
Personalismes actuals i persona 
en Sant Tomas* 

Darrerament vivim, especialment en el camp de les aportacions in
tel-lectuals, uns moments de forta afirmació del divergent, del plural. 
Sembla com si el pluralisme de significacions s'hagués convertit en una 
característica dels nostres habits de pensament. Fins i tot !'apología de 
l'efímer, el pensament debil o la multiplicitat dels discursos se'ns do
nen coma components essencials de l'anomenat home postmodern que 
es troba cada vegada més abocat al risc de la indiferencia. En tots els 
ambits de pensament existeix una consciencia fragmentada, com si es 
donés una mena de sincretisme de visions.l 

Els estereotips de moltes cultures actuals intenten cada cop més una 
fugida de la realitat; ni esperen interpretar ni transformar el món, ja 
que tot canvi historie es presenta com un impossible. Se'ns diu de mol
tes maneres que el món és prou dur per intentar canviar-lo. El desen
gany envers un impossible canvi social influencia fortament els valors 
d'una etica en la qua! no hi ha res del tot segur, i només ens queda aquell 
petit plaer que tots podem treure de l'instant fuga<;. De fet, l'home post
modern es pot trobar sense futur intentant trobar una felicitat que s'es
devé en un present instantani i mai assolit del tot. 

* El text d'aquest article ha estat revisat per !'autor i respon basicament als 
continguts de dues conferencies pronunciades, una, el 20 de novembre del 1993, 
amb el títol «Dimensió metafísica de la persona», dins del cicle de conferencies 
sobre la persona humana, organitzat per la Facultat Eclesiastica de Filosofía 
de Catalunya de la Universitat Ramon Llull, i l'altra, amb el mateix títol d'aquest 
article, el 7 de marc,: del 1994, a la Balmesiana de Barcelona, organitzada per 
l'Institut Filosófic de Bamesiana i la Societat Internacional Tomas de Aqui
no (SITA), en la commemoració anyal del patronatge de Sant Tomas i presidida 
per l'Excm. i Rvdm. doctor Pere Tena, Bisbe Auxiliar de Barcelona. 

l. Cfr. JosÉ RuBio CARRACEDO, El giro posmoderno, Universitat de Málaga, 1993. 
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El desencís de la raó, l'acceptació de la perdua de fonament i una 
raó fori;a pessimista no estableixen cap punt de referencia fixe per la 
reflexió. La manca de racionalitat i la perdua de seguretats han anat por
tant l'home a una creixent preferencia per la indeterminació. L'home 
d'avui rebutja els grans relats, més aviat uniformistes, que abans dona
ven coherencia i sentit a la seva vida i prefereix viure en la dispersió. 

Davant d'aquests fets, se'ns fa evident la urgencia de refer els fona
ments etics i culturals de les nostres societats democratiques. Són ja 
molts els inteUectuals que realitzen els seus diagnostics culturals en l'es
perani;a de contribuir en la construcció d'un món amb noves expectati
ves. Refermar la necessitat de pensar, la urgencia de trobar sentit a la 
vida present, cercar noves solucions que sostinguin el sedig de felicitar 
deis homes, poden ajudar a sortir d'aquest profund cansament d'Occi
dent, la qua! cosa no significa negar la gravetat o dissimular l'esgota
ment de molts models en apareni;a vigents. 

La societat del benestar ha construit en el fons un sistema ric pero 
pobre, potent pero sense creativitat, un món amb evidents senyals d'es
gotament. El relatiu protagonisme social es trasllada a un espectador 
passiu sense a penes iniciatives, ple de buit existencial. Es poden trobar 
els orígens filosofics d'aquest fet en !'origen del renaixement, quan in
fluencies molt diverses culminen en aquell poderós i alhora fragil indi
vidu. Aquest individu, capa¡; d'acumular moltes vivencies, no té expe
riencia; capa¡; de centralitzar moltes xarxes d'informació, no té formació; 
només reconeix utilitat en la seva propia manera d'ésser i de sentir, pero 
és incapai; d'un autentic trobament en l'altre. 

Tot aixo només pretén ressaltar la necessitat que tenim de construir 
l'individu. Podem preguntar-nos si és valid inserir en aquest context el 
concepte cristia de persona, i més especialment si és valida la reflexió 
que en féu Sant Tomas d'Aquino. La nostra tesi mantén que, en !'original 
aportació que el! va fer a aquest tema, es subratllen especialment uns 
elements que justament són els que configuren, diferencien i persona
litzen la persona. 

És ben cert que tant la ciencia com els estudis humanístics ens ofe
reixen aspectes parcials de l'ésser huma, pero de fet no penetren fins 
la profunda essencia de la seva realitat, ni !'expliquen perles seves últi
mes i darreres causes. Aquest saber sobre !'home el proporciona fona
mentalment la metafísica que és, dones, més que ciencia, saviesa, jaque 
la saviesa considera sempre les causes últimes, i pretén oferir una visió 
integral de l'univers i també de l'ésser huma. 

El pensament contemporani ha estudiat profundament el tema de 
!'home. El personalisme inserit en una tradició filosófica-cristiana, in
clús teológica, sembla considerar l'home com a persona. 2 Tots els cor
rents personalistes tenen un comú denominador que amb paraules de 

2. El terme personalisme fou creat per Paul Janet en la seva Histoire de la 
philosophie. Les problemes et les écoles, i difós per Ch. Renouvier en la seva obra 
Le personnalisme. París, 1903. 
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Mounier ho definiríem de la següent manera: «diem personalisme a tota 
doctrina i a tota civilització que afirma el primat de la persona humana 
sobre les necesitats materials i sobre els mecanismes coHectius que sos
tenten el seu desenvolupament».3 

Ara bé, els personalistes, o alguns d'ells, pensen que l'individu, mit
jarn;:ant els seus actes, esdevé persona, que és, dones, una realitat que 
es conquereix i, per tant, no és l'origen d'un procés sinó el fi d'una acti
vitat totalment lliure. L'home, per naturalesa, no seria persona; pero mit
janc;:ant la seva llibertat pot fer-se persona adquirint així la seva maxi
ma dignitat. I..:home és un individu, pero si opta, si decideix per fer-se 
persona és aleshores quan deixa de ser vulgar. Aquesta opció suposa una 
adhesió lliure a una jerarquia de valors i una realització concreta en la 
seva propia vida humana. 

És més, en aquesta opció és possible ésser persona en major o me
nor grau, segons la intensitat d'aquesta realització. Ser persona, dones, 
roman com un projecte obert. En el personalisme de Maritain, per exem
ple, individu i persona no solament es distingeixen sinó que s'oposen.4 

De les analisis de les doctrines de Mounier, Maritain, Lacroix, Ne
donncelle i P. Ricoeur sobre la persona sembla que la consideren des 
d'una perspectiva etica. Quan !'home es comporta només com individu, 
a més de no ser lliure i quedar tancat en si mateix, deixara de ser auten
ticament persona.5 Aquestes afirmacions són molt vertaderes, pero en 
la reducció del tema de la persona a l'etica, alguns personalistes no ex
pliquen del tot que és la persona, i molt menys, no ofereixen una metafí
sica d'ella mateixa. 

