino una receptividad que permita a la mente ser
«iluminada» por una luz que la trasciende— anticipa con notable precision la
dindmica de reducciéon de la actividad del yo narrativo que Brewer ha
documentado en los meditadores experimentados.

En cuarto lugar, Andrew Newberg, en el campo de la neuroteologia, ha
documentado cémo la practica contemplativa intensiva produce una
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desactivacion progresiva del lo6bulo parietal superior, la region cerebral
asociada a la distincion espacial yo/no-yo y a la construcciéon de los limites
corporales del sujeto (Newberg; D'Aquili, 2002). Cuando esta region reduce
su actividad, el sujeto experimenta una disolucién de las fronteras habituales
entre el yo y el mundo, lo que corresponde a la experiencia de los estados de
conciencia unitiva que Buenaventura describi6 en el grado sexto del itinerario:
el éxtasis donde la conciencia, siguiendo a Pseudo-Dionisio, accede a una
docta ignorantia, un saber que se realiza mas alld del concepto y de la
distincion sujeto-objeto.

El conjunto de estas investigaciones sugiere que los grados del itinerario
de Buenaventura pueden leerse como una fenomenologia medieval de lo que
la neurociencia contemporanea comienza a cartografiar empiricamente. Santa
Teresa de Jests, con sus siete moradas del Castillo interior, y San Juan de la
Cruz, con sus noches y su subida del Monte Carmelo, enriquecieron
posteriormente esta cartografia con las sutilezas de la experiencia personal.
Pero la arquitectura basica —la progresion gradual desde la conciencia
ordinaria hasta la unién contemplativa, pasando por etapas de purificacion,
iluminacién e integracion— estaba ya articulada en el Itinerarium
buenaventuriano, y es esta misma arquitectura la que las investigaciones de
Davidson, Lutz, Brewer y Newberg estin comenzando a documentar con los
instrumentos de la neuroimagen.

8.3.7.- Fenomenologia de la receptividad

La tradici6én fenomenolégica inaugurada por Edmund Husserl colocé la
conciencia en el centro de la investigacion filoséfica, no como un objeto méas
entre otros sino como la condicion de posibilidad de toda experiencia. Dentro
de esta tradicion, Michel Henry desarroll6 una fenomenologia radical
centrada en la nocién de auto-afeccion: antes de toda intencionalidad dirigida
hacia objetos exteriores, la conciencia se experimenta a si misma en una
receptividad originaria, un dejarse afectar por la vida que la constituye. Para
Henry, la conciencia no es primariamente actividad constructiva —como en
buena parte de la tradiciéon racionalista— sino pasividad, receptividad,
apertura a lo que se da antes de toda operacién del sujeto (Henry, 2001).

Esta concepcion fenomenologica de la conciencia como receptividad
tiene un correlato notable en la teoria de San Buenaventura de la iluminacion
divina. Para Buenaventura, heredero de San Agustin pero reconstructor
original de su legado, el conocimiento verdadero no es producto exclusivo de
la actividad racional autbnoma sino que requiere una iluminacién divina que
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hace posible la captacion de las verdades eternas. La mente humana, en esta
vision, es constitutivamente receptiva: no produce la verdad por si sola, sino
que se abre a una luz que la trasciende. El conocimiento mas profundo no se
conquista mediante un mayor esfuerzo de la razon, sino mediante una mayor
disponibilidad de la conciencia para recibir lo que excede sus propias
capacidades constructivas.

Esta convergencia distingue a Buenaventura de otros pensadores
medievales. Marsilio Ficino, en su neoplatonismo renacentista, también
concibi6 el alma como receptora de la luz divina, pero su enfoque fue mas
cosmologico y estético: el alma participa de la belleza universal a través de una
simpatia césmica. Buenaventura subray6 la dimension moral y
transformadora de la iluminacion: no se trata solo de contemplar la belleza del
cosmos, sino de que la conciencia sea purificada y elevada mediante un
proceso que transforma las disposiciones interiores del sujeto. Esta insistencia
en la transformacién conecta a Buenaventura méas estrechamente tanto con la
fenomenologia de Henry como con los modelos contemporaneos de desarrollo
psicoldgico que incluyen una dimensi6én ética y madurativa, como los
propuestos por Robert Kegan (Kegan, 1994a) y Ken Wilber (Wilber, 1994).

8.3.8.- Biosemiodtica y ecologia de la mente

El bidlogo y semiotico danés Jesper Hoffmeyer propuso, en su obra Signs
of Meaning in the Universe (Hoffmeyer, 1996), que la vida misma es un
proceso semidtico: una produccién continua de signos, interpretaciones y
significados que no se limita al lenguaje humano, sino que atraviesa todos los
niveles de la organizacion biolégica. Desde la célula que responde a sefiales
quimicas hasta el animal que interpreta los indicios del entorno, pasando por
el ser humano que construye universos simbolicos, la vida es semiosis: lectura
de signos. Mas ampliamente, la tradicién biosemidtica inaugurada por Charles
Sanders Peirce concibe toda la realidad como un tejido de relaciones
significativas susceptible de interpretacion.

En una direcciéon convergente, Gregory Bateson desarroll6 en Steps to an
Ecology of Mind (Bateson, 1972) la noci6on de una «ecologia de la mente»,
segun la cual los procesos mentales no estan confinados dentro del craneo sino
que se extienden a través de las relaciones entre el organismo y su entorno. La
mente, para Bateson, no es una sustancia encerrada en un cuerpo sino un
patrén de relaciones que atraviesa las fronteras entre lo interior y lo exterior,
lo individual y lo colectivo, lo humano y lo natural.
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Estas perspectivas encuentran un antecedente medieval notable en el
ejemplarismo de Buenaventura, la doctrina central de su metafisica. Segin el
ejemplarismo, todas las criaturas son expresiones, vestigios o semejanzas de
las ideas divinas (exemplaria), de modo que el universo entero es un sistema
de signos que remite a su fuente creadora. Conocer verdaderamente algo no
es solo captarlo en su materialidad, sino descubrir en él su significado mas
profundo, su condicién de signo. La conciencia, para Buenaventura, es
esencialmente una capacidad de lectura simbdlica de la realidad: leer las
criaturas como palabras de un texto co6smico. La biosemidtica de Hoffmeyer y
la ecologia de la mente de Bateson proporcionan versiones contemporaneas y
cientificamente informadas de esta intuicion de San Buenaventura: el
universo es un tejido de significados que la conciencia esta llamada a descifrar,
y la conciencia misma se expande y profundiza al reconocer los vinculos
significativos que conectan todas las cosas.

El ejemplarismo conecta también con la «ecologia profunda» de Arne
Naess y con los enfoques contemporaneos de la conciencia ecologica que
sostienen que la crisis ambiental es, en su raiz, una crisis de la conciencia: una
incapacidad para percibir los vinculos que nos unen al resto de la vida (Naess,
2018). Buenaventura habria comprendido inmediatamente esta diagnosis:
para él, la conciencia que no sabe leer los signos del mundo est4 empobrecida,
encerrada en una percepcion superficial que no alcanza a captar el significado
profundo de las criaturas.

8.3.9.- Transdisciplinariedad y pensamiento complejo

Basarab Nicolescu formulb en su Manifiesto de la Transdisciplinariedad
(Nicolescu, 1996) los principios de un enfoque del conocimiento que
trasciende las fronteras disciplinares sin abolirlas, trabajando con la nocién
de «niveles de realidad» y reconociendo que la comprension integral de
cualquier fenémeno complejo requiere la articulaciéon de perspectivas
multiples e irreducibles entre si. Edgar Morin, por su parte, desarroll6 en
Introduccién al pensamiento complejo (Morin, 1994) y en obras posteriores
una epistemologia que rechaza el reduccionismo y la simplificacion,
proponiendo en su lugar un pensamiento capaz de religar lo que la ciencia
moderna ha separado: sujeto y objeto, naturaleza y cultura, razén y emocion,
analisis y sintesis.

El opusculo de Buenaventura De reductione artium ad theologiam
anticipa de manera sorprendente estos planteamientos. En él, Buenaventura
expuso una vision del conocimiento en la que todas las disciplinas —las artes
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mecanicas, la filosofia natural, la filosofia moral y la teologia— estan
interconectadas y encuentran su unidad tltima en la sabiduria contemplativa.
No se trata de que una ciencia absorba a las demas, sino de que cada una
aporta una dimension irreemplazable del conocimiento que solo se completa
en su integracion. La «reduccién» que Buenaventura propone no es
eliminacién sino reconduccion: llevar cada saber parcial a su significado mas
pleno. Como la transdisciplinariedad de Nicolescu, la reductio de
Buenaventura busca la articulacion, no la fusién indiferenciada de los saberes;
como el pensamiento complejo de Morin, reconoce que la comprensiéon
integral requiere atravesar las fronteras entre dominios sin destruir la
especificidad de cada uno.

La nociéon de San Buenaventura de que la ciencia natural, la filosofia y la
contemplacién no son compartimentos estancos sino escalones de una misma
escalera del conocimiento es, en esencia, una version medieval de la
transdisciplinariedad.

8.3.10.- Educacion contemplativa y desarrollo integral

El movimiento contemporaneo de educacién contemplativa, impulsado
por instituciones como el Mind & Life Institute, fundado por Francisco Varela
y el Dalai Lamat2, y por autores como Arthur Zajonc (Zajonc, 2014), propone
integrar practicas contemplativas en los contextos educativos como forma de
desarrollar no solo capacidades cognitivas sino también atencién, presencia,
empatia y discernimiento ético. La educacion contemplativa no se limita a
afadir «médulos» de meditacién al curriculo convencional, sino que busca
transformar la relacion del estudiante con el conocimiento, cultivando una
forma de aprender que integra pensamiento critico y receptividad, analisis y
contemplacion, rigor intelectual y sensibilidad afectiva.

El pensamiento de Buenaventura ofrece una fundamentacion filoséfica y
pedagogica particularmente rica para estas propuestas. Su itinerario de seis
grados proporciona un modelo pedagoégico implicito: la Educacién de la
Conciencia no consiste en un salto instantaneo hacia estados superiores, sino
en un camino gradual y sisteméatico que respeta la secuencia evolutiva de las
capacidades humanas, desde la percepcion sensorial hasta la reflexiéon
introspectiva y la apertura contemplativa. Esta gradualidad es precisamente

12 Ver Mind & Life Institute. Disponible en: <https://www.mindandlife.org/ > Acceso: 08 feb.
2026.
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lo que la educacion contemplativa contemporanea busca implementar: un
desarrollo secuencial y progresivo de las capacidades de la conciencia.

Ademés, la insistencia de San Buenaventura en que el conocimiento
verdadero requiere tanto actividad intelectual como receptividad
contemplativa ofrece un correctivo fundamental a los modelos educativos que
privilegian unilateralmente la cognicién analitica. Y su valoraciéon de la
afectividad como via de conocimiento refuerza los argumentos
contemporaneos a favor de una educaciéon emocional que no sea un afiadido
cosmético sino una dimensioén constitutiva del proceso formativo. Finalmente,
la reductio artium proporciona una justificacién filoséfica profunda para los
enfoques transdisciplinares en educacion: si todos los saberes estan
internamente conectados, la fragmentaciéon disciplinar no es solo una
limitacion organizativa sino un obstaculo epistemoldgico para el desarrollo
pleno de la conciencia.

8.3.11.- Complementariedad entre primera y tercera
persona

Uno de los debates centrales de los estudios contemporineos de la
conciencia es la relacion entre la perspectiva en primera persona —la
experiencia vivida desde dentro— y la perspectiva en tercera persona —la
observacion y medicion desde fuera—. Francisco Varela propuso una
«neurofenomenologia» que articulase ambas perspectivas, argumentando
que ni la fenomenologia sola ni la neurociencia sola pueden dar cuenta de la
conciencia, y que se necesita un didlogo metdédico entre ambas. Evan
Thompson desarrolld estas ideas en Mind in Life (Thompson, 2007),
mostrando cémo la biologia, la fenomenologia y las tradiciones
contemplativas pueden iluminarse mutuamente.

Buenaventura comprendi6 y practicé esta complementariedad hace mas
de siete siglos, aunque con un vocabulario muy diferente. Su itinerario no es
un tratado puramente especulativo: es una guia practica que invita al lector a
recorrer él mismo los grados de la conciencia, a verificar en su propia
experiencia lo que el texto describe. Buenaventura fue a la vez tetrico y
practicante: su comprension de la conciencia no procedia solo de la lectura de
Aristdteles, Agustin y el Pseudo-Dionisio, sino también de una practica
contemplativa personal vivida en el seno de la tradicion franciscana. La idea
de que la conciencia no es un objeto que pueda estudiarse exclusivamente
desde fuera, sino una realidad que se conoce también —y quizas, sobre todo—
desde dentro, mediante la préictica transformadora, es una lecciéon de
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Buenaventura que la ciencia de la conciencia contemporanea esta
redescubriendo.

La neurociencia puede mapear los correlatos cerebrales de los estados
contemplativos, la psicologia puede medir sus efectos sobre el bienestar y la
cognicion, la filosofia puede analizar sus estructuras logicas, pero la
comprensién plena de lo que estos estados significan para la conciencia que
los experimenta requiere ademas la perspectiva de quien los ha vivido. Esta
complementariedad constituye, como han sefialado Varela y Thompson, uno
de los desafios centrales de la ciencia de la conciencia (Varela et. al., 1992), y
es algo que Buenaventura, a su manera, articulé de forma magistral en el
Itinerarium.

8.3.12.- Conclusiones

El recorrido por las principales teorias y modelos contemporaneos del
estudio de la conciencia revela que San Buenaventura, lejos de ser una mera
curiosidad historica reservada a los especialistas en filosofia medieval,
constituye un interlocutor de sorprendente actualidad. La estratificacion
multinivel de la conciencia descrita por Antonio Damasio, la cognicion
corporizada de Francisco Varela, Evan Thompson y Eleanor Rosch, la
neurociencia afectiva de Jaak Panksepp, la conciencia autonoética de Endel
Tulving, la informacién integrada de Giulio Tononi, las investigaciones
contemplativas de Richard Davidson, Antoine Lutz, Judson Brewer y Andrew
Newberg, la fenomenologia de la receptividad de Edmund Husserl y Michel
Henry, la biosemittica de Jesper Hoffmeyer, la ecologia de la mente de
Gregory Bateson y la transdisciplinariedad de Basarab Nicolescu y Edgar
Morin encuentran, cada una a su modo, anticipaciones significativas en la
obra del Doctor Seréfico.

No se trata, conviene subrayarlo, de una coincidencia meramente formal
o superficial. Lo que estos correlatos revelan es algo més profundo: que las
preguntas fundamentales sobre la conciencia humana —qué es, como se
estructura, como se transforma, qué relaciéon guarda con el cuerpo, con la
afectividad, con el conocimiento y con la totalidad de lo real— son preguntas
perennes que atraviesan las épocas y los vocabularios, y que un pensador
medieval de la talla de Buenaventura pudo formular respuestas que,
traducidas al lenguaje de nuestro tiempo, resultan no solo inteligibles sino
iluminadoras. El hecho de que una cartografia de la conciencia elaborada en
el siglo XIII desde el seno de la tradicion franciscana converja en tantos puntos
con los hallazgos de la neurociencia, la fenomenologia, la psicologia cognitiva
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y las ciencias de la complejidad del siglo XXI no puede atribuirse al azar:
indica la existencia de estructuras profundas de la experiencia consciente que
se manifiestan con independencia del marco cultural e histérico en que se
formulan.

La multiplicidad de correlatos contemporaneos que hemos identificado
plantea una cuestion epistemoldgica de primer orden: ¢como es posible que
un tedlogo franciscano del siglo XIII haya podido anticipar, siquiera
parcialmente, hallazgos producidos por disciplinas que no existian en su
tiempo? La respuesta mas plausible no apela a una genialidad sobrenatural ni
a una coincidencia fortuita, sino a algo que las propias ciencias de la
conciencia estdn comenzando a reconocer: que la conciencia humana posee
estructuras profundas que se manifiestan de manera recurrente en contextos
culturales e histéricos muy diversos.

Estas convergencias no demuestran, por supuesto, que Buenaventura
tuviera razon en todos los detalles de su sistema teol6gico y metafisico. Lo que
demuestran es algo mas modesto, pero también mas significativo: que su
exploracion sistematica y rigurosa de la experiencia consciente, realizada
desde dentro mediante la practica contemplativa y desde fuera mediante la
reflexiéon filosofica y teologica, logré captar dimensiones reales de la
conciencia que la investigacién empirica contemporanea estd confirmando
con otros métodos y otros lenguajes. La validez de sus intuiciones no depende
de la aceptacion de su marco teologico, del mismo modo que la validez de los
hallazgos neurocientificos no depende de la aceptaciéon del materialismo
filos6fico que a menudo los acompana. Lo que importa es el fenbmeno
descrito, y es en el nivel de los fen6menos donde las convergencias resultan
mas elocuentes.

Si las convergencias son significativas, no menos significativas son las
diferencias, y es en ellas donde el pensamiento de Buenaventura revela su
aportaciéon mas original e irreductible a los estudios contemporaneos de la
conciencia. La neurociencia puede mapear los correlatos cerebrales de los
estados contemplativos, pero no puede, por definicién, captar el significado
existencial de esos estados para quien los vive. La psicologia cognitiva puede
describir las funciones de la memoria y la atencién, pero no puede, por si sola,
responder a la pregunta de para qué sirve recordar, a dénde conduce la
atencion cuando se profundiza mas all4 de sus objetos habituales. La teoria de
la informacion integrada puede medir el grado de integracién de un sistema,
pero no puede decir qué se integra ni por qué la integracién importa. La
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transdisciplinariedad puede articular los saberes, pero necesita una vision de
conjunto que dé sentido a la articulacion.

Lo que Buenaventura ofrece, y lo que la ciencia contemporanea no puede
proporcionar por si sola, es precisamente esa vision de conjunto: una
comprensién de la conciencia humana como realidad orientada, como camino
que va de algin lugar a algtin lugar, como proceso que no solo ocurre, sino que
tiene un sentido y una finalidad. El Itinerarium mentis in Deum no es un
catélogo de estados de conciencia yuxtapuestos, sino un itinerario: un camino
con direccion, con etapas que se suceden en un orden significativo, con un
punto de partida y un horizonte de llegada. La conciencia, para Buenaventura,
no es un fendmeno neutro que simplemente «esta ahi»: es una capacidad que
puede crecer o atrofiarse, que puede quedarse en la superficie o penetrar hasta
la hondura de lo real, que puede encerrarse en si misma o abrirse a lo que la
trasciende. Esta dimension teleologica —la conciencia como realidad
orientada hacia su plenitud— es algo que ningiin modelo neurocientifico o
cognitivo puede ofrecer por sus propios medios, porque pertenece al orden del
sentido, no al orden de los hechos empiricos.

Esto no implica que la ciencia deba subordinarse a la teologia, como en el
esquema medieval. Implica algo mas sutil y més fecundo: que el estudio
integral de la conciencia requiere una pluralidad de perspectivas que no se
reducen unas a otras, y que entre esas perspectivas, las que provienen de las
tradiciones contemplativas y filoséficas —como la de Buenaventura— tienen
algo insustituible que aportar. La neurociencia aporta la perspectiva de tercera
persona; la fenomenologia, la perspectiva de primera persona; las tradiciones
contemplativas, la perspectiva del practicante que ha recorrido el camino; y la
filosofia y la teologia, la perspectiva del significado y la orientacién. Ninguna
de estas perspectivas es completa por si sola; todas son necesarias para una
comprensidén que esté a la altura de la complejidad del fenémeno. Es
exactamente lo que Buenaventura sostuvo en su De reductione artium ad
theologiam: todos los saberes estan internamente conectados y cada uno
aporta una dimension irreemplazable que solo se completa en la integracion.

