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Informacion general

Objetivos cientificos
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objetivo principal es la transmisién y discusion de los resultados de las tltimas investiga-
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y Notas inéditos y de contrastado valor cientifico.

Pretende ser un lugar de encuentro y difusion de estudios que ahonden en las relacio-
nes entre filosofia, conocimiento y vida, y que, por su calidad, originalidad y rigor, repre-
senten un claro avance en el saber y una contribucién de relieve en el campo cientifico de
las materias que abarca.

Cobertura tematica

El eje central de la revista es la realidad de la persona. Los articulos publicados en
ella abordaran el estudio de la persona desde los distintos puntos de vista que permiten
conocerla mejor. El lector encontrara, por tanto, trabajos de Filosofia, Teologia, Sociologia,
Psicologia, Psiquiatria, Neurociencia, Medicina y otros saberes centrados en el hombre.
No obstante, la revista otorga una especial atenciéon a la Antropologia filoséfica y, muy
en particular, a la Metafisica de la persona, pues son ellas las que dan sentido y sirven de
fundamento al resto de saberes sobre el ser humano.

Publico al que se dirige

Metafisica y Persona se dirige especialmente a la comunidad cientifica y académica y, mas
en concreto, a aquellos investigadores de Instituciones Universitarias y otros Centros afines
que, sobre todo desde una perspectiva filosofica, dedican todo o parte de sus trabajos a
mejorar el conocimiento de la persona, necesitado de una constante revisién y puesta al dia.

No obstante, por las multiples orientaciones que acoge, la Revista esta también abierta
a un publico mas amplio: a todos aquellos que, dotados de una base filoséfica y de cierta
formacion en los saberes acerca de la existencia humana, desean profundizar en el cono-
cimiento de la persona.

Caracter de las contribuciones

Las contribuciones enviadas a Metafisica y Persona han de ser inéditas en cualquier
idioma y no estar sujetas a revision para ser publicadas en ninguna otra revista o publi-
cacion, ni digital ni impresa. En principio, los articulos se publicaran en la lengua en que
hayan sido redactados, aunque en ocasiones, de acuerdo con el autor, podran ser traduci-
dos al castellano o al inglés.

Los articulos y las notas son sometidos a un arbitraje doble-ciego. Para ser publicados,
los articulos han de obtener dos dictimenes favorables. Las notas, sin embargo, podran
ser admitidas con un solo dictamen positivo y rechazadas con un solo dictamen negativo.

Maés detalles en relacion a este extremo figuran en las Normas editoriales.



Datos generales (edicion, difusion, identificacion y contacto)

Metafisica y Persona es coeditada entre la Universidad de Malaga (UMA) y la Univer-
sidad Popular Auténoma del Estado de Puebla (UPAEP). Naci6 como revista electrénica,
pero hoy se ofrece a los lectores tanto en formato digital como en papel.

En su versién impresa, la revista se distribuye, con alcance internacional, mediante
intercambio, donaciones e inscripciones (ver Suscripciones).

Identificacion esencial

Titulo: Metafisica y Persona

Subtitulo: Filosofia, conocimiento y vida
Cardcter: Revista filoséfica

Periodicidad: Semestral

Difusién: Internacional

ISSN en linea: 1989-4996

ISSN impreso: 2007-9699

Lugar de edicién, ano de edicion y entidad editora

* Malaga (Espafia), Universidad de Malaga (Grupo PAI, Junta de Andalucia, HUM-495)

e Puebla (México), Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla (Facultad de
Filosofia y Humanidades, y Departamento de Investigacion)

Afio de fundacion: 2009

Direccion postal y electronica

¢ Departamento de Filosofia

(Tomas Melendo Granados)

Facultad de Filosofia y Letras

Universidad de Malaga

Campus de Teatinos E-29071 MALAGA (Esparia)
contacto@metyper.com

¢ Departamento de Filosofia

(Livia Bastos Andrade)

Facultad de Filosofia y Humanidades

Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla
Calle 21 Sur No. 1103, Col. Santiago

72410 PUEBLA (México)

livia.bastos@upaep.mx



Consejo Directivo

Director: Melendo Granados, Tomas (Universidad de Malaga)
Subdirectores: Marti Andrés, Gabriel (Universidad de Malaga)

Bastos Andrade, Livia

(Universidad Popular Autéonoma del Estado de Puebla)
Secretarios: Garcia Martin, José (Universidad de Granada)

Castro Manzano, José Martin

(Universidad Popular Autéonoma del Estado de Puebla)

Consejo de Redaccion

Blancas Blancas, Noé (Universidad Popular Auténoma de Puebla)
Garcia Gonzalez, Juan A. (Universidad de Mdlaga)

Jiménez, Pablo (University, of Notre Dame, Australia)

Lynch, Sandra (University, of Notre Dame, Australia)

Porras Torres, Antonio (Universidad de Mdlaga)

Rojas Jiménez, Alejandro (Universidad de Milaga)

Villagran Mora, Abigail (Universidad Popular Auténoma de Puebla)

Consejo Cientifico Asesor

Arana Canedo, Juan, Universidad de Sevilla, Espafia
Brock, Stephen L., Universita della Santa Croce, Italia
Caldera, Rafael T., Universidad Simén Bolivar, Venezuela
Casales Garcia, Roberto, Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, México
Clavell, Lluis, Universita della Santa Croce, Italia
D’Agostino, Francesco, Universita Tor Vergata, Italia
Donati, Pierpaolo, Universita di Bologna, Italia
Falgueras Salinas, Ignacio, Universidad de Mdlaga, Espafa
Gonzalez Garcia, Angel L. (1), Universidad de Navarra, Espana
Grimaldi, Nicolas, Université de Paris-Sorbonne, Francia
Hittinger, Russell, University of Tulsa, Oklahoma
Jaulent, Esteve, Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia “Raimundo Liilio”
(Ramon Llull), Brasil
Livi, Antonio (1), Universita Lateranense, Italia
Llano Cifuentes, Carlos (1), Instituto Panamericano de Alta Direccion de Empresa, México
Medina Delgadillo, Jorge, Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, México
Moran y Castellanos, Jorge (1), Universidad Panamericana, México
Pithod, Abelardo, Centro de Investigaciones Cuyo, Argentina
Pizzutti, Giuseppe M., Universita della Basilicata, Italia
Pena Vial, Jorge, Universidad de los Andes, Chile
Ramsey, Hayden, University of Nostre Dame, Australia
Redmond, Walter, University of Texas, E.U.A.
Reyes Cardenas, Paniel Osberto, Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, México
Sanchez Mufioz, Rubén, Universidad Popular Auténoma del Estado de Puebla, México
Sanchez Sorondo, Marcelo, Pontificia Accademia delle Scienze, Italia
Vigo, Alejandro, Universidad de Navarra, Espanha
Wippel, John F., University of America, E.U.A.
Zagal, Héctor, Universidad Panamericana, México



Contenido

Articulos

La metafisica ontogdnica de Eugen Fink como filosofia medntica del Absoluto
Uriel Delgado Pdez. .......... . .. o i 11

Hegel, Naturalism and Transcendental Philosophy
Daniel Herbert. ...... ... .. 23

El Dios de Heschel. Aproximaciones a lo absoluto
Héctor SevillaGodinez. . ........ ... 33

La accion pedagogica del Logos-Pedagogo para la formacion y edificacion del bien
comuin temporal en Clemente de Alejandria
Manuel Alejandro Gutiérrez Gonzalez ............................ 53

Vocacion, ethos y educacion en Ortega y Gasset
Rubén Sanchez Mufioz
CintiaC.RoblesLujan ........... ... ... o i, 95

Transhumanismo bioprogresista extropianista, posthumanismo y bioconserva-
durismo a la luz del concepto de naturaleza de santo Tomds de Aquino
Manuel Ocampo Ponce ......... ... . i 121

Notas criticas

El cardcter relacional del valor segiin Frondizi
Alan de Jesus Bonilla Petlachi
LiviaBastos Andrade............ ... ... i 151

Resenas

De Regil Vélez, José Rafael, Sin Dios y sin el hombre. Aproximacion a la
indiferencia religiosa, Puebla, 2020, 72 pp
Roberto Casales Garcia. . . .....oouuunneeiiiiiin e, 169

Normas editoriales . . . ... 175






ARTICULOS






Metafisica y Persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afio 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

La metafisica ontogonica de Eugen Fink
como filosofia meontica del Absoluto

Eugen Fink’s ontogonic metaphysics as meontic
philosophy of the Absolute

UrieL DELGADO PAEZ!
UPAEP Universidad, Puebla, México
urieldelgado@hotmail.com
ReEsuMEN

El objetivo del presente trabajo es profundizar en la nociéon de metafisica ontogonica
de Eugen Fink. Para eso el primer paso sera aproximarse al contexto y las condiciones desde
las cuales surge esta nocién, ya que en Fink encontramos un distanciamiento respecto a
los planteamientos intrinsecos a la subjetividad trascendental en Husserl y a la ontologia
fundamental en Heidegger. Esto derivara en la necesidad de que los analisis de los procesos
fundamentales constitutivos deban ser abarcados desde una perspectiva que atienda a su
origen, la cual implica poner la naturaleza éntica de la realidad en relacién a su no-ser. Es
por eso que para Fink todos los conceptos que intenten dar cuenta de la forma en que se dan
los procesos de ontificaciéon deberan ser planteados desde una perspectiva medntica. De esta
forma se pone en relieve que la tarea filosofica fundamental estd en relacion al proceso de
meontificacion de toda constitucion en el interior del mundo. Concluyéndose que para Fink
es desde la perspectiva de la inteligibilidad medntica que propiamente se pueden dar las ca-
racterizaciones de los limites de la originacion trascendental; limites que ponen en relieve la
naturaleza de la originacién medntica en si misma como la relacién entre Absoluto y Nada.

Palabras clave: metafisica ontogonica, filosofia meontica, fenomenologia medntica,
absoluto,nada.

ABSTRACT

The objective of this paper is to make an approach into Eugen Fink’s ontogonic metaphy-
sics notion. The first step will be an approximation to the context and conditions from which
this notion arises, that’s because in Fink we find a disengage from the intrinsic lines regards to
transcendental subjectivity in Husserl and the fundamental ontology in Heidegger. This will
result in the need to conduct an analysis of the constitutive fundamental processes in order
to realize the perspective that addresses their origin, which implies putting the ontic nature

! ORCID: https://orcid.org/0000-0001-7706-3278

Recepcion del original: 26/11/2019
Aceptacion definitiva: 17/05/2020
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of reality in relation to their non-being. This is why for Fink all the concepts that try to give a
description of the way in which the ontification processes are given must be presented from
a meontic perspective. This is the way that the fundamental philosophical task is related to
the process of meontification of every constitution process within the world. The conclusion
is that for Fink the perspective of the of meontic intelligibility is where the characterizations
of the limits of transcendental origination can properly addressed; limits that highlight the
nature of the meontic origination itself as the relationship between Absolute and Nothing.

Keywords: ontogonic metaphysics, meontic philosophy, meontic phenomenology, ab-
solute, nothing.

1. Fink y la primera verdad de la fenomenologia

Antes de abordar los aspectos criticos que Fink desarrolla en su trabajo
filosofico, es importante plantear un punto de referencia que dé cuenta del
pensamiento de Fink respecto a la fenomenologia, y el contexto filosofico en
el que se encuentra en relacion a Husserl y a Heidegger. La idea es tener un
punto de partida respecto a qué es lo que él entiende por fenomenologia y,
mas importante ain, qué es lo que €l cree que debe ser y hacia donde debe
tender. La siguiente nota de Fink, revela la forma como €l entiende la feno-
menologia; fue escrita entre 1929 y 1930, cuando estaba concentrado en su
trabajo como asistente de Husserl leyendo los Manuscritos Bernau; en ese
periodo, ademas, preparaba su disertacion y era alumno permanente de los
cursos de Heidegger, desde su llegada a Friburgo, y el cual acababa de dar su
conferencia respecto a Kant y el problema de la metafisica.

La “fenomenologia” no es una “tendencia” (Richtung) sino una substantiva
forma de filosofia en si misma. No es sin embargo, una mera ciencia de la
conciencia, esto es, investigacion eidética de las estructuras que constituyen
la conciencia; en su mas interior verdad esta una nueva transformacion del
concepto de filosofia en la medida en que esta ultima queda definida como
ontologia, como la cuestion respecto al ser. Esta transformacion es: que la filo-
sofia es la no-nihilidad del Absoluto (Entnichtung des Absoluten) (un-nihilating of
the Absolute) la libre produccion de él, es verdadera teogonia. Con Husser], la
fenomenologia es en efecto no especulativa, en esto lo que se desarrolla pri-
mero y ante todo es la seriedad necesaria para abordar la problematica final,
lo mas dificil con lo que comenzar. Husserl da a la fenomenologia la dignidad
y rango de “el riguroso esfuerzo del concepto”; Heidegger le da el élan criti-
co—especulativo. En Heidegger la fenomenologia llega a su primera verdad.?

2 Fink, E., Phinomenologische Werkstatt Teilband 2: Die Bernauer Zeitmanuskripte, Cartesianische
Meditationen und System der phiinomenologischen Philosophie, editado por Ronald Bruzina, Frei-
burg/Miinchen. Karl Alber, 2008. Z-VII. XIV/4a. En adelante, citado como EFM 2.
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Varios aspectos resaltan en esta importante nota, por un lado, Fink habla de
que la fenomenologia no es una moda o tendencia, mas bien, dentro de ella se
esconde la verdad mas reveladora, y es que en la fenomenologia lo que sub-
yace es una transformacion del concepto de filosofia, en especifico de aquella
filosofia que plantea y se pregunta por el ser, esta transformacion implica nece-
sariamente que la fenomenologia se convierta en la no-nihilidad del Absoluto,
la fenomenologia como no-nihilidad implica que posee la fuerza proveniente
de la rigurosidad conceptual que Husserl le ha proporcionado para sacar de la
nada aquello que subyace mas alla de la relacion sujeto-objeto, volviéndose su
libre produccién, dando cuenta de su condicion de origen en la medida en que
conceptualmente extrae de la nada a lo absuelto, a lo que no esta sujeto.

Esto da cuenta de su caracter ontogdnico, puesto que desde esta perspectiva
la fenomenologia muestra su capacidad de sacar de la nada no sélo los concep-
tos fenomenoldgicos creandolos a partir de los hechos de la experiencia; sino
que ademas esta perspectiva ontogénica pone en relieve la relacidon entre nada
y Absoluto. Fink plantea que mientras la fenomenologia con Husserl da cuenta
del riguroso esfuerzo del concepto, es con Heidegger que ésta cobra vivacidad,
adquiere el impulso vital de lo critico-especulativo, y en este impulso critico—
especulativo es que la fenomenologia deviene en su primera verdad.

Fink entiende que lo que a €l le corresponde es un trabajo que implique la
integracion de dos momentos, ya que el sistema de Husserl podria volverse
genuinamente filosofico, podria alcanzar su “primera verdad”; sélo si el mo-
mento critico-especulativo funciona tan fuertemente como el analitico. Fink
plantea la oposicion de estas dos vias, la analitica de Husserl y la critico-espe-
culativa de Heidegger de la siguiente forma:

A) La via ontoldgica que tematicamente atiende al ser pero fuera de esta
tematizacion hace uso de relaciones de conocimiento (Heidegger).

B) El camino de la gnoseologia el cual tematicamente sujeta la relacion
sujeto-objeto como base pero constantemente y atematicamente pre-
supone “seres” (Husserl).?

Aqui subyacen en gran medida los polos desde donde Fink realiza su tra-
bajo filosdfico a lo largo de su estancia en Friburgo y hasta el fin de la Se-
gunda Guerra Mundial. Su trabajo se abocara, por un lado, a esclarecer la
fenomenologia de Husserl mediante un andlisis critico que culminara con
la Sexta Meditacion Cartesiana donde, a partir de los resultados, viabiliza una
nueva forma de entender la fenomenologia.

3 EFM2. OH-L.
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Por otro lado, la relacion filosofica ente Heidegger y Fink puede ser guia-
da a partir del papel que ocupa la nocién de trascendencia en la ontologia
fundamental de Heidegger. La conclusiéon de Fink es que ni la constitucion
husserliana, que se esclarece a partir de la correlacion entre la subjetividad
trascendental y las estructuras fenomenologicas dadas a la conciencia inten-
cional; ni la nocién de trascendencia primordial heideggeriana que es equi-
parada con las posibilidades de comprension del Dasein como correlacion
factica de la experiencia del mundo, alcanzan el fondo originario de la expe-
riencia constitutiva del mundo.

Entonces, no serdn estas dos vias las que posibiliten un acercamiento mas
originario al problema que en el fondo subyace en esta problemaética, es de-
cir, el problema de la correlacion originaria que se plantea en términos de la
pregunta filosofica fundamental. La pregunta, mas bien, debe centrarse en
aquello que hace posible la experiencia de ser, la pregunta que atienda a la co-
rrelacion originaria de aquello que posibilita cualquier tipo de relacién entre
cosas del mundo. Es decir, la pregunta debe guiarse por el caracter aprioris-
tico de la relacion mas originaria: la relacion entre aquello que posibilita que las
cosas sean sin ser eso mismo las cosas mismas.

2. La critica de Fink al esquema conceptual de la
experiencia trascendental

Para Fink dos aspectos fundamentales estan en la base del marco cri-
tico que —en relacién a la fenomenologia— operan en el intento de esclare-
cer la trascendentalidad ultima de la accion constitutiva: el primer aspecto
consiste en reconsiderar si la base epistemologica del esquema de sujeto y
objeto es 0 no es propia para el objetivo analitico de la fenomenologia. El
segundo es el de captar la via de acceso a la pregunta respecto al ser desde
la perspectiva de la explicacion fenomenoldgica y el sentido originario de la
constitucion de la subjetividad trascendental.*

El impulso critico de Fink va mas alla del esquema conceptual de la feno-
menologia, que se fundamenta en la relacion sujeto-objeto. Esta correlacion
es problematizada por Fink desde la perspectiva fenomenologica que sub-
yace en la subjetividad que opera bajo el método del proceso intencional y
donde todas las preguntas son de antemano preguntas donde subyace esta
correlacion; esto debido a que para Fink hay un nivel mas profundo donde

* BruziNa, RoNaLp, Edmund Husserl & Eugen Fink Beginnings and Ends in Phenomenology, New
Heaven: Yale University Press, 2004, p. 97. En adelante citado como BAE.
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las preguntas se ocupan de problematizar esta correlacion en si misma. De
ahi la importancia de buscar desenmarafar esta posibilidad propia de la fe-
nomenologia yendo mas alla de la mirada que se fija inicamente en las cosas.

El planteamiento de Husserl desde Ideas I consistia en que la reflexion feno-
menoldgica como momento especifico de la conciencia se tome como la descrip-
cion mas determinante y, sobre todo, como la acciéon fundamental constitutiva
en si misma, de ahi que lo —trascendental- que pretende ser captado en la in-
vestigacion fenomenoldgica regresiva se haya caracterizado en términos pro-
pios a la estructura del “sujeto epistemoldgico”. Aqui la génesis trascendental
se presenta como el acto de intencidn de un sujeto egoico, mientras que lo que es
“constituido” por este sujeto, es decir, lo dado a la subjetividad trascendental se
concibe simple y fundamentalmente como si tuviera la estructura de la objetivi-
dad. Entonces, desde el momento en que el ser se plantea esencialmente como
un ser constituido, éste simplemente es equiparado con objetividad. A partir
de esto, todos los resultados de lo constituido son viabilizados en términos del
esquema propio de un momento dentro de una conciencia fundamentada por
las posibilidades conceptuales de la relacion sujeto-objeto.

Para Fink la problematica radica en la falla que se origina al no distin-
guir la interpretacion ontologica de la accion cognitiva, sucediendo que en
la relacion gnoseolodgicamente estructural de esta accion, el “ordo essendi” sea
equiparado con el “ordo cognoscendi”.” De ahi que Fink plantee que “el carac-
ter que la apodicticidad del ego tiene en el orden de la cognicion devenga en
una postulacion onticamente absoluta del ego”,® la cual toma mayor fuerza
cuando se postula el hecho de que no hay un ser que sea independiente de
la conciencia, y que los seres son, por lo tanto, el principio y fundamento del
correlato cognitivo; concluyéndose que el ser en si mismo sea un concepto
ficticio y por lo tanto ser simplemente significaria ser-un-objeto.

El problema que tiene la aceptacion acritica de esta correlacion como tal y
de la interpretacion ontoldgica de la cognicidn, es que tienden a la indiferen-
ciaciéon de la distincion primordial que instaura todo el proyecto fenomeno-
logico, a saber: la diferencia fundamental entre el orden trascendental en el
cual la base tltima y originaria debe ser encontrada, y, por otro lado, respecto
a lo cual este orden se define como “trascendental”, es decir, el orden de la
estructura mundanal. Fink quiere dejar en claro que la distincion ente el orden
gnoseologico y el ontoldgico es un orden que subyace ya dentro del orden de
lo mundano. Por otro lado, tanto la examinacion gnoseologica de la cognicion

> EFM2. OH-L.

¢ Fink, E., Phanomenologische Werkstatt Teilband 3: Letzte phinomenologische Darstellung: die “Kri-
sis”, Editado por Ronald Bruzina, Freiburg/Miinchen: Karl Alber, 2009. OH-VII. En adelante
citado como EFM3.
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como su explicacion ontoldgica deviene en lo que seria una teoria del cono-
cimiento que tiende al analisis del limite mundanal proveniente del propio
fendmeno del limite de lo mundano, es decir, tanto el fenomeno estudiado
como el estudio que se realiza de ese fendomeno, se llevan a cabo dentro de las
condiciones que resultan de los procesos trascendentales constitutivos.