Referent a la distinció entre individu i persona s'ha d'advertir que 
tots els homes, només per ser homes, són persones i, per tant, posseei
xen una gran dignitat. I..:home no pot deixar de ser persona perque és 
persona essencialment, ni tampoc pot ser persona en majar o menor grau. 
Certament, pot succeir que la persona no es comporti com a tal, que no 
actui· d'acord al seu ésser personal; ens estaríem aleshores referint al 
desenvolupament vital de l 'ésser huma coma persona. Precisament, el 

3. E. MouNIER, Manifiesto al servicio del personalismo, Madrid, 1976, p. 72. 
4. «El nom de persona queda reservat a aquelles substancies que, buscant 

el seu fi, són capaces de determinar-se per elles mateixes, escollir els mitjans, 
i introduir en l'univers, per l'exercici de la seva llibertat, una nova serie de suc
cei"ments, mentre el nom d'individu és un nom comú a !'home i a la bestia, a la 
planta, al microbi i a l'atom. La personalitat es fonamenta en la subsistencia de 
!'anima humana, mentre la individualitat, al contrari, es fonamenta en les exi
gencies propies de la materia» J. MARITAIN, Tres reformadores, Buenos Aires, 1945, 
p. 26, «Pe! que fa referencia als individus som un fragment de materia, una par
tícula de l'univers; estem subjectes als astres; pero com a persones els domi
nem». Ibid., p. 27. Idem, El hombre y el estado, Madrid, 1983; idem, Humanismo 
integral, Buenos Aires, 1966. 

S. «I.:home no sera veritablement persona sinó en la mesura que el seu com
portament etic tradueixi en acció la realitat metafísica de l'esperit». J. MARITAIN, 
La defensa de la persona humana, Buenos Aires, 1949, p. 49. 



42 J OAN MARTÍNEZ PORCELL 

que intenta explicar la dimensió metafísica és justament per que els 
éssers humans tenen una identica i permanent dignitat, qualsevol que 
sigui la seva condició física, psíquica, moral, social o religiosa, amb uns 
drets inviolables que han de ser respectats. 

La posició de Descartes heredava d'una banda la tradició empirista, 
en la qual la persona era una seqüencia de fenomens; i d'una altra, la 
realitzada per l'immanentisme que fonamenta no la consciencia sobre 
l'ésser sinó l'ésser sobre la conciencia. Des d'una perspectiva moral, Kant 
certament reproposa el tema de la persona que tan problematic se li 
fa des d'una consideració metafísica i Hegel es mostra un defensor exal
tat de la intimitat personal; pero ja que la moralitat i el dret són mo
ments de l'absolut, la persona s'acaba disolvent en el seu afany devora
dor. La persona, dones, s'evapora no per falta de substancialitat sinó per 
falta de subsistencia. 

És contra aquest perill, contra el que adverteix la veu de Kierke
gaard,6 Heidegger, Marcel o Guardini. Amb tot aixo, no hem de suposar 
que en aquesta personalistes hi hagi solament una simple reedició de 
l'antropologia classica. Certament aporten una novetat: la de subratllar 
que la persona ho és quan esta davant d'un tu. Pero, el perill de definir 
la persona com un moment de qualsevol absolut, com una seqüencia de 
fenómens psíquics, o com un insubstancial subjecte de moralitat, no esta 
definitivament superat. L'anomenat actualisme de la persona segons el 
qua! la persona es constitueix com a tal al posar-se ella mateixa en la 
seva propia actuació acaba diluint la persona en els seus propis actes. 
Per aixo és especialment urgent i actual que tata fenomenología faci l'es
fon;: de no separar-se de la metafísica sinó de fonamentar-se en ella.7 

El fet de que tata valoració personalista s'arreli en un ciar substrae
te metafísic, ben lluny de ser una abstracció utópica, té conseqüencies 
ben concretes i actuals. Arreu constatem que la dignitat etica de la per
sona esta en entredit, degut precisament a l'oblit de que la persona no 
solament realitza els valors d'una manera subjectiva, sinó que els des
cobreix inserits objectivament en l'ésser de les coses. En el camp peda
gógic, el fi de tota activitat educativa no pot quedar circumscrit ni limi
tat a una capacitació tecnica sinó que, més aviat, ha d'intentar fer de 
l'individu una persona mitjarn;:ant un adequat procés de personalització. 

I en aquest petit recorregut de concrecions no podem silenciar el te
rapeutic, que per a cada persona singular pot tenir la vivencia de la 

6. Tata la filosofía de Kierkegaard es propasa «salvar la persona», «d'aquells 
que viuen en aquesta vida instalats en els seus pensaments » -una aJ-iusió clara 
als successors de Hegel-, davant deis quals Kierkegaard no té més defensa que 
la inaudita paradoxa de la fe. La fe justament el permet d'escapar de l'absolut 
impersonal, i li permet de posar el particular per damunt de !'universal. SoREN 
KIERKEGAARD, Temor y temor, Madrid, 1975. 

7. En el !libre Metafísica de la persona he intentat aclarir la importancia del 
suport ontologic de tota antropología, ésa dir, la vitalitat i fecunditat de la com
prensió de la persona humana des de l'acte d'l'ésser. Cfra.: J. MARTÍNEZ PoRCELL, 
Metafísica de la persona, Barcelona, 1992. 
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seva consistencia metafísica. l_;analisi existencial que propasa Victor E. 
FranklS com a recerca de sentit que té tota existencia personal manté 
la persona comuna unitat i una totalitat corporal, psíquica i espiritual. 
I és que la persona és quelcom indivisible i totalitzant. L'existencia és 
la manera característica i singular d'ésser de l'home ja que existir vol 
dir posar-se davant d'un mateix de tal manera que l'home surt del nivell 
corporal i psíquic, és a dir, es distancia d'ell mateix com organisme psi
cof ísic, i així es construeix en persona espiritual. 

Per Frankl, cap unitat psicosomatica és suficient per a constituir 
aquest sentit de totalitat que pertany essencialment a alló més espiri
tual. La referencia ontológica és l'única que ens permet parlar de la per
sona, no com una naturalesa, per complerta que sigui, sinó com un és
ser subsistent i únic. Podem dir dones que «la persona profunda» no és 
tant una realitat en execució com un acte substancial, i no en el sentit 
immóbil i infecund del pensament formalista, sinó en el sentit d'un acte 
que és maximament acte, plenament acte, de tal forma que la intencio
nalitat seria precisament la manifestació de la propia actualitat i la tras
cendencia quelcom connatural a l'ésser de la persona. 