Para quienes trabajan hoy en la Educacién de la Conciencia, el
pensamiento de Buenaventura ofrece lecciones que van mucho mas alla de la
erudicion histérica. La primera y mas fundamental es que la conciencia no se
educa fragmentariamente —solo la razon, o solo la emocién, o solo la
contemplacion, o solo el cuerpo— sino integralmente, recorriendo cada uno
de los niveles que la constituyen y articulando los saberes que cada nivel
requiere. El itinerario de San Buenaventura es, en este sentido, un modelo
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pedagogico de extraordinaria vigencia: propone que la Educacién de la
Conciencia debe comenzar por la percepcion sensorial y la relacion con el
mundo material (Io que hoy llamariamos educacién corporal, sensorial y
ecoldgica), continuar con el desarrollo de las facultades reflexivas
(pensamiento  critico, autoconocimiento, memoria autobiografica),
profundizar en la transformacion afectiva (educaciéon emocional, cultivo de la
compasion, desarrollo de la capacidad de amar), y abrirse finalmente a la
dimension contemplativa (practicas de atenciéon, meditacion, apertura a lo
que trasciende las categorias habituales del pensamiento).

La segunda lecciéon es que este itinerario no puede recortarse sin
empobrecerse. Un modelo educativo que cultive el pensamiento critico, pero
ignore la afectividad producira intelectos brillantes, pero emocionalmente
inmaduros. Un modelo que desarrolle la inteligencia emocional, pero descuide
la reflexion producird personas sensibles pero acriticas. Un modelo que
promueva la meditacién, pero desconecte la contemplacion de la accion y del
compromiso ético producira contemplativos desencarnados. Y un modelo que
valore el cuerpo y los sentidos, pero no los integre en una comprensiéon mas
amplia del conocimiento producira una cultura sensorialista incapaz de
acceder a las dimensiones méas profundas de la experiencia. La genialidad de
Buenaventura consisti6 en comprender que todos estos niveles estan
organicamente conectados y que el desarrollo pleno de la conciencia requiere
recorrerlos todos, no como compartimentos estancos sino como momentos de
un Gnico itinerario ascendente.

La tercera leccion, quizds la mas desafiante para la mentalidad
contemporanea, es que la Educaciéon de la Conciencia no es un proceso
meramente técnico —un conjunto de ejercicios o protocolos que producen
resultados predecibles— sino un camino de transformacion personal que
involucra a la totalidad del sujeto. Buenaventura insistié en que los grados
superiores del itinerario no se alcanzan por la mera acumulacion de
conocimientos ni por la repeticion mecanica de practicas, sino por una
transformacion interior que incluye la purificacién moral, el cultivo del amor
y la apertura a una realidad que excede las capacidades constructivas del yo.
Esta dimensiéon transformadora conecta con las investigaciones
contemporaneas que muestran que las practicas contemplativas mas efectivas
no son simples técnicas de relajacion o concentracién, sino procesos que
implican una reestructuraciéon profunda de la relaciéon del sujeto consigo
mismo, con los demés y con el mundo. Los cambios cerebrales documentados
por Davidson, Lutz y Brewer no son meros efectos colaterales de una técnica:
son la huella neural de una transformacién existencial.
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La cuarta leccion se refiere a la estructura misma del conocimiento
necesario para educar la conciencia. Si la conciencia es un fendémeno
multinivel que involucra el cuerpo, la percepcion, la cognicién, la afectividad,
la voluntad y la apertura contemplativa, entonces el saber necesario para
comprenderla y educarla no puede estar confinado en ninguna disciplina
particular. La neurociencia no basta, porque no puede captar el significado de
la experiencia desde dentro. La psicologia no basta, porque tiende a reducir la
conciencia a sus funciones cognitivas y emocionales. La filosofia no basta,
porque puede quedarse en la reflexibn abstracta sin conectar con la
experiencia vivida y con los datos empiricos. La teologia no basta, porque
puede encerrar la comprension de la conciencia en categorias dogmaticas que
la limitan. Y las practicas contemplativas no bastan por si solas, porque sin un
marco tebrico que las ilumine pueden degenerar en técnicas
descontextualizadas o en experiencias subjetivas sin anclaje critico.

Lo que se necesita es, precisamente, lo que Buenaventura propuso en su
De reductione artium ad theologiam: una articulacion de los saberes que
respete la especificidad de cada uno, pero los reconduzca a una comprensiéon
mas amplia y mas profunda. Esta es la esencia de la transdisciplinariedad tal
como la han formulado Nicolescu y Morin en nuestro tiempo: no la fusi6on
indiferenciada de las disciplinas sino su articulacién en diferentes niveles de
realidad, reconociendo que cada nivel requiere sus propios métodos y
conceptos, pero que la comprension integral solo se alcanza cuando los niveles
se comunican y se iluminan mutuamente. La reductio de Buenaventura y la
transdisciplinariedad  contemporanea comparten esta  conviccion
fundamental: que la fragmentaciéon del saber no es solo un problema
organizativo sino un obsticulo epistemologico que impide el acceso a las
dimensiones mas complejas y mas significativas de la realidad, y de manera
muy especial, de esa realidad que es la conciencia humana.

En este sentido, una Educacién de la Conciencia inspirada en
Buenaventura y articulada con los hallazgos contemporaneos seria
necesariamente transdisciplinar: integraria la neurociencia y la
fenomenologia, la psicologia cognitiva y las tradiciones contemplativas, la
educacion emocional y el pensamiento critico, la ecologia y la estética, la ética
y la practica meditativa, en un curriculo que no yuxtaponga estos elementos
como asignaturas separadas sino que los articule como dimensiones
complementarias de un tnico proceso formativo orientado al desarrollo
integral de la persona.
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Un aspecto del pensamiento de Buenaventura que resulta especialmente
relevante para los estudios contemporaneos de la conciencia es su insistencia
en que el itinerario no es una teoria que se comprende desde fuera, sino un
camino que se verifica desde dentro. El Itinerarium mentis in Deum no fue
concebido como un tratado académico destinado a ser leido y comentado en
las aulas —aunque también cumpli6 esa funcibn—, sino como una guia
practica para la transformacion interior, escrita por alguien que habia
recorrido el camino y dirigida a quienes deseaban recorrerlo. Buenaventura
fue, simultineamente, teérico y practicante de la conciencia: su comprensiéon
procedia tanto de la lectura de Aristoteles, Agustin y el Pseudo-Dionisio como
de una practica contemplativa personal vivida en el seno de la tradicién
franciscana.

Esta complementariedad entre teoria y practica, entre perspectiva de
tercera persona y perspectiva de primera persona, es precisamente lo que
Francisco Varela propuso bajo el nombre de «neurofenomenologia» y lo que
Evan Thompson ha desarrollado en su proyecto de una ciencia de la mente
que integre la biologia, la fenomenologia y las tradiciones contemplativas. La
idea de que la conciencia no es un objeto que pueda estudiarse exclusivamente
desde fuera —mediante instrumentos, mediciones y modelos formales—, sino
una realidad que se conoce también, y quizas, sobre todo, desde dentro —
mediante la practica transformadora y la atencién sostenida a la propia
experiencia—, constituye uno de los desafios centrales de la ciencia de la
conciencia contemporanea. Y es algo que Buenaventura comprendi6 y articuld
con extraordinaria lucidez hace mas de siete siglos.

La neurociencia puede documentar que la meditaciébn compasiva
produce patrones de actividad gamma de alta amplitud. Pero saber qué se
siente al experimentar esos estados, qué transformaciones produce en la
relacién del sujeto consigo mismo y con el mundo, qué significado tiene para
la vida de quien los experimenta: eso solo puede saberlo quien ha recorrido el
camino. Buenaventura lo sabia, y por eso su itinerario no es solo un mapa sino
una invitacion.

Llegados al final de este recorrido, conviene subrayar que los correlatos
identificados entre Buenaventura y las teorias contemporaneas no constituyen
un ejercicio de arqueologia intelectual sino un recurso vivo para el presente y
el futuro. La ciencia de la conciencia se encuentra hoy en un momento de
extraordinaria riqueza empirica pero también de notable fragmentaci6on
teorica: abundan los datos, los modelos, las técnicas de investigacion, pero
falta todavia una visi6n integradora capaz de articular coherentemente las
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dimensiones neurobiologica, cognitiva, afectiva, fenomenoloégica, ética y
contemplativa de la conciencia. Esta carencia no es casual: es el resultado de
siglos de especializaci6én disciplinar que han producido conocimientos
parciales de enorme valor pero que carecen de un marco comun que los ponga
en dialogo.

Buenaventura no puede proporcionar, obviamente, ese marco comtin en
los términos que la ciencia contemporanea necesita. Pero puede hacer algo
igualmente valioso: recordar que ese marco existi6, que fue posible pensar la
conciencia integralmente, y que los elementos para una nueva sintesis estan
disponibles si se tiene la voluntad y la audacia de buscarla. Su Itinerarium
demuestra que es posible pensar la conciencia como un fenémeno unitario que
atraviesa niveles cualitativamente distintos —desde lo sensorial hasta lo
contemplativo—, sin reducir ninguno de ellos a los demés y sin perder de vista
la unidad del camino. Su De reductione artium demuestra que es posible
articular saberes diversos sin abolir sus diferencias, en una integraciéon que
enriquece a cada uno. Y su practica contemplativa personal demuestra que es
posible unificar la comprension tedrica y la experiencia vivida en una forma
de conocimiento que es, al mismo tiempo, rigurosa y transformadora.

Para quienes se sitdan en el cruce de caminos entre neurociencia, feno-
menologia, psicologia contemplativa, complejidad y transdisciplinariedad, y
especialmente para quienes trabajan en una Educacion de la Conciencia, Bue-
naventura ofrece algo que no se encuentra facilmente en la literatura contem-
poranea: la convicciéon fundamentada de que la conciencia puede ser educada
integralmente, de que este proceso educativo tiene una estructura y una direc-
cién, y de que requiere no solo el desarrollo de competencias cognitivas y emo-
cionales sino también la practica de una apertura contemplativa que permita
a la conciencia ir més alla de sus propios limites habituales. Esta conviccion
no es un articulo de fe que deba aceptarse sin examen: es una hipoétesis que las
investigaciones contemporaneas estin comenzando a confirmar empirica-
mente, y que la experiencia de los contemplativos de todas las tradiciones ha
sostenido durante milenios.

La conciencia se amplia no solo comprendiendo mas, sino amando mésy
dejandose afectar mas profundamente por una realidad que nos excede y nos
convoca. Este es, tal vez, el mensaje més profundo y mas desafiante que Bue-
naventura dirige a nuestro tiempo: que el conocimiento mas elevado no es el
maés abstracto ni el més técnico, sino el més integrado, el mas encarnado y el
mas amoroso. Que la Educacién de la Conciencia no consiste en acumular in-
formacion ni en dominar técnicas, sino en aprender a ver, a sentir y a amar
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con una amplitud y una profundidad crecientes. Y que este aprendizaje es, en
altimo término, un itinerario: un camino que tiene sus etapas, sus dificultades,
sus noches oscuras y sus iluminaciones, y que solo se recorre caminando. Esta
leccion, formulada hace més de siete siglos en el lenguaje de la teologia fran-
ciscana, resuena hoy con fuerza renovada en el cruce de caminos entre todas
las disciplinas que se ocupan de comprender, cultivar y transformar la con-
ciencia humana.
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9.- Tomas de Aquino (1225-1274)

«...Pues uno conoce que tiene alma, que vive y que existe, por el
hecho de que percibe que siente, que entiende y que ejecuta otras
operaciones vitales de este tipo...»

Summa Theologiae

«...Conciencia significa ciencia con otra cosa. Ahora bien, la
aplicaciéon de la ciencia a algo se realiza mediante un acto. De
donde es manifiesto que la conciencia es un acto...»

Quaestiones Disputatae De Veritate

«...La sindéresis no es una potencia, sino un habito [...] Los
principios de lo operable que son naturalmente conocidos
pertenecen a un habito natural especial al que llamamos
sindéresis...»

Summa Theologiae

Ningun pensador medieval resulta mas imprescindible para comprender
los fundamentos filos6ficos de la conciencia que Tomas de Aquino (1225-
1274). El Doctor Angélico construy6 un sistema filoséfico que, siete siglos
después, sigue iluminando como entendemos la autoconciencia, el
conocimiento de si mismo y la capacidad humana de reflexionar sobre sus
propios actos mentales. Su originalidad consisti6 en realizar una sintesis
monumental entre la filosofia aristotélica —que llegaba a Europa a través de
las traducciones arabes— y la tradicion cristiana, creando un marco
conceptual que transformaria para siempre la comprension occidental de la
mente humana, como documenta ampliamente la obra de Maria del Rosario
Neuman sobre metafisica de la inteligibilidad y la autoconciencia en Tomés de
Aquino (Neuman, 2014).

Lo que hace a Tomas especialmente relevante para el estudio de la
conciencia es su teoria del “redditio completa” o “retorno completo sobre si
mismo”, una operacion mediante la cual el intelecto humano no solo conoce
objetos externos, sino que puede volverse completamente sobre si mismo para
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conocerse conociendo. Esta capacidad de autoconciencia reflexiva distingue al
ser humano de otros seres vivos y constituye, segin Tomas, el fundamento de
la dignidad personal. Como explica en su Summa Theologiae, el alma humana
“conoce que ella misma existe”, estableciendo asi uno de los primeros
desarrollos sisteméticos de lo que hoy llamariamos conciencia reflexiva

Tomas distingue entre dos modos fundamentales de autoconciencia que
resultan cruciales para cualquier comprension filosofica de la conciencia. Por
un lado, existe un conocimiento habitual o existencial del propio ser —lo que
el filésofo llama “memoria de si”— mediante el cual el alma esta siempre
presente a si misma de modo intelectivo, aunque no reflexione explicitamente
sobre ello. Esta autopresencia constituye el fundamento mismo de toda vida
intelectual: sin conciencia de si, argumenta Toméas, no podria haber
conocimiento consciente de ninguna otra cosa. Por otro lado, existe el
conocimiento actual o reflexivo, mediante el cual el intelecto se vuelve
explicitamente sobre sus propios actos para conocerse conociendo.

Esta distincién supone un avance revolucionario respecto a la filosofia
griega. Mientras Aristoteles habia explorado el intelecto y sus operaciones,
Toméas profundiza en la dimensiéon reflexiva y autoconsciente del
conocimiento humano de una manera sin precedentes. La conciencia no es
para Toméas de Aquino una potencia o facultad anadida al alma, sino un acto
—un acto de aplicaciéon del conocimiento a si mismo— que manifiesta la
“riqueza entitativa” de la existencia humana.

Pero la contribucién de Tomés a los fundamentos filosoficos de la
conciencia no se limita al &mbito del conocimiento teérico. Su teoria de la
conciencia moral representa una de las elaboraciones mas sofisticadas y
duraderas en la historia del pensamiento occidental. Aqui introduce una
distinciéon fundamental entre dos dimensiones complementarias: la
synderesis (sindéresis) y la conscientia (conciencia moral propiamente
dicha).

Para comprender con rigor la teoria tomista de la conciencia, resulta
imprescindible situarla en el contexto de su teoria general del conocimiento.
Siguiendo a Aristoételes, pero profundizando sus intuiciones, Tomés distingue
entre el intelecto agente (intellectus agens) y el intelecto posible (intellectus
possibilis). El intelecto agente es aquella luz natural del alma que, analoga a la
luz fisica que hace visibles los colores, hace inteligibles las esencias presentes
en las imagenes sensibles. Esta doctrina, lejos de ser una pieza arqueologica
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del pensamiento medieval, sigue resonando en debates contemporaneos sobre
la naturaleza de la abstraccion y el conocimiento conceptual.

La capacidad del intelecto humano para volverse sobre si mismo —lo que
hace posible la autoconciencia— se explica precisamente por su
inmaterialidad. Mientras los sentidos solo pueden conocer lo corpéreo y estan
limitados por érganos fisicos, el intelecto, siendo inmaterial, puede realizar la
“redditio completa”, el retorno completo sobre su propia esencia. Como senala
Tomas en la Summa contra Gentiles (IV, c. 11), «...hay un grado supremo y
perfecto de vida que corresponde al entendimiento, porque éste puede volver
sobre st mismo y puede entenderse...». Esta autoconciencia, lejos de ser una
cualidad afiadida, es “lo propio de su ser”: volver sobre su esencia significa
simplemente que la cosa subsiste en si misma.

A ocho siglos de distancia, épor qué seguir estudiando a Tomas de Aquino
en una investigacion sobre los fundamentos filos6ficos de la conciencia? La
respuesta es multiple y contundente. En primer lugar, porque su trabajo
representa el punto de inflexién donde la tradicién occidental logra articular
filosoficamente —sin recurrir exclusivamente a la teologia— los mecanismos
de la autoconciencia, la reflexividad y el conocimiento de si.

En segundo lugar, porque las distinciones conceptuales que introduce
siguen siendo instrumentos analiticos de primer orden. La diferencia entre
sindéresis y conscientia, entre conocimiento habitual y actual de si, entre
intelecto agente y posible, ofrecen un vocabulario preciso y matizado para
discutir fen6menos que la filosofia contemporanea de la mente y los estudios
sobre la conciencia siguen intentando comprender. No en vano, pensadores
de la talla de Edith Stein, Jacques Maritain, Bernard Lonergan y, mas
recientemente, tedricos neotomistas como Juan José Sanguineti, han
encontrado en Toméas de Aquino herramientas conceptuales valiosas para
dialogar con la fenomenologia, la psicologia cognitiva y las neurociencias.

En tercer lugar, y quiza mas importante para un proyecto transdisciplinar
de Educacion de la Conciencia, porque Tomés ofrece una vision integrada
donde la conciencia no es solo cognicién pura ni mera subjetividad, sino que
incluye dimensiones éticas, volitivas y existenciales inseparables. La
conciencia moral no es un anadido externo al conocimiento de si, sino su
culminacion préctica.

Finalmente, su pensamiento mantiene una actualidad sorprendente en
debates contemporaneos sobre ética aplicada, derechos humanos, ley natural
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y formaciéon de la conciencia en contextos educativos, como reconocen
estudios recientes sobre la vigencia de Tomas de Aquino en el debate
contemporaneo. Su concepciéon de la persona como ser consciente, capaz de
conocerse, de discernir moralmente y de orientar su vida hacia fines
libremente elegidos, resuena profundamente con preocupaciones actuales
sobre la autonomia, la dignidad humana y el desarrollo integral de la
conciencia.

Incluir a Tomas de Aquino en el estudio de los fundamentos filoséficos
de la conciencia no es, pues, un ejercicio de erudicién académica, sino una
necesidad intelectual. Es imposible comprender el desarrollo posterior del
concepto de conciencia —desde Descartes y Locke hasta Husserl y la
fenomenologia contempordnea— sin pasar por la sofisticada arquitectura
conceptual que Tomas construyd.

9.1.- Apuntes biograficos

Tomaés de Aquino naci6 entre 1224 y 1225 en el castillo de Roccasecca,
cerca de Aquino, en el Reino de Sicilia, territorio que actualmente pertenece a
la regi6n italiana de Lazio. Desde su més tierna infancia, la vida de Tomés
estuvo marcada por una profunda inclinacién religiosa que sus primeros
bibgrafos, Guillermo de Tocco, Bernardo Guido y Pedro Calo, destacaron
como algo excepcional y temprano, sehalando que incluso siendo bebé
mostraba signos de una singular devocion's. A los cinco afios de edad,
siguiendo la costumbre de las familias nobles de la época, Tomaés fue enviado
como oblato al prestigioso monasterio benedictino de Montecasino, donde su
tio ejercia como abad, y alli recibi6 su primera formacion en gramatica, latin,
musica, moral y religion, permaneciendo hasta 1239 cuando el emperador
Federico II decret6 la expulsion de los monjest4.