Por lo tanto, cuando se da la equivocacion proveniente de la indiferenciacion
del orden del conocimiento y el orden del ser, es fécil caer en una segunda equi-
vocacion, que es la de tomar a la determinacion de la estructura intramundana
como la estructura de la constitucién trascendental. Fink establece que uno no
puede simplemente asumir que la objetividad de un objeto es su ser caracteris-
tico, debido a que su ser caracteristico estd en correlacion con el proceso inten-
cional de parte del sujeto; ademas, en el descubrimiento de esta relacion ésta se
vuelva ipso facto el develamiento del estatus trascendental de ambos —sujeto y
objeto—, es decir, el error consiste en plantear que a partir de esta correlacion,
el resultado ontologico sea el objeto proveniente del acto del sujeto intencional
que esta en relacion al objeto y que aparte esa accion sea la constitucion trascen-
dental en si misma.

Mas bien, uno debe reconocer que lo que se da es una indeterminacion
originaria que proviene de la accion de tomar el orden del conocimiento por
el orden del ser en relacion a la subjetividad, y darse cuenta de que ambos
ordenes pertenecen esencialmente dentro del marco de los seres en el mun-
do; de ahi que la critica de Fink consista en plantear que lo que se da es
una cierta ingenuidad en la transferencia acritica del esquema mundano del
conocimiento hacia el nivel trascendental del ser, como si los dos fueran in-
diferenciados en si mismos respecto a la estructura de la constituciéon y a la
naturaleza de la reflexion fenomenologica trascendental. Asi lo plantea al co-
menzar la Sexta Meditacion: “Ingenuidad que consiste en transferir sin critica
el modo de conocimiento que se relaciona con algo existente al conocimiento
fenomenologico de la formacion (constitucion) de lo existente”.”

A raiz de esto, Fink plantea dos puntos que surgen de esta transferen-
cia acritica hacia la cognicién y que ponen la correlacion epistemologica en
cuestion; por un lado, que tanto la intencionalidad y la constitucion hayan
sido hasta ahora concebidas paradigmaticamente como objeto-intencional y
como constitucion de objeto. Por otro lado, y debido a esto, tanto el objeto
concebido por la intencionalidad —su constitucién— ademas del sujeto agente,
estan insuficientemente explicados, es decir, estan explicados solo de mane-
ra preliminar y en un nivel restringido, de ahi que ellos estén por lo tanto,

7 Fink, E., Sixth Cartesian Meditation. The Idea of a Transcendental Theory of Method; with Textual
Notations by Edmund Husserl, Studies in Continental Thought, trans. Ronald Bruzina, Bloom-
ington and Indianapolis: Indiana University Press, 1995, p. 2. En adelante citado como VI.CM.

16



La metafisica ontogoénica de Eugen Fink como filosofia medntica del Absoluto

conceptualmente indeterminados. La Sexta Meditacién significo un ajuste al
programa analitico de la fenomenologia al desplazarse mas alla del acto in-
tencional centrado en el esquema sujeto-objeto proyectindose hacia el horizonte
condicionante y el proceso constitutivo 1ltimo que subyace y sostiene ese y cualquier
acto intencional; esta es la maniobra fundamental que subyace en la revision
de las meditaciones cartesianas por parte de Fink.

La nueva sexta meditacion entendida como “teoria trascendental de los
elementos”, como fenomenologia regresiva desplaza a la investigacion de
vuelta a la pregunta respecto a las unidades vivas de la experiencia trascen-
dental del mundo [...] hacia el estrato constitutivo mas profundo de la vida
trascendental.®

Queda claro que el problema de la constitucion para Fink no recae s6lo ni
fundamentalmente en el nivel metodologico, tampoco en el nivel de los actos
egologicos, mas bien, el analisis del acto intencional de la vida trascendental
es un pasaje intermedio, el cual sin embargo, debe ser superado,’ de ahi que
uno deba enfocarse mas bien en la actividad trascendental.

3. La via de acceso a la constitucion originaria:
Metafisica Ontogonica

Sin perder de vista la cuestion mas fundamental, que es la pregunta respecto
al origen del fundamento, ya sea en términos de trascendencia o en términos de
constitucion, se puede decir que la posicion de Husserl ase distingue de Heide-
gger fundamentalmente en su concepcion respecto a lo predado. Para Husserl
el a priori que se investiga se concibe por lo general como algo de lo que se
puede hacer experiencia “en el acto de dacion que tiene lugar en la intuicién de
la esencia”.'” Para Heidegger, por otra parte, el a priori —esos elementos estructu-
rales revelados por los analisis de la ontologia fundamental- son ya posesiones
intrinsecas del ser que realiza la investigacion. De ahi que para Fink su anali-
sis sea un acto de “apropiacion” que es en realidad “un contra movimiento de
constante olvido”, es decir, es una especie de “anamnesis”."!

8 VIL.CM, p. 12.

° BAE, p. 111.

" Fink, E., Phinomenologische Werkstatt Teilband 1: Die Doktorarbeit und erste Assistenzjahre bei
Husserl, editado por Ronald Bruzina, Freiburg/Miinchen: Karl Alber, 2006. Z-1 150a-b En ad-
elante citado como EFM 1.

T BAE, p. 144.
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Fink descubre que lo que pasa como una explicacion radical en la onto-
logia fundamental heideggeriana en realidad abona a interpretar lo que hace
posible lo posible (el factor condicionador) a quedar decantado en términos de
lo ya siendo posible; es decir, en términos del factor condicionado. De ahi que
los lineamientos del factor condicionante sean delineados —por necesidad,
de acuerdo y consecuentemente— con las caracteristicas de lo que es por eso
mismo ya condicionado.

Entonces, la pregunta mas radical es: “;1a antecedencia del a priori respecto
a los hechos de la experiencia se puede exhibir y qué tipo de exposicion podria
ser?, ;cual seria el sentido de su posible verificacion?'? ;Cual es la naturaleza
de la constitucion originaria constitutiva, y cudl es la manera y el método por
el cual debe ser conceptualmente expresado y mostrado en su mas radical
nivel? Para Fink intentar contestar estas preguntas implica dar un paso mas
alla de las formulaciones respecto a la constitucion y la trascendencia.

4. Origen y Aparecer: Metafisica ontogonica como
transicion a una meodntica del Origen

Para Fink lo que es necesario es que el entendimiento fenomenologico se
plantee estas cuestiones en términos de origen, lo cual apunta hacia la carac-
terizacion del ser trascendental, dando cuenta este ser del “origen de todos
los seres” (alles Seins). Fenomenologicamente, Fink plantea esto en términos
de que “la reduccion fenomenologica es regreso al origen”."? Se puede decir
entonces, que si la meta de la fenomenologia es volver al factor originador
de los seres, entonces el factor originador no es lo mismo que lo originado, el
origen debe estar suelto o libre del resultado originado, de ahi que lo originativo en
cuestion deba ser para Fink, antecedente al ser, mds alld del ser.™*

La respuesta de Fink es plantear que no hay mas opcion que abordar al
ser como “meon”, es decir, abordarlo desde la perspectiva de su no-ser, pero
entonces surge la pregunta de cdmo es que uno puede aproximarse y deter-
minar al ser no existente, al ser-no que no esta siendo (nichtseinde Sein); a este
respecto Fink plantea: “El ser Absoluto de ninguna manera es un ser que se
cumpliria por si solo o al margen de lo que esta siendo”;"® mas bien, es sola-
mente accesible desde lo dntico como punto de partida, es en cierta forma lo

2 EFM 1. Z-1 150b,
13 EFM I Z-VI 5a.
14 BAE, p. 171.
15 BAE, p. 171.
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ontico en si mismo, pero emplazado de manera tan radical que es lo 6ntico
como era antes de su sivau.

“La relacion entre lo “absoluto” y lo dntico lo llamamos “origen”. “Origen
no significa comienzo dentro del mundo, mas bien es siempre ya dentro del
mundo de acuerdo a eso que es. Origen tampoco significa un comienzo den-
tro del mundo, ya que aqui éste se plantea como algo dentro del mundo, y
seguin aquello de lo cual es precisamente el origen”."®

Mas bien, Origen dentro del programa fenomenoldgico y la perspectiva
del ser, significa “origen en el ser”, Fink menciona que esto va mas alla de la
nocion de condicion de posibilidad generalmente adscrito al fundamento, ya
que si la ontologia realmente es una investigacion del fundamento, entonces
la investigacion fenomenologica se vuelve “ontogenia”.”” En su texto de 1935,
respecto a la fenomenologia de Husserl y Kant, Fink escribe: “con Kant el
problema de lo trascendental nos lleva a un nueva fundamentacion de la on-
tologia, en fenomenologia este problema es transformado en la derivacion respecto a
lo cual es en ser (lo siendo) es decir, en una metafisica ontogonica” .*®

Esta perspectiva ontogénica guiara a Fink a lo largo de sus investigaciones
subsecuentes, en una nota de ese ano Fink escribe: “La especifica y basica
concepcién de filosofia que me guia: Filosofar es el intento de la vida para
captarse a si misma. Filosofia no es una “ciencia’ no es una ‘cuestion cultural’,
sino saber acerca del creativo poder de la vida” . El saber o conocimiento al que
se refiere Fink no se refiere a la perspectiva epistemologica, sino a la capta-
cién propia de ese poder creativo de la vida misma.

Mas adelante, en otra nota, Fink escribe: “fenomenologia= metafisica onto-
gonica, es decir, investigacion del origen del ser” * El saber o el conocimiento res-
pecto a la vida no estaria en relacion con algo cientifico o cultural, sino con una
perspectiva metafisica-ontogonica de la vida misma. Fink ya habia planteado
en notas anteriores que origen no significa comienzo en el tiempo y donde
“ser” significaria simplemente pasar a través del tiempo, mas bien, investigar
el origen de los seres significa “investigar mas alla de lo que est4 siendo” y, por
lo tanto, esto implica ir mas alla de todos los modos ontoldgicos de originacion
y paso en el tiempo. Entonces, el enfoque en la actividad fenomenoldgica como
accion dentro de lo factico, es decir, como actividad de la vida misma implica
la pregunta de ;como se puede llegar a este mas alla de lo que esta siendo?, y

16 EFMI Z-1V 112/b.
7 EFM3. Z-XVIL
8 EFM3 Z-XVIL
19 EFM3 Z-XVII 18a.
20 EFM3 Z-XVII 17a.
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ante esto Fink contesta que esto es posible: “s6lo porque en medio de los seres
no hay uno solo que esté en su completud y sin mas en su ser”, es decir, s6lo un
ser que es, puede ser el “el puente del ser a la nada” *

Es asi que a partir de la caracterizacion y el énfasis que Fink va desarrollan-
do hacia el proceso de originacion tltima, es decir, en el andlisis del proceso de
originacion de los seres en si mismos y en su intento de captar tematicamente
esta estructura; es que se llega a la confrontacion con la paradoja de lo meon-
tico. De aqui surge el planteamiento que sugiere que esta paradoja no puede
tener un fundamento ultimo o resolucidén final, ya que ella esta en constan-
te renovacion y resolucién; es por eso que la reflexion fenomenoldgica que
atiende el origen debe apuntar hacia “el acto de la dindmica fundamental
de la vida en si misma”,* y desde donde surgiran todas las consideraciones
de sentido respecto a ella misma. De esta forma es que la fenomenologia cons-
titutiva devendra, por lo tanto, en una “metafisica ontogonica”, lo cual signi-
fica adentrarse en el origen del ser desde los limites de la ontologia filosdfica.
Fink plantea dos aspectos donde se relacionan la fenomenologia como tal con
la fenomenologia centrada en la dindmica fundamental de la experiencia de la
vida misma: “la doble verdad: la cosmolodgica-fenomenoldgica antitesis y su
unidad; la dialéctica de la filosofia absoluta” .z

Fink entiende que lo que se debe hacer es abordar los caracteres no munda-
nos, no onticos, no ontoldgicos de la constitucion trascendental de lo Absoluto
del origen,* y que estos caracteres deben tener por lo tanto, caracteristicas
mundanas, dnticas y ontoldgicas. De ahi que la fenomenologia debe atender
esta doble integracion e interpretar las preguntas propias de la vida y del espi-
ritu, de tal forma que éstas permitan constituir desde una perspectiva dialécti-
ca lo que esta siendo en el mundo, es decir, una integracion desde lo cosmoldgico
y lo meontoldgico. Fink plantea que lo medntico fenomenoldgico no “subjetiviza
al mundo”,” sino que, mas bien, fundamenta el estatus de lo que esta siendo
en algo mas que lo subjetivo medntico; ademas, lo meontico representa un
movimiento que da cuenta de un desarrollo de la fenomenologia trascenden-
tal, la cual toma fuerza a través de aquellos elementos que hacen de la fenome-
nologia el devenir propio de una reinterpretacion integrativa.

El punto de partida es lo dntico en si mismo, pero llevado a tal radicalidad
que lo que se busca es lo que era antes de su ser; es por eso que las relaciones
intrinsecas a la originacion constitutiva no podrian ser, por lo tanto, entre dos

2 BAE, p. 357.

2 BAE, p. 364.

3 EFM2 Z-XIV. T1/Ib.
2 BAE, p. 364.

» EFM2 Z-XV 113a.
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cosas —entre un ser y otro ser—, ya que la prioridad esta en lo previo (no crono-
logico) al ser que esta siendo, de ahi que la originaciéon como tal tendria que ver
—antes que otra cosa— con la dimension del ser como aparecer, por eso la pregunta
respecto al origen no debe plantearse en términos de una relacion regresiva al
fundamento, base, o condicion de posibilidad, ya que tales nociones pertene-
cen al marco del pensamiento ontologico.” Desde esta perspectiva, se puede
apreciar claramente porqué Fink plantea que Origen no es o significa priori-
dad en el tiempo, sino que, desde la perspectiva de la proto-temporizacion, es
decir —del devenir de la temporalidad como tal-, es que en el emerger de las
estructuras del acaecer se muestra que para seguir al suceder de la originacion
es necesario aproximarse al borde de cualquier fundamento, al limite del “no
fundamento/abismo”# justo donde se da la confrontacién con la Nada.

Ahora bien, en la fenomenologia el proceso constitutivo ultimo es con-
ceptualizado a partir de una forma de subjetividad, entendida a la manera
de una subjetividad constitutiva trascendental. Esta perspectiva, considerada
mednticamente, implicaria que la subjetividad constitutiva trascendental es
el absoluto-nada que ha sido sacado de su “nada”, como ontificacién; esto, de-
bido a la accién del andlisis fenomenoldgico reflexivo. Pero darse cuenta del
caracter no ontico y no ontologico de los origenes trascendentales significaria
que al mismo tiempo que la describiéramos positivamente como “subjetiv-
idad constitutiva” tendriamos que negar la propiedad ultima de esa desig-
nacion conceptual, tendriamos que reciprocamente aniquilarla de su propia
determinacion conceptual, es decir, tendriamos que darle su valor real como
el absoluto-nada en si mismo. O, para decirlo de otra manera, toda ontificacién
tiene que ser simultaneamente invertida en meontificacion,” “ontificar” desde
la perspectiva de una explicacion reflexiva tiene que ser revertido hacia una
reinterpretacion meontificadora; de esta forma, y bajo estos parametros es que
se puede caracterizar lo que Fink llama “Idgica bdsica del origen”,” es decir, la
estructura basica de la inteligibilidad de la fenomenologia como meodntica.

Entonces, origen en la reinterpretaciéon meontica significaria una forma de
tomar lo que vemos a nuestro alrededor y a nosotros mismos como lo que
proyecta su ser inherentemente relacionado con el no-ser, como algo intrinse-
camente emergente de la nada, no en el sentido de una nada temporalmente ante-
rior-que-es-algo, sino de hecho como un absoluto de nada que estd inextricablemente
dentro de cualquier ser real. “La filosofia meodntica no es un vuelo en la nada
sino mas bien fidelidad al mundo en su sentido mas profundo: lo finito, ser,

% EFM1 Z-VI 15b.

2 EFM1 Z-1V 57b.

2 EFM2. Z-V VI/19a-b.

¥ DorioN, C., Conversations with Husserl and Fink, editado por the Husserl-Archives in Louvain,
con Prefacio de R.M, Zaner, Phaenomenologica, p. 67.
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tiempo, no seran abandonados en aras de una busqueda mistica en la Nada,
mas bien seran sacados de la Nada. “Creados”, el filésofo, de esta forma, se
convierte en “creador del mundo”.®
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ABSTRACT

The intention of this presentation is to offer an account of Hegel’s philosophical sys-
tem as conditional upon a synthesis of naturalism and transcendental philosophy, the
general features of which shall be elaborated. Despite his long-standing reputation as a
critical successor to Kant’s idealist project, Hegel’s understanding of the dynamic relation
between philosophy and empirical science cannot be easily accommodated within the for-
malistic horizons of Kantian transcendentalism. At the same time, however, Hegel credits
philosophical reason with a synthetic function which few contemporary naturalists would
recognise. As such, Hegel’s methodology combines features of philosophical persuasions
often considered fundamentally irreconcilable.

Such a synthesis of naturalism and transcendental philosophy is made possible by
Hegel’s rejection of any Kantian dichotomy between a heteronomous animal nature and
an autonomous rational freedom, and his proposal that mind or Spirit be understood as
the “truth’ or self-fulfilment of nature, rather than its antithesis. For Hegel then, nature’s
conformity to rational principles of synthetic unity need not be explained as necessarily
conditional upon a priori criteria of intelligibility originating in a non-natural subject.
Rather, Hegel maintains, nature grounds the ontological possibility of a Spirit which
grounds the possibility of nature, so that nature and Spirit ground one another.

Keywords: Hegel, Kant, naturalism, transcendental philosophy, synthesis, reason,
subjectivity, a priori, absolute idea, absolute idealism.

ReEsuMEN

La intencién de esta presentacion es ofrecer una descripcion del sistema filosofico de
Hegel como condicionado a una sintesis del naturalismo y la filosofia trascendental, cuyas
caracteristicas generales seran elaboradas. A pesar de su reputacion de larga data como
sucesor critico del proyecto idealista de Kant, la comprension de Hegel de la relacion di-
namica entre filosofia y ciencia empirica no puede acomodarse facilmente dentro de los
horizontes formalistas del trascendentalismo kantiano. Al mismo tiempo, sin embargo,
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Hegel atribuye a la razon filosofica una funcion sintética que pocos naturalistas contem-
poraneos reconocerian. Como tal, la metodologia de Hegel combina caracteristicas de las
persuasiones filosoficas a menudo consideradas fundamentalmente irreconciliables.

Tal sintesis de naturalismo y filosofia trascendental es posible gracias al rechazo de
Hegel de cualquier dicotomia kantiana entre una naturaleza animal heterénoma y una li-
bertad racional auténoma, y su propuesta de que la mente o el espiritu se entiendan como
la ‘verdad’ o la autorrealizacion de la naturaleza. en lugar de su antitesis. Para Hegel,
entonces, la conformidad de la naturaleza con los principios racionales de unidad sintética
no necesita explicarse como necesariamente condicionada a criterios a priori de inteligi-
bilidad que se originan en un sujeto no natural. Mas bien, sostiene Hegel, la naturaleza
fundamenta la posibilidad ontolégica de un Espiritu que fundamenta la posibilidad de la
naturaleza, de modo que la naturaleza y el Espiritu se fundamentan mutuamente.

Palabras clave: Hegel, Kant, naturalismo, filosofia trascendental, sintesis, razén, subje-
tividad, a priori, idea absoluta, idealismo absoluto.

Introduction

Although it is no longer commonplace for Hegel’s interpreters to attribu-
te to him a pre-Critical dogmatic metaphysics of almost comical grandiosity,
scholars of his thought remain divided over the extent to which he may be
understood as a transcendental philosopher. One’s opinion on this matter —
which is vital to making sense of Hegel’s relevance to contemporary philoso-
phical debates — is likely to depend in large part upon how one interprets the
relationship between Hegel and the Critical philosophy. To those for whom
Hegel's idealism represents a continuation and radicalisation of Kant’s Co-
pernican revolution in metaphysics, according to which any residual Kantian
commitment to the thing-in-itself is to be jettisoned as inconsistent with the au-
tonomy with which the rational subject legislates to the object, Hegel is a more
authentically transcendental philosopher even than Kant. For those, however,
who emphasise Hegel’s affinities with Schelling and the project of Naturphilo-
sophie, which de-centres the constitutive function of the subject with respect to
the natural domain, Hegel represents a departure from Kantian transcenden-
talism and the articulation of a speculative position which attempts to derive
subjectivity from objectivity. Any adequate treatment of his relation to the Cri-
tical philosophy must, however, offer an account of how Hegel understands
the latter to be ‘sublated” in his own system of absolute idealism — that is, of
how the Hegelian position is supposedly implicit in the Kantian, and may be
understood as its organic self-development, or as the self-overcoming of its
own incomplete development. As such, it would seem, Hegel must understand
his own idealist position both as the completion, realisation, or ‘truth” of Kant’s
more ‘embryonic’ transcendental philosophy, and as the refutation of trans-
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cendentalism. For Hegel, then, transcendental philosophy must somehow be
something preserved, developed, and, at the same time, overcome.

The already complex matter of Hegel's relation to transcendental philoso-
phy is further complicated, however, by the related issue of his proximity to
naturalism — a position which Kant describes in his Prolegomena to any Future
Metaphysics as holding that “nature is sufficient unto itself”,” without, therefo-
re, needing to rest upon the a priori constitutive activity of the transcendental
subject. As a number of scholars, such as Pinkard and DeVries, have remarked,
Hegel shares much in common with certain forms of naturalism, particularly
in terms of his apparent commitment to the continuity of humanity with the
natural domain. However, insofar as naturalism is widely understood to be
antithetical to transcendental philosophy, it may seem that the closer Hegel
comes to either position, the further he must therefore depart from the other.
Whereas transcendentalism is generally associated with a commitment to the
project of first philosophy and the a priori grounding of the natural sciences,
naturalism is frequently thought to champion the continuity of philosophical
and empirical modes of understanding and explanation. Transcendentalists
often lean towards a species of idealism and are dubious of the prospects avai-
lable for a naturalistic understanding of consciousness and representation,
whereas naturalists are typically inclined towards forms of realism and are
more willing to treat mind and meaning as natural phenomena. In these res-
pects and others, naturalism and transcendental philosophy appear entirely
incompatible, and to defy even Hegel's impressive capacity for the synthetic
integration of apparently opposed positions.