En definitiva, alló decisiu és la presa de possessió que en fa la perso
na, i no precisament en quan a malalt respecte de la seva enfermetat sinó 
en quan a persona respecte de la seva existencia coma tal. Aquestes con
sideracions són suficients per adonar-nos de l'actualitat i importancia 
d'una fecunda recuperació de la dimensió metafísica de la persona. 

I és aquí on justament el concepte cristia de persona, i més especial
ment la reflexió que en féu Sant Tomas d'Aquino, incideix sobretot en 
els elements que configuran, diferencien i personalitzen la persona, ja 
que la seva consideració dels actes de coneixement i estimació perso
nals, pressuposa en últim terme la persona comuna realitat fonamenta
da en l' ésser. 

Tota persona se sent un ésser tancat en sí mateix, immanent i inco
municable, portador del seu propi ésser, sol en les seves própies deci
sions; un ésser que assumeix la seva propia existencia com una excep
ció original al no-res. Pero per altra banda, la nostra intel-ligencia ens 
permet i ens demana la possessió de l'ésser, de qualsevol ésser, }'exte
rior a nosaltres mateixos, el nostre propi ésser íntim o, fins i tot, el de 
Déu. La nostra voluntat ens fa senyors de la nostra activitat i ens obre 
un món enorme de possibilitats en les quals el nostre propi ésser es dóna 
als altres. Pero, novament, quan més s'obre la persona i surt d'ella ma
teixa encara més forta es torna la seva consciencia d'incomunicabilitat. 
La saviesa antiga va reconeixer aquest fet tot dient que «individuum est 
ineffabile», jaque la persona ha de ser considerada metafísicament com 
un ens individual, concret, complert i compost. 

8. V. E. FRANKL és catedratic de neurologia i psiquiatria a la Universitat de 
Viena, i professor de logoterapia a la Universitat internacional de San Diego (Ca
lifornia). Cfra.: «El hombre en busca de sentido», «Logoterapia y análisis exis
tencial», Barcelona, 1990. 
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Hi ha dos conceptes d'individu: un, un concepte debil en el qual in
dividu implicaría únicament unitat i indivisió del seu propi ésser, i un 
altre, un concepte més ple en el qua! la individualitat pren el significat 
de la subsistencia perfecte. És en aquest darrer sentit com entenem que 
només la persona té nom propi. I aixó, és així perque inclou fonamen
talment el subsistir en ell mateix. «Persona» no és un nom universal, un 
concepte abstracte, com el que fem servir per designar una essencia o 
una natura, sinó que apunta directament a aquell ésser subsistent, aquell 
únic que és buscat per ell mateix. 

Pero, aixó concret no és gens senzill d'entendre. Al contrari del que 
sembla a primera vista, !'existencia concreta i singular no és la pura po
sició «factica » de l'ésser, sinó que revela una estructura interna de com
posició. El nom concret comporta sempre un ésser que posseeix uns ele
ments constitutius de subtil complexitat. Veiem for<;a clar que el concret 
és alló que existeix en composició si desgranem una mica el mateix pro
cés amb que l'hem conegut. 

Quan després de coneixer quelcom concret n'abstraiem una idea o 
un concepte, el que realment hem fet és separar alió que en realitat va 
unit. Si afirmem que «Pere» o «Joan» són homes, certament inclui'n en 
aquest concepte generic d'home l'existencia d'un cos huma, pero hem 
de reconeixer que, sota aquest concepte, no ens estem referint a «aquest» 
cos concret i singular de Pere o Joan, sinó a una mena de «cos» comú 
i indiferenciat que no és de ningú en concret. Aquest concepte comú dé 
cos és aquella «materia comú» de la qua! ens parlen els classics, i que 
esta inclosa en l'essencia coma fruit d'un procés d'abstracció inteHec
tual. Per altra banda, si intentem novament aconseguir un concepte més 
acurat, més precís, més formal, ja no direm que Pere o Joan són homes 
sinó que posseeixen humanitat; pero aleshores ens trobem amb el pro
blema de que la humanitat és óbviament una part, i una part important, 
de Pere o Joan, pero només aixo: una part. Tothom pot sospitar, amb raó, 
que Pere o Joan a més de posseir humanitat, posseeixen un cos concret 
i unes qualitats singulars que els fan ser diferents. L'abstracció, dones, 
com a moment d'un procés inteHectual el que fa és «posar a part» un 
element d'aquest tot que és el concret; pero alió real és allo singular, 
concret i diferent. 

Les persones som els únics éssers concrets que posseei'm nom propi. 
Un exemple de com n'és de diferent parlar d'home que parlar de perso
na és que normalment ens sembla més contundent afirmar que una ac
ció injusta atempta contra els drets de la persona humana que dir que 
atempta contra els drets de !'home i és que la perfecció humana es fa 
real en la persona concreta, en la seva singularitat.9 

9. Afirmar de cada persona que és «imago Dei» i que participa de la perfec
ció del Creador, no ho hem de referir exclusivament a aquella infinitud o iJ-limi
tació ambla qual el nostre esperit sobresurt de la materia i no es deixa inserir 
del tot en ella. Ni tampoc ho referim exclusivament a la immutabilitat que pos
seeix !'anima pe! fet de situar-se en el «confi» entre l'eternitat i el temps o en 
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En el marc de les diverses opinions sobre el constitutiu formal de 
la persona de l'edat mitjana, Sant Tomas afirma amb certa freqüencia 
que el seu ésser és «propter intellectus naturae specie», 10 és a dir, que 
l'ésser no pot entrar en la definició de la nostra propia natura. Sembla 
fon;:a evident que si l'ésser fos propi de la nostra propia essencia esta
ríem posant en perill la nostra condició creada. Per altra banda, d'algu
na manera l'ésser ha de veure's indos dins la persona. Dit d'altra forma: 
si intentem coneixer la persona singular i concreta, només aconseguim 
captar, coma resultat del nostre propi procés cognitiu, allo que és comú 
a tots: la naturalesa o l'essencia, no la mateixa persona, ja que no és el 
mateix la definició d'una persona que ella mateixa, pero l'ésser pertany 
d'alguna manera a la persona. Aquestes i d'altres afirmacions metafí
siques són fruit de l'analisi de la persona considerada com un ens in
dividual, concret, complet i compost. En definitiva, és el concepte que 
va delimitar-se en el pensament filosofic cristia, en el context deis con
cilis cristologics i trinitaris, com el « subsistens distinctum incomuni
cabile».11 

Pero en tot aixo hi ha un element que ens sembla molt fecund; ens 
referim a l'intui'ció d'una metafísica de l'acte, que ha estat historicament 
una contribució a l'intern de les discussions sobre el constitutiu formal 
de la persona humana, i que és una constant continuament oblidada i 
continuament recuperada, en un moviment de fluxe i refluxe que ens por
ta a sospitar si no es tracta d'una veritable clau d'interpretació metafí
sica de la persona. 