Tras este acontecimiento disruptivo, Toma4s se trasladé a la Universidad
de Napoles, una de las instituciones académicas mas avanzadas de su tiempo,
donde complet6 sus estudios de artes liberales —el trivium (gramaética,
retérica y logica) y el quadrivium (geometria, aritmética, musica y

13 Fuente: Webdianoia. Tomas de Aquino. Disponible en:

<https://www.webdianoia.com/medieval/aquinate/aquino bio.htm > Acceso: 08 feb.

2026.

14 Fuente: Historia. National Geographic. Santo Tomas de Aquino, Doctor de la Iglesia y
Patron de los estudiantes. 2024. Disponible en:
<https://historia.nationalgeographic.com.es/a/santo-tomas-aquino-doctor-iglesia-
patron-estudiantes 20964> Acceso: 08 feb. 2026 .
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astronomia)— y, crucialmente, tuvo su primer contacto significativo con la
filosofia aristotélica y con la recién fundada Orden de Predicadores, los
dominicos, contacto que se produjo a través del fraile dominico Juan de San
Julianous. Este encuentro con los frailes mendicantes resultaria decisivo para
el rumbo de su vida: en 1244, a sus diecinueve afnos y contra los deseos
explicitos de su familia aristocratica, Tomas ingres6 como novicio en la Orden
Dominicana, decision que desencadenaria un dramaético conflicto familiar6,

Segin Abbagnano (Abbagnano, 1994):

«...Santo Tomdas era alto, moreno, grueso, algo calvo, tenia el
aspecto pacifico y suave del sabio sedentario. A causa de su
cardacter cerrado y silencioso, sus condiscipulos de Paris le
llamaban el buey mudo. “Vir miro modo contemplativas”, lo
llama Guillermo de Tocco, y, en efecto, toda su vida la pasé
dedicado a la actividad intelectual. Incluso su vida mistica,
atestiguada por las actas del proceso de santificaciéon, refleja
exclusivamente sus estudios y meditaciones...» (Abbagnano,
1994, p. 457).

9.1.1.- Contexto familiar y local

La familia de Tomas pertenecia a la alta nobleza de ascendencia germana,
lombarda y normanda. Su padre, Landolfo de Aquino, descendiente directo de
los condes de Aquino, habia prestado servicios al poderoso emperador
Federico II Hohenstaufen del Sacro Imperio Romano Germanico, llegando a
ostentar la dignidad de Justicia de la Tierra de Labor del Reino de Sicilia, titulo
nobiliario equivalente a Gran Canciller con autoridad sobre toda la
administracion civil y judicial de la region7. Su madre, Teodora de Teate (o
Teodora Galluccio segtn otras fuentes), era hija de los condes de Taete y
Chieti, lo que confirmaba la posicién social privilegiada de la familia. Tomaés
fue el menor de nueve hermanos, entre los cuales se encontraba Reinaldo, que
seria reconocido como uno de los primeros poetas en lengua italiana, aunque

115 Fuente: Dominicos. Biografia resumida de Santo Tomds de Aquino. Disponible en:
<https://www.dominicos.org/quienes-somos/grandes-figuras/santo-tomas-de-
aquino/biografia-tomas-de-aquino/ > Acceso: 09 feb. 2026.

16 Fuente: Mucha Historia. Santo Tomds de Aquino. Disponible en:

<https://muchahistoria.com/santo-tomas-de-aquino/> Acceso: 09 feb. 2026.

17 Ibidem.
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posteriormente seria ejecutado en 1246 por 6rdenes del emperador Federico
II tras enemistarse con él8.

La familia de Toméas tenia planes bien definidos para su futuro:
esperaban que sucediera a su tio como abad del influyente monasterio de
Montecasino, lo que habria asegurado prestigio, poder politico y riqueza para
el linaje. La decision de Tomé4s de ingresar en una orden mendicante —los
dominicos, que hacian voto de pobreza— representaba no solo una renuncia
personal a las riquezas y al poder, sino una afrenta a las expectativas
familiares. Enterados de que Tomas se dirigiria a Roma para iniciar su
noviciado, sus hermanos lo secuestraron por 6rdenes de su madre y lo
retuvieron durante mas de un afio en los castillos familiares de Monte San
Giovanni y Roccasecca, en un intento desesperado por hacerlo abandonar su
vocacion religiosai’9. Durante este confinamiento forzoso, Tomas pasé6 el
tiempo dando clases particulares a sus hermanas y manteniéndose en
comunicacién secreta con miembros de la Orden Dominica. Segtin las
tradiciones biogréaficas, en un momento de desesperaciéon, dos de sus
hermanos llegaron al extremo de contratar a una prostituta para intentar
seducirlo y quebrar su determinacién de permanecer célibe; la leyenda cuenta
que Tomas las alej6 empuniando un hierro de fuego, y que posteriormente dos
angeles se le aparecieron en suenos para fortalecer su resoluciéon:2o,

9.1.2.- Acontecimientos, eventos Yy circunstancias
existenciales

Tras escapar finalmente del cautiverio familiar, probablemente en el ve-
rano de 1245, Tomas se dirigi6 a Paris, donde permaneceria hasta 1248 como
estudiante. En la capital francesa tuvo la fortuna de estudiar bajo la guia de
dos de las mentes mas brillantes de su época: Alejandro de Hales y, especial-
mente, Alberto Magno, quien reconocié rapidamente las extraordinarias ca-
pacidades intelectuales de su joven discipulo y se convirtié en su maestro y

18 Tbidem.

119 Fuente: Encyclopaedia Britannica. St. Thomas Aquinas — Biography. Encyclopaedia

Britannica Online. Disponible en: <https://www.britannica.com/biography/Saint-
Thomas-Aquinas>. Acceso: 09 feb. 2026.

120 Fuente: Catholic Encyclopedia. St. Thomas Aquinas. New York: Robert Appleton
Company, 1912. Disponible en: <https://www.newadvent.org/cathen/14663b.htm>.
Acceso: 09 feb. 2026.
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mentor decisivo2t. Por indicacion
del Maestro de la Orden, Juan
Teuténico, Tomés acompaii a Al-
berto Magno a Colonia en 1248,
cuando este fue enviado a fundar
una casa de estudios para la orden
dominicana. Durante su estancia
en Colonia, Toméas fue ordenado
sacerdote y profundiz6é intensa-
mente en el estudio de las obras de
Aristoteles, cuya filosofia tanto Al-
berto como él mismo defenderian
posteriormente ante las resisten-
cias del grupo de poder académico
y eclesiasticoz2,

En 1252, Tomas regres6 a Pa-
ris como bachiller para iniciar el
camino hacia el grado de Maestro
en Teologia, el titulo académico

PR R T S e mas alto de la época. Sin embargo,
llustracién 7 Imagen de Santo Tomas de Aquino se encontro con una oposicion fe-
reconstruida por IA (chat Gpt 5.2.) roz por parte de los profesores se-

culares de la Universidad, quienes veian con recelo el éxito académico de las
6rdenes mendicantes. El punto algido de este conflicto llegd cuando el doctor
Guillermo de Saint-Amour publicé tratados virulentos contra los frailes men-
dicantes, cuestionando su derecho a ensenar en la universidad. A pesar de es-
tas dificultades, Tomas alcanzd el doctorado en teologia a la temprana e
inusual edad de 31 afios, en 1256, tras un agrio altercado académico que final-
mente se resolvi6 a su favor:=s.

Entre 1259 y 1268, Tomas vivid un periodo itinerante por Italia,
ensefiando en diversas ciudades como Napoles, Anagni, Orvieto, Roma y
Viterbo, siendo invitado a dar conferencias en las universidades de Napoles y
Bolonia. Durante estos afios, el papa Urbano IV lo nombré consejero personal
y le encargd importantes trabajos litargicos, incluyendo la composicion del

121 Tbidem.
122 Tbidem.

123 Ibidem.
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Oficio y la misa propia para la nueva festividad del Corpus Christi. En Orvieto
conocib a Guillermo de Moerbeke, el célebre traductor de obras aristotélicas,
quien puso a su disposicion varias traducciones directas del griego, incluyendo
algunas que se encontraban prohibidas en la época, como De Anima, De Sensu
et Sensatoy De Memoria et Reminiscentia, todas las cuales Tom4s comentaria
posteriormente (Torrell, 2002).

En 1268, Tomaés regresé a Paris para su segundo y ultimo periodo de
magisterio en la capital francesa, que se extenderia hasta 1272. Esta etapa,
siendo la mas madura y fecunda de su produccion intelectual, estuvo marcada
por intensas polémicas en tres frentes simultineos: contra los idealistas
agustinistas encabezados por Juan Peckham, contra los seculares
antimendicantes dirigidos por Gerardo de Abbeville, y especialmente contra
los averroistas, cuya figura mas visible era Sigerio de Brabante. Su tratado De
unitate intellectus contra Averroistas (1270) representé la refutacién mas
contundente del averroismo, defendiendo la inmortalidad individual del alma
contra la teoria de un tnico intelecto para toda la humanidad (Torrell, 2002).

En 1272, Toméas fue enviado de vuelta a Napoles con el encargo de
establecer un studium generale. Durante esta tltima etapa napolitana, segin
refieren sus bidgrafos, experimenté una profunda transformacion mistica. El
6 de diciembre de 1273, mientras celebraba misa, tuvo una experiencia
espiritual tan intensa que abandoné completamente su actividad de escritura,
dejando inconclusa la Summa Theologiae. Cuando su secretario y companero,
Reginaldo de Piperno, le pregunt6 por qué habia dejado de escribir, Tomas
respondié: “No puedo continuar... todo lo que he escrito me parece paja
comparado con lo que me ha sido revelado” (Torrell, 2002).

A pesar de este estado contemplativo, Tomas accedio a la invitacién del
papa Gregorio X de asistir al Concilio de Lyon II. Durante el viaje hacia el
concilio, enfermd gravemente. Fue acogido de emergencia en la abadia
cisterciense de Fossanova, cerca de Terracina, en los Estados Pontificios,
donde falleci6 el 7 de marzo de 1274, a los 48 o 49 afos de edad. Fue
canonizado el 18 de julio de 1323 por el papa Juan XXII, declarado Doctor de
la Iglesia el 11 de abril de 1567 por san Pio V, y proclamado patrén de todas las
universidades y escuelas catélicas el 4 de agosto de 1880 por Lebon XIII
(Torrell, 2002).
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9.1.3.- Formacion cultural, filosoéfica y teologica

La formacién intelectual de Tomas de Aquino representa una sintesis
anica de multiples tradiciones filosoficas y teologicas. Su educacion inicial en
Montecasino le proporcion6 una base sélida en la tradicién benedictina y la
liturgia, mientras que su paso por la Universidad de Napoles le abri6 las
puertas al mundo del pensamiento aristotélico, que en aquel momento
comenzaba a penetrar en Occidente a través de las traducciones desde el arabe
realizadas en la Escuela de Traductores de Toledo. Tal como senala el
historiador James A. Weisheipl en su obra de referencia Tomas de Aquino.
Vida, obras y doctrina (Weisheipl, 1994), la genialidad de Tomas consisti6 en
situar todas las tesis de su sistema filosofico-teoldgico en el momento de su
vida en que fueron formuladas, mostrando su génesis concreta.

La influencia mas determinante en la formacién de Tomas fue Alberto
Magno, quien lo introdujo sisteméticamente en el corpus aristotélico y lo
convenci6 de la necesidad de profundizar en la filosofia del Estagirita, pues “la
razon es don de Dios y a él debe ordenarse”. Sin embargo, la sintesis tomista
no se limit6 a Aristoteles: integr6 también el neoplatonismo cristiano a través
del Pseudo-Dionisio Areopagita y especialmente la tradicién agustiniana, que
habia dominado el pensamiento occidental durante siglos. Como ha sefialado
el filosofo Etienne Gilson, «...santo Tomds introdujo una filosofia irreductible
a cualquier sistema del pasado, y que por sus principios permanece
perpetuamente abierta al porvenir...» (Gilson, 1978, pp. 13-40).

Tomas también recibi6 influencias significativas del pensamiento judio y
musulman medieval, particularmente de Maimoénides y Avicena, a quienes
consideraba autoridades filoso6ficas respetables. Su apertura intelectual le
permiti6 dialogar criticamente con Averroes, cuyo comentario aristotélico era
ampliamente conocido en las universidades europeas.

La metodologia escolastica que Tomas perfeccion6 no fue meramente
una técnica académica, sino un modo de integrar razén y fe, filosofia y
teologia, tradicién y novedad. Su formacion le permitié desarrollar lo que él
mismo denominaba la “ciencia sagrada”, una teologia apoyada en la fe cuyos
articulos son sus principios, pero que dialoga constantemente con la filosofia
natural y la razén humana.
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91.4.- Obras: produccion literaria y principales tratados

La obra escrita de Tomés de Aquino es descomunal si consideramos que
murié con apenas 49 afnos y que su produccién académica se concentrd en
apenas veinte afios intensos (1252-1272), durante los cuales también recorrié
aproximadamente 10,000 kilometros a pie en sus desplazamientos entre
ciudades. Sus obras pueden clasificarse, siguiendo el catalogo de Gilles Emery
publicado por Torrell, en varios géneros literarios caracteristicos de la
ensefianza universitaria medieval: sintesis teolégicas o “Summas”,
comentarios biblicos y filos6ficos, cuestiones disputadas, cuestiones
quodlibetales y optsculos (Torrell, 2002).
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1. Sintesis teolégicas: Las tres grandes obras sistematicas de Tomas

son el Scriptum super Sententiis (Comentario a las Sentencias de
Pedro Lombardo, 1252-1256), primera gran obra fruto de su
ensenanza como “bachiller sentenciario”24 en Paris, donde ya
muestra un pensamiento plenamente aristotélico; la Summa contra
Gentiles (1259-1265), concebida originalmente como manual
apologético para la conversion de musulmanes, judios y herejes,
dividida en cuatro libros que desarrollan un método racional para
demostrar las verdades cristianas accesibles a la razén natural,
redactada probablemente a peticién de san Raimundo de Pefiafort y
que consta de 410 capitulos; y la monumental Summa Theologiae
(1265-1273), su obra maestra y la mas reconocida, concebida
especificamente como manual didactico para estudiantes de teologia,
estructurada en tres partes (la segunda subdividida en dos secciones)
que abarcan toda la doctrina cristiana siguiendo el esquema
neoplaténico de “exitus-reditus” (procesion de todas las cosas desde
Dios y retorno a El), tratando 495 cuestiones divididas en articulos,
donde se encuentran sus famosas “cinco vias” para demostrar la
existencia de Dios, aunque quedé inconclusa al llegar a la cuestién 9o
de la Tercera Parte.

2. Comentarios a Aristoételes: Tomas coment6 sistematicamente las

principales obras del Estagirita, no como meras parafrasis sino como
interpretaciones originales que revelan su comprensiéon personal del
aristotelismo. Entre estos comentarios destacan: Sententia super
Physicam (Comentario a la Fisica), Sententia super Metaphysicam
(Comentario a la Metafisica), Sententia libri Ethicorum (Comentario
ala Etica a Nicomaco), Sententia super Peri hermeneias (Comentario

124

En el siglo XIII, los estudios universitarios de Teologia seguian una jerarquia progresiva y
altamente estructurada, que culminaba en el magisterio teologico. Tras el ciclo de Artes
Liberales (trivium y quadrivium), el estudiante accedia a la Facultad de Teologia y recorria
los siguientes grados: (1) Baccalaureus biblicus, encargado de la lectura y comentario
ptblico de la Sagrada Escritura; (2) Baccalaureus sententiarum (o sententiarius), dedicado
alalectura, explicacion y disputa de las Sentencias de Pedro Lombardo, texto normativo de
la formacion teoldgica; (3) Baccalaureus formatus, etapa avanzada que habilitaba para
disputas publicas (quaestiones disputatae y quodlibetales) bajo supervision magistral; (4)
Licentiatus in theologia, grado concedido por el canciller eclesiastico que otorgaba la
licentia docendi (permiso oficial para ensefiar); y finalmente (5) Magister in sacra pagina
o Doctor theologiae, grado supremo que conferia plena autoridad docente y doctrinal en la
Iglesia y la universidad. Esta jerarquia reflejaba no solo un progreso académico, sino
también una creciente responsabilidad intelectual y eclesial, especialmente en la
interpretacion autorizada de la Escritura, la doctrina y las cuestiones relativas al alma, la
razbn y la conciencia.
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a Sobre la interpretacion), Sententia libro Politicorum (Comentario a
la Politica), Sententia super De generatione et corruptione
(Comentario sobre la generacién y la corrupcion), y el fundamental
comentario In De Anima (Sobre el alma).

Cuestiones disputadas: Este género académico representaba
disputas publicas donde se abordaban problemas especificos con
mayor profundidad técnica que en las sintesis. Entre las mas
importantes se encuentran: Quaestiones Disputatae De Veritate
(Sobre la verdad, 1256-1259), que explora la naturaleza de la verdad y
el conocimiento; Quaestiones Disputatae De Potentia (Sobre la
potencia divina), que examina el poder creador de Dios; Quaestiones
Disputatae De Malo (Sobre el mal), tratado fundamental sobre la
naturaleza y origen del mal; Quaestio Disputata De Anima (Sobre el
alma), que desarrolla su teoria antropoldgica; y Quaestio Disputata
De Spiritualibus Creaturis (Sobre las criaturas espirituales), dedicada
a los angeles y sustancias inmateriales.

Opusculos: Pequeiias obras especializadas de gran profundidad
filosofica y teoldgica, entre las que destacan: De ente et essentia
(Sobre el ente y la esencia), escrito antes de 1256, obra fundamental
para comprender su metafisica del ser; De principiis naturae (Sobre
los principios de la naturaleza), consideraciones filos6ficas basadas en
la Fisica de Aristbteles; De unitate intellectus contra Averroistas
(Sobre la unidad del intelecto contra los averroistas, 1270), refutacion
contundente del averroismo latino; De aeternitate mundi contra
murmurantes (Sobre la eternidad del mundo contra los
murmurantes), donde defiende la posibilidad racional de un mundo
sin principio temporal; Compendium Theologiae (Compendio de
teologia), sintesis breve de su pensamiento teolégico; y De Regno ad
Regem Cypri (Del gobierno de los principes), tratado politico dirigido
al rey de Chipre.

Comentarios biblicos: Toméas escribi6 extensos comentarios a
diversos libros de la Sagrada Escritura, destacando sus exposiciones
sobre el Evangelio de Juan, las Epistolas de San Pablo y el libro de
Job. También compilé la Catena Aurea (Cadena de oro), una
colecciéon de glosas de los Padres de la Iglesia sobre los cuatro
Evangelios, obra encargada por el papa Urbano IV.

Obras lithargicas: Por encargo del papa Urbano IV, Tomas compuso
el Oficio completo y la misa propia para la festividad del Corpus
Christi, incluyendo himnos que todavia hoy se cantan en la liturgia
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catblica, como el Pange Lingua (cuyos dos versos finales son el
famoso Tantum Ergo), el Panis Angelicus y el Adoro Te Devote. La
erudicion moderna ha confirmado definitivamente que Tomas fue el
autor de estos textos litirgicos de extraordinaria belleza teologica y
poética.