The following offers an interpretation of how Hegel may be understood to
integrate naturalist and transcendentalist themes within his overarching sys-
tem of absolute idealism. Special emphasis is given to how Hegel proposes
to complete Kant's Critical project by showing the alleged efforts of reason to
limit its own speculative ambitions to be self-defeating, so that Kant in fact pre-
supposes an Absolute viewpoint which he does not properly make thematic.
From the perspective of the Absolute, however, Hegel maintains, the differen-
ce between nature and subjectivity is overcome, so that there is no dramatic
separation between the naturalist and transcendentalist perspectives. Ultima-
tely, it shall be claimed, Hegel proposes to overcome the limitations of Kant’s
transcendental project from within by showing how the final synthesis to which
reason aspires may be achieved and the radical duality of subject and object
overcome in the unity of the Absolute Idea.

* Kant, IMmaNUEL, Prolegomena to Any Future Metapysics, translated by James W. Ellington,
Indianapolis/Cambridge: Hackett Publishing Company, Inc., 2001, p. 363.
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1. Naturalistic Interpretations of Hegel

In a remarkable reversal of interpretations of his work standard, at least
amongst analytically-trained commentators, since the early twentieth cen-
tury, it is no longer unusual to find Hegel claimed as a ‘naturalist’ of sorts,
who renounces supernatural entities of every description and seeks to ac-
commodate rational norms, processes and ideals entirely within the scope of
the natural domain. Whereas Taylor’s landmark 1975 study is characteristic
of a period during which even those who were sympathetic to Hegel unders-
tood his idealism as a speculative metaphysical position which downgrades
the ontological status of natural phenomena to mere appearances ancillary
to the super-sensible process of an Absolute Mind’s self-articulation, such
‘spirit monist” interpretations are very much out of favour amongst contem-
porary Hegelians.® Far more representative of current trends in Hegel scho-
larship is Pinkard’s account of Hegel’s idealism as a naturalistic position
concerning the social and historical operations by which agents are able to
emerge from within the natural domain and develop a self-conception, all
without recourse to super-sensible agencies, whether divine or otherwise.*

For Pinkard and other such ‘naturalistic’ interpreters of his system, Hegel
acknowledges no field of entities ontologically independent of that discovered
to agents by means of sensible experience, nor does he recognise any demand
for noumenal or intelligible characteristics of the subject in order to account for
the possibility of freedom and practical reason. Such Kantian manoeuvres,
intended to safeguard practical reason and moral agency against intrusions
from a deterministic natural domain, are redundant, it is maintained, given
a less restrictive conception of nature than Kant is prepared to countenance,
at least outside of his Critique of Judgement, and it is therefore unnecessary to
look elsewhere than to naturally- originating explanatory resources in order
to make sense of how freedom and responsibility are possible. According to
such naturalistic interpretations, nature need not be understood as a by-pro-
duct of an Absolute Mind’s self-contemplation in order for it to be recognised
as accommodating, rather than foreign to, reason and rational norms.

All the same, even the most enthusiastic champion of a naturalistic inter-
pretation of Hegel would acknowledge that Hegel’s naturalism is importantly
distinct from that which is standardly opposed to transcendental philosophy,
at least amongst contemporary analytic philosophers. Certainly, it is very mis-
leading, to say the least, to claim Hegel as an ancestor of Quine, whatever

3 TaYLOR, CHARLES, Hegel, Cambridge: Cambridge University Press, 1975.
*  See, for instance, PiNkarp, T., Hegel’s Naturalism: Mind, Nature, and the Final Ends of Life,
Oxford: Oxford University Press, 2012.
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interesting similarities may be identified between these two philosophers. In-
deed, where commentators have spoken of Hegel’s ‘naturalism’, they have
very often distinguished between ‘conservative’ or ‘exclusive” and ‘liberal” or
‘inclusive’ naturalist positions, identifying Quine with the former and Hegel
with the latter.> According to McDowell, for instance, in terms of its anti-no-
minalistic and anti-scientistic credentials, Hegel’s naturalism has far more in
common with Aristotle’s than with Quine’s.°®

Even assuming that his naturalism is of a more inclusive and reconci-
liationist variety does not, however, by itself eliminate the aforementioned
concern about Hegel’s relationship to transcendental philosophy, for there
remain several issues upon which the transcendentalist and the liberal na-
turalist appear to be at odds and to resist the general Hegelian integrationist
strategy. One particular point of contention concerns the relation of philoso-
phy to the empirical sciences. As DeVries noted as long ago as 1988:

A fight has been brewing amongst Hegel scholars, one that has been kept
quiet because the field is small. It is not quite the old battle between left
and right Hegelians, which centred on religious and social issues, but a new
(though related) battle centred on the correct Hegelian treatment of the em-
pirical sciences. The disagreement is over whether philosophy itself emerges
out of them and depends on them in some real sense (this would be the po-
sition of the Hegelian left, I suppose) or comes to the empirical sciences from
outside, with a fund of knowledge both independent of and superior to that
of the empirical sciences (the position of the right).”

After declaring for what he here presents as ‘the Hegelian left’, DeVries
announces that “I read Hegel as a great naturalist, as one who saw man as
arising out of and continuous with nature and capable of being understood
only in this natural context”.® This, presumably, would leave a priori trans-
cendentalist interpretations of Hegel’s position with respect to the natural
sciences occupying what DeVries indicates to be ‘the Hegelian right’. Cer-
tainly the disagreement which DeVries identified over thirty years ago has
become more high-profile with more recent scholarly interest in Hegel’s phi-
losophy of nature and its relation to his philosophy of spirit. Here Stone’s
‘strong apriorist’ interpretation of Hegel’s philosophy of nature may be con-
trasted with Pinkard’s a posteriori approach for a helpful indication of the

> See, for instance, DE Caro, M. y MACARTHUR, D., Naturalism in Question, Harvard, M.A.: Har-
vard University Press, 2008, for comparisons between naturalism of ‘conservative” and ‘libe-
ral’ forms.

¢ See, for instance, McDowell (1994) and McDowell (2009).

7 DeVries (1988) xii.

DeVries (1988) xii.

®
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scope for disagreement in this matter.® Such disagreement might also serve
to illustrate the difficulties of reconciling transcendentalism and naturalism
even within Hegel’s omnivorous system.

2. Hegel and Kant

Hegel’s debt to the Critical philosophy is well-captured in Moore’s obser-
vation that:

Hegel believes, just as Fichte believed, that a bald naturalism cannot do jus-
tice to the phenomenon of subjectivity. For subjectivity cannot be understood
merely as an epiphenomenon of objectivity, certainly not of the objectivity
of the natural world. Rather, as Kant’s Copernican revolution has taught us,
the objectivity of the natural world must itself be understood as grounded in
subjectivity — if only as one half of a mutual grounding of each in the other.
The natural world is itself constituted in part, by the concepts that we use in
thinking about it. To deny this would in Hegel’s view be retrograde.

According to Moore (who describes Hegel’s metaphysics as ‘transcen-
dentalism cum naturalism”), Hegel applauds the object-constitutive function
which Kant introduces into rational subjectivity and celebrates this as a mo-
numental advance in the philosophical understanding of humanity’s awa-
reness of its own autonomous and self-determining status. What is more,
insofar as the concepts in terms of which the natural world is intelligible to
the subject are, at least in their general outlines, identifiable a priori by means
of a logic which precedes the philosophy of nature in Hegel’s system, this too
marks a point of continuity between Hegel and transcendentalism. As Stone
explains in her ‘strong apriorist” approach to Hegel’s philosophy of nature,
Hegel may be understood therefore as identifying certain a priori conceptual
forms to which natural phenomena must conform while remaining at liberty
to introduce into such outlines an a posteriori content of their own.

Moore is quick to point out, however, that the subjectivity in which the
object is grounded is for Hegel something infinite, rather than something
finite, as for Kant. For Hegel, of course, ‘infinity” is a term more properly
ascribed to that which is not limited by something ‘other’ to itself than to

° See STONE, A., Petrified Intelligence: Nature in Hegel’s Philosophy, Albany, N.Y.: SUNY Press,
2005; and Pinkarp, T., Hegel’s Naturalism: Mind, Nature, and the Final Ends of Life, Oxford:
Oxford University Press, 2012.

1" Moore, A.W., The Evolution of Modern Metaphysics: Making Sense of Things, Cambridge: Cam-
bridge University Press, 2012, p. 167.
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a mathematical series to which units may be added indefinitely. Hence, by
calling the subjectivity in which the natural domain is grounded ‘infinite’,
Hegel means for it to be understood as ‘including” nature within itself, ra-
ther than opposing it as some alien ‘other” by which it is thereby confined.

Such an understanding of subject and object as non-oppositionally rela-
ted —so that neither excludes the other— is, moreover, crucial to making sense
of how it might be possible for Hegel to integrate features of both natura-
lism and transcendentalism and how, depending upon the perspective from
which Hegel’s system is examined, he might be claimed either as a naturalist
or as a transcendentalist. More specifically, Hegel can be seen to understand
naturalism as the fulfilment of transcendentalism and transcendentalism as
the fulfilment of naturalism. That is to say, a properly developed naturalism
is, for Hegel, a species of transcendentalism and a properly developed trans-
cendentalism is a species of naturalism. Whether one begins from the pers-
pective of the object or from that of the subject then, one shall, according to
Hegel, be naturally led to the other. Hegel’s philosophy of nature is inten-
ded, of course, to trace the logical process by which object-centred thought
becomes subject- centred, and hence of why one cannot properly conceive
of nature without giving an account of the subject. For Hegel, however, one
can no more give an account of the subject without giving an account of na-
ture than one can give an account of nature without giving an account of the
subject. Hence, it is important to make sense of why, according to Hegel,
the subject-centric perspective must transform itself into an object-centric
perspective, or why naturalism is the “fulfilment’ or ‘truth” of transcendental
philosophy. This, however, is very close indeed to explaining why Hegel un-
derstands Kant’s philosophy to be ‘sublated” in his own.

3. Hegel’s Idealism as the Self-Completion of Kant’s

It is a central commitment of the Critical philosophy that human reason
assigns itself tasks the solutions to which it is absolutely incapable of provi-
ding. For Kant, human reason is permanently condemned to the awkward
predicament of seeking to determine the unconditional grounds of empirical
phenomena when the scope of its possible knowledge is necessarily restric-
ted to the domain of appearances conditioned by the subject’s a priori forms
of sensible intuition. What is more, it is not because of any faulty reaso-
ning - which might therefore be corrected - that reason finds itself repeatedly
tempted to speculate about matters of which it can know nothing. Rather,
it is precisely because of humanity’s capacity for reason that it experiences
the temptation to explain the ultimate conditions of the synthetic unity of
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the system of nature as a whole. Because of the finitude of the human inte-
llect, however —its dependence upon deliverances of sensible content from a
source exterior to itself — human reason is therefore left constantly straining
against its own boundaries. Reason’s only consolation in the unenviable sce-
nario which Kant portrays is that it is entitled to a purely regulative emplo-
yment of its ideas of the unconditioned, and hence to think of the world ‘as
if’ it were so structured that further scientific investigation would constantly
approximate an ideal of complete systematic unity, which must nonetheless
remain as a target to be approached but never reached.

For Hegel, of course, such an account of reason’s predicament is wholly
inadmissible, and reason sets itself no tasks which it cannot accomplish. That
he thinks Kant’s merely regulative role for reason intolerable is apparent
when Hegel remarks, in the Science of Logic, that:

In reason, the highest stage of thought, one ought to have expected the No-
tion to lose the conditionedness in which it still appears at the stage of under-
standing and to attain to perfect truth. But this expectation is disappointed.
For Kant defines the relation of reason to the categories as merely dialectical,
and indeed takes the result of this dialectic to be the infinite nothing- just that
and nothing more. Consequently, the infinite unity of reason, too, is still de-
prived of the synthesis, and with it the beginning [...] of a speculative, truly
infinite Notion; reason becomes the familiar, wholly formal, merely regula-
tive unity of the systematic employment of the understanding. It is declared to be
an abuse when logic, which is supposed to be merely a canon of judgement, is
regarded as an organon for the production of objective insights. The notions
of reason in which we could not but have an intimation of a higher power
and a profounder significance, no longer possess a constitutive character as
do the categories, they are mere Ideas; certainly we are quite at liberty to use
them, but by these intelligible entities in which all truth should be completely
revealed, we are to understand nothing more than hypotheses, and to ascribe
absolute truth to them would be the height of caprice and foolhardiness, for
they- do not occur in any experience."

For Hegel, it would seem, to admit for reason no more than a regulati-
ve status is to concede the impossibility of completing the task of synthesis
which conceptual thought assigns itself in the face of any manifold. The Ideas
of pure reason, to which Kant denies any object-constitutive function, are not
in his view historically contingent representations but originate a priori in the
capacity for rational thought and form a part of the thinking subject’s concep-
tual inventory because they are necessary to complete the work of synthesis

" Hecer, G.W.F., Hegel’s Science of Logic, translated by A.V. Miller, Amherst, N.Y: Humanity
Books, 1969, pp. 589-90.

30



Hegel, Naturalism and Transcendental Philosophy

which begins with the faculties of sensibility and understanding. By refusing
to allow that human reason can complete its self-assigned tasks, Kant advan-
ces a position which is, in Hegel’s view self- frustrating and a classic example
of the internal tensions which must befall any philosophical outlook short of
his own absolute idealism. On the one hand, Kant’s self-critique of reason
is intended to fix the boundaries of its own legitimate employment. On the
other hand, Kant presents reason as incapable of respecting those very limits
which it sets for itself. Thankfully, according to Hegel, the key to overcoming
such an account of reason as self-frustrating is already implicit in Kant’s own
position, and needs only to be further developed and elaborated. Once this is
done, however, and it is seen how reason is not prevented from completing
its self- assigned tasks, transcendental philosophy need no longer be unders-
tood as necessarily opposed to naturalism.

The key step to overcoming the finitude of Kant’s idealism, according to
Hegel, is to recognise that the very project of self-limitation by means of which
Kant intends to circumscribe a realm of possible knowledge distinct from a
domain of which one can know nothing is itself self-undermining. In Hegel’s
view, the cognitive capacities by means of which a boundary is drawn between
the knowable and the unknowable cannot themselves fall within the boundary
in question, so that the very act of drawing such a boundary implies that one
must have done so from a perspective external to that boundary. Hence Hegel
remarks that “Even if the topic is that of finite thought, it only shows that such
finite reason is infinite precisely in determining itself as finite; for the negation
is finitude, a lack which only exists for that for which it is the sublatedness,
the infinite relation to self”."> With the recognition, however, that reason can-
not permanently confine itself to a finite sphere excluded from certain forms
of metaphysical understanding there are no grounds to suppose that reason
is necessarily incapable of completing its self-assigned task of grounding the
synthetic unity of the system of nature in unconditional grounds.

Rather, as Hegel maintains, whatever finite sphere reason happens to ope-
rate within at a certain time and place must be the result of reason’s not yet
having achieved an explicit consciousness of its total autonomy — of its not
yet being for-itself what it is in-itself.

With the achievement of such an absolute standpoint, however, and the
Ideal of Pure Reason — which Kant presents as the unconditional ground
common to subject and object — the subject loses that priority which, for the
transcendental philosopher, it enjoys in relation to the object, both being

2 Hecer, G.W.F., Hegel’s Philosophy of Nature, translated by A.V. Miller, Oxford: Oxford Univer-
sity Press, 1970, p. 385.
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grounded in a deeper source of synthetic unity. Contrary to the allegations
of some of his most vocal critics then, Hegel escapes the limitations of Kant’s
transcendental idealism not by resorting to a pre-critical dogmatic metaphy-
sics but rather by seeing the transcendental project through to completion in
such a fashion that reason is finally able to complete its self-assigned tasks.

The outcome of that idealist project which Kant initiates and which is ul-
timately realised in Hegel’s own system is not therefore, according to He-
gel, a spirit monism which eliminates the independence of nature. Rather,
it is a refined species of naturalism whereby the finitude of the subject is
overcome from within and its unity with nature grasped as grounded in the
unconditioned Idea. Indeed, according to Hegel, the supposed dichotomy
between naturalism and transcendental philosophy is, like that alleged to ob-
tain between liberalism and communitarianism, a mere appearance resulting
from the failure to recognise the unconditional grounds of the synthetic unity
of two positions which, viewed independently of such grounds must seem
incompatible with one another. Far from belonging to an antiquated era of
speculative metaphysical excess then, Hegel is directly relevant to on-going
debates between naturalists and transcendental philosophers and, it might
be hoped, be able to contribute much of value in mediating a viable reconci-
liation between contemporary forms of naturalism and transcendentalism.
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RESUMEN

A partir de las reflexiones de Heschel, el articulo alude a que no hay modo de
demostrar a Dios, pero tampoco hay forma de eludir la encrucijada de su existencia
y de su posible pasion por el hombre. Se otorga especial atencién a mostrar que la
nocion sobre la perfeccion o la eternidad de Dios esta sujeta a la percepcion humana
condicionada. En ese sentido, no hay manera de conocer a Dios sino a partir de la
admision de que es El quien nos busca. La idea de Dios en Heschel, mas que una
conceptualizacion, constituye una invitacion a trascender la punzante fantasia de
controlar lo inefable.
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ABSTRACT

Based on Heschel’s reflections, the article alludes that there is no way to demon-
strate God, but there is also no way to avoid the crossroads of his existence and his
possible passion for man. The text pays special attention to showing that the notion
about the perfection or eternity of God is subject to conditioned human perception.
In this sense, there is no way to know God, except from the admission that it is He
who seeks us. The idea of God in Heschel, more than being a conceptualization, is an
invitation to transcend the stinging fantasy of controlling the ineffable.
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1. Breves matices de la obra y vida de Abraham Heschel

Heschel naci6 en Varsovia en 1907 y vivio en una familia de ancestros
jasidicos. Estudio filosofia en la Universidad de Berlin y obtuvo su doctorado
poco antes de su grado rabinico. La disertacion que fue producto de sus estu-
dios doctorales constituy¢ la base de un texto ampliado que se publico con el
titulo de Los profetas. En 1937 aceptd ser director de la Mittelstelle fiir [iidische
Erwachsenen Bildung “tras aceptar una invitacion directa de Martin Buber”,
quien gustaba de sus obras y mantuvo una correspondencia teologica con éL
Heschel fue reconocido, desde ese momento, por integrar una alta capaci-
dad intelectual y un desarrollado instinto artistico. De acuerdo con Shatzky,
quien escribi6 la introduccién de La tierra es del Sefior, Heschel poseia “una
profunda erudicion, el ardiente espiritu jasidico y la intuicion artistica”.?

A los pocos dias de que diera inicio la Segunda Guerra Mundial, Heschel
se traslado a los Estados Unidos e impartio6 clases de filosofia y de estudios
rabinicos en el Hebrew Union College, ubicado en Cincinnati. Luego de cin-
co anos se trasladé al Jewish Theological Seminary of America, donde laboro
como profesor de ética y misticismo judio a partir de 1945. Bizzell asegura
que “Heschel era un maestro amado que inspir6 a muchos para incorporar la
observancia judia tradicional en la vida moderna”.* Durante toda su vida se
mantuvo activo y disciplinado, informandose hasta el final de lo que sucedia
en su contexto. Se sabe que “el dia de su muerte se encontr6 en su cama un
texto jasidico junto a un libro sobre la guerra en Vietnam”.> Asi, vivencia
religiosa y compromiso ciudadano lo acompafnaron como actitud constante.

Segun Jacob y Noam Neusner, “Heschel fue el mas grande pensador religio-
so sobre el judaismo del siglo XX, en el este u oeste; ciertamente el mas profun-
do y de mayor peso de entre los tedlogos judios que alguna vez han trabajado
en los Estados Unidos”.® Lo anterior no es cosa menor si se toman en cuenta las
condiciones sociales de ese pais en la década de los 70, de modo que Heschel
supo adaptarse al ambito laico para generar un asentamiento reflexivo que re-
sultd propicio. Ademas, su interés por conectar con las problematicas sociales lo
acerco a Luther King y le permitio lograr el objetivo de “transmitir la esencia de
la espiritualidad judia tradicional a lectores que vivian en diferentes situaciones

2 CHESTER, M., Divine pathos and human being, Birmingham: University of Birmingham, 2000, p. 18.

SHATZKY, ]., “Introduccion”, en HescuEr, A., La Tierra es del Seiior, Buenos Aires: Candelabro,

1952, p. 5.

* Bizzery, P., “Rabbi Abraham Joshua Heschel: Religion and race”, en Voices of democracy, nam.
1, 2006, p. 5.

5 DRESNER, S., Heschel, Hasidism and Halakha, New York: Fordham University Press, 2002, p. 3.

® NEUSNER, ]J. y NEUSNER, N. (eds.), To Grow in Wisdom: An Anthology of Abraham Joshua Heschel,
Lanham (Maryland): Madison Books, 1990, p. 3.
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sociales”.” Por todo lo anterior ha resultado de especial importancia, tal como
asegura Merkle,® explorar su vida y pensamiento.

En su veta incluyente, Heschel colaboré para el crecimiento de otros pensa-
mientos y perspectivas religiosas. Por ello, Starkman no duda en plantear que
“mas que nadie [...] ayudo a los judios buscadores a ganar vision para coincidir
los elementos humanistas y cristianos en el judaismo y viceversa”.” La importan-
cia de la teologia profunda de Heschel ha sido recalcada también por Tucker,"
quien coloca sus obras al nivel de los libros teoldgicos mas importantes que estan
dirigidos a los rabinos. A pesar de que Heschel sigue siendo un referente en el
ambito judio y en los Estados Unidos, su figura y pensamiento han sido poco
consideradas en las indagaciones religiosas y filosoficas de América Latina.