Aristotil afirma que l'ésser s'entén de «moltes maneres» i també que 
la substancia té «moltes significacions»; pero, de totes elles, la primera 
i principal és la substancia primera, aquell «tode tí», que ésa la vegada 
subjecte de predicació lógica i fonament ontologic de tots els accidents 
de la substancia. 12 Tant pel que fa al camí lingüístic com pel que fa al 
camí ontologic, Aristotil s'aparta, dones, en un primer moment, del seu 
mestre Plató, el qual trobava «l'ontos on», ésa dir «el veritable ésser», 
en l'universal separat. 

En aquest primer moment, Aristotil critica sobretot, més que les idees 
de Plató, el fet de que aquestes existeixin separades de les substancies. 
Per ell, la idea no es dóna a part de la cosa, sinó dins d'ella. Pero en l'evo
lució del pensament d'Aristotil ens espera una sorpresa. Quan es pre
gunta que fa que una cosa sigui allo que és, respon acte seguit: la forma, 
l 'essencia, !'universal. I així, torna a apareixer «l'eidos», la idea, coma 

«l'horitzó » de l'ésser. Aquesta aspectes poden, sens dubte, fonamentar una an
tropología de l'esperit, pero sobretot, afirmar que cada persona és «imago Dei» 
ho hem de referir primerament a la participació del mateix ésser, en la mesura 
en que cada persona posseeix la independencia i ]a incomunicabilitat ontologi
ca en el seu propi ésser. 

10. SANT TOMAS, S. Th., I, q . 13, a. 9. 
11. Ibid. De Pat., q. 9, a. 4. 
12. AR!STOTIL. Mataf., A, 11, 1003a. 
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substancia segona, i l'individu s'entén altra vegada des de l'universal. 
És cert que Aristotil introdueix la substancia primera contra Plató, pero 
després posa el seu fonament en la substancia segona i així sembla tor
nar a un cert platonisme. Aquesta és la breu historia inicial d'una ten
sió entre l'universal i el particular que no ens deixara ja més. 13 

A través dels arabs, o directament traduH del grec, arriba a Europa 
el pensament aristotelic i entra dins d'un «univers cristia» que posseeix 
per sí mateix una unitat de gran coherencia interna. Aixo fa que, en molts 
sentits, la filosofía d'Aristotil estigui fortament condicionada en aquest 
univers que no és el seu. En filosofía natural o en física, molts filosofs 
cristians es reconeixien deixebles d'Aristótil, pero al parlar de les qües
tions de Déu i el món en teología natural, arribaven a unes conclusions 
que, per molt que avui les considerem fortament lligades a la fe, llavors 
eren originals i, fins i tot, algunes d'elles, sospitoses d'heretgia. 

Un exemple prou conegut dins d'aquest esfon; sintetic del pensament 
cristia fou la identificació de Déu i l'Ésser. És prou evident que afirmar 
la identitat d'essencia i d'existencia en Déu portava justificadament a 
una superació del moviment grec, que deixava de significar una contin
gencia relativa en la menera d'ésser per comenc;:ar a significar una altra 
contingencia més radical en el pla de la mateixa existencia. Evidentment, 
si Déu és l'Ésser, tot el que no sigui Déu, li deu !'existencia a Ell. El Pri
mer Principi ja no tenia la pretenció d'explicar per que l'univers és el 
que és, com feien els filósofs grecs, sinó sobretot, per que és. 

La multiplicitat de les aparences d'un Plató o els éssers corruptibles 
d'un Aristótil no són res comparats ambla contingencia radical que plan
tejaven els cristians en l'ordre de !'existencia mateixa. A partir de Sant 
Tomas ja no es pretén explicar l'exercici de la causalitat sinó l'ésser ma
teix de la causa. 

Un punt important que el filosof haura de pensar és fins quin punt 
aquests plantejaments cristians es donaven en oposició a la filosofía gre
ga. En un primer apropament, no sembla que hi hagi contradicció entre 
els principis dels filósofs grecs i les conclusions que els cristians varen 
treure d'ells. Si fos així, certament caldria preguntar-nos per que els grecs 
varen desconeixer unes conseqüencies que estaven implicades en els seus 
principis, per que no profonditzaren el problema de l'ésser fins aconse
guir sobrepassar el nivell de la inteHigibilitat i arribar al de l'existen
cia.14 Pero sigui com sigui, per Aristótil, l'ens és fonamentalment la 
substancia que es defineix per l'essencia. 

En canvi, en filosofía cristiana, el coneixement de la Creació, la <lis-

13. «El intento de Jaeger de contraponer una etapa metafísica de matriz pla
tónica a otra empírica y biológica, con una intermedia o de transición no en
cuentra ya seguidores( ... ) Por el contrario, la hipótesis de una continuidad entre 
los diálogos y los tratados didácticos, defendida inicialmente por F. Dirlmeier 
contra Jaeger, se ha abierto camino definitivamente». Cfra.: ANDRÉS MARTíNEZ 
LoRCA, La Psicología de Averroes, Madrid, 1987, p. 15. 

14. Cfra.: E. GrLSON, D'esprit de la philosophie médiévale, París, 1979. 
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tinció entre l'ésser i alió que és, la primacia de l'ésser sobre el bé, la 
distancia entre essencia i acte d'ésser portava vers una síntesi original 
que combinava, alhora, el concepte platonic de participació i l'aristote
lic d'acte i potencia. Césser, no com a forma, sinó com a perfecció ac
tual es troba eminentment en Déu, «l'Ipsum Esse», i constitueix en la 
criatura l'acte participat d'ésser. D'aquesta forma, queda desbordat el 
nivell substancial, ja que la substancia és només en la mesura en que 
és potencia receptiva de la perfecció d'ésser. La forma ara és també re
ceptiva; receptiva de l'acte d'ésser que arriba a tota la substancia a tra
vés d'ella, pero queja no és ]'última perfecció de l'ésser, o, en tot cas, 
és l'última perfecció només en la substancia, que ara és també potencia 
envers l'ésser. 