7. Cuestiones quodlibetales: Doce series de disputas académicas
especiales llamadas “de quolibet” ("sobre lo que se quiera"), eventos
publicos a los que asistia toda la universidad y donde el maestro
defendia sus tesis respondiendo a cualquier cuestiébn que se le
plantease, demostrando asi su dominio universal del saber teolégico
y filoso6fico.

9.2.- Aportaciones fundamentales

Aportaciones fundamentales de Tomas de Aquino al estudio de la
conciencia

Resumen introductorio y justificativo

Las aportaciones de Tomas de Aquino al estudio filoséfico de la
conciencia constituyen uno de los legados conceptuales méis duraderos y
originales de la filosofia medieval. Mas allA de su valor histérico, estas
contribuciones representan herramientas analiticas de primer orden que
siguen operando en debates contemporaneos sobre autoconciencia,
conocimiento reflexivo, discernimiento moral y desarrollo de la persona.

Como hemos senalado anteriormente, la genialidad de Santo Toméas
radico en su capacidad para articular sisteméaticamente lo que hasta entonces
permanecia disperso o intuitivo: los mecanismos mediante los cuales el ser
humano se conoce a si mismo, juzga sus propios actos y orienta su conducta
hacia el bien. No se limit6 a describir fen6menos de conciencia, sino que
construy6 una arquitectura conceptual rigurosa capaz de distinguir niveles,
modalidades y funciones de la vida consciente, desde la autopresencia basica
hasta las formas mas complejas de autorreflexién moral.

Tres son las aportaciones nucleares que justifican plenamente su
inclusién en cualquier estudio serio sobre los fundamentos filoséficos de la
conciencia:

1. Primero, su teoria de la autoconciencia reflexiva (redditio completa),
que explica como el intelecto humano puede volverse sobre si mismo
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para conocerse conociendo, estableciendo las bases filosoficas de lo
que hoy llamamos metacognicion y conciencia de segundo orden.

2. Segundo, su distinciéon entre sindéresis y conscientia, que ofrece un
modelo preciso para comprender la conciencia moral como
interaccion entre principios universales innatos y juicios particulares
aplicativos, anticipando discusiones contemporaneas sobre
intuiciones morales y razonamiento ético.

3. Tercero, su integraciéon de conocimiento, voluntad y ser en una visi6én
unitaria de la persona consciente, superando dualismos
reduccionistas y ofreciendo un marco coherente para una educacion
integral de la conciencia que atienda simultdneamente dimensiones
cognitivas, afectivas, morales y existenciales.

Estas aportaciones no son meras piezas de museo intelectual. Como
veremos a continuacidén, constituyen fundamentos vivos que iluminan tanto
la genealogia historica del concepto de conciencia como sus posibilidades
futuras en contextos educativos, psicolégicos y filos6ficos contemporaneos.
Comprender a Tomés es comprender los cimientos sobre los cuales se edificd
buena parte del pensamiento occidental sobre la interioridad humana.

9.2.1.- El Sensus Communis

La pregunta sobre cémo nuestra percepcién de objetos, personas y
eventos es unitaria y coherente se remonta a Aristételes, quien propuso un
sentido comiin o “sensus communis” responsable de monitorear y coordinar
los cinco sentidos, del cual surge la experiencia consciente unificada.
Aristoteles postuld el sensus communis como un sexto sentido; uno que no
depende de aparatos sensoriales especificos, sino que esta enraizado en la
posibilidad o potencialidad del movimiento.

El concepto de “sensus communis” en Santo Tomas de Aquino constituye
una pieza fundamental de su psicologia filosofica, heredada de Aristoteles,
pero desarrollada con notable profundidad sistematica. Tomas de Aquino,
siguiendo a Aristoteles, postula ademas de los sentidos externos o corporales
la existencia de los “sentidos” interiores, por cuyo medio el hombre consigue
una sintesis de los datos aportados por los diferentes sentidos externos.

En la Suma Teoldgica (I, Cuestion. 78; Aquino; 2001), Tomés establece
la doctrina de los cuatro sentidos internos: el sentido comun, la imaginacion,
la cognicién y la memoria.
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La funci6n primordial del sentido comtn es la integracion de los datos
sensoriales dispersos. El sentido comtn es el sentido interno que distingue y
retne los datos de los sentidos externos. Asi distingue el color del sonido, algo
que el ojo por si mismo no podria hacer ni el oido tampoco, ya que el oido no
ve y el 0jo no oye. El sentido comiin (sensus communis) permite al hombre
distinguir y confrontar los diversos datos aportados o captados por los
distintos sentidos u 6rganos corporales.

Santo Tomaés distingue tres tipos de sensibles: propios, comunes y
accidentales. El objeto del sentido comtn es lo sensible, que comprende bajo
si, lo visible y lo audible, de donde el sentido comun, siendo una potencia
Unica, se extiende a todos los objetos de los cinco sentidos. Los sensibles
comunes (movimiento, reposo, numero, figura, magnitud, tiempo) son
percibidos por varios sentidos, pero integrados unitariamente por el sentido
comun.

Una funcioén crucial del sensus communis es hacer posible la percatacion
reflexiva: el sujeto no solo percibe objetos, sino que percibe que percibe. El
intelecto ve relaciones y sintesis, conexiones y unidad donde la razén no
alcanza a componer armonia y correspondencias. El intelecto percibe lo
diferente unido, la unidad en la multiplicidad, pero en otra perspectiva mas
alta que la de las ciencias particulares.

Para comprender el lugar del sensus communis en la arquitectura
cognitiva tomista, es necesario situarlo en relacion con los demés sentidos
internos.

La teoria de los sentidos internos se desarroll6 a partir de la teoria de la
fantasia de Aristoteles. Los filésofos medievales distinguieron entre sentidos
internos como el sentido comiin, la imaginacion, la cogitativa y la memoria. El
sentido comtn unifica las percepciones sensoriales en representaciones
mentales. La imaginacién conserva estas representaciones. La cogitativa
asocia las representaciones con las valoraciones emocionales. Y la memoria
conserva las valoraciones una vez que concluy6 la experiencia.

Estos sentidos internos se pueden dividir en dos grupos: los que algunos
tomistas llaman “formales”, y los “intencionales”. Los sentidos formales se
dirigen a la captaciéon de las formas sensibles, y los sentidos intencionales
estan ordenados al conocimiento de las intentiones insensatae. Entre los
primeros se cuentan el sentido comtn y la imaginacion; entre los segundos, la
vis estimativa o cogitativa y la memoria (Echevarria; 2002).
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El problema que Tomas intentaba resolver con el sensus communis
corresponde en neurociencia contemporanea al llamado problema del vinculo
(binding problem), es decir, al problema de cémo se integra la informacion
inicialmente representada de manera distribuida por billones de neuronas,
cuando las diferentes caracteristicas de un estimulo son procesadas de manera
completamente separada por diferentes unidades, categorias o modalidades
de representacion.

9.2.2.- El Intellectus Agens

El intellectus agens (intelecto agente o entendimiento agente) constituye
uno de los hallazgos filoso6ficos mas significativos de la tradicion aristotélico-
tomista, representando la cumbre de la teoria del conocimiento humano segtin
Tomas de Aquino. Para él, este intelecto es personal en cada hombre; uno con
el ser de cada persona; separado del cuerpo, sin mezcla con él; impasible y
siempre en acto; luz cognoscitiva innata. Procede directamente de Dios
(Sellés; 2002).

La doctrina tomista se fundamenta en el célebre pasaje aristotélico del De
Anima (111, 5), donde se describe este intelecto como separable, sin mezcla e
impasible, siendo como es acto por su propia entidad. Y es que siempre es mas
excelso el agente que el paciente, el principio que la materia. Aristoteles afiade
que una vez separado es solo aquello que en realidad es y inicamente esto es
inmortal y eterno. Tomas de Aquino elabor6 decisivamente esta distincion
aristotélica en sus “Cuestiones disputadas sobre el alma” y en su “Comentario
sobre el De anima de Aristbteles”, argumentando, contra Averroes, que el
intelecto agente es parte de la personalidad humana individualz=s.

Para Santo Tomas la autoconciencia propia de la persona explica que
tenga también conciencia moral. La define como un acto de la inteligencia, un
juicio o dictamen de la razon practica en el que se ha aplicado los principios
universales del bien a un hecho particular y concreto. La autoconciencia, la
conciencia de si, tiene un papel fundamental en la intelecciéon. La
autopresencia intelectiva, aunque sea minima, como en el alma humana, es
necesaria para explicar la intelectualidad propia del entendimiento humano.

Asi pues, gracias al intelecto agente somos libres y responsables, y por
ello es condicién de posibilidad de la ética y politica. Permite conocer todo,

125 Fuente: Wikipedia. Intelecto agente. Disponible en: <Intelecto agente - Wikipedia, la
enciclopedia libre> Acceso: 30 nov. 2025.
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porque activa las distintas facultades cognoscitivas humanas. Usa los habitos
cognoscitivos innatos como instrumentos. El entendimiento agente que posee
toda alma humana es, segiin Santo Tomaés, aquella facultad por la que mas nos
aproximamos a los angeles.

9.2.3.- La Conciencia Acompaiante

El término conscientia en Toméas de Aquino posee una riqueza semantica
que revela su naturaleza esencialmente relacional. Proviene del latin
conscientia: de “cum” (con) y “scire” (saber). Santo Toméas hace notar que
“conciencia” deriva del verbo conscire, vinculado a un saber compartido,
concomitante, ordenado a otro acto, “ciencia con otro”. Esta etimologia nos
sitia ante el nicleo del concepto: la conciencia no es un saber aislado, sino un
conocimiento que acompafia a otros actos cognitivos y volitivos. Como
explicita la Summa Theologiae (I, Cuestion 79, a. 13; Aquino; ): “conscientia
dicitur cum alio scientia” — la conciencia se dice ciencia con otro.

Santo Tomas distingue dos tipos fundamentales de conciencia. La
primera es la conciencia psicologica: por ella la persona es capaz de percibirse
a si misma, sus actos y el mundo exterior. La segunda es la conciencia moral,
que es lainvolucracién de un conocimiento nuestro en cada acto humano, para
juzgar su rectitud, antes, durante y después de realizado.

La conciencia ejerce su funciéon acompafiante en tres momentos:

1. Conscientia antecedens (antes del acto): el juicio de la conciencia
tiene como funcién propia y primaria la de juzgar el acto que se va a
realizar aqui y ahora. Santo Tomaés dice que “liga o incita”, porque
seglin nuestra conciencia, juzgamos que una cosa debe o no debe
hacerse.

2. Conscientia concomitans (durante el acto): es el acompafiamiento
propiamente dicho, donde la conciencia permanece presente in actu
durante la ejecucién de la accién, proporcionando una autopresencia
reflexiva.

3. Conscientia consequens (después del acto): una segunda funcién,
secundaria, es la de testificar y juzgar sobre el acto ya realizado, lo que
reconoce aquello que hicimos o no hicimos y la que acusa, culpabiliza
o reprende por la accién realizada o no realizada."
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Para Tomés la naturaleza acompanante de la conciencia se fundamenta
en una distincién capital del conocimiento que el alma puede tener de si
misma, que él denomina conocimiento “habitu” y “actu”. Podriamos traducir
en términos modernos el conocimiento “habitu” por conciencia funcional, y el
conocimiento “actu” por conciencia intencional. Entendemos por conciencia
funcional el conocimiento que la mente tiene de su propia existencia mientras
estd conociendo cualquier otra cosa. Es una conciencia que ordinariamente
pasa desapercibida, por lo mismo que no es una conciencia refleja intencional
donde se da la plena consciencia.

Esta “conciencia funcional” es precisamente la conciencia acompafiante
en su sentido méas propio: un conocimiento de fondo que persiste mientras el
alma o la mente realiza otras operaciones cognitivas. Santo Tomas observa que
el conocimiento habitual de la propia existencia, o memoria existencial, no es
idéntico al de los hébitos cognoscitivos del entendimiento. El alma por su
misma presencia tiene una disposicion para conocerse conscientemente en su
existir.

9.3.- Correlatos Contemporaneos

Tomaéas de Aquino desarroll6 una original y singular teoria del conoci-
miento y la conciencia que, lejos de quedar relegada a la historia del pensa-
miento, mantiene sorprendentes correlatos con las teorias contemporaneas de
la ciencia cognitiva, la neurociencia y la filosofia de la mente. Su sintesis aris-
totélico-cristiana ofrece un marco comprehensivo para entender los procesos
cognitivos que anticipa, en muchos aspectos, descubrimientos y modelos te6-
ricos de la psicologia y neurociencia actuales. A continuacion, analizamos sis-
tematicamente estas convergencias, estructurandolas segin las principales
teorias contemporaneas de la conciencia.

9.3.1.- Teoria de la intencionalidad y representacion
mental

La teoria de la intencionalidad de Tomas de Aquino, articulada a través
de los conceptos de intentio, esse intentionale y species cognitiva, presenta
notables paralelismos con las teorias contemporaneas sobre la direccionalidad
de la conciencia. Como analiza Juan José Sanguineti en su estudio “La especie
cognitiva en Tomas de Aquino”, Santo Tomas concibe la intencionalidad no
como mera representacion inmanente al estilo de Francisco Brentano, sino
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como una posesion formal que remite al ser real:26. La species intelligibilis
funciona como principio informante pre-operativo de la inteligencia, mientras
que el verbum mentis constituye su término consciente y manifestativo.

Patricia Moya Caiias, en su investigacion Inmanencia, intencionalidad y
representacién en Tomds de Aquino (Moya, 2013), subraya que la posesion
cognoscitiva tomista no implica una reduplicaciéon de la cosa conocida, sino
un peculiar incremento de la inteligencia, una actualizacion y perfeccion. Esta
concepciéon supera la dicotomia interno-externo del representacionismo
moderno, ofreciendo una alternativa al problema mente-mundo que
caracteriza al dualismo cartesiano. La intencionalidad cognoscitiva permite
dar cuenta de que la concurrencia entre forma esencial y formas cognoscitivas
no significa “trasladar” la cosa extramental al interior del sujeto, sino una
posesion formal que remite al ser real.

La distincion tomista entre esse naturale y esse intentionale resuena
profundamente con las discusiones actuales sobre el estatuto ontologico de los
contenidos mentales. Como desarrolla Fernando Gabriel Hernindez en
Intencionalidad, inmaterialidad y conocimiento sensible en Tomdas de
Aquino (Hernindez, 2018), para Toméis de Aquino la inmaterialidad
constituye la caracteristica distintiva de los seres cognoscitivos. Este
planteamiento contrasta con el representacionismo moderno*7, pero
converge con propuestas fenomenologicas contemporaneas que enfatizan el
caracter directo del conocimiento perceptivo.

La teoria tomista del verbum mentis anticipa aspectos del debate
contemporaneo sobre los vehiculos del pensamiento. El verbo mental, como
término consciente de la operacion intelectual, se aproxima a lo que en ciencia

126 Para Franz Brentano, la intencionalidad es el rasgo distintivo de lo psiquico: todo acto
mental “contiene” su objeto en la conciencia (inexistencia intencional). El objeto conocido
es, ante todo, un contenido inmanente del acto mental, no algo a lo que la mente salga
realmente. En cambio, para Tomas de Aquino, la intencionalidad no se reduce a una
representacion interna, sino que es la apertura del conocimiento a la realidad misma: el
entendimiento conoce las cosas segtin su forma, sin que el objeto quede encerrado en la
mente. Asi, conocer no es “tener una imagen dentro”, sino estar formalmente referido al ser
de lo conocido.

127 El representacionismo es el concepto filosofico segin el cual la mente no conoce
directamente la realidad, sino representaciones mentales internas (ideas, contenidos o
estados representacionales) que median entre el sujeto y el mundo. El conocimiento se
explica, asi, como relacién entre la mente y sus representaciones, no como acceso inmediato
a las cosas mismas. Este enfoque, caracteristico de la modernidad (de René Descartes a
John Locke), influye decisivamente en la filosofia contemporanea de la mente y en las
teorias cognitivistas, pero es criticado por generar problemas como el escepticismo y el
encierro de la mente en sus propios contenidos (Putnam, 1981).
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cognitiva actual se denomina “representaciones simbolicas” o “formato de
pensamiento”, sin caer en el computacionalismo reduccionista28. Sanguineti
observa que «...el paso de la especie al verbo es el transito de eso oscuro y no
consciente que acontece en el estructurarse interior de nuestra inteligencia y
cerebro, dia tras dia, hasta la claridad de nuestros pensamientos explicitos,
conscientes...» (Sanguineti, 2011), anticipando la distincién contemporanea
entre procesamiento subliminal y consciente.

9.3.2.- Teoria del procesamiento jerarquico y
abstraccion

La distincion tomista entre intellectus agens (entendimiento agente) e
intellectus possibilis (entendimiento posible) presenta sorprendentes
analogias con los modelos contemporaneos de procesamiento jerarquico de la
informacién. El entendimiento agente, opera como un principio activo que
transforma la informacién sensible en contenido inteligible.

Este proceso de abstraccion guarda paralelismo con los modelos
computacionales actuales de extraccion de caracteristicas!2o. La neurociencia
cognitiva contemporanea ha demostrado que el procesamiento visual, por
ejemplo, progresa desde la deteccidon de caracteristicas simples en areas
primarias hasta representaciones categoriales abstractas en cortex temporal
inferior y 4reas prefrontales, un proceso que recuerda la elevaciéon desde lo
sensible particular a lo inteligible universal que describe Tomés.

La teoria tomista de los sentidos internos (sensus communis,
imaginacién, memoria sensitiva y vis cogitativa) anticipa concepciones
modulares de la arquitectura cognitiva. Estos sentidos internos constituyen

128 F] computacionalismo representacional es la posicién filosofica (filosofia de la mente)
segn la cual los estados mentales se reducen a procesos computacionales realizados por el
cerebro, entendido como un sistema fisico que manipula representaciones simbdlicas
conforme a reglas formales. Pensar, percibir o decidir equivale, en tGltimo término, a
ejecutar algoritmos, de modo que la mente queda explicada exhaustivamente en términos
de computacion, sin apelar a propiedades irreductibles como la conciencia fenomenal o la
intencionalidad entendida ontolégicamente. Esta version “fuerte” del computacionalismo
ha sido influyente en la ciencia cognitiva clasica, pero también ampliamente criticada
(Putnam, 1988).

129 Los modelos computacionales de extraccién de caracteristicas son sistemas que convierten
datos brutos (imégenes, sonidos, textos) en rasgos relevantes que facilitan su tratamiento
automatico. En lugar de trabajar directamente con la informacién original, el modelo
selecciona y organiza patrones significativos, simplificando los datos para que una maquina
pueda reconocer, comparar o decidir con mayor eficacia.
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un sistema jerarquizado de procesamiento que va desde la integracion
sensorial basica hasta el juicio particular concreto.

La cogitativa, en particular, presenta similitudes con lo que en
neuropsicologia actual se denomina “funciones ejecutivas” y “cogniciéon
social”. Esta potencia, que Tomas describe como capaz de realizar juicios
concretos sobre lo particular, se asemeja a los procesos de evaluacion rapida y
automatica que estudia la neurociencia afectiva contemporinea. Martin
Echavarria, en su analisis sobre “La anticipaciéon de Tomas de Aquino a la
terapia cognitiva” (Echevarria, 2021), sefiala que la potencia cogitativa,
asentada en el cerebro, requiere tiempo para modificar sus juicios habituales,
anticipando el descubrimiento moderno de la neuroplasticidad.