Levenson adjudica la fama e importancia de los libros de Heschel en las
comunidades cristianas en funcion de la “profunda absorcion de los valores
protestantes”' que Heschel precisé durante su etapa formativa doctoral en
Berlin. Sus textos no fueron diseminados como si se tratase de una lectura
sencilla o superficial, al contrario: eran textos de cabecera para los pensa-
dores e intelectuales del dmbito religioso. De hecho, “durante una famosa
entrevista con el Papa [Paulo VI], éste agradecio al Dr. Heschel por sus libros,
diciéndole que se consideraba como uno de sus alumnos”.'?

A proposito de la muerte de Heschel, Meyer aludié con solemnidad y regoci-
jo una cita de Kenneth Woodward publicada en la revista Newsweek del 8 de ene-
ro de 1973: “Su deceso tuvo dos bendiciones: su fin habia sido sereno —sefial de
que ‘Dios habia besado su alma’, como lo expresa una antigua metafora judia—y
se produjo tal como lo desearia cualquier judio piadoso, justo en el Shabat”."

2. Sobre Dios

Heschel reconocié que no hay modo de corroborar a Dios. En concreto,
“se puede dudar de la revelacion o afirmarla; lo que no se puede es negar-

7 LevENsoN, J., “The Contradictions of A. J. Heschel”, en Maj’shavot / Pensamientos, vol. 37, nim.
1,1999, p. 27.

8 MERKLE, J., Abraham Joshua Heschel: Exploring His Life and Thought, New York: Macmillan, 1985.

® STARKMAN, M., “Abraham Joshua Heschel: The Jewish Writer and Thinker”, en Conservative
Judaism, vol. 28, nam. 1, 1973, p. 75.

1 Tucker, G., “Heschel’s Torah min ha-shamayim. Ancient theology and contemporary autobi-
ography”, en Conservative Judaism, vol. 50, nims. 2-3, 1998, p. 55.

' LevensoN, J., “The Contradictions of A. J. Heschel”, p. 28.

2 MEYER, M., “In memoriam”, en HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, Buenos Aires: Semina-
rio Rabinico Latinoamericano, 1987, p. 11.

3 MEYER, M., “In memoriam”, p. 12.
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la o demostrarla”. No obstante, para el rabino existe una opcién definitiva:
“si Dios esta vivo, la Biblia es Su voz”."* Es preciso contextualizar esta idea
y compararla con otra advertencia hescheliana: “Dios es infinitamente mas
sublime de lo que los profetas fueron capaces de comprender, y la sabiduria
divina es mas profunda de lo que la Tora contiene en su forma presente”.”
La aparente contradiccion podria referirse de manera mas concreta: ;de qué
manera la Biblia es la Voz de Dios si, al mismo tiempo, lo que han dicho los
profetas no logra expresarlo? De acuerdo con Heschel, la Biblia habla de Dios
y es su Voz proyectada a la comprension humana, la cual no es capaz de asi-
milar fidedignamente lo que es Dios; de tal modo, €l cree que la Biblia es la
Voz de Dios al hombre, pero que no engloba ni agota lo que es Dios.

Es inevitable la discusion respecto de cudl es el libro sagrado en el que
Dios manifiesta su Voz, dando por sentado de que hay un Dios que tiene Voz
y que nos la quiere compartir. A pesar de que es un lugar comun asegurar
que tal Voz se encuentra presente en cada uno de los textos, lo cual parece
mas una estrategia de conciliacion que una conclusion teologica, es preciso
comprender el mensaje que se desprende de los textos y la influencia que
produce en el espectro cultural y personal. A pesar de que cada creyente de
las religiones monoteistas asume que la revelacion estad presente en el libro
de su eleccidn (y predileccion), conviene una porcion de mesura, mediante la
cual se asuma que Dios no puede ser reducido a lo que pueda decirse de El.
Esa es también la posicion de Heschel, con la cual no echa por tierra ni contra-
dice su afirmacion respecto a la Biblia. El rabino evadio el fundamentalismo y
escapd del fanatismo al enunciar: “De esto estoy seguro: Su esencia [de Dios]
es diferente de todo lo que soy capaz de saber o decir. El no es sélo superior,
El es incomparable” ¢

Si bien Dios es més de lo que se dice de El, Heschel no elude proponer
algunas vetas para la comprension de Dios, de acuerdo con lo que fue su pro-
pia vivencia espiritual. En primer lugar, manifiesta que “Dios es el sentido
que esta mas alla de lo absurdo. Vaya adonde vaya, tropiezo con lo absur-
do”." Visto asi, aun en la incongruencia humana y en la discordancia de las
conductas de los hombres y sus aspiraciones, a pesar del exilio de la razon
o de la supresion injusta de los derechos humanos, Dios sigue presente en
la absurdidad, en el caos y en la maleza del sinsabor de cada existencia que
respira el maloliente hedor de la violencia y la estulticia.

4 Hescuer, A., Dios en busca del hombre, Buenos Aires: Seminario Rabinico Latinoamericano,
1984, p. 314.

5 HescueL, A., Dios en busca del hombre, p. 335.

16 HescHEL, A., El hombre no estd solo, Buenos Aires: Seminario Rabinico Latinoamericano, 1982, p. 117.

7 HescueL, A., Democracia y otros ensayos, Buenos Aires: Seminario Rabinico Latinoamericano,
1987, p. 362.
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Asimismo, Heschel sefiala que “Dios es uno; sélo El es real”.!® De tal
modo, reconoce que El es todo en todas partes. Recurriendo a su diligencia
filosdfica, el tedlogo se defendid de las criticas sobre su panteismo, al aludir
que “Uno en un sentido metafisico significa integridad, indivisibilidad. Dios
no esta en parte acd y en parte alla; esta todo acd y todo alla”." Sin embargo,
si bien Dios esta en todas partes 10 es como las cosas son; por ello, la idea
de que el hombre es como Dios no era admisible en su pensamiento. En ese
sentido, precis6 que “Dios nunca es humano, y el hombre nunca es divino”.?
En la primera sentencia descalificd tenuemente la posibilidad de la Trinidad
catdlica, en la cual se proyecta la llegada al mundo de Dios hecho hombre.

Persiste una controversia: ;de qué modo Dios es Uno y es todo, a la vez que
no puede decirse que es igual a lo que no es EI? En la idea de Heschel, “Uno
significa tiico, sin par”,*' y al mismo tiempo, en funcién de que no es indivisi-
ble, no puede existir a la manera de fracciones de si. Por el contrario, Dios no es
las cosas, pero las cosas lo contienen al ser provenientes de la Fuente.

De lo anterior se desprende otra nocién: Dios es la Fuente. La concepcion
hescheliana de la divinidad incluye la referencia a su esencia dinamizadora
de lo existente, su calidad de Origen. Tal idea guarda cierta semejanza con la
expuesta por Aristoteles al mencionar la cualidad de Motor en el Ser inmovil.
Cabe apuntar con claridad que la distincion entre el enfoque del nacido en
Estagira y el proveniente de Varsovia consiste en que el segundo observo
a Dios como una Fuente que no es inmovil, si bien si produce la atraccion
amorosa de los seres hacia El. En tal optica, Heschel proclama que “Dios es
el centro al cual tienden todas las fuerzas. El es la fuente, y nosotros somos el
fluir de Su fuerza, el flujo y reflujo de Sus mareas”.? El Dios que contempla
Heschel provoca que el hombre vaya hacia afuera de Dios, es decir, lo pro-
mueve como hacedor; en cambio, la atraccion del Motor Inmovil aristotélico
conduce al hombre (y a las cosas) a su regreso y reintegracion con el Motor.

En la esencia de la nocion hescheliana existen algunas caracteristicas nota-
bles enunciadas en relacién a Dios. Una de ellas es que se El se encuentra mas
alla de la realidad. En su cualidad de ser Uno, Dios no puede estar preso en
la esfera del mundo o en la dimensién humana, de modo que “la unidad no
esta dentro de la realidad, sino mas alla de ella”.” En la optica transpersonal
que acontece en la deidad, la aparente dicotomia se vuelve también unidad.

8 HescheL, A., EI hombre no estd solo, p. 118.

¥ HescheL, A., EIl hombre no estd solo, p. 122.

%0 HescHeL, A., Democracia y otros ensayos, pp. 226-227.

2 HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 117.

2 HescHeL, A., Los profetas, vol. 3, Buenos Aires: Paidds, 1973, p. 252.
» HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 112.
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De esto se explica que, “en la oscuridad, Dios se hace mas claro y se siente
mas cercano”.** El desvelo de Dios es posible en medida que no sea velado
por lo dicho de El. En franca sintonia con lo descrito, el yo de cada individuo
no es el yo de Dios, porque El no puede estar subordinado a una identidad
como tal. Asi, Heschel asume que “lo que para mi es un ‘yo’ es, en primer lu-
gar y esencialmente, un ‘ello” para Dios”;* de modo que el plano se mantiene
distinto: el hombre no accede a Dios, sino que es Dios quien esta en busca del
hombre y se comunica con él.

Dios esta necesitado del encuentro con el hombre, es El quien lo busca y
espera su respuesta. En esto Heschel contraviene la postura recurrente que
postula la exclusiva responsabilidad del hombre y su obligacion de ir a la
persecucion de Dios, merecerlo, encontrarlo o ganarse su iluminacion. Para
el rabino polaco,

las teorias de la religion comienzan por definir la situacion religiosa como la
busqueda de Dios por parte del hombre y sustentan el axioma de que Dios
permanece silencioso y oculto, despreocupado de la busqueda del hombre.
[...] La Biblia no sélo habla de la basqueda de Dios por parte del hombre sino
también de la buisqueda del hombre por parte de Dios.*

La gracia ha sido ganada sin nuestra voluntad, la evidencia de ello es la
existencia. Lo que cabe lograr es actuar con congruencia ante la gracia adqui-
rida. La gracia se tiene, pero la disciplina permite vivir conforme a ella.

La idea de un Dios que necesita al hombre no es del agrado de quienes
perciben o vislumbran un Dios alejado de las vicisitudes humanas, no con-
taminado por la ignominia y bajeza de los hombres y mujeres. Una postura
similar fue planteada por Moshe Idel y otros cabalistas. En la ¢ptica hes-
cheliana, lo transpersonal admite la cercania a lo humano, la promueve, la
busca, la forja, la desea. La cuestion es mas radical: “Toda la historia humana
tal como se la describe en la Biblia puede resumirse en una sola frase: Dios
estd en busca del hombre” .*” De tal modo, Dios no envia a un Hijo a mediar por
El, Dios es Uno, no trino, por ello la busqueda ha iniciado por Su cuenta y
eleccidn, es el hombre a quien corresponde responder al cortejo de Dios.

Desmarcandose de la tradicion filosofica occidental, sin volverse antifilo-
sofico por ello, Heschel sefiala que “Dios no es el Desconocido; es el Padre,
el Dios de Abraham; desde el fondo de los tiempos llega a nosotros la com-

2 HescHEL, A., Los profetas, vol. 2, Buenos Aires: Paidos, 1973, p. 65.
» HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, pp. 46-47.

% HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 173.

¥ HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 174.
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pasion y la guia”.®® Es evidente que la personificacion de Dios como Padre,
y no como Madre, merece una reflexion particular que podria ser facilmente
agrupada y signada dentro de los estudios socioculturales en torno a la reli-
gion, pero al menos en la reflexion hescheliana no conduce a una apropiacion
particularizada de un género, sino a una forma de evidenciar cualidades de
proteccion, fortaleza y guia que son, usual y sesgadamente, reconocidas en el
padre. El mensaje central que aporta Heschel al proclamar la paternidad de
Dios es que ninguno esta realmente excluido, lo cual trastoca y rompe la idea
de exclusividad filial y selectiva que ha provocado tanto rencor antisemitico.
En todo caso, “Dios significa: nadie estd solo jamas, la esencia de lo temporal
es eterno, el momento es una imagen de eternidad en un mosaico infinito”.%

Si Dios es Uno, y es Padre, entonces es un solo Padre para todos. Heschel
realiza una clara distincion entre las nociones de Dios enunciadas desde la
academia filosdfica y las proclamadas desde la vena biblica:

El Dios de los fildsofos es toda indiferencia, demasiado sublime para poseer
un corazon o para echar una mirada a nuestro mundo [...], el Dios de los
profetas es todo preocupacion, demasiado misericordioso como para man-
tenerse alejado de Su creacidon. No sélo gobierna el mundo en la majestad de
Su poderio, sino que se preocupa personalmente y hasta se conmueve por la
conducta y el destino del hombre.*

En este punto podria considerarse que Heschel comete una polarizacion
que parece senalar que no hay manera de que se integre la vision filosdfica
y la consideracion de la profecia, a pesar de que fue exponente vitalicio de
lo contrario. Una conjuncién de ambas posibilidades, no sélo en relacién a la
veta biblica, sino en vinculacién con las perspectivas religiosas, daria paso a
una filosofia transpersonal.

En los textos de Heschel se recalca la nocion de un Dios en constante
disposicion a encontrarse con el hombre. El profeta es un aliado de Dios en
cuanto que transmite un mensaje que favorece el encuentro, no es un igual
a Dios, pero, seguin la tradicion, presta su voz para que la Voz sea aun mas
notable. En tal dptica,

la presencia de Dios en la historia, la manifestacién de Su voluntad en los
asuntos mundanos, son objeto del anhelo del profeta. Lo que ansia no es una
experiencia mistica en la noche, sino justicia historica. La experiencia mistica
es la iluminacién de un individuo; la justicia histoérica es la iluminacién de

2 HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 211.
¥ HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 109.
% HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 246.

39



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afio 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

todos los hombres, que hace posible que todos los habitantes del mundo
aprendan la rectitud.*

Anos después, Lévinas realizd denuncias similares, aludiendo a que el
misticismo de las buenas conciencias no debe estar en contraposicion de
la justicia social, sino que el profetismo judio estd en sintonia con la ética
universal.

Otra idea fundamental en la teologia hescheliana consiste en que Dios se
hace presente en el tiempo de formas diversas, en consideracion de la histo-
ria. Una consecuencia de ello es que “el hombre puede elevar su plegaria a
Dios del mismo modo en todo lugar, pero Dios no le habla al hombre del mis-
mo modo en todo tiempo”.** De lo anterior se desprende que Dios esta atento
a lo que sucede con el hombre y que esta vivo. En esto puede concordarse
con Levenson cuando afirma que la intuicién de un Dios viviente “contintia
siendo tan relevante para la condiciéon moderna -y una afrenta tan vital para
la religion antropocéntrica— como lo era en los tiempos que Heschel formulo
dicho pensamiento por primera vez”.*

Por otro lado, el mundo no es distinto al hombre en cuanto a ser un re-
cordatorio de Dios, por el contrario, comunica su grandeza. No obstante, “el
mundo 7o es uno con Dios, y por ello Su poder no fluye sin impedimentos a
través de todas las etapas del existir”.** Esto excluye la cruda aseveracion de
que los grandes desastres naturales son castigo de Dios o estan referidos a
su voluntad. Ademas, lo que el mundo manifiesta no agota, segin Heschel,
lo que Dios significa y de lo que es capaz. En todo caso, “la exterioridad del
mundo comunica algo de la grandeza intrinseca de Dios, grandeza radiante
que se expresa sin palabras”.* Podria discutirse sobre qué es lo que nos hace
pensar que el mundo sea bello, toda vez que no hemos habitado en otro para
poderlo comparar.

Entre las mayores controversias provocadas por la teologia propuesta por
Heschel se encuentra su aseveracion de la emocionalidad de Dios. Es eviden-
te que en su comprension de las cosas, el rabino advierte que de la condicion
viva de Dios se desprende su potencial afectacion. Naturalmente, si “Dios
esta vivo y tiene necesidad de amor y culto”,* se trata de un Ser en cuya exis-
tencia repercute y tiene consecuencia afectiva la respuesta del hombre. Que
Dios sea afectado por el hombre o que mantenga con él una “relacion apa-

3! HescHeL, A., Los profetas, vol. 2, pp. 35-36.

2 HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 167.

3 LevensoN, J., “The Contradictions of A. J. Heschel”, p. 29.
% HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 112.

% HescHeL, A., Dios en busca del hombre, pp. 104-105.

% HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 359.
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sionada”,” lo hace aparecer, desde cierto enfoque, con menor autosuficiencia
que los dioses paganos, los cuales no estaban expuestos a la intransigente
respuesta humana, ni condicionaban su bienestar a razén de la sinrazén de
cada hombre o mujer. No obstante, para Heschel, la necesidad de Dios es
sinénimo de su amor y su grandeza y majestad; en sus palabras, “los dioses
paganos tenian necesidades egoistas; el Dios de Israel solo necesita la integri-
dad del hombre”.* Distinguir si la necesidad y emotividad constituyen una
debilidad o son, por el contario, la pauta que asemeja a Dios con el hombre,
engrandeciendo a este tltimo sin disminuir al primero, es una veta digna de
considerarse.

En la particular comprensién de Heschel, “Dios no esta apartado ni es
indiferente a nuestras alegrias y a nuestras penas”,” de lo cual se desprende
que cada acto y pensamiento de todo hombre y mujer son sabidos por El
Esto ha ocasionado perversas conclusiones de parte de algunos religiosos,
presentando a Dios como una especie de pérfido voyerista que esta a la caza
de los pecados para recriminar al individuo. Alejado de tan enferma pers-
pectiva, en el entretejido hescheliano, la presencia de Dios en el mundo y su
saber en torno a los actos no lo reviste de un caracter de juez, sino que eviden-
cia su categoria de absoluta presencia. Visto asi, “Dios no mora en los cielos.
Dios habita, si asi lo creemos, en todo corazén que esté dispuesto a dejarlo
entrar”.** En la cita es digna de escrutinio la expresion si asi lo creemos, de la
cual puede desprenderse la funcién condicionante de la eleccién del hombre.
De no ser asi, la idea de Dios presentada podria degenerar hasta convertirlo
en una especie de acosador y constante perseguidor en busqueda de amor.

Muy radical es la aseveracion de un Dios afectado, pero lo es atn mas la
sola nocion de un Dios infeliz. En la postura de Heschel, incluso Dios puede
mostrar infelicidad y desasosiego, a razén de que “El es muy infeliz cuando
el hombre es infeliz. Pues esta esa gran simpatia de Dios por el hombre”.*
Por otro lado, la alianza entre Dios y el hombre soélo es posible a partir de que
existe un compromiso del segundo para permitir que el primero logre sus
propios fines. Es obvio que de esto se produce una relacion de mutua necesi-
dad que bien podria asociarse a la dependencia. La mutua solicitud y expec-
tativa es sintetizada del modo siguiente: “Dios tiene la necesidad del hombre
para el logro de Sus fines, y la religion, tal como la entiende la tradicion judia,
es una manera de servir a esos fines, de los cuales nosotros tenemos necesi-

% HescHEL, A., El hombre no esti solo, p. 246.
% HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 247.
% HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, p. 237.
“ HescHeL, A., EI hombre no estd solo, p. 254.
# HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, p. 362.
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dad”.”? En tal orden de conjeturas, el judio militante adquiere un sentido para
su vida en la medida en que cumple con el proyecto de Dios y sublima la
alianza entre ambos; esta manifestacion no so6lo es propia de un Padre con un
hijo, sino que confirma una alianza, una asociaciéon que trasciende a la vida
del hombre particular y deviene en compromiso colectivo.

Del cumplimiento de la alianza, tras la aceptacion que el hombre realiza para
fungir como herramienta divina, éste obtiene claridad para comprender en mayor
medida el pensamiento de Dios. La alianza, entonces, produce un intercambio
y Dios comparte sus pensamientos En torno a ello, Heschel senala que “los
pensamientos de Dios son mas elevados que los del hombre. No obstante, asi
como El puede compartir los sufrimientos de sus criaturas, también éstas pue-
den compartir los pensamientos de Dios”.** De tal manera, si bien todos pueden
ser referidos como hijos de Dios, solo algunos penetran en su pensamiento, lo
cual acontece en forma proporcional al compromiso con la alianza pactada.

Resultan radicales y significativas las aseveraciones de Heschel, lo cual es
deseable en un mistico comprometido. Si bien sus conclusiones son oportuni-
dad parala experiencia o disposici(')n a lo transpersonal, también constituyen
un aliciente para el ejercicio filosofico. Enseguida se enuncian tres que son
fundamentales: a) Si Dios es afectable existe potencia en El, de modo que no
es inmovil. ;Como afirmar a un Dios que es Uno y perfecto si su mutabilidad
lo dirige al cambio y a la afectacion potencial?; b) Si Dios depende del hombre
para su felicidad, se implica que su poder es limitado y esta sujeto a la elec-
cién de un ser inferior a El; ;como encaja esto en la vision que le es adscrita
como Omnipotente?; c) Si Dios necesita al hombre para el logro de sus fines,
entonces el cumplimiento de su plan es incierto; de ser asi, jcuantos hombres
y mujeres deben ofrendarse para que semejante plan amoroso se realice?

Los atributos que Heschel encuentra en Dios han sido discutidos, recha-
zados y aprobados segtin sea la dptica de quien realiza el juicio. Dos autores
han pretendido explicar la motivacion profunda que tuvo que el te6logo que
nos ocupa. Kaplan sefial6 que “Heschel no describe a Dios, tal como es, sino
las reacciones humanas frente a Su presencia”.* A su vez, la opinién de Ches-
ter” enfatiza que Heschel fue consciente del problema del antropomorfismo,
pero como persona de profunda fe, necesitdo mantener la inteligibilidad de al-
gun tipo de lenguaje religioso y, por lo tanto, de la revelacion biblica. Resulta
de especial interés esta ultima postura, justo por coincidir con la argumen-

2 HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 243.

* HescHEL, A., Los profetas, vol. 1, Buenos Aires: Paidds, 1973, p. 267.