Aquesta concepció de l'ésser com a acte, que dóna actualitzat i no 
formalitat a la substancia, és justament el punt clau de la metafísica exis
tencial de l'acte. 1s 

Pero el traspas, fins i tot lingüístic, que va suposar que la mateixa 
paraula «ens» deixés de significar la substancia, com a substantiu, és 
a dir, la naturalesa o essencia de l'existent, i passés a significar, com a 
participi present, l'acte mateix d'existir, va donar com a resultat !'evi
dencia de que la relació entre l'ésser i l'ens no és recíproca. Podem con
cebre l'ens pero no l'ésser. r..:ens no pot pensar-se a part de la seva exis
tencia actual, pero aquesta no pot pensar-se separada de l'ens. Diguem-ho 
ciar: l'ésser no pot ser representat per un concepte. I la temptació cons
tant de la historia de la filosofia ha estat justament eliminar !'existen
cia actual de la propia noció d'ésser, i tractar l'ésser com un substantiu, 
no com un participi. 16 

Els grecs varen ser els primers en formular una concepció «existen
cialment neutre» de l'ésser, potser degut a l'ambigüitat de la mateixa 
paraula «ésser» que tant podía significar allo que és, com el fet de que 
sigui. Aristotil sap que tota substancia deu ser «acte» (energeia) subsis
tent; ell, més enlla de la posició de Plató, ja sap on buscar la realitat ac
tual, pero res més. Tot succeeix com si, quan ens parla de l'ésser, mai 
pensés en l'existencia. No la rebutja, evidentment, pero la passa per alt. 
És ben cert que si en la substancia hi ha quelcom que sigui acte, aixo 
deu ser la «forma», de tal manera que és logic afirmar que no hi ha res 
per damunt de l'ésser i en ]'ésser no hi ha res per damunt de la forma. 
Pero pe! filosof cristia no és així; per ell, !'existencia és novetat, Déu és 
«Aquell que és», i tots els altres són perque participen més o menys 
d'aquesta Primera Causa. 

15. «La metafísica tomista es existencial por derecho propio» diu E. GrLSON, 

El ser y los filósofos, Pamplona, 1979, p. 249. 
16. « Una cosa incluye su quiddidad y su existencia (esse), la verdad se fun

damenta más en la existencia (esse) de la cosa que en su quiddidad misma. Pues, 
en efecto, el nombre ens (ente) se deriva de esse (ser), de tal manera que la ade
cuación en la que la verdad consiste se logra por una especie de asimilación 
del intelecto a la existencia (esse) de la cosa, a través de la operación misma por 
la cual ]a acepta tal como es». Cfra.: SANT TOMAS, In I Sen/., d. 19, q. 5, a. l. 
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La seva metafísica és, dones, existencial ja que intenta construir una 
harmonia mai aconseguida del tot entre l'ordre de la substancia i el de 
l'ésser. 

L'existencia no és allo que fa que les coses siguin substancialment 
corruptibles o no, sinó allo que les fa existents, siguin corruptibles o no. 
Per primera vegada, s 'han dissociat les nocions de forma i d'acte. 

Aquesta «reducció» de totes les perfeccions del real a una de sola, 
que és la perfecció de l'ésser té conseqüencies molt particulars quan, 
a més, es manté que la perfecció de l'ésser és extra-essencial, perque, 
aleshores, la noció d'ésser supera l'ordre formal. 17 L'ésser és l'acte pro
pi de la forma. És més, si la forma és acte, és només porque fa ser en 
acte, és adir, perla seva relació amb l'ésser. L'ésser no és una qualitat 
ni una perfecció més, ni que sigui la primera en l'ordre essencial o de 
natura, sinó que l'ésser és acte i l'acte de tots els actes. La forma també 
és acte, pero és un acte restrictiu i restringit a aquesto a aquell ens de
terminat; en canvi, l'ésser és acte i prou. 

Afirmar aixo planteja problemes a !'hora de determinar de quina ma
nera l'enteniment coneix el real. Sembla que hi hauria una doble opera
ció que cal realitzar: aquella perla qual captem l'essencia en el concep
te i aquella per la qual afirmem !'existencia en el judici. De fet, l'acte 
d'ésser no pot ser conegut per abstracció, ni per deducció ni per induc
ció; si aixo fos possible, l'hauríem «essencialitzat», jaque l'ésser no és 
l'ens i !'existir no és un simple estat de la realitat, com si es tractés d'al
guna cosa que de fet existís en la naturalesa del real. Si aixo fos tan fa
cil, no hi hauria manera de distingir les coses existents segons l'ésser, 
jaque, vist d'una menera unívoca, totes les coses existeixen igualment, 
pero tots intuim que les coses no són de la mateixa manera. Hi ha més 
que un estat «existencial», un «fet», o un «status» de l'essencia, entre 
l'ésser i !'existir. I..;ésser és actualitat i perfecció maxima de les coses. 18 

Hem afirmat la metafísica existencial i la superació de l'ordre for
mal, i l'hem anomenat metafísica de l'acte. Evidentment que, amb aquesta 
expressió ens referim a l'acte d'ésser. És cert que el canvi fou la prime
ra evidencia des de la qual va comenc;ar l'analogia de l'acte, i també 

17. Recluir to tes les perfeccions a una sola: la perfecció d'ésser és una« reduc
tio del fundamentum ». Cfra.: SANT ToMi\s, In I Sent., d. 2, q. l, ad 2. «Esse est 
actus existentis inquantum est ens» (idem., In I Sent., d. 19, q. 2, a. 2). «Esse 
est actus entis » (Idem., De ver., q. 10, a. 8, ad 12). «Esse idem est quod actus en
tis» (Idem., Quodl., XII, q. 1, a. 1, ad 1). Cfra. : JoHN, H. I, The emergence of the 
act of existing, en Internacional Philosophical Quaterly, 2, 1962. 

18. CoRNEL!O fABRO, en La nozione metafísica di partecipazione secando 
S. Tommaso d'Aquino, Milán, 1936, recull la noció de «reflexió metafísica inten
siva» de M. DE MuNNYNK o P. HoRVATH, per referir-se al procés dialéctic de con
trast pel qual cerquem la raó d'ésser de les diferents determinacions o modus 
d'ésser dels ens diversos. Com diu St. Tomas: «lntellectus apprehendit ut umim, 
id in quo omnia inferiora conveniunt. Et sic in apprehensione intellectus, spe
cies fit indivisibilis, quae realiter est diversa in diversis individuis» (ST. TOMAS, 
In X Metaph., lect. 1). 
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que l'acció, la forma i les operacions de l'enteniment o de la voluntat 
són actes, pero fins que no entenem l'ésser coma acte no arribem al fi
nal d'aquest procés analogic. 19 

Hem afirmat també que en tota persona hi ha un misteri paradoxal 
de solitud i de presencia que es veu il-luminat quan es repensa tota la 
metafísica de l'acte en l'ordre de la subsistencia. De fet, cada persona 
és única i concreta perque suposa la unió i composició de molts elements 
estructurals sota el mateix acte d'ésser. D'aquesta manera, la persona 
es situa en un doble ordre immanent i trascendent a la vegada, ple de 
contingut ontologic i coherent amb la metafísica de l'ésser. 

Per altra banda, la definició de la persona com el « subsistent dife
rent »no vol dir de cap manera negar la possibilitat de comunicació en 
sí mateix i amb les altres persones. Al contrari, el coneixement existen
cial del propi jo, la memoria d'un mateix o el coneixement i l'efecte com 
a comunicació de vida personal evidencien el grau ontologic eminent en 
el qua! la persona participa l'ésser. I.;ésser no solament no incomunica 
sinó que fa possible la comunicació i la relació interpersonal. 