9.3.3.- Teoria de la percepcion y cognicion encarnada

La concepcion hilemoérfica tomista de la persona como unidad sustancial
de cuerpo y alma presenta notables convergencias con las teorias
contemporaneas de la cognicién encarnada (embodied cognition). Tomas
rechaza el dualismo radical platonico, insistiendo en que el alma es forma del
cuerpo y que el conocimiento intelectual depende esencialmente de la
sensibilidad corporal. Esta visi6on anticipa los hallazgos de la neurociencia que
demuestran la inseparabilidad entre procesos cognitivos y experiencia
corporal.

La intuicién central de la cognicién encarnada o de que la constitucién
corporal y la interacciéon del cuerpo con el mundo configura la mente,
encuentra precedente en la antropologia tomista. Para Tomas, el
conocimiento humano necesariamente comienza en la experiencia sensible:
"nihil est in intellectu quod prius non fuerit in sensu" (nada hay en el intelecto
que no haya estado antes en los sentidos).

Por otro lado, la teoria tomista de la immutatio spiritualis (inmutacion
espiritual) en la percepcién sensible presenta correlatos con las teorias
contempordneas del procesamiento sensorial. Tomas distingue entre la
recepcion fisica de estimulos y su recepcion intencional-cognitiva.

Esta distincion anticipa la comprension neurocientifica actual de que la
percepcién no es mera recepcion pasiva de informacion, sino construccion
activa de representaciones. La diferencia tomista entre sentidos “mas
espirituales” (vista, oido) y “méas materiales” (tacto, gusto, olfato) correlaciona
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con hallazgos neurocientificos sobre la diferente modalidad de procesamiento
de informacion exteroceptiva versus interoceptiva.

9.3.4.- Teoria de la autoconciencia y metacognicion

La doctrina tomista de la reditio completa in seipsum (retorno completo
sobre si mismo) constituye una teoria de la autoconciencia que anticipa
desarrollos contemporaneos en metacogniciéon. Para Tomas el alma humana
posee una forma de conocimiento de si misma que no requiere especies
intencionales mediadoras (Neuman, 2014). Esta autoconciencia inmediata
presenta similitudes con lo que en psicologia cognitiva contemporanea se
denomina “conciencia fenomenal” o “perspectiva de primera persona”.

La teoria tomista del conocimiento reflexivo, donde el intelecto puede
conocer su propio acto de conocer, anticipa la investigacién contemporanea
sobre metacognicion. Tomas distingue entre el acto directo de conocer
(cognitio directa) y el conocimiento reflexivo de ese acto (cognitio reflexa),
diferenciacion que resuena con la distincién actual entre cogniciéon y
metacognicion. Esta capacidad de monitoreo y regulacién de los propios
procesos cognitivos es considerada fundamental en la psicologia educativa
contemporanea.

9.3.5.- Teoria de los habitos y neuroplasticidad

La teoria tomista de los hébitos (habitus) presenta notables correlatos
con el descubrimiento contemporaneo de la neuroplasticidad. Tomés concibe
los habitos como disposiciones estables que perfeccionan las potencias,
facilitando y mejorando la ejecucion de sus actos. Como sefiala Martin
Echavarria en su analisis sobre terapia cognitiva, aunque Tomas de Aquino no
tenia conocimiento de las neuronas, si sabia que la potencia cogitativa estaba
asentada en el cerebro y que éste, al ser fisico, no podia alterarse
instantadneamente (Echevarria, 2002).

Esta intuicién anticipa el descubrimiento de que el cerebro es altamente
adaptable y maleable a lo largo de toda la vida (neuroplasticidad). La
formacion de habitos corresponde, en términos neurobiolégicos, al
fortalecimiento de conexiones sinapticas y la formaciéon de circuitos
neuronales estables mediante la practica repetida.

Por otro lado, la doctrina tomista de las virtudes intelectuales
(entendimiento, ciencia, sabiduria, arte y prudencia) ofrece un marco para
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comprender el desarrollo de capacidades cognitivas superiores. La nocién
tomista de que las virtudes intelectuales perfeccionan las potencias cognitivas
correlaciona con investigaciones contemporaneas sobre el desarrollo de
habilidades complejas. La neurociencia actual ha demostrado que la practica
deliberada produce cambios estructurales y funcionales en regiones cerebrales
especificas, confirmando la intuicién tomista de que los habitos intelectuales
modifican establemente las capacidades cognitivas.

9.3.6.- Teoria de las emociones y neurociencia afectiva

La teoria tomista de las pasiones (passiones animae) anticipa aspectos
centrales de las teorias contemporaneas de las emociones basadas en
evaluacion cognitiva. Tomés distingue entre el apetito concupiscible y el
apetito irascible, identificando once emociones basicas organizadas segin los
juicios evaluativos que las suscitan.

Esta concepcidén cognitiva de las emociones converge notablemente con
teorias contemporaneas como la de Richard Lazarus y la terapia cognitiva de
Aaron Beck.

La concepcion tomista de las pasiones como movimientos del apetito
sensitivo que implican cambios corporales, anticipa la comprension
neurocientifica contemporanea de las emociones como fenémenos que
integran componentes cognitivos, fisiolégicos y experienciales. Tomas
reconoce que las emociones implican modificaciones orgéanicas (transmutatio
corporalis), anticipando los descubrimientos de la neurociencia afectiva sobre
la activacion del sistema nervioso auténomo y cambios en marcadores
somaticos.

9.3.7.- Teoria del conocimiento habitual y
procesamiento implicito

Uno de los aspectos mas innovadores de la teoria tomista es la distincion
entre la species cognitiva (especie cognitiva) como estructura pre-consciente
y el verbum mentis como pensamiento explicito y consciente. Esta distincion
anticipa la investigacion contemporinea sobre procesamiento implicito
versus explicito, y sobre el papel del conocimiento tacito en la cognicion.

A su vez, la doctrina tomista del habitus principiorum (hébito de los
primeros principios) presenta correlatos con debates contempordneos sobre
conocimiento a priori y estructuras cognitivas innatas. Tomés sostiene que
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ciertos principios fundamentales del conocimiento (como el principio de no
contradicciéon) son naturalmente conocidos por el entendimiento humano.
Esta nocién resuena con propuestas contemporaneas sobre “conocimiento
nuclear” (core knowledge)3° y estructuras cognitivas basicas que posibilitan
el aprendizaje posterior.

9.3.8.- Teoria de la verdad y coherencia
representacional

La famosa definicion tomista de la verdad como "adaequatio rei et
intellectus" (adecuaciéon del entendimiento con la cosa) constituye una
formulacién clasica de la teoria correspondentista de la verdad:s: que
mantiene relevancia en epistemologia contemporanea. Para Tomas de
Aquino, la verdad del intelecto humano se basa en la verdad de las cosas
(verdad ontolébgica).

Esta concepcion evita tanto el idealismo (que niega acceso a la realidad
extramental) como el realismo ingenuo (que ignora el papel constructivo del
sujeto cognoscente). La verdad tomista requiere una correlacion real entre el
contenido mental y la realidad conocida, anticipando debates contempora-
neos sobre realismo cientifico y acceso epistémico al mundo.

La teoria tomista del conocimiento por connaturalidad, especialmente en
el contexto del conocimiento moral y estético, presenta similitudes con
investigaciones contemporaneas sobre conocimiento experiencial y expertise
perceptuals2, Este tipo de conocimiento, que no procede por razonamiento

130 En psicologia cognitiva y ciencias del desarrollo, el core knowledge designa un conjunto de
estructuras cognitivas innatas o tempranamente emergentes, dominio-especificas, que
organizan la experiencia desde los primeros meses de vida y posibilitan el aprendizaje
posterior. Estas estructuras proporcionan expectativas y principios basicos sobre dominios
fundamentales —como objetos fisicos, ntimero, agentes intencionales y espacio—,
funcionando como “andamiajes” conceptuales sobre los que se construyen conocimientos
mas complejos mediante aprendizaje, cultura y lenguaje.

131 En epistemologia contemporéanea, la teoria correspondentista de la verdad sostiene que una
proposicioén es verdadera si y solo si existe un estado de cosas o hecho en el mundo con el
que corresponde; la verdad consiste en una relaciéon de adecuacién entre el contenido
proposicional y la realidad, independientemente de creencias, consensos o practicas
lingiiisticas.

132 En psicologia cognitiva y de la percepcion, el expertise perceptual se refiere a la capacidad
adquirida, mediante practica intensiva y experiencia prolongada, para discriminar,
categorizar y reconocer con alta precision estimulos dentro de un dominio especifico (p. €j.,
rostros, aves, letras, radiografias), apoyandose en procesos perceptivos afinados y
representaciones mas eficientes, y no inicamente en reglas conceptuales explicitas.
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discursivo sino por inclinaciéon afectiva o familiaridad experiencial,
correlaciona con estudios sobre intuicion experta y procesamiento automatico
en dominios especializados.

9.3.9.- Valoracion critica para la Educacion y Pedagogia
de la Conciencia

Los correlatos entre la teoria tomista de la conciencia y las ciencias
cognitivas contemporineas poseen profundas implicaciones para la
Educacién de la Donciencia. La convergencia entre ambas tradiciones ofrece
un marco integrador que puede enriquecer significativamente las practicas
pedagogicas actuales como:

1. Pedagogia integral del conocimiento. La insistencia tomista en
la unidad sustancial de cuerpo y alma fundamenta una pedagogia que
no separa artificialmente lo cognitivo de lo afectivo, lo intelectual de
lo corporal. Esta vision holistica resuena con los hallazgos
contemporaneos sobre cogniciobn encarnada y aprendizaje
multisensorial, sugiriendo estrategias educativas que integren
experiencia corporal, emocional e intelectual.

2. Cultivo sistematico de habitos cognitivos. La teoria tomista de
los héabitos intelectuales, validada por descubrimientos sobre
neuroplasticidad, fundamenta una pedagogia centrada en la
formacién progresiva de disposiciones cognitivas estables. Esto
implica disehar ambientes educativos que faciliten la practica
deliberada y la consolidacion de habitos de pensamiento critico,
creatividad y sabiduria.

3. Desarrollo de la autoconciencia reflexiva. La teoria tomista de
la reditio completa fundamenta estrategias pedagogicas de desarrollo
metacognitivo. Educar la capacidad de monitorear y regular los
propios procesos de pensamiento —objetivo central de la
metacognicion contemporanea— encuentra sblido fundamento en la
antropologia tomista que reconoce la reflexividad como caracteristica
esencial del espiritu humano.

Otro aspecto sumamente interesante de las aportaciones de Tomaés es su
teoria de las pasiones, correlacionada con la neurociencia afectiva y la terapia
cognitiva en cuanto que ofrece un marco comprehensivo para la educacién
emocional. Esto educativamente implicaria:
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Educacién de la evaluacion cognitiva. Reconocimiento de que
las emociones surgen de juicios evaluativos, la pedagogia tomista
enfatiza la educacion del juicio practico y la cogitativa. Esto supone
cultivar la capacidad de evaluar adecuadamente situaciones, percibir
correctamente bienes reales y desarrollar sensibilidad moral refinada.

Formacion de virtudes como habitos afectivos. La teoria de las
virtudes morales (prudencia, justicia, fortaleza, templanza) ofrece un
programa sistematico de educacion del cardcter que integra
dimension cognitiva, afectiva y volitiva. La neuroplasticidad confirma
que estos habitos pueden efectivamente cultivarse mediante practica
guiada.

Otro aspecto trascendental de los correlatos tomistas es su capacidad

para superar reduccionismos que empobrecen la comprension educativa de la
conciencia:

Mas alla del dualismo mente-cuerpo. El hilemorfismo tomista
ofrece alternativa al dualismo cartesiano que separa artificialmente
razon de emocién, mente de cuerpo. Esta visidbn integrada
fundamenta pedagogias holisticas que educan a la persona completa.

Mas alla del materialismo eliminativo:3. Si bien Tomas
reconoce la dependencia del conocimiento humano respecto a
condiciones neurobiologicas, mantiene la irreductibilidad de lo
intencional a lo fisico. Esto preserva espacio conceptual para educar
dimensiones especificamente humanas (reflexividad, libertad,
responsabilidad moral) sin negar su base biolégica.

Mas alla del representacionismo moderno. La teoria tomista
de la intencionalidad evita el solipsismo representacionista,
fundamentando una pedagogia que confia en la capacidad humana de
conocer genuinamente la realidad y no meramente representaciones
subjetivas.

133

En filosofia de la mente, el materialismo eliminativo sostiene que ciertos conceptos
centrales de la psicologia popular (p. €j., creencias, deseos, intenciones) no corresponden
a entidades reales y que, conforme avance la neurociencia, deberan ser eliminados y
sustituidos por un vocabulario cientifico neurobiolégico mas adecuado para explicar y
predecir la conducta.
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La antropologia tomista, validada por correlatos contemporaneos, ofrece
un fundamento robusto para una educacion verdaderamente transformadora
de la conciencia:

Perfectibilidad humana. La nocién de que las potencias humanas
pueden perfeccionarse mediante habitos virtuosos fundamenta la
confianza educativa en la posibilidad de desarrollo personal. La
neuroplasticidad  confirma  cientificamente esta  intuicién
antropoldgica fundamental.

Dimension comunitaria del conocimiento. La teoria tomista
del conocimiento, que requiere comunicacién entre personas
mediante el lenguaje y la ensefianza, fundamenta una pedagogia
dialégica y comunitaria. El conocimiento no es mera adquisicion
individual de informacion, sino participacién en una tradicion de
investigacion compartida.

Apertura a la trascendencia. Mas alla de correlatos cientificos, la
antropologia tomista reconoce que la conciencia humana posee
apertura constitutiva a la totalidad del ser y, en tltima instancia, a lo
trascendente. Esta dimensién, irreductible a explicaciéon
neurocientifica, fundamenta la educacion como biisqueda de sentido
altimo y no mera adaptacion funcional.

Por udltimo, es de suma importancia reconocer limites en las analogias
entre Tomas de Aquino y la ciencia cognitiva contemporanea en cuanto que

existen:

Diferencias de método y epistemologia. Toméas opera mediante
analisis metafisico de esencias, mientras la neurociencia utiliza méto-
dos experimentales. Los correlatos identificados no implican identi-
dad de afirmaciones, sino convergencias funcionales que requieren
cuidadosa interpretacion.

Compromisos ontolégicos divergentes. Muchos neurocientifi-
cos adoptan el materialismo metodolégico o eliminativo que Tomas
rechazaria. Los correlatos son compatibles con diversos marcos meta-
fisicos.

Necesidad de actualizacién conceptual. Aplicar conceptos to-
mistas a la educaciéon contemporanea requiere traduccién conceptual

cuidadosa, evitando anacronismos y reconociendo que el desarrollo
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histérico del conocimiento ha refinado y en algunos casos corregido
formulaciones medievales.

En conclusidn, los correlatos identificados entre la teoria tomista de la
conciencia y las ciencias cognitivas contemporaneas revelan la notable
profundidad y vigencia del pensamiento de Santo Tomaés. Lejos de constituir
mero ejercicio de historia de las ideas, estos paralelos fundamentan una
Pedagogia de la Conciencia que integra sabiduria perenne y hallazgos
cientificos contemporaneos. La Educacién de la Conciencia, informada por
esta sintesis integradora, reconoce:

1. La unidad psicosomaética de la persona y consecuente necesidad de
pedagogias que integren dimensiones corporales, afectivas e
intelectuales del aprendizaje.

2. La capacidad de perfeccionamiento mediante cultivo sistemético de
habitos cognitivos y virtudes morales, fundamentado tanto en la
antropologia tomista como en la neuroplasticidad contemporanea.

3. La importancia de la metacogniciébn y autoconciencia reflexiva,
capacidad especificamente humana que requiere cultivo educativo
deliberado.

4. La dimensién comunitaria y dialdgica del conocimiento, que
trasciende modelos individualistas del aprendizaje.

5. La apertura constitutiva de la conciencia humana a la verdad, el bien
y la belleza, dimension que fundamenta la educacion como btisqueda
de plenitud humana integral.

Esta convergencia entre tradicién tomista y ciencia contemporanea
ofrece recursos tedricos y practicos excepcionales para desarrollar una
auténtica “Educacién de la Conciencia” que prepare personas capaces de
conocer con profundidad, juzgar con sabiduria, sentir con sensibilidad
refinada y actuar con virtud, contribuyendo asi a la transformacién personal y
social que nuestro tiempo urgentemente requiere.
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10.- Ramon Llull (1232-1316)

«...El alma racional ha sido creada para que se conozca a st
misma y, conociéndose, conozca a Dios. Pues cuando el alma
entiende su propio ser, reconoce que no existe por st misma, sino
por aquel que le dio el ser. Y en este conocimiento interior el
alma alcanza su mayor dignidad, porque conoce lo que es y
para qué ha sido creada, y en ello consiste su verdadera
perfeccion...»

Llibre de contemplaci6é en Déu

«...El entender y el querer son actos por los cuales el alma se
mueve a st misma. Pues cuando el hombre entiende lo que hace
y quiere lo que entiende, es consciente de su acto y de su ser. Y
en esta union del entendimiento y la voluntad el alma se
reconoce como principio de sus operaciones, y por ello el
hombre es responsable de sus obras...»

Ars magna

Ramon Llull (Raimundo Lulio) ocupa una posicién singular en la cultura
del Mediterraneo bajomedieval. Es, al mismo tiempo, mistico, pensador del
conocimiento, escritor en lengua verndcula y estratega de una “razbon
misionera” que busca el entendimiento y la persuasion antes que la mera
imposicion. Su proyecto intelectual aspira a una sintesis practica: formar una
conciencia que se ordene a la verdad (verum) y al amor (caritas) mediante un
gjercicio metodico de las potencias del alma y de la contemplacién.

10.1.- Apuntes biograficos

Ramon Llull nace en Palma de Mallorca pocos afios después de la
conquista cristiana (1229). La isla es entonces un espacio de frontera:
conviven —con tensiones— cristianos, musulmanes y judios; circulan lenguas
(catalén, latin, arabe), saberes y tradiciones religiosas. Este pluralismo
conflictivo no es un telén de fondo neutro: configura desde temprano la
intuicién luliana de que la verdad debe poder ser dicha y comprendida por
todos, y de que el desacuerdo exige razones compartibles, no solo autoridad.
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En su juventud, Llull vive como laico cortesano, vinculado a la
administracion real. Conoce la poesia trovadoresca, la retérica del amor
profano y los habitos de una élite letrada. Este aprendizaje retérico y literario
reaparecera transfigurado en su obra: la capacidad de persuadir sera tan
importante como la de demostrar. El correlato biografico es claro: quien ha
habitado el mundo de la corte entiende que la voluntad (afecto, deseo) es
decisiva para mover a la acci6n; por eso, su filosofia nunca sera solo logica,
sino también pedagogica y afectiva.

La tradicion biografica sitia hacia 1263 una experiencia de conversiéon
que reordena por completo su vida. Mas alla del relato hagiografico, lo
decisivo es el cambio de orientacion existencial: Llull abandona la carrera
cortesana y formula un programa triple que guiara toda su obra (Hillgarth;
2018):

1. Buscar un método para conocer y argumentar la verdad.
2. Escribir libros que sirvan a ese método.

3. Formar personas (especialmente en lenguas) para el didlogo y la
mision.
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Aqui emerge un primer correlato central entre vida y pensamiento: la
conversiéon no conduce a un misticismo intimista, sino a una unificacién inte-
rior orientada a la accion. El resultado inmediato es el Libro de contemplacion
en Dios, donde la experiencia espiritual se traduce en ejercicio sistematico de
atencion, anélisis de las potencias del alma (memoria, entendimiento, volun-
tad) y pedagogia de la interioridad. La biografia muestra asi un transito desde
la vida dispersa a la vida unificada,
que sera el nucleo ético de su con-
cepcion de la conciencia (Hill-
garth; 2018).