# KarraN, E., “Misticismo y desesperanza en el pensamiento religioso de A. J. Heschel”, en
Maj’shavot/Pensamientos, vol. 26, num. 12, 1977, p. 30.

% CHESTER, M., Divine pathos and human being, p. 221.
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tacion que en su momento propuso Heschel para justificar la humanizacion
de la Voz de Dios a través de la Biblia. De acuerdo con Heschel, la intencién
era que el texto fuese comprendido de mejor manera por el pueblo. En ese
tenor, “la Biblia es la antropologia de Dios mas que la teologia del hombre”,*
de modo que todo debid ser filtrado para tener semejanza con las peripecias
y situaciones humanas. Podria entonces detonarse una nueva opcion reflexi-
va: jhasta qué punto es justificable la simplificacién o atenuacién y posible
distorsion del mensaje para que sea entendido por la mayoria? ;Dios habla y
el hombre proclama su mensaje con su intercesién, o Dios calla y lo que nos
corresponde es también el silencio ante su divino vacio?

3. Maneras de aproximarse a Dios

La realidad de lo divino no estaba en duda para Heschel. De acuerdo al
rabino polaco, no puede hablarse de Dios como un Eso, pues su existencia
no es lejana, sino cercana; a pesar de no ser humano, no es algo ajeno a lo
humano. La vision hescheliana es radical en torno al tema de Dios, al punto
de que es todo o es nada en la vida de las personas. Heschel reconocia que la
inexistencia de Dios eliminaba toda posibilidad de sentido y valor a la vida.
Por otro lado, incluso la religion seria una ficcion si Dios no recibe la atencion
debida. En sus términos, “Dios no tiene ninguna importancia a menos que
tenga una importancia suprema”.*” En ese sentido, “sin Dios, el hombre no
tiene sentido, y todo intento por fundar un sistema de valores basado en el
dogma de la autosuficiencia del hombre esta condenado al fracaso”.*

En el enfoque dicotémico que Heschel presenta para ciertos temas, no
existe un punto medio, de modo que Dios esta vivo o sin vida. Por lo tanto,
“solo hay en esencia dos modos de comenzar: pensar a Dios como un ser li-
bre y espontdneo, o como un ser inanimado; o Dios estd vivo, o bien carece
de vida”.* A pesar de que su vida resulta inacabable, el Dios del que habla
Heschel no puede ser conocido directamente sino a partir de analogias. No
obstante, detrds de los velos se encuentra la apabullante expresion de su mag-
na esencia. En ese tenor, “conocer a Dios significa percibir la manifestacion en
Su enmascaramiento y percatarse del enmascaramiento en Su mas radiante
manifestacién”.*® ;Qué motivos tendria Dios para enmascararse? ; Por qué ese

% HescHEL, A., Dios en busca del hombre, pp. 527-528.
¥ HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 197.

% HescHeL, A., Dios en busca del hombre, p. 218.

* HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 160.

% HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 150.
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Dios vivo no permite que el encuentro sea directo? En el enfoque hescheliano,
el enmascaramiento que percibimos no es realmente de Dios, sino por nuestra
percepcion frente a El. Algo similar enunci6 Buber al referir El eclipse de Dios.

Estar dispuestos a eliminar los maquillajes y velos supone permanecer
atentos a las expresiones de Dios en su creacion, puesto que “si el mundo
es la obra de Dios, jno es logico suponer que hay en Su obra signos de Su
expresion?”>! En su perspectiva teoldgica, Heschel no consideraba a la Tierra
como una madre, sino como una hermana que comparte la categoria de haber
sido creada por Dios. De manera contundente, el rabino solia referir que el
obstaculo para percibir la manifestacion de Dios en la naturaleza consiste en
pensarla autéonoma y ajena a la expresion de un artifice. Asi, “el hecho de que
nuestra mente no consiga encontrar pruebas de la presencia de Dios es ape-
nas una admisién implicita de que consideramos tan perfecta a la naturaleza
como para que resulte imposible detectar huella alguna de su dependencia
de lo sobrenatural”.”® El error se forja, en tal veta, a partir de la negacion de la
contingencia implicita en la naturaleza. Del mismo corte resulta la infructuo-
sa premisa de la independencia humana.

El hecho de que Dios sea manifiesto en la naturaleza y en el hombre, no
arroja la consecuencia de que es ellos. Cabe considerar que “Dios no es todo
en todo. Esta en todos los seres, mas no es todos los seres. Esta en la oscuri-
dad, mas no es la oscuridad”.”® La idea de Heschel en este caso no requirio
de comprobacién alguna, de modo que denota cierta diferencia entre la ar-
gumentacion cientifica y su ponderacion religiosa. Aun en la postrimeria de
aceptar la manifestacion de Dios en la naturaleza se corre un peligro: tomar el
nombre de Dios como justificacion de lo incomprensible o como pretendida
explicacion que resuelva las encrucijadas para las que no tenemos solucion
intelectual. Con semejante intencidn, “al darle el nombre de Dios a la ley
suprema de la naturaleza, o al afirmar que el mundo naci6 a la existencia en
virtud de su propia energia, lo tinico que hacemos es eludir la pregunta”.>
Visto asi, el mundo no es Dios, ni las leyes naturales lo constituyen, sino que
ambas manifestaciones son presididas por la esencia divina.

Eludir a Dios mediante la manipulacién de las ideas que se tengan de El
desestima el descubrimiento de lo inefable, lo oculta. En clara contraposicion
a la tradicién clasica, Heschel considera que el mandato “Conoce a tu Dios”
(I Cron. 28:9) resulta superior que el “Condcete a ti mismo” que es sugerido
en el oraculo de Delfos. Por tanto, de acuerdo con su dptica, el imperativo

°! HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 223.
52 HescHEL, A., El hombre no estd solo, p. 70.

> HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 149.

5 HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 107.
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categérico del hombre biblico es el que tendria que predominar, sobre todo
porque “no hay un autoentendimiento sin un entendimiento de Dios”.* La
afirmacion no puede ser menos que controversial, porque, si bien se com-
prende que Heschel alude a Dios como la esencia mas intima que radica es-
condida en la penumbra del abismo humano, no hay forma de garantizar que
lo que sea que crea de Dios efectivamente lo es; por ende, la nocion que se
tenga sobre uno mismo estaria distorsionada a razén de la eficaz conduccion
del intelecto en torno a la deidad. No obstante, la eliminacion de la nocién
de Dios en el camino al autoconocimiento tampoco redunda en mayores cer-
tezas: si bien puede eliminarse un factor condicionante al dejar fuera a Dios,
al menos conceptualmente hablando, no hay manera de eludir el resto de
contingencias que someten, asfixian y dominan cualquier osadia de conoci-
miento auténtico de uno mismo.

La apuesta de Heschel consiste en depositarse por completo en Dios, de
modo que, tras aceptar su supremacia en la propia vida, incluso el yo sea
reducido o su influencia minimizada a tal grado que “adorar a Dios significa
olvidar el yo; un acto extremadamente dificil, aunque posible”.”®* Cabe poner
en tela de juicio si la afirmacién de un Dios dador de sentido para nuestra
vida, como si su misidn fuese ofrecernos consuelo y proteccién, esta dotada
del mismo ego que queria ser ocultado. En otros pasajes de su obra, Hes-
chel muestra conciencia de esa osadia y cuestiona: “;Quiénes somos nosotros
para valorar a Dios o aun para nombrarlo?”.”

Si la perfeccion de Dios no puede ser referida por un ser imperfecto como
el hombre, ;coOmo sabemos que es perfecto? Nuestra nocién de perfeccion
estd cimentada en lo que conocemos, de lo cual deriva que llamar “perfec-
to” a Dios, a pesar de la brillantez del adjetivo, se encuentra construido por
referentes humanos y terrenales que no conducen a la pureza de la deidad.
Para Heschel, “la nocion de Dios como ser perfecto no es de extraccion bi-
blica”.”® Incluso advierte que “el lenguaje biblico se halla libre de semejante
insolencia; solo 0s6 llamar perfectos, tamin, a “Su obra” (Deuteronomio 32:
4), “Su camino” (II Samuel 23:31) o a la “Tora” (Salmos 19: 7)”.° Llegados a
tal punto, ;como pretende Heschel facultar el conocimiento de si cuando la
fuente de tal se deposita en un Dios del que nada puede decirse con certeza?
Tal parece que la puerta que se abre nos conduce al enigma y, mas aun, a lo
inefable, a la contemplacion de un abismo que resulta cognitivamente avasa-
llador por ser inescrutable.

% HescHEL, A., Los profetas, vol. 3, p. 337.

% HEescHEL, A., Democracia y otros ensayos, p. 46.
5 HescHEL, A., El hombre no esti solo, p. 101.

% HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 101.

% HescHeL, A., El hombre no esti solo, p. 101.
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Cuando el hombre afirma que Dios es un eterno misterio actiia como si
conociese el significado de la eternidad o estuviese dotado de un cualificado
conocimiento de Dios. Precisamente, “al atribuirle al ser tiltimo la condicién
de eterno misterio, afirmamos sin lugar a dudas que lo conocemos. Asi, el
ser ultimo no es un Dios desconocido sino conocido”.®” Resulta paraddjico
que en la afirmacion de que algo es misterioso se aprecie un conocimiento de
aquello sobre lo cual no se ha podido indagar; la invitacién implicita consiste
en reconocer el desconocimiento de Dios, sin aparentar con solemnidades o
discursos que nos es propio o dominado.

Saber que no se sabe y reconocer el misterio es facultad del que conoce en
el desconocimiento. En consonancia, “por sutiles y nobles que sean nuestros
conceptos, en cuanto se tornan descriptivos, es decir definidos, confirman a
Dios aprisionandolo en la trivialidad de nuestra mente”.®' Parte de la afirma-
cién de Dios radica en la negacién de nuestro dominio sobre El, en el calido
menguar de nuestra violencia simbolica sobre su pureza incognoscible.

Dios no es un objeto que se piensa, pero en la intuicion posible de su pre-
sencia existe una leve comprension del misterio de lo humano. Visto asi,
“pensar en Dios no es encontrarlo como un objeto en nuestra mente, sino
encontrarnos a nosotros mismos en E1”.22 Ahora bien, si no hay forma de
ver a Dios, también podria cuestionarse la eleccién de llamarlo “El” en vez
de “Eso”, puesto que incluso la contemplacion de su paternidad podria ser
consecuencia de un deseo de filiacién personal mas que de un nexo de co-
rrespondencia vinculatoria. Heschel reconoce que “Dios es [...] totalmente
invisible. Todo pensamiento acerca de él es tan inadecuado, que El es casi im-
pensable”.®® Visto asi, cada vez que uno piensa que su pensamiento de Dios
es adecuado, se denota que existe equivocacion. Si uno puede dudar de sus
propias ideas de Dios, ;por qué tendriamos que aceptar el caracter irrefutable
de las aportaciones del Antiguo Testamento, escrito por personas dispares
entre si y de las que no conocemos mas que su mensaje?

Es laudable el reconocimiento de que “todo intento de formular una teoria,
de fijar un dogma, de definir el itinerario de Dios en la historia, es una farsa,
llena de presuncion”.** Si nos centramos en tan claro postulado, ;cémo reco-
nocer la eleccion divina hacia el hombre? En los mismos términos con los que
Heschel aborda de manera radical, con un criterio de todo o nada, la Biblia y
las premisas sobre Dios, cabria especular que sus ideas son la puerta a la con-

% HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 223.

0 HescHeL, A., Dios en busca del hombre, p. 241.
2 HescHEL, A., El hombre no estd solo, p. 127.

% HescHeL, A., Democracia y otros ensayos, p. 349.
% HescHEL, A., Los profetas, vol. 2, p. 38.
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ciencia de lo absoluto o son una completa farsa: lo suyo es una profecia de los
tiempos contemporaneos o la reiteracion de una afeja ficcion milenaria.

No estamos obligados a creer en funcion de un mandato o de una tradi-
cion, sino que “lo que nos obliga a creer, es el choque con lo increible”.®® Vis-
to asi, Dios mismo es increible, no hay modo de aceptar las premisas que de
El se formulan si se acepta que cualquier conclusién se encuentra cimentada
en los parametros humanos. Sin embargo, la imprecision de las formulacio-
nes conlleva el vislumbre de lo no dicho, de lo oculto, de lo que permanece en
la oscuridad. Ahi, en la conciencia de lo inefable, se produce el encuentro con
lo imperceptible, el roce de una brisa que no sopla y una voz que se silencia
al ser oida, la mirada sin pupilas y el choque con el contorno de lo incorporal.
De tal manera, la tarea es “percibir o descubrir que somos conocidos [...] des-
cubriéndonos como los objetos de Su pensamiento”.®® E1 Cosmos se conoce a
si mismo a partir de la experiencia humana o la experiencia humana se reduce
a incorporar en si la magnitud del Cosmos.

La apuesta consiste en saberse visto y asombrarse hasta el punto de orien-
tarse a una busqueda sin fin, puesto que no se puede encontrar lo que ya se
posee. El anhelo de Dios, el deseo de lo absoluto o la aspiracion de lo transper-
sonal solo es posible a partir de la nocion de su posibilidad. Citando a Ovidio,
Heschel afirma que “no existe deseo de lo desconocido”,” sino la afioranza
de lo conocido. La suposicion de que amamos a un Dios que no conocemos
realmente es imposible. Lo que hacemos es condicionar su imagen y deposi-
tarla en alguna tergiversacion de lo que entendemos por absoluto, perfecto o
magnifico. Por ello, en la negacion de lo sabido sobre Dios se abre la opcion
de penetrar a la intuicion de lo inefable, al menos sabiendo que lo sabido no
es un saber, sino la evidencia de un palpitante anhelo distorsionador. “La cu-
riosidad es el estado de una mente en busca de conocimiento, en tanto que
el asombro ultimo es el estado de conocimiento en busca de una mente, es el
pensamiento de Dios en busca de un alma”;* con estas palabras se admite
que la presencia de Dios habita en el vacio, justo el que genera el asombro ante
el misterio de lo inefable. El paso al encuentro con Dios es analogico a la diso-
lucién de las certezas sobre El. En el punto de la incertidumbre plena, cuando
esta es acogida como evidencia de comprension, el asombro se mantiene y la
falsa erudicion disminuye al punto de engrandecerse por completo.

% HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 73.
% HescHEL, A., Los profetas, vol. 3, p. 335.

¢ HescHeL, A., El hombre no estd solo, p. 182.
% HescHEL, A., El hombre no estd solo, p. 73.
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Es por esto que “toda comprension de Dios es un acto de ser comprendi-
do por Dios, toda vision de Dios es una vision divina del hombre”.* En ese
entendido, la comprension de Dios hacia el hombre ha sucedido de antema-
no, lo que falta es la comprenswn de Su comprension hacia nosotros, no la
posesion de nuestra comprenswn hacia El. De tal modo, Dios no puede ser
conocido mediante la vision humana; el conocimiento que de El se tenga es
Su conocimiento trasladado a la nocién humana. El regreso a la conciencia,
tras semejante encuentro con la pureza del vacio, sélo nos garantiza el re-
siduo del asombro. Es por esto que cabe transmutar incluso la idea que se
tenga sobre la oracion. El rabino concluye: “No estoy dispuesto a aceptar el
antiguo concepto de la oracion como un dialogo. ;Quiénes somos nosotros
para iniciar un dialogo con Dios?”.” No hablamos con Dios, mucho menos
pedimos que nos favorezca en nuestra vida, todo ello son figuraciones que,
si bien producen bienestar psicoldgico, no estan cimentadas en un auténtico
hecho demostrable. Lo posible no es el diélogo sino la integracion de la vi-
sion humana en la divina, mediante la conciencia de ser comprendidos por
El, incluso en el silencio, sin plegarias o férmulas preestablecidas, a menos
que sean utilizadas para conducir hacia tal fin.

En la idea de Heschel, “para poder orar es necesario alterar el curso de
conocimiento, pasar por momentos de retiro, entrar dentro de otro curso
de pensamiento, mirar en una direccién distinta”.”’ De tal modo, la reitera-
cion de la costumbre no apunta a la consolidacion de un descubrimiento, pues
la formula misma es lo que cubre el misterio. Si bien Heschel admite que el
teotropismo (el volverse del hombre hacia Dios) “es una estructura de expe-
riencia que puede lograrse mediante la ejecucion de actos rituales, oracion,
meditacién”,”” no equivale a observar en cada uno de éstos la manifestacion
divina en nuestras vidas, ni puede asegurarse que constituyen la unién con
Dios o la garantizan. Por el contrario, la disposicién no tendria que ajustarse a
momentos especificos elegidos segin nuestra conveniencia o disposicion; de-
bemos estar preparados para recibir la iluminaciéon en todo momento porque
cada instante constituye una apertura. Por ende, “buscar a Dios est4 al alcance
del hombre; encontrar a Dios, no lo esta. [...] La gran intuicion iluminadora
no nos es dada a menos que estemos preparados para recibirla. Dios concluye,
mas nosotros comenzamos”.” Con todo esto se muestra la nocion hescheliana
de un vinculo en el que no existe consolidacion sin la eleccion del hombre.

% HescHEL, A., Los profetas, vol. 3, p. 336.

70 HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, p. 46.
"I HescHEL, A., Los profetas, vol. 3, p. 251.

2 HescHEL, A., Los profetas, vol. 3, p. 251.

7 HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 188.
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No son momentos lo que nos llevan a la cuspide de lo mas intimo, sino que
“al morar en el umbral de lo sagrado, experimentamos de manera inconsciente
el influjo de su poder”.” Con todo esto, “Heschel nos ha mostrado que el pathos
divino y el ser humano son dos lados de una relacion. Hablar de uno u otro de
manera aislada es un sinsentido teologico”.”” De tal modo, la aproximacién a
Dios no debe ser tal, porque la idea misma de aproximarse supone una lejania
mas constante que la cercania e incluso refiere una distancia.

Si se trata menos de una aproximacion y mas de la conciencia de una per-
manente sintonia, entonces “es absurdo suponer que el hombre se halla ante
Dios durante el transcurso de una experiencia o meditacion, o durante la rea-
lizacién de un ritual. La relacion del hombre con Dios no es un episodio. Lo
que ocurre entre Dios y el hombre dura la vida entera”.” Sin importar que el
hombre lo note, su existencia esta presidida por una esfera de mayor orden
que su propia entidad. Visto asi, “toda existencia es coexistencia con Dios”.”
Todo esto se mantiene a contrapelo de la posibilidad de errar, pues es reitera-
da la condicion de incertidumbre; no hay forma de garantizar que la nocion
sea vuelta teoria para los demas ni de mostrar certidumbre sin ser pretencio-
so. Lo que se cree no se sostiene por una explicacion subjetiva, porque “no
es como un yo que nos aproximamos a Dios, sino mediante la comprension
de que hay un solo Y0”.” Si no es el yo el que se aproxima, entonces no hay
aproximacion tal, sino conciencia de la Unidad, una en la que no hay necesi-
dad de aproximarse, del mismo modo en que no tenemos que dirigirnos al
presente ni tratar de llegar hasta ahi porque siempre nos contiene.

Si acaso es verdad que “el ser humano esta siempre visto en relacion a
Dios”,” tal como se manifiesta en lo propuesto por Heschel, no hay manera de
eludir la conexion. Es altamente probable que nuestras elaboraciones persona-
les o comunitarias en torno a la relacion que Dios tiene con nosotros estén dota-
das de condicionamientos y distorsiones, pero lo que parece indudable para el
maestro judio es que “hay una interaccion entre el hombre y Dios; desatenderla
es un acto de insolencia. El aislamiento es un cuento de hadas”.*

La dimensién de lo divino aparece llena de misterios, y al hombre le co-
rresponde negar o aprobar. La eleccion humana importa para la respuesta a
Dios, pero no fundamenta su existencia. Si Dios no existe no hay necesidad
de su negacion; por el contrario, si existe no hay forma de evitar su existencia

7 HescHEL, A., Dios en busca del hombre, p. 439.

> CHESTER, M., Divine pathos and human being, p. 336.
76 HescHEL, A., El hombre no estd solo, p. 238.

77 HescHEL, A., El hombre no estd solo, p. 242.

78 HescHEL, A., Democracia y otros ensayos, p. 47.

7 CHESTER, M., Divine pathos and human being, p. 268.
8 HescHEL, A., Los profetas, vol. 1, p. 55.
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mediante el uso lingiiistico o nuestros argumentos. El valor de una creencia
debe ser juzgada en funcion de los actos que produce y no por la veracidad
de su contenido; ademas, no basta con la mera afirmacion de Dios: es necesa-
rio el compromiso social que de ello se desprende.

Conclusiones

No hay modo de demostrar a Dios, pero tampoco hay forma de eludir
la encrucijada de su existencia y de su posible vinculacién con la vida hu-
mana. A lo largo de la presencia del hombre en el mundo, muchas han sido
las nociones de Dios; no obstante, cabe considerar que la Deidad es mas
de lo que se logre decir sobre Ella y que ninguna palabra la describe con
totalidad. Para Heschel, Dios es el sentido, es Uno y es la Fuente, lo cual no
evita que se encuentre mas alla de la realidad. A pesar de su diferencia con
el hombre, se mantiene la consideracion de que éste porta una imagen de
El; asi, Dios est4 en busca del hombre y esta dispuesto a hablarle y salir a
su encuentro mediante las maravillas del mundo y a través de un mensaje
diferente que concuerda con cada tiempo e historia.

A pesar de las criticas que recibid, Heschel nunca dudo en senalar que Dios
estd vivo y necesitado de amor, motivo por el cual se apasiona con el hombre,
quien ademas es pieza fundamental en el logro de los fines divinos. En retribu-
cion, Dios comparte sus pensamientos con quienes se disponen a su encuentro
y al compromiso. Los atributos que Heschel encuentra en Dios constituyen una
oportunidad de reflexién y, a la vez, invitan a la disposicion vivencial.