La manera com habitualment entenem la vida humana és vida per
sonal, en el sentit que, dintre del caracter quasi trascendental que pos
seeix el terme «vida», no ens referim al significat biologic sinó al signi
ficat biografíe, en tant que descobrim la persona com quelcom singular, 
propi i irrepetible. Així podem referir-nos al significat ontologic de la 
vida com un cert nivel! entitatiu de perfecció. En aquesta consideració 
ontológica de la vida, «viure és pels vivents ésser», de tal forma que el 
coneixement sensible o l'intel-lectual són nivells d'operació vital, arre- . 
lats en I'ésser del vivent. 

D'aquesta forma, el coneixement pertany a la vida, jaque aquesta no 
la prenem comuna qualificació categorial propia d'algunes substancies, 
ni comuna qualificació perfectiva de l'ésser, sinó que el propi viure és 
un nivel! superior de perfecció en l'ésser. En l'ordre entitatiu podem do
nar raó de la vida deis vivents des del seu ésser; en canvi, en l'ordre for
mal, la vida pot pressuposar la possessió de l'ésser per part del vivent, 
pero no pot donar raó d'ell. 

Al cercar la vida com grau de l'ésser, descobrim que el vivent inteHi
gent és de tal forma, participa de tal manera l'ésser que és conscient 
de sí mateix. La vida la mirem com perfecció de l'ésser i la intel-lectuali
tat com el grau suprem de la vida que té el seu nucli en l'autoconscien
cia. Podem dir, dones, que la vida significa a la vegada i proporcional
ment: la unitat subsistent de la persona, la interioritat de l'origen i del 
terme de la seva operació immanent i l'autarquia de les seves operacions 
vitals. 

19. Certament una analogía d'atribució fóra la més adequada per fonamen
tar l'ens en l'ésser gracies a l'acte, pero és l'analogia de proporció la que ens 
permet iniciar aquest procés ontologic de fonamentació. Si la persona humana 
és el «subsistens distinctum» en la natura humana, aquest contingut formal po
dem analogar-lo de Déu, fins i tot, afirmant que Déu és persona. 
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Relacionar l'ésser, la vida, la inteHecció i l'estimació només és possi
ble si afirmem que la inteHecció és declaració de l'ésser i, alhora, pos
sessió del grau més perfecte de vida. La persona no és una realitat sub
sistent a"illada, sinó que posseeix una vida personal fecunda, que és el 
grau més alt coro es participa l'ésser. Al contrari, és la persona, en tant 
que posseeix l'ésser, el principi de tota comunicació; perque ésser i en
tendre són acte, i perque l'acte és autocomunicatiu, per aixo la subsis
tencia i la incomunicabilitat ontológica de la persona són el fonament 
de tota comunicació o relació trascendental. 

Hem fet esment del coneixement existencial del propi jo. Cal distin
guir del tot el coneixement essencial del coneixement existencial del propi 
jo. No és el mateix coneixer, per exemple, una pedra, que coneixer de 
manera reflexa el coneixement pel qua! coneixem aquella pedra. Sem
bla, a primera vista, que estero parlant de dos actes de coneixement es
sencials diferents; pero, si ens referim al coneixement existencial, ales
hores, es tracta d'un mateix acte pe! qua! coneixem el mateix fet, si bé 
amb dues dimensions: una essencial i una altra existencial. En un ma
teix acte de coneixement, coneixem l'objecte, -en aquest cas, una pe
dra-, pero també indirectament, sense cap imatge intencional, conei
xem el subjecte, de tal forma que aquest coneixement existencial del propi 
jo és una mena de vivencia o de conciencia concomitant al fet inteHec
tiu. Aquesta consciencia concomitan! és la dimensió existencial, viven
cia! i subjectiva de l'acta de coneixement. Amb aquesta consciencia d'un 
mateix, coneixem que coneixem i coneixem que existim, encara que no 
sabem res del nostre coneixement ni del nostre jo. 

Ara bé, tota persona posseeix aquesta consciencia existencial d'una 
manera habitual, és adir, comuna mena d'habit in-objectiu de coneixe
ment.20 Aquest habit té en sí mateix tot el que li cal per passar a l'acte 
de coneixement, sense rebre cap estimulació de !'exterior. La persona 
no necessita cap mena de determinació específica per obtenir aquest co
neixement existencial d'ella mateixa, sinó que li és suficient la sola pre
sencia de l'anima a ella mateixa.21 

Per descobrir la nostra propia existencia ens és suficient coneixer 
alguna cosa; si després necessitem el concepte és per coneixer aquella 
cosa, pero no per coneixer !'existencia del propi jo. Aquesta actualitza
ció de la consciencia existencial no necessita els conceptes per actualit
zarse, com li succeeix en el coneixement essencial, sinó que neix i prové 
del mateix jo, perque, de fet, aquest coneixement habitual resideix en 
la mateixa substancia de !'anima. És suficient la presencia de !'anima 
coma ésser espiritual i coma notícia substancial d'ella mateixa. En arri
bar aquí, podríem preguntar-nos si en la dicotomia subjecte-objecte, que 
necessariament crea tota intencionalitat, hem oblidat el més important 
de l'acte d'entendre: que és acte, i acte que emana de la fecunditat amb 
que l'esperit posseeix el seu propi acte d'ésser. 

20. SANT TOMAS, De Ver. , q. 10, a . 8. 
21. Ibid., De Ver., q. 10, a. 8, ad 14. 
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És cert que depenem del fet intencional en quan a l'especificació de 
l'acte de coneixement, pero no en quan al seu exercici, és a dir, no en 
quan a !'existencia del mateix acte. D'aquí que afirmar l'essencia del rea
lisme en el moment reflectiu de l'enteniment, pel qual captem inmate
rialment les essencies de les coses, és romandre encara en el moment 
platonic del realisme, que, més aviat, consisteix en afirmar que conei
xer és acte i que, en l'ésser totalment Ésser, acte i entendre s'identifiquen. 

En aquest camí de superació de l'ordre formal que porta a terme la 
metafísica de l'acte, la vida personal esdevé relació entre l'ésser, la vida, 
i l'enteniment. Amb tot aixo no queden resolts tots els problemes que 
planteja la persona entesa des de l'ésser «ut actus»; caldria evitar en
tendre !'existencia de la persona com a mera existencia individual o ex
plicitar els camins a través dels quals la persona tendeix metafísicament 
a la comunicació i surt d'ella mateixa, de forma que la perfecció racio
nal, essent immanent no es torni monista. Per aixo, cal insistir en que 
la inteHecció de la persona és sempre manifestació i declaració de l'ésser. 