En 1257 se cas6 con Blanca Pi-
cany, una uniéon conveniente que
le dio dos hijos, Domingo y Mag-
dalena. Pero el matrimonio no
frend su vida licenciosa. Como tro-
vador, componia versos de amor
en la tradicion provenzal para las
damas de la corte, y sus aventuras
amorosas eran conocidas por to-
dos. Afios después, ya convertido,
confesaria con dolor estas expe-
riencias juveniles, reconociendo
que la lujuria lo habia dominado y
que nunca se sentia satisfecho,
Ante sus ojos é};arecié, suspendida en buscando siempre nuevas con-
el aire, la imagen de Cristo crucificado. quistas.

llustracion 8 Imagen de Ramoén Llull reconstruida por
IA (ChatGPT, 2026) y basada en cuadros historicos y
retratos publicos.

Una noche de 1263, mientras
componia un poema de amor para
una dama mallorquina, algo extra-
ordinario ocurri6. Ante sus ojos aparecio, suspendida en el aire, la imagen de
Cristo crucificado. Llull intent6 ignorar la vision y continuar con su poema,
pero la imagen regresd una segunda vez. Y luego una tercera, una cuarta y una
quinta noche consecutiva.

Estas cinco apariciones no fueron simplemente un fenémeno mistico
aislado. Representaban, como él mismo comprenderia después, cinco
peldafios de una escalera espiritual. El primer peldaino fue cuando su razén se
abrié a una verdad superior a la que ofrecian los placeres mundanos. El
segundo, cuando sinti6 despertar en su interior un deseo ardiente de vivir esa
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nueva verdad. El tercero llegd con la conviccion de que ese deseo debia
traducirse en accion concreta. El cuarto se manifesté6 cuando la practica
continuada de esa nueva vida hizo crecer en él una voluntad renovada. Y el
quinto y ultimo peldano lo alcanzé cuando logré superar todo egoismo y
desarrollar la capacidad de amar de manera completamente gratuita
(Hillgarth; 2018).

Tras estas experiencias, Llull tom6 tres decisiones que cambiarian
radicalmente su vida. Primera: escribiria el mejor libro del mundo para
demostrar racionalmente la verdad del cristianismo a musulmanes y judios.
Segunda: iria personalmente a tierras del Islam para convertir a los infieles.
Tercera: convenceria a papas y reyes para que fundaran escuelas donde se
ensefiaran las lenguas orientales necesarias para la mision.

Para cumplir estos propésitos, abandoné la corte, dejé a su familia —
aunque siempre mantuvo contacto con ellos y les asegurd su sustento— y se
dedic6 durante nueve afios a una intensa formacién autodidacta. Compré un
esclavo musulméan que le ensen6 arabe, peregrind a Santiago de Compostela y
Rocamadour, y se retir6 al monasterio cisterciense de La Real, donde los
monjes le ensefiaron latin, gramatica y filosofia tanto cristiana como islamica.

El momento culminante de este periodo llegd cuando se retir6 a una
cueva en el monte Randa, cerca de Palma. Alli, entregado a la meditaciéon y la
contemplacion, experiment6 lo que describiria como una iluminacién divina.
En esta experiencia mistica comprendié como debia ser ese mejor libro del
mundo que habia prometido escribir. Dios mismo le habia revelado los
principios de lo que llamaria el Arte, un sistema légico universal capaz de
demostrar las verdades de la fe mediante la razon (Hillgarth; 2018).

Con el apoyo del rey Jaime II, Llull impulsa el monasterio de Miramar
(Mallorca), concebido para la formacion lingiiistica (especialmente en arabe)
de misioneros. Este episodio biografico es crucial para entender su
pensamiento: Llull no cree que la verdad se imponga, debe ser comprendida.
De ahi su conviccion de que el didlogo interreligioso exige entrar en el lenguaje
del otro.

El correlato filosé6fico es doble. Por un lado, su confianza en un lenguaje
racional comun, expresado en su Arte y por otro, una ética de la conciencia
que presupone respeto a la inteligencia ajena. En términos contemporaneos,
podriamos decir que Llull anticipa una conciencia intersubjetiva y reflexiva,
entrenada para traducir y dejarse interpelar.

~ 286 ~



A partir de finales del siglo XIII, Llull desarrolla y reformula su Ars (hasta
la Ars generalis ultima). No es un juego abstracto: nace de una urgencia vital.
Ha visto el fracaso de disputas puramente autoritarias y la esterilidad de
polémicas sin método comin. Su vida itinerante —viajes a Paris, Roma,
Génova, Chipre, el norte de Africa— refuerza esta conviccién. En
universidades y cortes constata la fragmentacion del saber y la dificultad de
comunicar entre tradiciones. El Arte pretende ser un instrumento de
unificacién cognitiva: reducir la complejidad a principios combinables que
disciplinen el entendimiento. El correlato biografico es transparente: un
hombre que vive entre mundos necesita una mente entrenada para no
perderse. Asi, la combinatoria luliana puede leerse como una técnica de
conciencia: hace explicitas las operaciones del pensar para que la mente se
gobierne a si misma.

Llull busca el reconocimiento académico en Paris, centro de la
Escolastica. El resultado es ambivalente: admiracion por su originalidad y, a
la vez, resistencias ante un método no aristotélico en sentido estricto. Esta
friccidon biografica explica rasgos decisivos de su obra:

¢ Suindependencia frente a escuelas consolidadas.

e Su decisiéon de escribir también en lengua vernacula, ampliando el
publico del saber.

e Su insistencia en que la verdad debe ser operativa (capaz de
transformar la vida), no solo disputable.

Aqui se refuerza el vinculo entre contexto y pensamiento: Llull percibe
que una conciencia formada solo para la disputa técnica corre el riesgo de
desvincularse del amor y de la vida moral. Por eso insiste en la unidad entre
razon y caridad.

En la dltima etapa de su vida, Llull intensifica su actividad misionera en
el norte de Africa. Mas alla de los detalles legendarios sobre su muertes4, lo

134 Segin una tradicion hagiografica tardia, Ramon Llull habria sido apedreado en Bugia
(actual Béjaia, Argelia) por predicar el cristianismo ante musulmanes; gravemente herido,
habria sido rescatado por mercaderes genoveses y muri6 durante el viaje de regreso, o poco
después, en Mallorca (ca. 1315—1316). La historiografia critica considera estos relatos
legendarios y no comprobables, y suele sostener que Llull murié de forma natural en
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cierto es que muere anciano, tras una vida marcada por el riesgo asumido en
coherencia con su pensamiento. Este final ilumina su concepcién de la
conciencia: no basta con conocer y amar la verdad en el interior, la voluntad
debe sostener la fidelidad hasta las tdltimas consecuencias. Vida y obra
convergen en una misma tesis existencial: la unidad interior se prueba en la
perseverancia.

10.2.- Aportaciones fundamentales

Ramoén Llull es una figura singular en la historia intelectual y espiritual
de Occidente por haber intentado articular, con una ambicion explicitamente
universal, una via de acceso a la verdad que integrase razon, contemplacion y
vida moral en un mismo movimiento: conocer para amar, y amar para
conocer. Su proyecto —misionero, filosé6fico y teolégico a la vez— no se limita
a proponer ideas “religiosas”, sino que disefia un método (su Arte) para
ordenar el pensamiento, purificar la interioridad y orientar la accién hacia una
forma de plenitud que hoy describiriamos, con propiedad, en términos de
conciencia: atencién interior, discernimiento, unificacion de facultades,
examen moral y transformacién de los afectos:3s.

Lo maés caracteristico de Llull no es un conjunto de tesis sueltas, sino la
convicciéon de que la verdad —especialmente la verdad divina— exige un
itinerario de interiorizaciéon y clarificacion: un modo de pensar que, sin
renunciar a la fe, someta el discurso a una forma rigurosa, capaz de mostrar
razones, conexiones y consecuencias. De ahi su empefo en el Ars (en sus
distintas versiones: Ars demonstrativa, Ars generalis, Ars generalis ultima,
etc.), concebido como un instrumento para descubrir (inventio) y demostrar
(demonstratio) mediante combinaciones ordenadas de principios. La
dimension “trascendental” aqui es doble: (a) pretende sefialar condiciones de
posibilidad del conocimiento verdadero (orden, relaciones, principios), y (b)

Mallorca, subrayando la falta de testimonios contemporaneos fiables sobre un martirio
efectivo. (Fuente: GARCIAS PALOU, Sebastidn. Sobre el origen de la supuesta leyenda
martirial de Ramoén Llull. Scripta Theologica, Pamplona, v. 16, n. 1-2, p. 307-322, 1984).

135 Fuente: Biblioteca Digital des Illes Balears. Ramon Llull y las tres potencias del alma.
Disponible en: <Ramoén Llull y las tres potencias del alma> Acceso: 31 dic. 2025
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vincula esas condiciones al estado del sujeto que conoce (sus potencias, sus
habitos, su orientacién amorosa)3s,

En este marco, la “conciencia” no aparece solo como introspeccion
psicoldgica, sino como estructura operativa del conocer y del querer: la mente
debe aprender a distinguir, combinar, jerarquizar y verificar; y el corazén debe
aprender a desear lo mas digno. La consecuencia practica es decisiva: para
Llull, el método no es neutral; tiene una finalidad espiritual y ética, es decir,
unidad interior, conversion del deseo y reforma de vida. (Fidora; 2018).

Uno de los nacleos del pensamiento de Ramén Llull, donde se cruzan de
manera mas clara la reflexion filosofica sobre el sujeto y la teologia, es su
doctrina de las tres potencias del alma: memoria, entendimiento y voluntad.
Llull no las concibe como facultades separadas que actian de forma
independiente, sino como un movimiento interior tinico, una dindmica viva
que sostiene y orienta la experiencia interior de la persona. Segin subrayan
los estudios clasicos sobre su obra, estas tres potencias intervienen siempre
juntas, tanto cuando el ser humano conoce como cuando ama, y la
contemplacién no es otra cosa que el ejercicio ordenado y metddico de estas
potencias a lo largo de la escala del ser.

En este contexto aparece una imagen especialmente expresiva de la
experiencia contemplativa. En un pasaje citado por Studia Lulliana, Llull
describe un momento en el que el entendimiento parece llegar a su limite y
deja paso a la memoria y a la voluntad. Para Llull cuando la inteligencia ya no
puede avanzar por si sola, la conciencia no se detiene ni se oscurece, sino que
se reorganiza interiormente, apoyandose en la memoria de lo ya conocido y en
la voluntad que sigue orientada por el amor y la confianza en la verdad (Pring-
Mill; 1968).

Llull concibe la mistica —en sus grandes textos contemplativos— como
un sistema de contemplacién minuciosa y escalonada: se asciende “de un
escalén en otro” recorriendo las criaturas y sus principios hasta Dios. Un
pasaje sintético en Studia Lulliana enumera como ejes de su mistica el Llibre
de contemplaci6, el Art de contemplacié y el Llibre d’amic e amat (integrado
en Blanquerna), y resume el ntcleo como “contemplaciéon metddica y
minuciosa” de la escala de las criaturas (Pring-Mill; 1968).

136 Fuente: Universidad de Barcelona. Estudios franciscanos. Ramon Llull visto por Xavier
Zubiri: el Ars Magna como légica espiritual y como método de misién. Disponible en:
<PDF Printing 600 dpi> Acceso: 31 dic. 2025.
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Desde el punto de vista de la conciencia, esto equivale a entrenar tres
capacidades:

1. Atencién: sostener la mente sobre un objeto sin dispersion
(contemplar “minuciosamente”).

2. Discernimiento: ordenar lo multiple por relaciones (subir/bajar,
comparar, distinguir).

3. Conversion afectiva: transformar el deseo para que el saber culmine
€n amor.

Esta comprension de las potencias del alma resulta decisiva para
interpretar a Llull como un pensador de la conciencia unificada. En su
propuesta, conocer y querer no son actividades opuestas ni separables, sino
dimensiones que se necesitan mutuamente para dar lugar a una vida interior
integrada, capaz de avanzar hacia la verdad sin fragmentarse.

En el Libro del amigo y del amado (serie de breves “canticos” o
fragmentos) Llull presenta una fenomenologia espiritual donde la conciencia
se describe como tensién, recuerdo, iluminacion y purificacion. Es
especialmente valioso porque dramatiza la interaccion de las potencias del
alma (entender—recordar—querer) en lenguaje experiencial.

En Llull, la razén no es un instrumento autébnomo indiferente al sentido
de la vida: es una potencia que, para operar plenamente, debe integrarse en la
economia de la interioridad (memoria—entendimiento—voluntad) y reconocer
su limite ante el “objeto maximo”. En estudios contemporaneos sobre Llull se
ha analizado precisamente esa relacion: el entendimiento humano, como
potencia “inferior”, no se eleva por si solo al maximo objeto, lo que obliga a
pensar la cooperacidon entre razon, gracia y orientacion amorosa (Fidora;
2018). Esto tiene una lectura directa en clave de conciencia: la verdad no se
reduce a correccion logica; requiere rectitud del sujeto (intenci6n, amor,
habitos), y una vigilancia interior sobre las condiciones del conocer.

La influencia de Llull (el lulismo) en los siglos posteriores fue extensa y
polémica: su Arte se leyd como logica, como mnemotecnia, como proyecto
apologético y como disciplina espiritual. La recepcion en la Francia del siglo
XIV (y, en general, la circulacién europea) muestra que Llull se convirtié en
un “autor-método”, susceptible de aplicaciones diversas. En la traduccién
espafiola del estudio de Hillgarth sobre Llull y el lulismo en la Francia del XIV
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se ofrece un panorama documentado de esa recepcién y de su densidad
institucional e intelectual.

Las obras principales de Ramon Llull especialmente vinculadas a
conciencia, interioridad y trascendencia son:

e Llibre de contemplacié en Déu / Libro de contemplacién en Dios:
gran arquitectura de contemplacion metddica; central para
conciencia-atencién, examen interior y ascenso espiritual.

e Blanquerna (incluye el Llibre d’amic e amat / Libro del amigo y del
amado): itinerario de reforma de vida y perfeccién espiritual; el Libro
del amigo... es clave fenomenoldgica de conciencia amorosa.

e Ars demonstrativa / Ars generalis ultima / Ars magna (familia del
Arte): proyecto de racionalidad universal ordenada a la verdad y la
misidn; relevante para “conciencia metédica” (disciplina del pensar).

e Félix o Libro de las maravillas: mirada moral e intelectual sobre el
mundo; funciona como pedagogia de discernimiento y extrafiamiento
ante el mal.

e Libro del gentil y los tres sabios: dialogo interreligioso y basqueda
racional de la verdad; importante para conciencia religiosa y criterios
de discernimiento.

e Libro del ascenso y descenso del entendimiento: tematiza el
movimiento del conocer (subir/bajar), con valor para una teoria
“escalar” de la atencion y la inteleccion.

10.3.- Correlatos contemporaneos

El pensamiento de Ramon Llull (1232—-1316) pertenece de lleno al mundo
intelectual y espiritual de la Edad Media, pero contiene intuiciones sobre la
vida interior que dialogan de manera sugerente con algunas de las teorias
contemporaneas de la conciencia. Este didlogo no debe entenderse como una
anticipacion cientifica ni como una identidad conceptual, sino como una
convergencia parcial en la manera de plantear ciertos problemas
fundamentales: como se articula la experiencia interior, cbmo se unifican las
dimensiones del sujeto y qué significa ser consciente de manera plena.
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En Llull, la conciencia no aparece nunca como una entidad aislada o
como una facultad independiente, sino como el resultado vivo de la
interacci6on entre memoria, entendimiento y voluntad. Estas potencias no
actian separadamente, sino que forman una dindmica interior unitaria. La
memoria conserva y dispone lo vivido, el entendimiento ilumina y juzga, y la
voluntad orienta y mueve hacia el bien y el amor. De esta cooperacion surge la
vida consciente, entendida no como un estado pasivo, sino como un ejercicio
continuo del alma. En este punto, el pensamiento luliano se aproxima a
muchas concepciones contemporaneas que describen la conciencia como un
proceso integrado en el que intervienen multiples funciones cognitivas,
afectivas y motivacionales. La afinidad es clara.

Para Llull, ser consciente es siempre estar en acto. Conocer, amar y
contemplar no son operaciones que simplemente “ocurren”, sino actividades
que implican al sujeto entero. La contemplacién, en particular, no es una
experiencia espontanea o puramente emocional, sino un trabajo metodico de
la interioridad, una forma de ejercitar ordenadamente las potencias del alma.
Esta comprension activa de la conciencia encuentra un eco significativo en las
teorias contemporaneas que conciben la conciencia como algo que se realiza
en la accion y en la relacion con el mundo, y no como un simple reflejo interno
de la realidad. La diferencia decisiva es que Llull sittia esta actividad en un
horizonte espiritual y teol6gico, mientras que las teorias actuales suelen partir
de supuestos naturalistas en el plano estructural, aunque no lo sea en el plano
empirico o neurocientifico.

El Ars luliano ofrece otro punto de conexién especialmente fecundo.
Aunque fue concebido como un instrumento légico y misionero, puede leerse
también como un intento de formalizar los procesos del pensamiento
consciente. La combinacion de principios, el transito ordenado entre
conceptos y la atencién a las relaciones internas del conocer muestran una
clara preocupacion por hacer explicita la estructura del pensar. En este
sentido, el Ars puede entenderse como un antecedente remoto de los modelos
formales que hoy se emplean para estudiar la conciencia, modelos que no
describen tanto los contenidos de la experiencia como las dindmicas y
relaciones que la hacen posible. Conviene subrayar, sin embargo, que el
objetivo tltimo de Llull no es explicar la mente, sino conducir al sujeto hacia
la verdad y el amor.

Otro aspecto central del pensamiento luliano es la reflexividad. Llull
concede gran importancia a la capacidad del alma para volverse sobre si
misma, reconocer sus propios actos y ordenarlos. No hay conocimiento pleno
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sin conciencia del conocer, ni amor auténtico sin conciencia del amar. Esta
insistencia en la autotransparencia de la vida interior se aproxima a lo que hoy
se denomina metaconciencia o conciencia reflexiva, es decir, la capacidad de
ser consciente de los propios estados conscientes. De nuevo, la afinidad es real,
pero se sitia en planos distintos: donde las teorias contemporaneas analizan
estados mentales, Llull reflexiona sobre la vida espiritual del sujeto.

La cuestion de la unidad de la conciencia ocupa también un lugar
destacado en este didlogo. Para Llull, la dispersién de las potencias del alma
equivale a una interioridad fragmentada, mientras que la plenitud de la
conciencia consiste en una unificaciéon dindmica orientada a la verdad y al
bien. La unidad no es algo dado de antemano, sino una tarea que se realiza
progresivamente mediante el ejercicio consciente de la memoria, el
entendimiento y la voluntad. Esta idea conecta de forma sugestiva con uno de
los grandes problemas actuales en el estudio de la conciencia: explicar como
una multiplicidad de procesos da lugar a una experiencia unificada. La
diferencia esti en que, para Llull, esta unidad tiene un sentido axioldgico y
espiritual, mientras que para las teorias contemporaneas se trata de un
problema explicativo y funcional.

Finalmente, la conciencia en Ramon Llull posee una dimension ética y
teleoldgica inseparable de su estructura cognitiva. No es una conciencia
neutral, sino orientada al bien, a la verdad y al amor. La voluntad desempena
un papel constitutivo en la vida consciente, y no meramente secundario. Este
enfoque anticipa, en cierto modo, las teorias actuales que subrayan la
importancia de la emocion, la valoracién y la motivaciéon en la experiencia
consciente y en la toma de decisiones. La divergencia fundamental es que Llull
fundamenta esta orientacion en Dios, mientras que el pensamiento
contempordneo suele hacerlo en la biologia, la cultura o la racionalidad
practica.