La vision hescheliana de la divinidad no admite medianias: o es todo o
es nada. Cuando un hombre busca a Dios puede comenzar por observar las
expresiones de Dios en su creacion, pero debe ser capaz de no eludirlo al su-
poner que la belleza natural es auténoma. La nocién sobre la perfeccién o la
eternidad de Dios estan sujetas a la diminuta percepcién humana, lo cual vela
y dificulta el encuentro con lo inefable. Cuando se conoce a Dios se admite el
desconocimiento sobre El, de modo que sélo resta el asombro. La oracién,
por tanto, no debe convertirse en una especie de didlogo con Dios bajo la
pretension de que somos capaces de escucharlo a través del propio filtro; por
el contrario: la recepcion de la iluminacion acontece cuando la vida entera
es una oracion y ésta es entendida como plena disposicion para la conexion
permanente entre el humano y Dios. En un plano asi, tanto el te6logo como el
ateo se encuentran y unen en la dimension transpersonal, dejando de impor-
tar el aleteo de nuestra insignificante pretension controladora o la punzante
fantasia de conceptualizar lo inefable.
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RESUMEN

Clemente de Alejandria nos ofrece, en su libro de El Pedagogo, la primera formulacién
de Cristo como Bien Comun. En este texto se analiza la herencia cultural del que es deudor
Clemente y cdmo lo lleva al perfeccionamiento con su fe cristiana, después un analisis de
como considera a Cristo como bien comtn y cémo nos conduce para la edificaciéon y el
florecimiento de los bienes comunes temporales y espirituales, y por tltimo se menciona
cudl es el fin altimo, para quiénes es y qué acciones se deben desarrollar para cultivar el
bien comtin temporal.
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ABSTRACT

Clement of Alexandria offers to us, in his book The Pedagogue, the first formulation
of Christ as The Common Good. In this paper is analyzed the cultural heritage of which
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how he considers Christ as The Common Good and how He leads us towards the edifica-
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ned which is the ultimate purpose, for whom it is and which actions should be developed
to cultivate the temporal common good.
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Introduccion

El estudio del bien comun en el ambito filosdfico, especialmente en la fi-
losofia politica y la filosofia de la accion, y en las ciencias sociales ha tenido
un desarrollo importante a finales del siglo pasado y en lo que va del siglo
XXI.? Asimismo, también encontramos un avance en el aspecto teologico,
tanto en la teologia moral como en la Doctrina Social de la Iglesia,® no asi en
los estudios de los Padres de la Iglesia de forma particular.*

El objetivo de este escrito es conocer como concebia el bien comun Cle-
mente de Alejandria y cudles son las acciones que se deben generar para
edificar el bien comun temporal. Para ello, nos basaremos en su libro I del
Pedagogo. Esto no significa que los otros libros, tanto los otros dos de su
famosa trilogia, el Protréptico y los Stromata, como el Quis dives salvetur?,
las Hypotyposeis, los Excerpta ex Theodoto o las Eclogae propheticee no sean
importantes, sino que en el libro del Pedagogo encontraremos la primera
formulacién, dentro de la patristica y del pensamiento cristiano, que Dios
es el bien comun de la humanidad; y con esto, formula lo que sera uno de
los principios de la Doctrina Social de la Iglesia.’ Si Dios es el bien comun

Rawts, J., Teoria de la justicia, México: Fondo de Cultura Econdmica, 1979. Ostrom, E., El

gobierno de los comunes. La evolucién de las instituciones de accion colectiva, México: Universi-

dad Nacional Auténoma de México, 2000. Ostrom, E., Trabajar juntos. Accién colectiva, bienes

comunes y miiltiples métodos en la prdctica, Universidad Nacional Auténoma de México, 2012.

SanpeL, M., Filosofia puiblica. Ensayos sobre moral en politica, Espafia: Marbot ediciones, 2008.

SaNDEL, M., La tirania del mérito. ;Qué ha sido del bien comiin?, Espana: Debate, 2020. Nuss-

BAUM, M., Las fronteras de la justicia. Consideraciones sobre la exclusién, Barcelona: Paidos, 2006;

Hussain, W., “The Common Good”, en The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Spring, 2018

Edition, Edward N. Zalta (ed.), URL = <https://plato.stanford.edu/archives/spr2018/entries/

common-good/>.

% RioRrDAN, P., Global Ethics and Global Common Good, USA: Bloomsbury, 2015; Riorpax, P., A
Politics of the Common Good, Dublin: Institute of Public Administration, 1996; Riorpan, P., Re-
covering the Common Goods, Dublin: Veritas, 2017; Neser, M., “Operacionalizar el bien comun.
Teoria, vocabulario y mediciéon”, en Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida, afio 10,
num. 20, julio-diciembre 2018; HorLensacH, D., The common good, Cambridge: CUP, 2002.

* AnatoLios, K., “A Patristic Reflection on the Nature and Method of Theology in the New

Evangelization”, en Nova et Vetera, vol. 14, nam. 4, 2016, p. 1072; MEDINS, ]., “Una aproxima-
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Milan”, en Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida, ano 12, nam. 24, julio-diciembre,

2020, pp. 115-142; Tsironts, C., “The common good: historical roots in the Greek patristic

texts and modern foundations”, en NEBeL, M. & Corraup, T. (eds.), Searching for the Common

Good. Philosophical, Theological and Economic Approaches, Baden: Nomos Verlag, 2018, p. 161;

Horman, S., “Out of the Fitting Room. Rethinking Patristic Social Texts on “The Common

Good’ ”, en LEemans, J., Matz, B. & VERSTRAETEN, J. (eds.), Reading Patristic Texts on Social

Ethics. Issues and Challenges for Twenty-First-Century Christian Social Thought, Washington: The

Catholic University of American Press, 2011, pp. 103-123.
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universal de la humanidad y su Logos, Cristo, es el Pedagogo, una primera
aproximacion que tendremos es que El nos lleva hacia este bien comun,
pero ;como lo realiza?, ;qué es lo que nos ensefia este Pedagogo para po-
der alcanzar esta meta?, ;cuales son las acciones que debemos realizar para
llegar?, ;qué repercusiones tiene el alcanzar este bien comun eterno con el
bien comun temporal?

Tito Flavio Clemente es uno de los Padres de la Iglesia importantes en el
desarrollo del concepto del bien comun, pero no soélo eso, es el primero en
conciliar las relaciones entre la filosofia y la fe; si bien es cierto que podemos
encontrar aproximaciones de esta conciliacién con san Justino, quien fue el
pionero en este encuentro;® quien lo hace de manera privilegiada es nuestro
autor.” Aunque no fue un tedlogo, si que hizo un gran aporte metafisico
para la comprension de la realidad divina, especialmente en el conocimien-
to de Dios como Verdad; ademas establece un didlogo critico con las filoso-
fias que existian en ese momento en Alejandria.® Con Clemente se finaliza
el periodo de la apologética y se inicia un nuevo periodo dentro de la Igle-
sia, pues sus escritos ya no seran como la de los primeros cristianos, ahora
tendran una connotacién moral mas estructurada y sistematica,’ y ademas,
podemos decir que encontramos una raiz dentro de sus escritos que empie-
zan a fundamentar algunas ideas de la Doctrina Social de la Iglesia, como
lo es, el uso correcto de las riquezas y la fundamentacion de la licitud de
la propiedad, especialmente en su Quis dives salvetur?'° Estas ideas origi-
narias germinales floreceran con el pensamiento patristico de su discipulo
Origenes de Alejandria, que este a su vez tenia como discipulo al capadocio
Gregorio Taumaturgo, y después encontramos en los Capadocios (Basilio,
Gregorio de Nisa y al Nacianceno), en San Ambrosio de Milan'!, San Agus-

¢ Cf. Juan Pasro II, Fides et Ratio, Vaticano: Editrice Vaticana; Benepicro XVI, San Justino, Vati-
cano: Editrice Vaticana, 2007.
7 Cf. MeriNO, M., “Razén y fe en Clemente de Alejandria”, en Teologia y vida, vol. LII, 2011, pp. 51-92.
“Prosiguid con una mayor preparacion la tarea iniciada por San Justino de descubrir la armo-
nia entre la filosofia y la teologia, la ciencia y la fe”. Sierra, R., Doctrina Social..., p. 95. “Aun-
que admitamos que san Justino y otros veian con buenos ojos la utilizacion de la filosofia para
el creyente, no tuvieron conciencia —nos parece—, al menos explicita, de la importancia de las
relaciones entre razon y fe, como de un problema que era urgente resolver. Seria Clemente de
Alejandria el primero en advertirlo en toda su crudeza”. MeriNo, M., “Razén y fe en Clemen-
te de Alejandria”, p. 53; Cf. Juan Pasro II, Fides et Ratio; BENEDICTO XVI, Clemente de Alejandria,
Vaticano: Editrice Vaticana.
Existia una necesidad de defensa de la Iglesia ad extra y ad intra, ad extra contra los paganos,
ad intra contra los cristianos que eran herejes; por estas razones, era necesaria una reflexion
sistematica, ordenada, completa y exacta. Cf. QuasTeN, ]., Patrologia I. Hasta el Concilio de Ni-
cea, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1977, p. 317.
Cf. S1ERRA, R., Doctrina Social. MEDINA, J., “Una aproximacion a las actitudes constructivas...”.
" MEDINA4, J., “Una aproximacion a las actitudes constructivas...”. Cf. Contra Gentiles, lib. 3,
cap. 17 n. 6.

-
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tin de Hipona, y en el pensamiento medieval con Santo Tomas de Aquino,*
y San Buenaventura, especialmente en temas como el conocimiento, la ilu-
minacion y el magisterio.®

El objetivo de este trabajo es redescubrir la nociéon de bien comun en
quien podriamos catalogar como el primer Padre de la Iglesia que em-
pieza a conformar una doctrina social y la nocién de bien comun."” Para
poder lograr estos objetivos, se divide el escrito en tres partes, el primero
es una biografia de Clemente de Alejandria, conocer sus raices y fuentes
filosoficas que usara para hacer El Pedagogo, asi como el ambiente que se
encontraba en Alejandria en el momento que escribi6 la obra; el segundo
apartado es conocer algunos pasajes donde Clemente hable sobre el bien
comun y las acciones que nos ensefia el Logos-Pedagogo para tender ha-
cia el bien comtn (Dios) y como estas acciones repercuten en la sociedad
politica; por ultimo, se hard una interpretacion de estos pasajes con la
propuesta de Susan Holman. Ella hace notar que la nocién de bien comun
que tenemos dentro de la Doctrina Social de la Iglesia esta estructurada
con el pensamiento de Santo Tomés de Aquino, quien a su vez interpreta
la justicia politica de Aristoteles. Tenemos que decir que en realidad el
Aquinate bebe y se nutre de toda esta raigambre que inicié con Clemente,
y que, ademas, hace uso del conocimiento filosdfico del Estagirita. El si-
guiente diagrama que se muestra (Figura 1.2), lo realiza Holman tomando

12 Cf. Contra Gentiles, lib. 3 cap. 17 n. 6.

3 Cf. MeriNo, M., Introduccion a El Pedagogo, Madrid: Editorial Ciudad Nueva, 2009, 22 ed.

4 Si bien, es cierto que para considerar a un escritor como Padre de la Iglesia se deben con-
siderar 4 aspectos; a saber, 1) antigiiedad, 2) ortodoxia, 3) aprobacién unanime por parte
de la tradicion del magisterio de la Iglesia y 4) santidad de vida; parece ser que nuestro
autor no cumple con dos de estos requisitos, la ortodoxia y la santidad de vida. Los tres
siglos posteriores a su muerte, existian numerosos testimonios de su fama de santidad y
de su ortodoxia, pero algunos testimonios, como los de Focio y Rufino, difieren de estos
dos elementos en Clemente. Es por esta razén que el papa Clemente VII excluye a Cle-
mente del Martirologio Romano, y Benedicto XIV confirma esta exclusién con una carta
enviada al rey de Portugal. Cf. Dupon, P., Le Gnostique de saint Clément d’Alexandrie, opus-
cule inédit de Fénelon, publié¢ avec une introduction par le P. Paul Dudon, Paris: Beauchesne,
1930, “Etudes de théologie historique”. Alfonso Ropero dird que sigue conservando su
fama de santidad Cf. Rorero, A., Lo mejor de Clemente de Alejandria: E1 pedagogo, Espafa:
Editorial CLIE, 2001. Se ha llegado a decir que en Clemente existe una interpretacion del
docetismo con respecto a la carne de Cristo por su compleja concepcién de la logologia Cf.
Leg, D., Clement of Alexandria: Incarnation and Mission of the Logos-Son, United Kingdom:
University of Saint Andrew, 2016. En el caso de la Iglesia Copta y la Ortodoxa, Clemente
sigue siendo venerado y conserva el titulo de santo.

Aunque san Ireneo de Lyon es anterior a Clemente de Alejandria, los escritos de Ireneo no se
encargaron de exhortar y ensefar a los cristianos en lo moral, sino en la defensa de la fe. A
pesar de esto, Restituto Sierra recupera algunas ideas germinales de la Doctrina Social de la
Iglesia en el escrito Adversus Heereses, especialmente del libro IV, cap. 30, 1-3, no se le atribu-
yen algunas consideraciones sobre el bien comtin como en el caso de Clemente, sino sdlo en
la comunicacién de los bienes. Cf. Op. cit.
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como base el diagrama del bien comun en la Doctrina Social hecha por
David Hollenbach (Figura 1.1), ella trata de hacer una adaptacion con la
terminologia patristica, como se muestra enseguida.

Common Good
Adequate housing
Accesible Jobs
Quality education
Child care

Health care, etc.

Distributive Contributive
Justice Justice
(Welfare) Social Justice (Agency)

<> Part1c1pat1on‘>

Citizen «—» Citizen «—» Citizen «—» Citizen
Commutative Justice

Figura 1.1. The Modern Model of the “Common Good” in Catholic Social Ethics.
Fuente: HoLmaN, S., “Out of the Fitting Room. Rethinking Patristic Social Texts on
“The Common Good” ”, en Leemans, J., MaTz, B. & VERSTRAETEN, J. (eds.), Reading
Patristic Texts on Social Ethics. Issues and Challenges for Twenty-First-Century Christian
Social Thought, Washington: The Catholic University of American Press, 2011, p. 107.

Después de analizar las ideas de Clemente de Alejandria se propondra un
nuevo diagrama o modelo para comprender como entendia el Alejandrino el
bien comun. Por ultimo, en esta tltima parte, se responderan a las siguientes
preguntas siguiendo El Pedagogo de Clemente de Alejandria: ;jcudl es el fin
ultimo del concepto de bien comun?, jpara quiénes existe el bien comun?, y
(como puede uno cultivar acciones hacia el bien comun?
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Common Good
Material divestment as literal
deposit to attain the kingdom of
Heaven after physical death in this life;
share food, clothing, shelter,
hospitality as acts of mercy;

treating the poor with dignity as Christ;
cosmic balance (weather, health);
dispassionate legal justice;
kingdom kinship;

“orthodox” holiness prevails

Distributive Contributive
Justice Justice

(alms and Social Justice (righteousness/
restitution) Q (Participation) “tzedakah”)
Anthropos Anthropos Anthropos Anthropos

In imago Dei In imago Dei In imago Dei In imago Dei

Commutative Justice

Figura 1.2. Patristic Concepts of the Common Good within Hollenbach’s Framework.
Fuente: Horman, S., “Out of the Fitting Room. Rethinking Patristic Social Texts on
“The Common Good’ ”, en Leemans, J., MaTz, B. & VERSTRAETEN, J. (eds.), Reading
Patristic Texts on Social Ethics. Issues and Challenges for Twenty-First-Century Christian
Social Thought, Washington: The Catholic University of American Press, 2011, p. 107.

1. Ambiente en el que fue redactado EI Pedagogo

Tito Flavio Clemente nacid en el ano 150 d. C. en Atenas, se convierte
tempranamente al cristianismo y se va en busqueda de una buena instruc-
cidén, recorre la Italia Meridional, Siria y Palestina, hasta que en su viaje a
Alejandria hacia el 180 d. C. conoce a Panteno, quien le satisface comple-
tamente sus inquietudes intelectuales. Clemente fue el sucesor de Panteno
en el magisterio en la escuela catequética que se encontraba en Alejandria
entre los afios 190" a 202, que es el afio en el que escapa a Capadocia, pues
el emperador Septimio Severo inicia una persecusion contra los cristianos

16 Marcelo Merino menciona que Eusebio de Cesarea data que en el afio 190 d. C. Panteno asocia
a Clemente a la escuela catequética de Alejandria y que 10 afos después (200 d. C.) toma la
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en Alejandria. Clemente ya no regresara a Alejandria y morira en Capadocia
hacia el 215. En estos 12 afios que estuvo en la escuela de Alejandria, fue
ordenado presbitero'” y ademas se circunscriben las obras del Protréptico, El
Pedagogo y los Stromata. Estos tres escritos son conocidos como una trilogia:
El Ipotpertiic npoc "EAnvas (Exhortacion a los helénicos) es una exhorta-
cién que tiene ciertos tintes apologéticos, es una polémica contra la religion
y la filosofia griega, es el mismo Logos quien los exhorta a escucharlo y a
convertirse. Clemente «ensalza a Cristo como cantor y maestro del nuevo
orden de las cosas que establece el cristianismo”."® Al acufar en esta obra
a Cristo como Verdad y Sabiduria muestra cémo el Logos es un educador
de la humanidad. Con Titov @laviov Kijuevrog kazo v lnbij pilocopiov
YVOOTIKQDV Dopuviudtov otpwuctéwyv, conocido como los Stromata, Clemente
busca ensenar que el cristiano es elevado gracias a la doctrina cristiana, la
cual es la verdadera filosofia, la verdadera gnosis, pues el cristianismo nos
lleva al conocimiento verdadero de Dios. En este escrito es donde encontra-
mos la relacion entre la filosofia griega y el cristianismo, el orden natural y
sobrenatural, la perfeccion de la vida cristiana, entre otros.

Para comprender la obra El Pedagogo hay que tomar en cuenta los si-
guientes elementos: a) la civilizacion en Alejandria, b) el helenismo en Ale-
jandria, b.1) la paideia griega, b.2) la decadencia de la filosofia griega y, c)
el gnosticismo.

1.1. La civilizacion en Alejandria

En las conquistas realizadas por Alejandro Magno, funda una ciudad en
honor a él con el nombre de Alejandria en el afio 331 a. C. en lo que fue la anti-
gua capital de Egipto, ahora sera la capital del helenismo. Esta ciudad estaba
dedicada a las ciencias y a las artes, las cuales fueron cuidadas y cultivadas
gracias a la dinastia de los Ptolomeo. La cultura que vivia ahi era la copta
(la antigua religion de los egipcios) y esta civilizacion asimila el helenismo
traido por Alejandro, pues tras las conquistas realizadas, Alejandro Magno
ayuda a difundir la cultura griega por todo el Mediterraneo. Pero en el 31 a.
C., con el emperador Octavio, el Imperio Romano toma el tltimo bastion de

direcciéon de la escuela. Y siguiendo a san Jerénimo, parece que Clemente nunca dirigio la
escuela. Cf. MeriNo, M., Introduccion a El Pedagogo, p. 13.

17 Algunos autores como Jaeger, Bardy y Gallinari aceptan que fue ordenado presbitero, Bow-
man menciona que fue ordenado obispo, y Merino menciona que existe o existia una discu-
sion, que parece ser superada por algunos investigadores modernos, de si era laico o presbi-
tero Cf. MErINO, M., Introduccién a El Pedagogo.

8 MerINO, M., Introduccion a El Pedagogo, p. 21.
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los helénicos, que es el reino de la dinastia de los Ptolomeos, con Cleopatra
VII, y asi los romanos absorben la herencia de la cultura helénica. A pesar de
la caida del ultimo bastion a manos de los romanos, se conservaron varios
templos dedicados a Serapion.

En esta ciudad, vivian también judios. Los primeros judios de la didspora
fueron llevados por Ptolomeo I, fue tan grande el nimero y la influencia de
los judios en Alejandria que con Ptolomeo II construyeron tres sinagogas, y
con Ptolomeo IV construyeron una réplica pequefia del Templo de Jerusa-
lén. Durante este tiempo, los judios adoptaron y se acostumbraron al idioma
griego,' algunos participaron en los juegos atléticos griegos, también ellos
asimilaron la cultura filosofica helénica, no asi sus tradiciones de adoracién
a otros dioses, a pesar de ello, algunos dejaron la circunsicion. Asimismo,
durante este tiempo la poblacion judia creci6é tanto que ocupaban mas de
dos de los cinco barrios que existian en Alejandria y se les reconocia como
colonos casi autonomos.” Un efecto importante de este encuentro entre
la cultura helénica y el judaismo es la traduccion de la Biblia de los LXX y la
filosofia judia que se desarrollé con Filon de Alejandria, quien defiende con
el platonismo y estoicismo el Antiguo Testamento para los judios, asi como la
conciliaciéon de estas posturas filosoficas con el judaismo, y que el judaismo
se puede comprender desde la filosofia.

Un elemento importante a destacar para la comprension de este escrito,
es la importancia del vocablo Logos que tiene una tradicion helénica, pero
que los judios de la didspora usaran, y que después lo encontraremos en el
Evangelio de san Juan. La traduccion de la palabra hebrea davar, que para los
hebreos tenia un sentido y significado como palabra, acontecimiento, prestar
atencion a lo hablado,” origen de la fe, llamada-respuesta, razéon con poder
creador,? se tradujo al griego koiné como logos.