L'autopresencia i la manifestació succeeix en la simplicitat de l'acte. 
l.'.experiencia del coneixement huma mostra sempre inseparablement uni
des la consciencia viscuda en tot acte d'entendre i l'aprehensió objecti
va i conceptual de l'essencia de l'objecte entes. Hem d'afirmar al mateix 
temps que la inteHecció coma operació vital i l'enteniment coma mani
festació o locució mental emanen dins l'inteHigent una imatge inteHec
tual o concepte de la realitat entesa.22 

Si entendre és dir per la mateixa naturalesa de l'acte, aixo és per la 
propia plenitud i perfecció de l'entendre en acte. L'activitat inteHectual lo
cutiva, formativa d'allo en que es manifesta, no és un acte distint sobre
vingut o afegit a l'ésser en acte de l'enteniment, sinó que pertany intrín
sicament al mateix acte en quan autopresencia i possessió d'ell mateix. 
D'aquesta manera podem mantenir una doble fase: una d'autopresen
cia conscient, constituida per la subsistencia en sí mateix de la perso
na, i una altra d'emanació manifestativa o locutiva de la paraula mental. 

El que és fonamental és saber que l'anterioritat de la primera fase 
sobre la segona no implica de cap manera una estructura de composi
ció acte-potencial, o una inherencia predicamental, com si es tractés d'un 
acte operatiu afegit a la subsistencia conscient o autoconscient. El verb 
mental no emana de l'enteniment com si passés de la capacitat a l'ac
tualitat, sinó que sorgeix d'ell com sorgeix l'acte de l'acte, o com neix 
!'esplendor de la llum.23 La inteHecció no dóna l'ésser a allo que entén, 
sinó que l'expressa i manifesta en sí mateix. La inteHigencia emanativa 
de la imatge intencional no és per sí mateixa eficient o constitutiva de 
l'entitat expressada. En una paraula, no podem afirmar que hi ha una 
composició des de la mancarn;a d'actualitat inteHectual a la possessió 
actual de l'entes, al contrari, la paraula és l'expressió emanativa i co
municativa per la qual l'acte sorgeix de l'acte. 

22. JuAN DE SANTO TOMAS, Cursus Theologicus, disp. 32, a. 4. 
23. SANTO TOMAS, C. G., IV, c. l4. 
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Aquestes darreres afirmacions s'oposen radicalment a la tesi que atri
bueix el llenguatge huma a la potencialitat o a la finitud de l'enteniment, 
i a la dualitat entre un subjecte finit i un objecte inteHigible entitativa
ment extrínseca l'entitat del subjecte; i intenta fonamentar en quin sen
tit el pensament pensat, els conceptes i enunciats, poden expressar l'ens 
en la seva essencia. Així dones, hi ha una locutivitat essencial en l'acte 
d'entendre. 

Lautopresencia de l'acte dóna a la persona la consciencia del seu pro
pi ésser, i en ella, la de la propia activitat conscient. Des d'aquesta co
municativitat manifestativa informa i determina el seu enteniment per 
a la inteHecció de l'essencia de les coses naturals. La intel-lecció huma
na, dones, roman arrelada en la consciencia existencial. O dit d'altra for
ma, la intel-ligencia de la persona neix com a memoria de sí mateixa en 
l'autopossessió conscient del seu propi ésser.24 

La persona posseeix no només la capacitat de judicis essencials, sinó 
també la consciencia perla qual constata i percep !'existencia factica 
i que la fa actual i activament capac; de judicis existencials. Aquests ju
dicis expressen la dimensió de possessió de l'ens en el seu propi ésser, 
és a dir, l'actualitat i la plenitud des de la qual l'enteniment diu i mani
festa l'essencia de l'ens. Si desconectéssim la intel-lecció objectiva de les 
essencies, de la memoria en acte de l'esperit en la qual es patentitza l'ens 
en la seva existencia, l'home i l'univers destruiri"en la propia coherencia 
intel-ligible des les essencies i el sentit de tots els termes del nostre llen
guatge. 

El desconeixement d'aquesta memoria en acte de l'esperit huma com 
a centre i nucli originari i actiu, pe! qual la intel·ligencia és manifestati
va de la realitat en el seu ésser, ha condu"it al llarg del pensament filoso
fic a l'actualisme essencialista que, en últim terme, redueix l'essencia 
de l'ens a la mera objectivitat per un subjecte coneixedor d'objectes.25 

~arrelde l'autoconsciencia es troba en la propia estructura d'identi
tat subsistent de la persona. ~entendre ha de ser concebut com acte i 
resoldre's darrerament en l'acte d'ésser. Al reconeixer la naturalesa auto
comunicativa de tot acte estem obrint trascendentalment la persona a 
la comunicació pe! coneixement i l'estimació. Aquesta autoconsciencia 
que pertany a l'ésser de l'esperit l'anomenem «memoria de sí».26 

Sovint s'ha interpretat el pensament pur comuna actitud de neutra
litat en l'ordre vital; el seu exercici ha degenerat en l'absencia de presa 

24. «Intelligentia oritur ex memoria, sicut actus ex habitu, et hoc modo etiam 
aequatur ei; non autem sicut potentia potentiae»(SANTO TOMAS, S. Th., I, q. 79, 
a. 7, ad 3). 

25. Cfra.: F. CANALS, Sobre la esencia del conocimiento, Barcelona, 1987, 
p. 541. 

26. Dins d'una concepció agustiniana de !'especie, l'ordre i el mode, hauríem 
d'expressar aquesta realitat dient que, si l'essencia és captada per Ja inteHigen
cia i l'ordre afecta la voluntat, és la memoria la que ens dóna !'existencia de l'ob
jecte com allo que és present. 
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de posició, com una mena d'abstenció de judici, revestida d'aparent ob
jectivitat. El problema de la necessitat intrínseca, és a dir, la necessitat 
que la persona té en ocasions de plan tejar-se el problema de la seva pro
pia finalitat, troba en l'inteHectualisme una primera solució. 

Certament la intel-ligencia és la facultat més noble de l'home, pero 
la inteHigencia no és tot l'home. La segona gran facultat espiritual és la 
voluntat que cerca la consecució del darrer fi de la persona. La doctrina 
fins ara exposada no exclou tota intervenció de la voluntat, pero cer
tament la redueix a estimar el bé de la inteHigencia com el bé de la 
persona; el gaudi conseqüent seria el gaudi de la veritat.27 El dinamis
me més profund de la persona, com l'unum profund i radical, d'un jo 
en marxa cap el seu darrer destí , arrenca de les últimes arrels ontiques 
del subjecte. 

I..:ordenació de la persona al seu darrer final personal ha de satisfer
se per la inteHigencia, i aixo és evident, ja que la inteHigencia és una 
facultat captadora d'essencies i alhora aprehensiva de l'ésser. Així, as
pirem a compensar el nostre deficit ontologic per la possessió i la unió 
d'altres éssers a través d'un procés que ens durar a aquesta unió. Aquest 
coneixement termina ti u, beatificant, si és especula ti u, en el sentit de no 
estar ordenat a ser quelcom ulterior, tindra caracters molt particulars. 
La filosofia cristiana li <lira contemplació. I la contemplació no corres
pon a !'actitud abstractiva de la ciencia que cerca només lleis i té per 
indiferent el subjecte que les acompleixi, sinó que es refereix a quelcom 
individual i concret, no només real, sinó present a mi en el meu propi 
ésser. La contemplació és un coneixement intui'tiu. 