En todo caso, todo intento de relacionar a Ramon Llull con las teorias
contemporaneas de la conciencia exige una serie de cautelas imprescindibles.
Es necesario evitar el anacronismo, distinguir claramente entre niveles
teologicos y cientificos, y emplear analogias estructurales en lugar de
identificaciones conceptuales. Solo desde este respeto a la coherencia interna
del pensamiento luliano puede establecerse un dialogo fecundo.

En conjunto, Llull no ofrece una teoria cientifica de la conciencia, pero si
una filosofia profunda de la interioridad que ilumina problemas centrales del
pensamiento actual: la integracién de las funciones psiquicas, la reflexividad,
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la unidad de la experiencia, el caracter activo de la conciencia y su orientacion
ética. El encuentro entre Llull y las teorias contemporaneas de la conciencia
no es, por tanto, una curiosidad erudita, sino una via sugerente para repensar
la conciencia como experiencia viva, estructurada y orientada hacia un
sentido.
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11.- Juan Duns Escoto (1266-1308)

«...El entendimiento no sélo conoce el objeto exterior, sino que
puede volver sobre su propio acto, y con este retorno conoce que
conoce. Y este conocimiento del propio acto no es posterior por
accidente, sino que pertenece a la perfeccibon misma del
entender, en cuanto el entendimiento esta presente a si mismo
en su operacion...»

Ordinatio (Opus Oxoniense)

«...Nadie duda de que entiende cuando entiende, ni de que
quiere cuando quiere, porque el acto del entendimiento y de la
voluntad es conocido por si mismo en el mismo instante en que
se produce. Esta certeza no se obtiene por discurso, sino por la
inmediata presencia del acto a la potencia que lo ejerce...»

Quaestiones quodlibetales

El estudio de Juan Duns Escoto (1266-1308) representa una empresa de
extraordinaria relevancia para quien se adentre en la filosofia de la conciencia
desde una perspectiva transdisciplinar. Lejos de constituir un mero ejercicio
de erudicion historica, el acercamiento al pensamiento del Doctor Sutil ofrece
recursos conceptuales de singular potencia para comprender las dindmicas
complejas de la conciencia humana, particularmente en su dimensi6n volitiva,
intencional y transformadora. Su arquitectura conceptual, desarrollada en
apenas cuatro décadas de vida intelectual, ha demostrado una vigencia que
trasciende su contexto medieval, infiltrdndose en las corrientes mas vitales del
pensamiento contempordneo —desde la fenomenologia de Husserl y
Heidegger hasta la filosofia de la libertad de Hannah Arendt— y ofreciendo
herramientas indispensables para quienes se aproximan al estudio de la
conciencia desde la educacion, la psicologia y las ciencias cognitivas.

La primera justificaciéon cardinal para el estudio de Escoto reside en su
revolucionaria teoria del conocimiento, que distingue con nitidez sin
precedentes entre conocimiento intuitivo y conocimiento abstractivo. El
conocimiento intuitivo capta el objeto en su existencia presente, en su estar-
ahi concreto e inmediato; el conocimiento abstractivo prescinde de la
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existencia actual y accede a su esencia. Frente a Tomas de Aquino —quien
sostenia que el intelecto humano solo podia conocer lo universal abstraido de
las percepciones sensibles—, Escoto afirma que el entendimiento puede
conocer directamente las realidades individuales por medio de intuicién
inmediata. Esta tesis tiene implicaciones profundas para cualquier filosofia de
la conciencia que se tome en serio la experiencia vivida del sujeto: establece
que la conciencia no esta condenada a habitar exclusivamente el reino de las
abstracciones, sino que puede acceder de manera directa a lo singular, a lo
concreto, a la existencia en su radical individualidad. Esta teoria del
conocimiento intuitivo ejercié una influencia decisiva en la fenomenologia del
siglo XX, particularmente en Heidegger, quien descubri6 en Escoto la
independencia del Aambito de la significacion respecto de lo existente, intuicién
que configuraria decisivamente su propio proyecto filoséfico.

La segunda contribuciéon fundamental se encuentra en su doctrina
voluntarista, que establece la primacia de la voluntad sobre el intelecto tanto
en Dios como en el ser humano. Para Escoto, la esencia misma de la voluntad
es la libertad. Esta autodeterminacién radical no debe entenderse como
irracionalismo arbitrario; mas bien, ambas facultades operan co-causalmente,
pero la voluntad posee el poder de elegir entre opuestos sin estar determinada
necesariamente por los dictdmenes del intelecto. Esta concepcion tiene
implicaciones directas para cualquier proyecto educativo de la conciencia: si
la conciencia humana se caracteriza fundamentalmente por su capacidad de
autodeterminacion, entonces toda educaciéon auténtica debe respetar y
cultivar esta libertad radical. Hannah Arendt reconoci6 en Escoto al pensador
que proyect6 condiciones especulativas para una filosofia de la libertad, una
filosofia donde la contingencia aparece no como deficiencia sino como modo
positivo de ser, el precio que se paga por la libertad.

La tercera aportacion decisiva se halla en su doctrina de la haecceitas o
principio de individuacion y en su tesis de la univocidad del ser. La haecceitas
representa aquello que hace que cada ser humano sea irreductiblemente
Unico, una singularidad absoluta que no puede disolverse en ninguna
naturaleza comun. Si cada persona posee una haecceitas que la constituye
como absolutamente singular, entonces ninguna educacion de la conciencia
puede pretender moldear individuos segtin un patrén uniforme, sino que debe
respetar y cultivar la singularidad irrepetible de cada sujeto. Por otra parte, la
univocidad del ser —frente a la analogia tomista— afirma que existe un
concepto de ser que se predica univocamente de todo lo existente, lo cual
fundamenta la apertura radical de la conciencia humana a la totalidad de lo
real. Precisamente porque el objeto primero del intelecto es el ente en cuanto
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ente, la conciencia posee una apertura ilimitada al conocimiento de la realidad
sin restricciones previas, fundamento altimo de toda posibilidad de educaciéon
y transformacion.

Para quien se aproxime al estudio de la conciencia desde una perspectiva
transdisciplinar, Duns Escoto ofrece un modelo de pensamiento riguroso que
no sacrifica la complejidad de lo real en aras de esquemas simplificadores. Su
capacidad para distinguir sin separar, para reconocer multiples niveles de
conocimiento y volicién, para afirmar simultineamente la apertura universal
de la conciencia y la singularidad irreductible de cada individuo, lo convierte
en un interlocutor indispensable para toda teoria comprehensiva de la
conciencia humana y para toda pedagogia que aspire a ser genuinamente
transformadora.

11.1.- Apuntes biograficos

La vida de Juan Duns Escoto transcurrié en poco mas de cuatro décadas
que, sin embargo, bastaron para marcar profundamente el pensamiento
filosofico y teolégico de Occidente. Naci6 probablemente entre el 23 de
diciembre de 1265 y el 17 de marzo de 1266 en Duns, un pequeiio poblado del
condado de Berwick, cercano a la frontera entre Escocia e Inglaterra y no lejos
de Edimburgo®7, de donde proviene el apellido que lo acompanaria toda su
vida, siguiendo la costumbre medieval de identificar a las personas por su
lugar de origen. Su familia, encabezada por Ninian Duns, propietario de
tierras en Litledean, mantenia vinculos estrechos con los franciscanos desde
la llegada de los frailes a Escocia, siendo devotos de los hijos de San Francisco
de Asis que habian llegado imitando a los primeros predicadores del
Evangelio. Esta cercania familiar con la orden franciscana resultaria decisiva
para el joven Juan, ya que fue precisamente su tio paterno, fray Elias Duns,
vicario de la recién creada Vicaria de Escocia elegido hacia 1278, quien
descubrié el raro ingenio del adolescente y propici6 su posterior entrada a la
orden?3s.

137 Fuente: Wikipedia. Juan Duns Scoto. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Juan Duns Scoto> Acceso: 09 feb. 2026.

138 Fuente: Espiritu y vida: Teologia y espiritualidad franciscana. RAMIREZ, Ignacio. EI
beato Juan Duns Escoto: datos biogrdficos y semblanza espiritual. 2019. Disponible en:
<https://espirituyvidaofm.wordpress.com/2019/11/05/el-beato-juan-duns-escoto-datos-

biograficos-y-semblanza-espiritual/ > Acceso: 09 feb. 2026.
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Juan curs6 sus primeros
estudios en la escuela de los frailes
menores de Addington antes de
ingresar a la orden franciscana en
Dumfries hacia 1278-1279, cuando
contaba aproximadamente quince
afios, la edad minima establecida
entonces para tomar el habito. En
la Orden Franciscana perfeccion6
su formaciéon y vida espiritual,
destacandose desde temprano por
una viva y aguda inteligencia que
mostraba  una  predileccion
extraordinaria por la vocacién y la
forma de vida sencilla vy
transparente del serafico padre
San Francisco.

El primer dato biografico
absolutamente seguro que
poseemos es el de su ordenaciéon

. sacerdotal, que tuvo lugar el 17 de
llustracion 9 Imagen de Juan Duns Escoto marzo de 1201 en la iglesia de San
recosntruida por IA (Chat Gpt 5.2) y basada en 9 8

cuadros y retratos histéricos publicos Andrés en Northampton,
Inglaterra. Dado que la edad

candnica minima para recibir las 6rdenes sagradas era de veinticinco anos,
este dato permite confirmar que efectivamente naci6 entre 1265 y 126639. Por
sus eximias virtudes sacerdotales le fue encomendado el ministerio de las
confesiones, tarea que entonces gozaba de gran prestigio en la vida eclesial.

“No se requiere necesidad alguna para provocar

la gloria, porqué ésta puede ser creada a la vez

que el acto mertiorio.” - Juan Duns Escoto

Su formacioén intelectual comenzé con el estudio de filosofia y artes, que
complet6 hacia 1288 tras ocho afios de estudios rigurosos. Posteriormente
inici6 sus estudios teoldgicos en Oxford, probablemente en una casa
franciscana ubicada detras de la iglesia de San Ebbe, en un area triangular
cercana al castillo, donde los Frailes Menores se habian establecido cuando la

139 Fuente: Philosophica. Enciclopedia filosdfica online. PETAIGNE, Antonio. Juan Duns
Escoto. Disponible en: <https://www.philosophica.info/voces/escoto/Escoto.html>
Acceso: 09 feb. 2026.
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Universidad de Paris fue dispersada en 1229-1230%°, Dado que el periodo
completo de formacion tenia una duracién de trece afios, es razonable concluir
que Duns Escoto realiz6 sus estudios filosoficos y teologicos en Oxford hasta
obtener el grado correspondiente en 1301, lo que significa que esta formaciéon
habria comenzado en el otofio de 1288. Entre 1291 y 1296 complet6 estudios
complementarios en Paris, consolidando una formacién que abarcaba tanto
las obras logicas de Porfirio y Aristoteles como las grandes cuestiones
metafisicas y teoldgicas de su tiempo.

Durante el afio académico 1297-1298, Duns Escoto prepard su primer
curso de Teologia que cambiaria su vida, basado en las Sentencias de Pedro
Lombardo, el manual teologico més importante de la época. Al afio siguiente
imparti6 este curso en Oxford, dejando constancia escrita en su Lectura I-1I,
apuntes sobre los dos primeros libros de las Sentencias que no dejaron de
impresionar y que establecieron su reputacion como teélogo sutil y original.
Es en Oxford, por tanto, donde Escoto coment6 por primera vez las Sentencias
de Pedro Lombardo, probablemente durante el curso 1298-1299, ejercicio
fundamental en la carrera de todo maestro en teologia medieval. Su brillantez
académica y la profundidad de sus andlisis filosoficos le valieron pronto el
reconocimiento de sus pares, llevindolo a impartir docencia en las
universidades de Cambridge, Oxford y Paris como bachiller.

En junio de 1301 fue enviado a Paris como maestro, comenzando asi una
etapa crucial de su carrera académica. Una vez transferido a la capital
francesa, comento las Sentencias por segunda vez durante el curso 1302-1303,
produciendo la llamada Reportatio Parisiensis, apuntes que reproducian lo
que el maestro decia en sus lecciones y que constituyen testimonio valioso de
su ensenanza parisina4t. Sin embargo, el 25 de junio de 1303 sobrevino un
acontecimiento que interrumpi6é abruptamente su docencia: Escoto fue
expulsado de Francia junto con otros maestros por haberse negado a ponerse
de parte del rey Felipe IV el Hermoso en su disputa con el papa Bonifacio VIII
sobre los impuestos que gravaban las propiedades de la Iglesia. Este episodio
revela no solo su integridad moral y fidelidad a la Iglesia, sino también su
coraje para mantener sus convicciones incluso ante la presion del poder

140 Fuente: Wikipedia. Duns Scotus. Disponible en:
<https://en.wikipedia.org/wiki/Duns Scotus> Acceso: 09 feb. 2026.

141 Fuente: Philosophica. Enciclopedia filosoéfica online. PETAIGNE, Antonio. Juan Duns
Escoto. Disponible en: <https://www.philosophica.info/voces/escoto/Escoto.html>
Acceso: 09 feb. 2026.
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politico, demostrando que era un hombre en quien el conocimiento se traducia
en accion y la accion era guiada por un ideal de virtud y perfeccion religiosat42.

Escoto volvié entonces a Inglaterra, probablemente a Oxford, aunque
tras la eleccion del papa Benedicto IX y el restablecimiento de la paz entre el
rey de Francia y el papado, lo encontramos nuevamente en Paris a finales del
verano de 1304. En esta segunda etapa parisina alcanz6 el doctorado en
teologia con una carta de presentaciéon del Ministro General de la Orden, el
padre Gonzalo Hispanico —quien habia sido su maestro— que lo recomendaba
como plenamente docto tanto por su larga experiencia como por la fama que
se habia extendido por todas partes.

Como maestro de teologia, Escoto comenz6 su trabajo catedratico con un
equipo de colaboradores, emprendiendo la produccién de su Ordinatio, una
edicion definitiva de su comentario a las Sentencias que utilizaba su Lectura
I-III, su Reportatio Parisiensis IV y apuntes nuevos que habia producido, obra
que desafortunadamente quedaria inacabada debido a su temprana muerte.

A finales de 1307, Duns Escoto fue trasladado a Colonia para ensenar en
la casa de estudios franciscana de esa ciudad alemana. Alli continu6 su labor
docente hasta que, de manera inesperada, falleci6 el 8 de noviembre de 1308
ala edad de apenas cuarenta y tres afios, dejando una gran cantidad de trabajo
en estado inacabado o sin editar. Su muerte prematura ocurri6 precisamente
cuando otros fil6sofos apenas comenzaban a producir, como si la llama del
pensamiento le hubiese quemado la juventud. Fue sepultado en la iglesia de
los franciscanos de Colonia, donde su tumba se convertiria en lugar de
veneracion. Siglos después, el papa Juan Pablo II reconoci6 oficialmente su
culto litargico el 20 de marzo de 1993, beatificindolo efectivamente sobre la
base de un cultus immemorabilis, es decir, uno de antigiiedad inmemorial43.

La obra escrita de Duns Escoto, a pesar de su muerte temprana,
constituye un corpus impresionante que abarca tanto trabajos puramente
filoso6ficos y logicos de su etapa juvenil como monumentales comentarios
teolbgicos:

142 Fuente: Espiritu y vida: Teologia y espiritualidad franciscana. RAMIREZ, Ignacio. EI
beato Juan Duns Escoto: datos biogrdficos y semblanza espiritual. 2019. Disponible en:
<https://espirituyvidaofm.wordpress.com/2019/11/05/el-beato-juan-duns-escoto-datos-

biograficos-y-semblanza-espiritual/ > Acceso: 09 feb. 2026.

143 Fuente: Wikipedia. Juan Duns Scoto. Disponible en:
<https://es.wikipedia.org/wiki/Juan Duns Scoto> Acceso: 09 feb. 2026.
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ORDINATIO (también conocida como Opus Oxoniense). Es la revi-
sién sistematica y definitiva de sus comentarios a las Sentencias de
Pedro Lombardo, representa su obra teoldgica magna. Quedoé incon-
clusa debido a su muerte prematura. Contiene su teologia sistematica
sobre Dios, la creacion, la cristologia, la mariologia (defensa de la In-
maculada Concepcion), y los sacramentos. Es la fuente principal para
conocer su pensamiento maduro sobre metafisica, epistemologia, teo-
logia natural y antropologia filosofica.

LECTURA (Comentario a las Sentencias de Oxford). Primer comenta-
rio a las Sentencias de Pedro Lombardo, realizado en Oxford (1298-
1299). Comprende los tres primeros libros. Testimonio inicial de su
ensefianza teoldgica que muestra la evolucién de su pensamiento.
Fundamental para rastrear el desarrollo de sus tesis sobre el conoci-
miento, la voluntad y la naturaleza divina.

REPORTATIO PARISIENSIS (también conocida como Opus Pari-
siense). Apuntes de sus lecciones en Paris (1302-1303) sobre las Sen-
tencias. Existen multiples reportationes. La Reportatio IA fue revi-
sada por Escoto y se conoce como Reportatio Examinata. Ofrece ver-
siones complementarias y a veces alternativas de temas tratados en la
Ordinatio, permitiendo comparar la evolucién de su pensamiento.

QUAESTIONES QUODLIBETALES. Registro de una disputacion
quodlibetal (probablemente Adviento 1306 o Cuaresma 1307). Vein-
tiin cuestiones sobre temas variados: teoria del conocimiento (distin-
cién entre conocimiento intuitivo y abstractivo), voluntad y libertad,
virtudes morales, inmaterialidad del alma, conocimiento angélico.
Fundamental para su epistemologia y noética, particularmente la cé-
lebre Quaestio XIII sobre los actos cognoscitivos.

TRACTATUS DE PRIMO PRINCIPIO (De Primo Principio). Breve
tratado de teologia natural compuesto hacia el final de su carrera.
Prueba de la existencia y naturaleza de Dios como ente infinito me-
diante argumentos metafisicos rigurosos. Procede more geometrico
desde premisas hasta conclusiones encadenadas. Demuestra que el
Primer Principio, por ser infinito, posee no solo inteligencia sino tam-
bién voluntad, estableciendo que la Creacion es acto de libertad di-
vina, no de necesidad metafisica. Fundamental para su metafisica y
teologia natural.

QUAESTIONES SUPER METAPHYSICAM ARISTOTELIS. Comenta-
rio a la Metafisica de Aristoteles escrito por etapas. Los cinco prime-
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ros libros corresponden a su fase juvenil (c. 1297); los libros VII-IX
reflejan revisién importante posterior al afio 1300. Desarrolla su doc-
trina de la univocidad del ser, la metafisica como ciencia del ente en
cuanto ente, y la relacion entre esencia y existencia. Indispensable
para comprender sus posiciones metafisicas fundamentales.

7. QUAESTIONES IN LIBROS LOGICORUM ARISTOTELIS. Comenta-
rios a obras logicas de Porfirio y Aristoteles de su etapa juvenil (c.
1295). Desarrollan su teoria de los universales, la naturaleza comin,
y los fundamentos logico-semanticos de su filosofia. Fundamentales
para comprender su realismo moderado y su teoria del lenguaje.