En la filosofia de Platén, encontramos en el libro del Teeteto tres intentos
para dar cuenta de lo que es el logos. El primero, es para significar al logos
como discurso o declaracién. El segundo, es la ennumeracion de los elementos;
pues el logos es una declaracion de los elementos del objeto del conocimiento:
uno tiene conocimiento de algo cuando, ademas de la verdadera creencia que
se tiene, uno es capaz de atravesar los elementos de la cosa que se conoce. En
la tercera, significa signo o caracteristica del objeto de conocimiento que difiere

¥ Cf. Ropbricuez, F., “Implicancias filosoficas y teoldgicas de la influencia del pensamiento grie-
go en el cristianismo primitivo, a partir del concepto de 16gos”, en Palabra y Razén, nums. 7 'y
8, julio-diciembre, 2015, Universidad Catdlica del Maule, pp. 65-78.

20 Cf. CasTINEIRA, A, Introduccion a El Pedagogo, Madrid: Gredos, 1998.

21 Cf. Ropricuez, F., “Implicancias filosoficas...”.

2 Cf. BLanco, P., “Logos Joseph Ratzinger y la historia de una palabra”, Limite. Revista de
Filosofia y Psicologia, vol. 1, num. 14, 2006, pp. 57-86.
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de todo lo demas. Con estos tres significados sobre el logos, tenemos que éste
consiste en una creencia verdadera sobre el objeto mas una explicacion (signo
o caracteristica) que diferencia al objeto de todo lo demas.”

Aristoteles le dara al logos una connotacion apophdntica, «como un juicio
con el que se declara categoricamente algo»*, el logos hace que el ser huma-
no sea racional, que tenga palabra, que a partir de ella pueda generar una
sociedad/comunidad. Es importante esta idea de logos, pues parece que esta
idea de logos apophantico es el que se encuentra en el Evangelio de San Juan,
pues el Logos es Aletheia, es quien nos desvela (desoculta) a Dios.”

Para Filon de Alejandria, uno tiene la existencia gracias a la ayuda de Dios,
quien es la fuente de la libertad, del logos y la conciencia; situo el logos den-
tro de la perspectiva de la trascendencia divina. Para Filon, el logos tiene
dos caras, y lo representa con Moisés y Aardn: el logos prophoricos es el de la
comunicacion y el logos endiathetds es el mundo interno de los pensamientos,
y cada uno es imposible sin el otro.* Hay diferencias doctrinales entre el
pensamiento de Filon y el de los estoicos con respecto al concepto logos: para
los estoicos era razén (individual y universal), naturaleza, ley natural (en su
funcién de mandar qué se debe hacer y evadir) y Dios; para Filon no era la
realidad ultima, sino lo que nosotros podemos ver y comprender de Dios,
quien esta él mismo lejos de la comprension humana. «En el estoicismo, el
logos es Dios; en Filon el logos corresponde a su doctrina especifica de los
ovvdueig, los poderes de Dios quien cred el mundo y lo gobierna.»* Dios es la
Unica causa activa a través de su logos, pues Dios tiene dos poderes principa-
les; a saber, la creacion y la regia. La compleja formulacion del Logos en Filon
hace que se introduzca la generacion del Logos, esto significa que el Logos es
el primogénito de Dios.?®

En pocas palabras, podemos decir que la civilizacion a la que llega Cle-
mente es una ciudad cosmopolita, una ciudad sobrepoblada (contaba con
un millén de habitantes), pues aqui se encontraban las culturas orientales,
la egipcia, la griega, la romana (y su humanitas) y la cultura hebrea. Por esta
razon, y por su localizacion geografica, la convertia en una zona estratégica

2 Cf. CuarpeLL, S. “Plato on Knowledge in the Theaetetus”, The Stanford Encyclopedia of Philoso-
phy, Winter, 2019 Edition, Edward N. Zalta (ed.), URL = <https://plato.stanford.edu/archives/
win2019/entries/plato-theaetetus/>.

# Robricuez, F., “Implicancias filosoficas...”, p. 67.

» Cf. Ropricuez, F., “Implicancias filosoficas...”.

% Cf. Levy, C., “Philo of Alexandria”, The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Spring, 2018, Ed-
ward N. Zalta (ed.), URL = <https://plato.stanford.edu/archives/spr2018/entries/philo/>.

7 Livy, C., “Philo of Alexandria”. La palabra en griego es introduccién propia. “In Stoicism, lo-
gos is God; in Philo it corresponds to his specific doctrine of the dunameis, the powers of God
who created the world and governs it”.

% Cf. LEvy, C., “Philo of Alexandria”; RopriGuez, F., “Implicancias filosoficas...”, p. 71.
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para las rutas entre Africa y Asia, es por eso que rivaliza y supera a Atenas.”
Ademas, era una ciudad que muchos de sus habitantes tenian aficion a las
ciencias ocultas, a la teosofia y a los cultos de iniciacion, el orfismo y las aso-
ciaciones dionisiacas; asi como un interés en el cultivo de la ciencia: 1a medici-
na, la geometria, la trigonometria, la geografia, la filologia.*® Todo lo anterior
vive a la sombra, al cuidado, de sus instituciones culturales y cientificas: la
Biblioteca y el Museo.™

Clemente en la misma obra EIl Pedagogo nos ofrece una vision de cémo se
encontraba la civilizacion alejandrina en el momento en el que él vive. En
los libros II y III nos da una visidon detallada la vida diaria de un cristiano
en esta civilizacidn, asimismo hara una especie de manual de buenos usos y
costumbres. Empieza mencionando uno de los actos mas importantes de las
tardes: la cena; menciona como se debe comportar uno en la mesa, cémo se
debe comer y beber; cémo no se deben dejar llevar por las borracheras, que
dejen la vida desordenada, ociosa, entregada a los placeres, los excesos, etc.
También habla de como se debe aprovechar el tiempo para dormir, los actos
sexuales y sus consecuencias, la procreacion de los hijos; sobre la risa; las
conversaciones; vivir en compania; el uso de los perfumes y de las coronas;
el uso de los banos. Al final del libro II, Clemente hablara sobre la propiedad
privada: los zapatos, los muebles de lujo, las piedras preciosas, las alhajas
de oro. En el libro III encontraremos como habla de la belleza espiritual, la
coqueteria masculina y femenina, el mal uso de los criados y de los animales.
Clemente se dirigia a la aristocracia cristiana que asistia a la liturgia divina,
pero que saliendo de ella se comportaban como paganos.*

1.2. El Helenismo

Esta palabra era usada para hacer referencia a la cultura que se desarrolld
en la Hélade, especialmente con Alejandro Magno el helenismo tiene una
connotacion de adopcion de la cultura, los usos griegos y la forma de vivir
como griegos. Con la introduccidn del cristianismo en Alejandria, el concepto
sigue teniendo este significado, pero especialmente se usa para referirse al
culto y a la religion de los paganos. Ademas, el crisitianismo también adopta
el lenguaje griego y la cultura filosdfica griega, con ello, el cristianismo se

¥ Cf. CASTINEIRA, A, Introduccion a El Pedagogo.

% Cf. Garcia, H., “La representacion del pedagogo en Clemente de Alejandria”, en Byzantion
nea hellds, nam. 37, Santiago, octubre, 2018.

31 MERINO, M., Razon y fe en Clemente de Alejandria.

%2 BLAZQUEZ, |., “La alta sociedad de Alejandria segun el Pedagogo de Clemente”, Universidad
Complutense de Madrid, Geridn, nim. 11, 1993, pp. 185-227.
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nutre de conceptos y categorias intelectuales, esto se debe a que, como ya
mencionamos, los judios ya estaban helenizados, tanto los de Alejandria y en
gran medida los de Palestina (aunque éstos eran mas localistas y conserva-
dores)®, y a ellos son a los primeros que evangelizan los cristianos, usaban
la forma de hablar griego (aforismos) y las formas literarias griegas: una de
esas formas era la protréptica, era un rasgo caracteristico de la filosofia griega
en el periodo helénico y tenia como objetivo lograr nuevos seguidores en su
escuela filosofica, donde se les prometia llegar a la felicidad,* es decir, bus-
caban que existiera una conversion a su doctrina filosofica, y esto no escapa
de la vista cristiana de Clemente con la conversion al cristianismo, como a él
mismo le sucedio.

1.2.1. La paideia griega

En Grecia, el pedagogo era un esclavo griego que debia llevar al nifio
(trawdaywydc) con el maestro (0tddokadoc). Mientras el pedagogo conducia
al nifio, €l era el que debia cuidarlo de los peligros que podrian acecharlo
en su camino, tenia que cuidarlo de los malos ejemplos y malas actitudes
o las inmoralidades que se encontraban en las calles helénicas, se tenia que
encargar que el nino aprendiera la leccion, que prestara atencion al maestro
y que no se durmiera en clases, de regreso a casa iba repasando las lecciones
que habia aprendido y era quien llevaba la lampara encendida por las noches
para que el nifio viera por donde tenia que caminar. La accion del pedagogo
no era la ensefianza, para ello estaba el maestro, sino que la exigencia que se
le pedia al pedagogo era velar el comportamiento del nifio y exigirle modales
correctos y vivir moralmente bien; es por esta razon que la funcién del peda-
gogo en la educacion del nifio era ser el formador del caracter y de la morali-
dad: el pedagogo tenia un oficio mucho mas importante que el del maestro.®

La formacion de la paideia la encontramos en Socrates, Platon y Aristote-
les. En los momentos que ellos viven, existe un desarrollo artistico y espiri-
tual que eran una expresion auténtica de los afanes espirituales; con esto se
despierta un ideal consciente de educacién y cultura. La maxima expresion
del ser humano no se encontraba en las guerras, sino en la cultura, para ello
creian que deberia existir un ideal que fuera nuevo que fuera mas alto del
estado y de la sociedad. Los muchachos helenos leian a Homero y a Hesiodo,
pues consideraban que leyéndolos se enardeceria su espiritu de virtudes he-
roicas. En el siglo IV a. C. se da la paideia con multiples manifestaciones del

% MERINO, M., Razon y fe en Clemente de Alejandria.
* Cf. Jarcer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega, México: Fondo de Cultura Econémica, 1952.
% Cf. Marrou, H., Historia de la educacion en la antigiiedad, Madrid: Akal, 1985.
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espiritu que existian en la época: la filosofia, la retodrica, ciencia, economia,
guerra, matematica, entre otros. Gracias a tres de ellos —la filosofia, la ciencia
y la retorica- es como llega la herencia espiritual helénica a los demas pue-
blos del mundo.?

Las aportaciones de Socrates a la paideia fueron: la determinacion de con-
ceptos generales, el método inductivo de la investigacidn, la teoria de las ideas,
la teoria del retorno del saber como recuerdo del alma, la teoria de la inmorta-
lidad (por estas razones, se le considerara el padre de la metafisica occidental).
Pero, la paideia la proyecta en un plano moral y religioso, él busca curar el
alma, la salud espiritual de sus amigos, pues el alma se encuentra en peligro y
la forma de rescatarla es a través de: 1) un examen de conciencia (mayéutica)
y 2) la educacion. Sécrates entiende que la mision educativa es prestar a Dios
un servicio, pues para €l el alma es lo que hay divino en el hombre y hay que
curarla. Lamedicina y el reposo que necesita el alma para curarse es la verdad.”

Platéon continuard con las ensefianzas de su maestro, y dira que Socrates
ha mostrado y sefialado la curacion del alma y la meta a la que debe ir el
ser humano: el bien. El camino que se debe seguir para llegar a la meta es la
virtud, la excelencia (&oetr)). Esta es una medida y el camino mas corto que
nos permite distinguir las cosas que se nos aparecen como verdad, para tener
pronto la salud y la salvacion de nuestra alma.* Platén nos muestra que exis-
ten dos caminos para llegar a la felicidad: el poder y la paideia, éstas son con-
cepciones antagonicas de la dicha humana y el hombre se tiene que decidir
entre la filosofia del poder (el educador como un estadista) o la filosofia de la
educacion (el educador que ennoblece y perfecciona la naturaleza humana).”
También contrapone la paideia sofistica, la cual se encargaba de embutir el
alma de conocimiento, con la paideia propuesta por Socrates, la cual mencio-
na que el alma se alimenta y se nutre del saber.* Platon entendera la paideia
como expresion del perfeccionamiento del hombre en general, conforme al
destino de su propia naturaleza y que tiene un sentido esencialmente ético,
y que no tiene sélo efecto en el individuo sino también para toda la colectivi-
dad y, ademas, la paideia se perfeccionara en la vida después de la muerte;
por esta razon hay que ayudar a las personas que sufren de natdevoia, esto
es, personas que son ignorantes con respecto a los bienes supremos de la
vida, pues ésta les cierra el camino hacia la verdadera salvacion.* La paideia

% Cf. JaeGer, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, México: Fondo de Cultura Econémica,
1957, pp. 381-388.

% Cf. JaAEGeR, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 389-457.

% Cf. JaeGer, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 458-488.

% Cf. JaeGeR, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 511-548.

0 Cf. JaAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 489-510.

4 Cf. JAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 511-548.
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es el puente que une al alma humana y a Dios, es lo que ayuda a perfeccionar
al hombre, y este proceso de perfeccion es laborioso.*

Platon elimina de la educacion helénica a Homero y a Hesiodo pues con-
sideraba que la poesia no era paideia, no puede dictaminar conductas mo-
rales,” y por lo tanto no era expresion de la verdad; por el otro lado, los
estoicos recuperaron a Homero y Hesiodo diciendo que la poesia era la base
de la expresion de la verdad. Esta recuperacion por parte de los estoicos sera
decisivo para la filosofia de Filon de Alejandria, pues en su filosofia trata de
recuperar la sabiduria del Antiguo Testamento para los judios, pues creia
que los filosofos griegos habian tomado la sabiduria del Antiguo Testamento
para hacer su filosofia. De igual modo, Clemente seguird esta tradicion y dira
que el Antiguo Testamento les corresponde a los cristianos, pues todos ellos
hablan y apuntan al Mesias, que es Cristo.

Los alejandrinos de esos momentos se percataron que la tradicion helénica
y el cristianismo tenian mucho en comun y el punto donde se ofrecia un de-
nominador comun de éstos era la paideia.** Asi como Platon hizo una escision
entre de la paideia sofistica y la paideia socratica, Clemente dira que la pai-
deia griega se da primero en una filosofia de los barbaros y después en una
filosofia griega, en ello ve una evolucién en el pensamiento humano. Propone
que la continuacion de la paideia griega (propaideia) —la cual ya estaba en
decadencia- es el cristianismo, es la verdadera paideia, pues es una paideia
divina, es decir, proviene de Dios (gnosticismo cristiano). Clemente crecio
en este ambiente helénico; no solo dominaba las escuelas filosoficas de su
tiempo, sino también conocia y dominaba la paideia helenista tradicional.*®

Para la elaboracion del Pedagogo, Clemente retomard algunas ideas impor-
tantes del libro de las Leyes de Platon. De lo expuesto anteriormente sobre
Platon, hay que decir que en el libro de las Leyes muestra con contundencia
que la paideia es la tultima palabra y la primera; aqui es dénde encontramos
mayores argumentos y disquisiciones sobre el problema de la educacion (en
comparacion con su libro de la Republica), especialmente en los libros I y II;*
también que la legislacion es obra de la sabiduria superior, es decir, de una
divinidad individual y que el legislador es el prototipo de educador. Una ale-
goria que encontramos en el escrito y que se debe rescatar es el siguiente: los
dos interlocutores que representan el espiritu de las leyes son un espartano y
un cretense, y el tercer interlocutor, es un extranjero ateniense quien es un es-

42 Cf. JAEGeR, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 389-457.

* Cf. JAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, pp. 589-676.

# Cf. JaeGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega, pp. 92-93.

* Cf. JarGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega.

4 Cf. PLATON, Didlogos VIII. Leyes (Libros I-VI), Madrid: Gredos, 1999.
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partano atenizado o un ateniense amigo de los espartanos y se muestra como
superior; los dos interlocutores anteriores lo aceptan de buena gana: es la ten-
dencia «a fundir en una unidad superior lo doérico y lo ateniense. Algo com-
parable a los intentos de los humanistas que, siglos mas tarde, pretendieron
aunar el espiritu de Grecia y de Roma en una armonia de contrarios.»* Otra
idea clave, es que Platon al tratar el tema de las virtudes, mencionara que
cuando el hombre se preocupa por los bienes divinos, el hombre también se
preocupa de por si (de forma simultanea) por los bienes humanos: la salud,
la fuerza, la belleza y la riqueza; pero si solo atiende a los bienes humanos,
pierde tanto los bienes divinos como los humanos.* Por tltimo, para Platon
el Logos es el Legislador y el Pedagogo por excelencia, pues Dios es el peda-
gogo de todo el universo;* también es padre del universo, providente y rey.>

1.2.2. La decadencia de la filosofia griega

En la ciudad alejandrina del siglo II d. C. se encontraban diversas pos-
turas filosdficas, como son los peripatéticos, los estoicos, los epictreos, los
cinicos, los escépticos y los neopitagoricos y neoplatonicos.”® A pesar de la
gran variedad de posturas filosoficas que se encontraban en Alejandria en el
siglo II d. C. éstas ya no estaban desarrollando nuevos elementos filosoficos
ni nuevos aportes en ningin ambito, solo vivian de sus antiguas glorias, y
se encuentra en una franca decadencia.”® Es por eso que, cuando Clemente
empieza sus discursos, usara de la filosofia griega (pues considera que es un
tercer testamento)® y también tendra su parte apologética diciendo que la

47 JAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, p. 1021.

* Cf. JaAEGER, W., Paideia: los ideales de la cultura griega, p. 1021.

4 PLATON, Leyes, I, 645 a-c; 0 O¢oc madaywyel tov koouov Cf. PLATON, Leyes, X, 897b. También
esta idea del legislador que tiene su vinculo con la educacién la encontramos en Aristéte-
les, y tiene la funcién de formar hombres buenos. Cf. Garcia, H., “La representacion del
pedagogo...”.

% Cf. VeLAsquez, O., “La teologia de las Leyes X de Platén”, en Revista de Filosofia, vol., 16, nim.
1-2, pp. 69-93.

51 Cf. CasTINEIRA, A., Introduccion a El Pedagogo, Madrid: Gredos, 1998, p. 9.

> “Pero el espiritu de fria investigacion y de analisis critico de las facultades cognoscitivas de
la mente humana era todavia lo suficientemente fuerte para permitir a un pensador griego
hacer el mayor ataque a ese tipo de conocimiento de salvacién como principio, y el resultado
fue que el pensamiento filosofico griego termind en un escepticismo heroico que negaba radi-
calmente toda filosofia pasada y presente y, dando un paso mas all4, declaraba su completa
abstencion de toda declaracion positiva acerca de lo verdadero y lo falso, no so6lo respecto a
la especulacién metafisica sino también respecto a las ciencias fisicas y matematicas.
En cierto sentido, la inteligencia griega nunca se recuperd de este golpe, y no produjo ya
ninguna gran filosofia en el viejo sentido tras el surgimiento de la skepsis”. JaEGer, W., Cristia-
nismo primitivo y paideia griega, p. 64; Cf. MErINO, M., “Razoén y fe en Clemente de Alejandria”.

 MEnart, A., “La philosophie, trosiéme testament? La pensée grecque et la foi selon Clément
d’Alexandrie”, en Lumen vitae, nim. 161, pp. 15-23.
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unica filosofia valida, la tinica filosofia que existe, es el cristianismo, puesto
que ni el platonismo ni las demas filosofias muestran una verdadera filosofia.

En las obras de Clemente encontramos marcadamente un platonismo que
era reinterpretado desde unos sentimientos religiosos, esto debido a que la
civilizacion alejandrina tenia un interés en la religién mistérica la cual le daba
una relaciéon mas personal con la divinidad, totalmente distinto con la reli-
gion de los dioses olimpicos.” Aunque algunos dicen que Clemente muestra,
en el Protréptico, cierto desprecio a las demas filosofias que se encontraban
en Alejandria, excepto con el platonismo,” lo cierto es que también tiene ele-
mentos estoicos y aristotélicos; o que encontramos un platonismo en su meta-
fisica y en su teologia y en su ética un estoicismo.”® Un elemento a considerar
es que los cristianos de esa época tenian y mostraban una hostilidad hacia la
filosofia griega, pues consideraban que era un producto del maligno porque
producia herejias dentro del cristianismo.” Por esta razén, Clemente conce-
bira que el Logos se presenté como maestro para los filosofos griegos, que
los griegos no pudieron llegar por si mismos a esos conocimientos y que la
Divina Providencia los condujo a esos conocimientos,”® y que la filosofia no
necesariamente es la fuente de herejias, sino mas bien cuando los filésofos
estan hinchados por el orgullo de la razén y de la presuncion.” Clemente se
nos muestra como un filésofo cristiano que poseia una erudicion extraordi-

% Se cree que Clemente tenia influencias de un neoplatonismo, pero no puede ser asi, ya que
Ammonius Saccas fue contemporaneo de Clemente; algunos dicen que sélo se conocian
de nombre o que se sentaban juntos en la catequesis de Panteno. Cf. Simon, M., “Résur-
gences platoniciennes dans la pensée théologique de Fénelon: le gnostique de Saint Clément
d’Alexandrie”, en Revue philosophique de la France et de Iétranger, nam. 2 (Tome 128), 2003,
pp. 211-232. Para Lilla, S., Clemente vivia en un platonismo medio y que existen algunas
ideas que son caracteristicas del neoplatonismo, Cf. LiLra, S., Clement of Alexandria. A Study in
Christian Platonism and Gnosticism, Oregon: Wipf & Stock, 2005. Para Jaeger, existia un plato-
nismo medio en el siglo Il d. C y llega a un punto maximo (neoplatonismo) durante el siglo
III d. C. con la generacién de Origenes, Cf. JakGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega;
Mermno, M., “Razon y fe en Clemente de Alejandria”; Wyrzes, J., “The Twofold way (I). Pla-
tonic influences in the work of Clement of Alexandria”, en Vigiliae christianae, afio 1957, vol.
11, nam. 1, pp. 226-245; Wyrzks, J., “The Twofold way (II). Platonic influences in the work of
Clement of Alexandria”, en Vigiliae christianae, afio 1960, vol. 14, nim. 1, pp. 129-153.