La contemplació amorosa no és recalzada per la fon;:a de l'amor de 
veure, l'amor de l'acte, sinó l'amor de la persona contemplada.Ésa dir, 
l'amor a la persona no com el meu bé, sinó per ella mateixa, sense re
torn als meus interessos, en definitiva, l'amor d'amistat. Aquest amor 
desinteressat a !'amistad veritable, fonamenat en la comunitat de vida, 
és l'amor espiritual anomenat en el sobrenatural, la caritat. Així és com 
l'amistat ens duu a cercar la comunió amb l'amic, l'intimitat amb ell, 
la participació amb ell d'una mateixa vida ulterior; l'amistad cerca la 
convivencia amb l'amic, el seu íntim coneixement; l'amistat cerca la seva 
satisfacció en la visió de l'amic, la forma més perfecte de presencia. 

Així dones, la inteHigencia se'ns revela no només com un entendre 
sinó com un parlar, que és la seva darrera perfecció, el seu per a que 
definitiu. La activitat final de la contemplació és el dialeg. 2s La memo-

27. Maréchal va reconeixer aquesta mancan<,;a de la doctrina del dinamis
me inteHectual: la naturalesa del darrer fi seria sempre inteHectual. «I.:ésser 
inteHectual és una persona, i no pot satisfer-se amb un final darrer que no sigui 
més que una cosa que hem de posseir. Si Déu és el nostre darrer fi, ha de ser-ho 
en tant que persona. I de persona a persona ]'única relació susceptible d'aques
tes aspiracions és l'amistat» Cfra.: MARÉCHAL, J., Le point de départ de la mé
taphysique, París, 1949. 

28. La «trinitas» agustiniana: memoria, intel'ligencia i voluntat són els mem-
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ria interioritza l'ens no oposant-li lamenten una relació objectiva, sinó 
modificant-la en una relació que podria dir-se intersubjectiva, si el mot 
subjecte no hagués passat a determinar exclusivament el subjecte inten
cional. 

La memoria engloba en els seus actes tots els fenomens psíquics cons
cients, no en raó de la seva intencionalitat sinó de la seva existencia. En 
qualsevol cas, la presencia íntima de l'esperit en el seu ésser és anterior 
i originant de la inteHecció. Aquesta ha de ser entesa com la patentitza
ció de l'ens des de la fecunditat de l'esperit. ~acte d'entendre es consti
tueix, dones, per !'estructura d'autopresencia en la qual s'exercita l'ac
tualitat d'una substancia que posseeix el seu propi ésser. ~entendre és, 
abans que especificat per una especie inteHigible, exercici de la presen
cia de l'acte a sí mateix. 

Tata la fecunditat, dones, de la vida personal en el coneixement i en 
l'estimació són conseqüencia del grau de perfecció del seu ésser. Esta
blir els límits metafísics de la persona en la seva individualitat no sola
ment no és negar la possibilitat de comunicació amb les altres perso
nes, sinó que, al contrari, gracies a aquest acte d'ésser en el qual participa 
la persona, és possible l'autoconsciencia. 

La persona no és una realitat aYllada sinó que posseeix una vida per
sonal, fecunda, que és expressió ontológica de la possessió incommuni
cable del seu ésser. Aquesta vida personal esta oberta a la comunicació 
pel coneixement i l'estimació: pel coneixement, en quan que !'estructu
ra d'autopresencia manifesta l'ésser de l'esperit en tot acte d'entendre 
que, en quan a acte, neix del propi acte d'ésser. La memoria de sí no és 
una facultat tancada en sí mateixa sinó l'arrel fecunda de la paraula men
tal com a motor de la vida. I per l'estimació, en quan que l'amistat bus
ca la comunió entre persones com a bé substantiu i sent l'amic com un 
altre jo.29 La unió causa l'amistat que és una sintonia d'efectes i pensa
ments que, per propia inercia cerca la donació de sí mateix i la comuni
cació de vida. A l'igual que la memoria de sí ens remeta la possessió 
participada de l'ésser en la propia substancia de l'anima, també la per
sona tendeix a comunicar la seva vida en la mesura que esta en acte i 
participa en l'ésser. 

El coneixement i l'estimació són manifestacions de la vida personal 
quan aquesta és entesa com a nivell ontologic de perfecció en l'ésser, 
pero hem d'afegir que, al mateix temps, revelen la seva limitació i la seva 

bres en que se'ns descriu !'estructura ontológica de la persona. Podem preguntar
nos que se n'ha fet de la memoria en la filosofia de Sant Tomas. Pero cal recor
dar que ell també distingeix una doble funció de l'enteniment: una funció re
presentativa o enunciativa, quan l'enteniment assoleix l'ens com objecte 
determinant-lo segons un entorn unificant que anomenem essencia; i una fun
ció de consciencia, quan l'enteniment l'assoleix no coma objecte, sinó, al con
trari, coma principi de l 'activitat inteHectual. La memoria és llavors, la funció 
de presencialitat que s'implica en aquesta mateixa relació cognoscitiva. 

29. SANTO ToMll.s, S. Th ., 1-II, q. 28, a. l. 
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estructura de finitud. Aquesta limitació apareix en un doble aspecte: per 
una banda, perque !'infinitud de l'ens trascendeix la identitat de la pro
pia consciencia, i aixó !'anima sap d'ella mateixa que no és pas la font 
originaria de l'ésser; per altra banda, la intel-lecció no és capa<;: de con
sumar una apertura intencional que de sí mateixa és infinita; ni la per
sona, que és el fi de tota relació amorosa, és capa<;: de finalitzar plena
ment el desig de comunicació. 

Si no és possible explicar el dinamisme de la persona i de la vida 
personal quan ens referim exclusivament a la limitació de l'ens finit, 
és perque !'estructura de finitud que revela les seves capacitats, ens esta 
reenviant, en referencia i dependencia ontológica, a l'Ésser per essen
cia, al mateix temps que el posen com a causa del seu ésser participat. 
En la dependencia, dones, i en la participació de l'acte d 'ésser de la per
sona respecte de l'ésser per essencia es trabara l'explicació darrera i ple
na tant de la incomunicabilitat ontológica com de la trascendencia de 
la persona humana. 

Si haguéssim de trobar sinteticament una afirmació que englobés el 
més cabdal de l 'aportació de Sant Tomas en el tema de la persona di
ríem que la superació del substancialisme aristotelic i la dissociació de 
les nocions de forma i acte a l' intern d'una metafísica existencial que 
fonamenta l'ens en l'ésser, posa el nucli originari de tota persona en un 
reducte ontológic que la constitueix, !'estructura; li dónala possibilitat 
de comunicar-se amb els altres i finalment la remet a Déu com a creador. 

DR. J OAN MARTíNEZ PoRCELL 
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