8. COLLATIONES. Dos series de disputaciones breves: Collationes Oxo-
nienses (26 disputas) y Collationes Parisienses (19 disputas). Proba-
blemente datadas entre 1300-1305. Tratan temas teologicos en for-
mato de cuestiones disputadas breves. Complementan las grandes
obras sistematicas con abordajes concisos de problemas especificos.

Duns Escoto esta reconocido como uno de los tres filésofos-tedlogos mas
importantes de la Europa occidental de la Baja Edad Media, junto con Tomés
de Aquino y Guillermo de Ockham, siendo el creador de la escuela escolastica
Ilamada escotismo que compitié durante siglos con el tomismo patrocinado
por los dominicos. Su postura critica frente a las doctrinas de Tomas de
Aquino no solo dio origen a esta tradicién escoléstica distinta, sino que
establecié los fundamentos de muchos conceptos y problemas que serian
bésicos para la nueva época filosoéfica.

11.2.- Aportaciones fundamentales

El Doctor Sutil no elabord, ciertamente, una “teoria de la conciencia” en
el sentido moderno del término, pero desarroll6 un conjunto de tesis
filosoficas y teoldgicas que resultan indispensables para comprender las
estructuras fundamentales de la vida consciente en sus multiples
dimensiones: cognoscitiva, volitiva, afectiva y existencial.

Las aportaciones que se expondran a continuacién no han sido
seleccionadas de manera arbitraria, sino atendiendo a tres -criterios
complementarios: primero, su centralidad sistematica en el corpus escotista,
es decir, su condicién de nucleos doctrinales que articulan la totalidad de su
pensamiento; segundo, su relevancia epistemologica para una filosofia de la
conciencia que integre dimensiones cognitivas, volitivas y existenciales del
sujeto; tercero, su fecundidad transdisciplinar, esto es, su capacidad para
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dialogar productivamente con la psicologia, la pedagogia, la teologia y las
ciencias cognitivas contemporaneas.

Cada una de estas aportaciones sera presentada en su formulaciéon
escotista original, pero también en su potencial significacion para una teoria
contemporanea de la conciencia y, mas especificamente, para un proyecto
educativo que aspire a promover el desarrollo integral de la conciencia
humana en sus miltiples dimensiones.

11.2.1.- La primacia de la voluntad

Una de las contribuciones mas significativas de Escoto para comprender
la conciencia humana es su doctrina sobre la primacia de la voluntad sobre el
intelecto. Para Escoto, la voluntad no tiende necesariamente al bien como
postulaba Tomas de Aquino, sino que la esencia de la voluntad es la libertad.

De esta primacia de la voluntad sobre el intelecto, nos dice Abbagnano

«...Duns afirma con mucha energia la libertad de la voluntad
humana. "La voluntad, en cuanto acto primero, es libre para
actos opuestos; es libre también de tender, mediante tales actos
opuestos, a objetos opuestos, y, ademas, es libre de producir
efectos opuestos" Esta libertad esta condicionada esencialmente
por el hecho de que la voluntad no tiene otra causa que si misma,
ya que es el tinico principio de todo lo que sucede de una manera
contingente, esto es, no necesariamente...» (Abbagnano; 1994, p.

519).

Asi pues, la voluntad comanda al intelecto, siendo por este motivo
considerada una facultad mas noble. De ahi que Escoto considere a la
autonomia de la voluntad como la fuente de toda accién humana, en
preeminencia tanto frente al intelecto como frente al deseo.

Esta posiciéon tiene implicaciones profundas para la Educacion de la
Conciencia: el pensamiento de Escoto le otorga al individuo una mayor
libertad —una que lo hace responsable de sus elecciones— al atribuirle a esa
voluntad humana la posibilidad inherente de configurar actuaciones que
logran algo, que logran incluso la transformacién de la voluntad en virtudes
como la bondad, la magnanimidad, la humildad o el amor.

Enlalibertad de la voluntad esta pues la fuerza radical del alma y en suma
de la conciencia. El proceso parte del conjunto de representaciones confusas
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que el individuo tiene como contenidos de conciencia. A algunas de estas
representaciones dirige su atenciéon la voluntad, que intensifica estas
representaciones elevandolas a un plano de claridad.

11.2.2.- Conocimiento intuitivo y conocimiento
abstractivo

Escoto desarrolld6 una distincion epistemoldgica fundamental que
ilumina como la conciencia capta la realidad: el conocimiento intuitivo y el
conocimiento abstractivo. El conocimiento intuitivo es el conocimiento del
objeto presente en su existencia real; el conocimiento abstractivo prescinde de
la existencia real del objeto y es el conocimiento de la esencia l6gica de las
cosas que es propio de las ciencias. Siguiendo a Abbagnano:

«...El conocimiento intuitivo, que no es propio solamente de la
sensibilidad, sino que pertenece también al entendimiento, es el
conocimiento de la existencia como tal, de la realidad, en cuanto
ser o presencia real. Se trata de dos formas o grados del
conocimiento que no corresponden a dos érganos o facultades
diversas (como la sensibilidad y el entendimiento), porque
pueden ser y son de un solo érgano y precisamente del
entendimiento. Es, en efecto, evidente que a los sentidos se da el
conocimiento intuitivo, no el abstractivo; mientras pero que al
entendimiento pertenecen ambos conocimientos. Ahora bien,
sobre la doble funcién intuitiva y abstractiva del conocimiento
intelectual se funda toda la metafisica de Duns. Es ésta la parte
mas sutil y original de todo el sistema escotista, y consiste
esencialmente en la interpretacion de la teoria aristotélica de la
sustancia...» (Abbagnano; 1994, p. 511).

En suma, el entendimiento conoce directamente las realidades
individuales por medio de una intuiciéon inmediata confusa. Asi pues, el
entendimiento capta abstractivamente lo universal y directa e intuitivamente
lo individual. Para la aprehension de los individuos, se requiere una cogniciéon
intuitiva, que nos da la existencia presente o la no existencia de un individuo,
en contraposicién a la cognicién abstracta. Asi, para Escoto, el alma humana,
en su estado separado del cuerpo, serd capaz de conocer intuitivamente lo
espiritual.

~ 304 ~



11.2.3.- El principio de individuacion (Haecceitas)

Una de las contribuciones més originales de Escoto es su concepto de
haecceidad, fundamental para comprender la singularidad de cada
conciencia.

Segtin Duns Escoto, el principio de individuacion, lo que hace que una
entidad dada sea individual, esto es, que sea «este individuo y no otro», no es
la materia ni la forma ni el compuesto. Por lo tanto, no puede ser méas que la
«ultima realidad de la cosa», que Duns Escoto llama haecceitas. De este
principio nos dice Abbagnano:

«... Esta ultima realidad del ente, este principio que contrae y
limita, que restringe y define la naturaleza comiin indiferente
dentro de los limites de un individuo determinado, fue llamado
por Duns Escoto, o por algun discipulo inmediato, haecceitas. El
vocablo indica la determinacién ultima y completa de la
materia, de la forma y de su compuesto. Esta determinacion es
una determinacion real, que se afiade realmente a la sustancia
que constituye la naturaleza comun de todos los individuos,
pero no es una realidad diversa numéricamente de ella. La
naturaleza comtin y la haecceitas no son dos realidades, dos
cosas numéricamente distintas, aunque sean realmente
distintas. Duns introduce aqui un tipo de distinciéon que excluye
la separacion y la diversidad numérica de los términos
distintos, aunque no sea una pura distinciéon de razoén, sino una
distincién real. Tal es la distincion formal, que él sostiene que
existe entre la naturaleza y la entidad de un ser cualquiera:
entendiendo por naturaleza la sustancia comun indiferente y
por entidad la completa realizacion del individué como tal. Esta
soluciéon del problema de la individuacién implica el
reconocimiento en el individuo de un valor metafisico que la
tradiciéon Escolastica no le habia nunca atribuido. La
individualidad es la tultima perfeccion de la sustancia
metafisica; constituye la plenitud final de tal sustancia, su plena
actualidad...» (Abagnano; 1994, p. 513).

La haecceidad es, por tanto, lo que confiere singularidad a un individuo
dentro de su especie. Lo que distingue a un ser de otro no es simplemente una
diferencia accidental, como el color de cabello o la estatura, sino una
propiedad mas profunda: su haecceidad.
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Esta doctrina tiene profundas implicaciones para la comprension de la
persona: cada ser humano posee una esencia singular irreductible e
incomparable con cualquier otro, es por tanto un ser tnico e irrepetible. Y, por
tanto, la conciencia individual tiene una irreductibilidad ontolégica, lo cual
hace sumamente dificil y compleja su comprensién y estudio.

11.2.4.- La univocidad del ser y el objeto del intelecto

El punto de partida de la filosofia de Escoto es la tesis sobre cudl es el
«objeto primero» del entendimiento humano. Escoto sostiene que el objeto
primero y propio del entendimiento es «el ser en cuanto ser», aplicable a
cualquier clase de realidad sensible o meramente inteligible, finita o infinita,
con significado univoco.

Esta posicion permite que la conciencia humana pueda elevarse hacia el
conocimiento de lo trascendente: Escoto concibe la univocidad de la nocion de
ente como la condicién concreta de posibilidad de que el hombre pueda
elevarse al conocimiento de Dios (Petagine; 2018).

11.3.- Correlatos Contemporaneos

Las intuiciones filoséficas de Duns Escoto, desarrolladas en el siglo XIII,
resuenan con sorprendente actualidad en miultiples campos del estudio
contemporianeo de la conciencia: fenomenologia, filosofia de la mente,
neurociencias, psicologia y teorias de la subjetividad. A nuestro juicio, los
principales correlatos entre el pensamiento escotista y las investigaciones
actuales son los siguientes:

11.3.1.- La haecceidad y las teorias contemporaneas
de la singularidad de la conciencia

De entre los filosofos contemporineos que han desarrollado el tema de la
singularidad de la conciencia (haecceidad), se encuentra el reconocido y
prestigioso Gilles Deleuze, como asi nos hace observar el profesor Héctor
Salinas Leal quien afirma que Deleuze introduce la tesis de la univocidad del
ser en la obra Diferencia y repeticion, de la que recoge una cita sustancial
(Salinas; 2020, p. 177):

«...Nunca hubo mas que una proposicién ontolégica: el Ser es
univoco. No hubo nunca mds que una ontologia, la de Duns
Escoto, que da al ser una sola voz. Decimos Duns Escoto porque
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supo llevar el ser univoco al mas alto grado de sutileza,
corriendo el riesgo de dotarlo de abstraccion. Pero de
Parménides a Heidegger, se retoma la misma voz, en un eco que
forma por si solo todo el despliegue de lo univoco. Una sola voz
constituye el clamor del ser (Deleuze, 2002, p. 71).

Para el profesor Salinas, el influjo de la teoria de la haecceidad escotista
en el pensamiento de Deleuze es innegable. La haecceidad y la distincién
formal constituyen elementos centrales de la metafisica escotista que Deleuze
reinterpreta para su propia filosofia de la diferencia.

A su vez, la nocién escotista de haecceidad encuentra correlatos en las
discusiones contemporaneas sobre la identidad personal y la unicidad de cada
conciencia. Una cuestidn central en los estudios actuales es como entender la
excelencia de lo humano frente a lo biologico, y el tema de la identidad
personal en su relacion con la memoria y la narracién autobiografica.

Para el médico, neurdlogo y divulgador cientifico Jests Porta Etessam en
un ensayo sobre la subjetividad nos dice:

«...La subjetividad es una dimension ineludible y fascinante de
la existencia humana. Es nuestra lente tinica sobre el mundo,
formada por la compleja interaccién de nuestra biologia,
nuestra historia, nuestras emociones y nuestro entorno social y
cultural. Lejos de ser un mero obstaculo para el conocimiento
objetivo, la subjetividad es la fuente de la creatividad, el
significado personal y la profunda riqueza de la experiencia
consciente. Comprender la subjetividad, como proponen teorias
actuales en psicologia y con relevancia neurocientifica, implica
reconocer la inseparabilidad de lo interno y lo externo, y el
papel central de las emociones y los sistemas simbdlico-
emocionales en nuestro desarrollo y bienestar. Abrazar la
subjetividad es reconocer la individualidad de cada ser humano
y la diversidad de formas en que se puede experimentar y dar
sentido a la vida...» (Porta; 2019)

En consecuencia, la subjetividad estd presente en cada momento de
nuestra vida. Se trata de un fendmeno o de una experiencia singular, tnica,
compleja e irreductible que puede ser asimilada al concepto de haecceidad
formulado por Duns Escoto. En este sentido, la Teoria de la Subjetividad
contemporanea intenta comprender lo psicolégico humano no por su
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fragmentacién y reduccion a procesos simples, sino como procesos de sentidos
y significacién que apuntan a la complejidad por el caracter multidimensional,
recursivo, contradictorio, con que son concebidos. Una Teoria que sin duda
constituye una expresion del paradigma de la complejidad formulado por
Edgar Morin.

11.3.2.- El voluntarismo escotista y los debates
contemporaneos sobre la libertad

La tesis de Duns Escoto de que la voluntad tiene primacia sobre el
intelecto (voluntarismo) tiene también importantes correspondencias con los
debates actuales sobre libre albedrio y neurociencia.

La doctrina de Duns Escoto, que considera a la voluntad como causa total
de su propio acto, que tiene como razon formal la libertad, esti en oposicion
al intelectualismo que caracteriza el pensamiento de Santo Tomas de Aquino.

Los motivos voluntaristas se expresan con particular realce en las
doctrinas de San Agustin y, méas tarde, de Duns Escoto. El voluntarismo
gjerci6 una gran influencia sobre la psicologia del siglo XIX , que reconocia la
prioridad de la voluntad respecto a las demas funciones psiquicas.

Desde la Neurociencia, cada vez estd mas asumido que la organizaci6n
del sistema motor se sustenta en la implicacién funcional de amplias redes
neuronales que estan en continua activacion, por lo que detectar actividad
neural en alguno de los puntos morfologicos de esas redes no implica
necesariamente que estén regidas de forma independiente de lo que se suele
entender como voluntad. Que no entren dentro de nuestra conciencia no se
sigue que no sean controladas libremente por el sujeto (Giménez; 2010).

Por otro lado, el libre albedrio y la responsabilidad estan intimamente
correlacionados. Sin libre albedrio no puede haber responsabilidad de ningin
tipo. No es dificil captar las objeciones que enfrenta la filosofia determinista
absoluta, en la que todo esté sujeto a la rigida e implacable cadena causa-
efecto; en estas circunstancias no es posible la existencia del libre albedrio.

Por tanto, la posicion escotista sobre la autodeterminacion de la voluntad
ofrece recursos conceptuales para defender la libertad frente a los
reduccionismos neurocientificos: la conciencia, la identidad personal, la
libertad, no podrian surgir de la mera complejidad del organismo y requieren
una explicacion diversa (Frank; 2019).
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11.3.3.- Conocimiento intuitivo y fenomenologia de la
conciencia

La distincién de Duns Escoto entre conocimiento intuitivo (del objeto
singular presente) y conocimiento abstractivo (de esencias universales)
anticipa elementos centrales de la fenomenologia contemporanea.

En una confrontacion entre la filosofia de Duns Escoto (scientia
trascendens) y la fenomenologia de Husserl, se muestra que a pesar de
algunas convergencias importantes con respecto a la intencionalidad, Escoto
y Husserl tienen dos concepciones distintas del fen6meno. Para el primero, el
objeto intencional se ofrece mediante las especies inteligibles; para el
segundo, a través de la fenomenalizacién. La perspectiva de Escoto es
resultado de la acci6n del entendimiento, que construye una representaciéon
mental, especie inteligible, en donde reluce el objeto intencional. Escoto ofrece
una versiéon novedosa de la intencionalidad, cuyo influjo no se limita a la
escuela escotista, sino que se extiende a pensadores, e implicitamente a la
modernidad. (Vargas; 2018)

En cuanto al concepto de intuicién, dentro de la fenomenologia no es una
facultad especial en nuestra psique, sino cualquier forma de darse algo a la
conciencia, ya sea por la percepcion visible, por el olfato, el tacto o el oido. Es
indudable que sélo estamos en condiciones de ver un fragmento de la realidad
o del objeto. Sin embargo, sabemos que la realidad o el objeto es siempre
muchisimo més que el fragmento visto o percibido. Una conciencia
concomitante de lo no-intuido es condicion de posibilidad de toda percepciéon
externa. Esto significa obviamente que el campo de la presentacion intuitiva
es necesariamente limitado.

11.3.4.- La conciencia del Yo y la identidad personal

La reflexion de Duns Escoto sobre la persona como entidad singular e
independiente encuentra importantes paralelismos con las investigaciones
contemporaneas sobre la conciencia del yo.

Karl Jaspers44, por ejemplo, distinguia los siguientes aspectos de la
conciencia del yo: conciencia de la actividad del yo (cuando pensamos,

144 Karl Jaspers (1883-1969) fue un fil6sofo y psiquiatra aleman, una de las figuras capitales
del existencialismo (junto con Heidegger, Sartre y Marcel), aunque él preferia definir su
pensamiento como “filosofia de la existencia”. Comenz6 su carrera como psiquiatra clinico
y se convirti6 en uno de los renovadores de la psicopatologia del siglo XX. Posteriormente
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hablamos o andamos, somos nosotros los que lo hacemos), conciencia de la
unidad del yo (experimentamos que somos siempre uno en cualquier
momento), conciencia de la identidad del yo (lo que hace que nos sintamos
idénticos a pesar del paso del tiempo), y conciencia de estar separado del
entorno.

Las vivencias no solo pertenecen al yo, sino que el yo advierte esta
pertenencia. Es evidente pues que toda conciencia es conciencia de nuestro
yo. Con el desarrollo de la fenomenologia genética, el yo adquiere un estilo y
deviene. Ademas de ser polo de identidad, posee propiedades permanentes
porque sus actos no desaparecen, sino que sedimentan en la forma de habitos.

El “Yo” es una propiedad emergente de un estado mental y de
autoconciencia. Un sujeto es autoconsciente sblo si es consciente de sus
propias percepciones y pensamientos. La identidad es una necesidad afectiva,
cognitiva y activa ya que tomamos decisiones usando de nuestra libertad y
voluntad (Cervino, 2016).

11.3.5.- Trascendencia de Escoto para la Educaciéon de la
Conciencia.

Las concepciones de Duns Escoto ofrecen fundamentos filoséficos
robustos para el proyecto de una Educaciéon de la Conciencia:

1. La haecceidad fundamenta la dignidad irreductible de cada
persona: cada conciencia individual posee una singularidad ontol6-
gica que no puede reducirse a categorias universales. Esto exige una
pedagogia que respete la unicidad de cada educando.

2. El voluntarismo fundamenta la responsabilidad educativa:
si la voluntad es fuente de autodeterminacion, la educacion debe cul-
tivar no solo el intelecto sino especialmente la voluntad libre y res-
ponsable.

3. El conocimiento intuitivo del singular: la conciencia accede di-
rectamente a lo individual y concreto, no solo a abstracciones univer-

pasaria a la filosofia, donde desarroll6 una profunda reflexion sobre la existencia humana,
la libertad, el yo, la comunicacion, los limites del conocimiento y la trascendencia. (Fuente:
Wikipedia. Karl Jaspers. Disponible en: <Karl Jaspers - Wikipedia> Acceso: 3 dic. 2025.
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sales. Esto tiene implicaciones para una pedagogia que valore la expe-
riencia vivida.

La contingencia como modo positivo de ser: la libertad implica
contingencia, y esta no es defecto sino perfeccion. La Educacion de la
Conciencia debe abrazar la incertidumbre creativa.

La trascendencia desde la inmanencia: la conciencia finita
puede trascender sus limites naturales abriéndose a dimensiones su-
periores de conocimiento y amor.
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