Cf. Wrtr, R., “The Hellenism of Clement of Alexandria. The Classical Quarterly”, vol. 25,
nams. 3-4, Jul-Oct 1931, 195-204; OuTLER, A., “The ‘Platonism’ of Clement of Alexandria”, en
The Journal of Religion, vol. 20, nam. 3, julio, 1940, pp. 217-240.

Cf. LiLra, S., Clement of Alexandria... En esos momentos, los platdnicos y los estoicos mostra-
ban una metafisica mas postiviva, Cf. JAeGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega.

Cf. LiLra, S., Clement of Alexandria...; JAEGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega; Ma-
rRrRou, H., Historia de la educacion en la antigiiedad.

Cf. Jarcer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega; CASTINEIRA, A., Introduccion a El Peda-
gogo. El epicureismo ademas de proponer la ataraxia, también propusieron la aponia, la cual
consideraban como equilibrio del cuerpo que pretendia una felicidad en un sentido negativo.
Esta palabra serd utilizada para hablar de la providencia divina. Cf. MeriNo, M., “Razon y fe
en Clemente de Alejandria”.

% Pedagogo, 1, 25, 1; 1, 32, 2; Cf. MErINO, M., “Razén y fe en Clemente de Alejandria”.
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nariamente vasta; un cristiano culto que es iluminado por las verdades de fe
que muestra que el cristianismo puede tomar la filosofia griega como instru-
mento; logra una sintesis, bastante compleja, del pensamiento griego y cris-
tiano; un hombre con un espiritu bastante optimista pues es un enamorado
de la vida y del mundo, de todo lo bueno y bello que se encuentra en ellos.®

El encuentro entre la filosofia griega y el cristianismo hizo que la filosofia
griega tuviera un renacimiento de conceptos, y asi con el contacto creador del
cristianismo tienen una nueva fuerza; y el cristianismo afirma asi su seguri-
dad de catolicidad y de que es la verdad. Clemente se convierte en el funda-
dor de la filosofia cristiana, no al modo de la filosofia artistotélica o estoica
que comprendian diversas disciplinas filoséficas, sino que consiste su filoso-
fia en una teologia, pero esta teologia no surgia de las investigaciones hechas
por los seres humanos, sino que parte desde la misma revelaciéon divina.® La
escuela filosofica-teoldgica cristiana que se funda tiende a una investigacion
metafisica, tiene una preferencia en el pensamiento de Platon y la interpreta-
cion alegorica de las Sagradas Escrituras.®

1.3. El gnosticismo

El gnosticismo que se encuentra en Alejandria del s. I d. C tiene sus ini-
cios y sus origenes orientales; esta corriente filosdfica tiene una tendencia
religiosa o podriamos decir una religion alternativa que despreciaba el mun-
do, y usaba como técnicas para alcanzar la gnosis el platonismo y el estoicis-
mo, esto con el fin de alcanzar la salvacion.®® Existe un sincretismo con esta
postura y el cristianismo en el siglo II d. C., especialmente en Alejandria. En
palabras de Gilson, encontramos que el gnosticismo es un «intento de ciertas
mitologias filosdficas para cosificar el Cristianismo en provecho propio.»*
Una de las consecuencias que trae consigo el gnosticismo es que Dios es el
autor del mal y la existencia de cierto determinismo.

Gracias a la obra de san Ireneo de Lyon Adversus Haereses sabemos como
era la gnosis de ese tiempo: afirmaba que la fe ensefiada por la Iglesia eran
solo simbolos para poder ensenar a las personas sencillas que no pueden
comprender cosas complejas; por el otro lado, se encuentran los “gnosticos”,

% MEeriNoO, M., “Razén y fe en Clemente de Alejandria”, p. 57.

o1 Cf. JaeGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega; SANGUINET], J., “El sentido de la filosofia
en Clemente alejandrino”, en Arcesl, A.; LaBastipa, F. F.; Luise, G. (eds.), La filosofia come
Paideia, Roma, 2016, pp. 35-50.

2 HERNANDEZ, J., Patrologia diddctica, Navarra: Verbo Divino, 2018, p. 70.

6 Cf. MerINO, M., “Razdn y fe en Clemente de Alejandria”.

% GiLsoN, E., La filosofia en la Edad Media, Madrid: Gredos, p. 35.

68



La accion pedagodgica del Logos-Pedagogo para la formacién
y edificacion del bien comtn temporal en Clemente de Alejandria

los iniciados en la sabiduria, los intelectuales que comprenden esos simbolos
formando asi una élite cristiana.®® Este gnosticismo parte de ideas platdnicas,
especialmente del dios artesano conocido como demiurgo, éste tiene a su car-
go otros dioses que trabajan para €l y éstos son conocidos como eones. Debi-
do a que es una corriente intelectualista, la gnosis se fragmentara y ensefiara
cosas diversas, por ejemplo, uno de esos eones es la Sabiduria y gracias a ella
somos elevados y alejados del mal en el mundo, a saber, la materia. Buscan
los medios para poder encontrar la union del alma con Dios, esto es, una ex-
periencia unificante y divinizante, un contacto real con Dios.

Algunos de los gnosticos que ensefiaron en Alejandria en los afios ante-
riores en los que vivio Clemente fueron Basilides (130 d. C.), Valentin (135
d. C.), y Carpdcrates, quien nacié en Alejandria y también ensefi6 el gnos-
ticismo (130-160 d. C.); hay otro gnostico del siglo II que también tiene re-
levancia, pero vivié en Roma: Marciéon.® De estos, hay que tomar en cuenta
que Clemente combati6 las herejias de Carpocrates y sus seguidores (carpo-
cratianos), de hecho, ellos mencionan la existencia del Evangelio secreto de
Marcos. En una carta a Teodoro (Carta Mar Saba), Clemente menciona que
hay muchas tergiversasiones por parte de los carpocratianos en el Evangelio
Secreto de Marcos para justificar su herejia, mienten en favor suyo.*”

Asi pues, ante el gnosticismo que existia en Alejandria, Clemente tomo la
tarea de reforzar la formacion de los catecimenos y cristianos con una alta
metafisica®, escribia para cristianos educados en filosofia® que ya no se mos-
traban a los ojos de los paganos como una religion de iletrados, esclavos, ar-
tesanos o como plebe;”® buscaba el dialogo con creyentes y no creyentes, con
herejes y ortodoxos, con personas de la alta y de la baja sociedad. Ademas, no
se puede negar que Clemente hizo un gran aporte en delimitar la linea entre
la herejia y la ortodoxia en el tema de la gnosis.”

% Cf. Benepicto XVI, San Ireneo de Lyon, Vaticano: Editrice Vaticana, 2017.

% Cf. GiLson, E., La filosofia en la Edad Media; HERNANDEZ, ]., Patrologia diddctica.

7 Cf. Smity, M., “Clement of Alexandria and Secret Mark: The Score at the End of the First
Decade”, en The Harvard Theological Review, vol. 75, num. 4, oct., 1982, pp. 449-461.

% Cf. HERNANDEZ, J., Patrologia diddctica.

% EveLeTH, L. “Clement of Alexandria and the Logos”, Faculty and Staff — Articles & Papers, nim.
73,2020, p. 5.

* MERINO, II\)/I., “Razoén y fe en Clemente de Alejandria”.

"I Cf. LiLLa, S., Clement of Alexandria..., p. 7.
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2. El pedagogo™

El libro de EI Pedagogo fue escrito entre el 190 y 203 d. C. y es la secuencia
de El Protréptico y esta unido a los Sromata y los Hypotiposes (aunque de este
escrito nos queda muy pocos fragmentos que fueron conservados por Euse-
bio de Cesarea).” Después de haber convencido a los paganos de convertirse
a la verdadera filosofia, a la religién verdadera, entonces ahora el Logos debe
ensenarles los deberes de la vida cristiana, pero antes de ello, serd necesa-
rio curarlos. En los Stromata, Clemente menciona que el libro de EI Pedagogo
esta dividido en tres libros,” pero se encuentra diferenciada en dos partes:
la primera corresponde al libro primero y la segunda a los libros dos y tres.
Debemos tener en cuenta que para Clemente el Logos-Pedagogo instruye al
cristiano en lo practico y no en lo especulativo, pero el libro I trata mas temas
especulativos o sobre los principios, que los libros II y III que versan sobre la
moral, tanto tedrica como prdctica, sobre los deberes del cristiano y el camino
a la salvacion; no se puede separar el libro I de los otros dos, sino que el libro
I es una guia que ilumina los otros dos libros.”

El libro primero se divide en 13 capitulos: 1) lo que promete el Pedagogo;
2) por nuestros pecados, necesitamos que el Pedagogo nos dirija; 3) el Peda-
gogo ama al hombre; 4) El Logos es igualmente Pedagogo de los varones y de
las mujeres; 5) todos los que conocen la verdad son nifios a los ojos de Dios;
6) contra quienes opinan que con los nombres de “nifios” y “parvulos” se
alude —en sentido figurado— a la ensefianza de los conocimientos elementales;
7) quién es el Pedagogo y cudl es su pedagogia; 8) contra quienes consideran
que el Justo no es Bueno; 9) es propio de la misma facultad el premiar que el
castigar justamente. ;Cudl es, pues, el estilo de la pedagogia del Logos?; 10)
el mismo Dios, por medio de su Logos, aparta de los pecados a los hombres
amenazandolos; y los salva, exhortandolos; 11) El Logos nos ha educado por
medio de la Ley y de los profetas; 12) el Pedagogo, con una indole andloga a
la de un padre, usa de la severidad y de la benignidad; y, 13) la accién virtuo-
sa es la que se realiza segun la recta razdn; el pecado, en cambio, es un acto
contrario a la razon.

En la division del libro II ya encontramos las ensefianzas practicas mora-
les, especialmente en la sociedad: 1) cbmo comportarse en lo relativo a los
alimentos; 2) cdmo usar de la bebida, 3) no hay que afanarse por el lujo de

72 Para los textos que se citaran de Clemente de Alejandria, sigo la edicion bilingiie MerINO
Robricuez, M., Clemente de Alejandria, Madrid: Ciudad Nueva, El Pedagogo, 2009, 2° ed.

7 MERINO, M., Introduccién a El Pedagogo.

7+ Stromata, V1, 1, 3.

5 Cf. MeriNO, M., Introduccion a El Pedagogo.
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los enseres; 4) como debemos comportarnos en los banquetes; 5) sobre la risa;
6) sobre el lenguaje soez; 7) de qué cosas deben guardarse quienes desean
convivir honestamente; 8) si es conveniente usar perfumes y coronas; 9) cémo
usar del suefio; 10) algunas consideraciones sobre la procreacion; 11) sobre el
calzado; y, 12) no conviene dejarse deslumbrar por las piedras preciosas, ni
por los adornos de oro.

Y en el libro III, se nota un poco mas la ensefianza moral tedrica que prac-
tica: 1) sobre la verdadera belleza; 2) no es necesario embellecerse; 3) contra
los hombres que se embellecen; 4) con quiénes debemos pasar el tiempo; 5)
cdmo comportarse en los banos; 6) solo el cristiano es rico; 7) la frugalidad es
un hermoso bagaje para el cristiano; 8) las imagenes y los ejemplos son parte
muy importante de la recta ensefianza; 9) por qué motivos se debe tomar el
bario; 10) también los ejercicios gimnasticos deben permitirse a los que viven
conforme al Logos; 11) breve descripcion de la vida mejor; y, 12) breve expo-
sicion, semejante a la anterior, acerca de la vida mejor.

El libro I empieza apelando a la verdad, el Logos mismo ha creado dentro
del ser humano un fundamento para que habite la verdad, el cual es el tem-
plo de Dios, y en este templo donde habita Dios se encuentra un fuerte y fer-
viente deseo de vida eterna (I, 1, 1).”° En el hombre, que es imagen de Dios, se
encuentran tres cosas; a saber, costumbres, acciones y pasiones. El Logos, que
es unico, tiene 3 funciones con base en los tres elementos mencionados; con
respecto a las costumbres el Logos es Protréptico, nos exhorta a convertirnos,
a dejar nuestras viejas y malas costumbres; el Logos-Protréptico es el sustrato
de nuestra fe, porque es el guia de la religion, siendo sustrato tendremos que
acrecentar nuestra fe relacionandonos cada vez mas con el Logos, pues nos
rejuvenece en vistas de nuestra salvacion (I, 1, 1).

Con esta primera parte del Pedagogo, podemos darnos cuenta que
Clemente tiene en cuenta que la paideia cristiana es el acabamiento y el
perfeccionamiento de la paideia griega, pues la relacién personal con Dios
que buscaban los filésofos griegos antiguos y alejandrinos de su tiempo se
encuentra plenamente en el cristianismo, pues Dios habita en el ser humano
como verdad; ademas, El mismo es el sustrato (Omokeipevog Adyoc) de la
fe, pero que se encuentra enraizada en el fondo de la razén humana (voeow
kataPAnOeloa xwoiw) con el objetivo de nuestra salvacion (d0&ag mEOG
ooteQiav), pues nos sana de todas nuestras inclinaciones mundanas y nos
conduce a esta salvacion que se da por la fe en Dios; asi nos rejuvenecido

76 “TUYKEKQOTNTAL KQETIS AANDElxG, @ aideg VLEILS, 1)ULV aVTOLS, Aylov vew peydAov 0eoD
BeUEALOS YVWOEWS AQQAYNC, TTOOTQOTIT KA, dLDTaKoNg eVAGYOL Lwig adiov 0geEs”.
Parece el germen de lo que dird san Agustin en De vera religione “noli foras ire, rede in te ip-
sum. In interiore homine habitat veritas”.
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(vealopev) la paideia antigua, y el culmen de esta paideia divina se encuentra
en que el Logos-Pedagogo nos educa para la santidad,” nos prepara para
estar realmente en contacto y en presencia de Dios, estar cara a cara.

Todavia hay que mencionar dos cosas en esta primera parte del primer ca-
pitulo: 1) aqui le da el nombre de Pedagogo al Logos, porque después de ser
Protréptico, busca sanar nuestras heridas y pasiones y nos quiere conducir
hacia el perfeccionamiento; pero este Pedagogo, 2) es un educador practicoy
no tedrico, y esta educacion tiene un fin: el mejoramiento de nuestra alma a
través de una vida virtuosa; asi, queda excluida de la funcién de este Pedago-
go la instruccion, pues el fin de esta vida no es la erudicion (I, 1, 4); para esta
vida de erudicion, el mismo Logos tiene otra funcion que es el de ser maestro
(QaockaAuog 6 avtog éott Adyog) y su funcidn es revelar las verdades doc-
trinales (I, 2, 1). El Pedagogo nos dicta los preceptos que debemos vivir, los
deberes que debemos cumplir, y éstos deben conservarse intactos; para ello
el Pedagogo nos instruye de dos maneras, a través del consejo y del consuelo:
«Ambos métodos son muy eficaces: uno — el parenético — lleva a la obedien-
cia; el otro, que procede con ejemplos, también es doble, de modo semejante
a la primera pareja: el primero consiste en que lo imitemos eligiendo el bien;
el segundo, en que evitemos la parte mala del ejemplo rechazandola.» (I, 2, 2).
El método que usa el Pedagogo tiene un efecto: la curacion de nuestras pasio-
nes y la medicina es el perfecto conocimiento de la verdad; el Pedagogo es el
médico de nuestras almas. ;Por qué esta empeniado el Logos-Pedagogo en
curarnos? Porque es amigo cabal de los hombres, siendo amigo se preocu-
pa por la curacidon de nuestra alma (en la paideia propuesta por Socrates, es
Socrates mismo quien se preocupa por la salvacion del alma de sus amigos,
en la paideia cristiana es Dios mismo quien se preocupa por esto y nos sal-
va) y también se preocupa por la salud de nuestro cuerpo, como se puede
ver en la curacién de enfermos. Para la curacién de nuestra alma, realiza
un bello y eficaz programa educativo: nos exhorta (mpoteémwv), nos educa
(Madaywywv) y nos ensena (§kdOATKWYV).

Clemente nos est4 diciendo que el hombre no nace virtuoso, sino que gra-
cias a la paideia divina uno se hace virtuoso. La paideia cristiana comprende,
mejora, completa y perfecciona el spoudaios aristotélico: ya no es s6lo un hom-
bre diligente, virtuoso, sabio, maduro, alguien con quien se puede contar
porque siempre esta dispuesto, su palabra y compromiso siempre valen, es
alguien que siempre actua; sino que ademas de estos elementos, es un hom-
bre que esta dispuesto a acoger la venida del Légos (duvapévnv xwonoat

77 Cf. LaspaLas, ]., “Pedagogia divina y cooperacion humana. La dinamica de la Paideia cristia-
na en los Stromata de Clemente de Alejandria”, en Educacion XXI, vol. 16 nim. 2, 2013, pp. 23-
38. doi: 10.5944/educxx1.2.16.10330; Cf. MErINO, M., “Razodn y fe en Clemente de Alejandria”.
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Vv anokdAvv tov Adyov) (I, 3, 1). El Logos-Pedagogo ayuda a educar a
cada ser humano, pues el hombre tiene la naturaleza corrompida por el peca-
do original: nos educa porque hemos incurrido en la desobediencia (I, 5, 3);
por esta razén y porque seguimos pecando necesitamos del Logos-Pedagogo.

(Quién es este Pedagogo? Es el Hijo de Dios en esquema humano, es el
Logos-Dios, Cristo. Para Clemente, el Logos 1) es la mente de Dios, y ésta es
idéntica a Dios, es la unidad” que comprehende todo en si mismo (I, 4, 1); 2)
es una hipostasis separada, sale del pensamiento divino, es la totalidad de las
ideas o poderes de Dios y es el principio por el cual todas las cosas fueron crea-
das, arquetipo del hombre, es la Sabiduria de Dios (I, 6, 1,1, 24, 3; 1, 97, 2) y, 3) la
representacion de la ley inmanente del cosmos.” Siendo Dios, no se encuentra
mancha alguna en su esquema humano, es la i imagen sin defecto;* ya que asi
es nuestro Pedagogo, Clemente nos insta en aseme]arnos (éEouotovv) a El (1,
4,2). Esta es la meta de la paideia divina, la semejanza con Cristo; la educacién
(paideia) consiste en la santidad y esta se da en la semejanza en el Hijo de Dios
en su aspecto —esquema— humano (I, 4, 2; I, 99, 1), pues nos ha mostrado la
vida auténtica que se debe vivir, la vida saludable, y asi nos convierte de hom-
bres terrenales en hombres santos y celestiales, para cumplir asi plenamente
la palabra de Dios Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza [Ttou)OwUeV
avOpwmov kat eikdva kat kad opotwory fuwv] (1, 98, 1-2).5

No debemos dejar de lado la figura del pedagogo en la Hélade, el esclavo
que acompanaba al nifio a la ensefianza del maestro. Cuando el Logos de
Dios se hace carne, baja del cielo como rocio (I, 41, 3), toma la condicion
de esclavo (Fil. 2, 6-11) y asi se hace nuestro Pedagogo para llevarnos a Dios,
nos muestra el camino que debemos seguir, nos alumbra en esta vida para
no temer a la oscuridad del pecado y del mal en el mundo, nos defiende de
los males que acechan nuestro camino hacia Dios. El es el pedagogo divino
(perfecto) pues conociendo y experlmentando la muerte, sabia que nuestro
destino no estaba ah, sino en Dios, y El era el tinico que nos podia llevar hacia
El; se hizo esclavo para configurarnos en El, para divinizarnos. Para Jaeger,
Cristo no es como el pedagogo esclavo, sino que tiene la forma que Platon le
ha dado en las Leyes, Dios es la medida de todas las cosas y es el pedagogo

78 Es un Dios, pero es Padre, Hijo y Espiritu Santo; ellos son consubstanciales, en una analogia
con la carne y la sangre, menciona que “El Sefior, es una mezcla de ambos [de la carne y de
la sangre], es alimento de los parvulos, porque el Sefior es Espiritu y Logos]”. MeriNo, M.,
“Razén y fe en Clemente de Alejandria”, I, 43, 2.

7 Cf. LiLLa, S., Clement of Alexandria...

% Esta idea es la primera aproximacién de Clemente al tema de la creaciéon del ser humano a
“imagen y semejanza” de Dios. Cf. El Pedagogo 1, 4, 2 nota al pie de pagina 8.

8 Todos los demas hombres que ensefian, lo hacen en cuanto iluminados por el Logos, y son
buenos porque actian como cooperadores de la Gracia.
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del cosmos.® Para Clemente, Cristo es tanto este Pedagogo de todos (0 mdoeg
¢ avOpwmotntoc) (I, 55, 2) como esclavo, no como los esclavos que se com-
praban en la Hélade, los pedagogos negligentes, o los pedagogos de Persia;
Cristo al hacerse esclavo descendio6 a la oscuridad que invadia al mundo para
iluminarnos con su luz y llevarnos a la luz que no tiene ocaso, somos hijos de
laluz (Jn, 1, 4-5, 9).

La mision de este Pedagogo es cuddruple: crearnos (model6 al hombre con
el polvo de la tierra), regenerarnos (con el agua), perfeccionarnos (por el Espi-
ritu) y educarnos (con los santos preceptos a la adopcion filial [vioOeoiav] y
la salvacion) (L, 98, 2). Para alcanzar esta vida saludable, debemos imprimir en
nosotros la imagen de Cristo (vivir en la incorruptibilidad — Cristo quiere estar
pegado a nosotros como tunica de nuestra piel) (I, 84, 3; I, 98, 1) y esforzarnos
en pecar lo menos posible, pues el pecado es algo “contra la razén”, contra el
logos (mav 10 mapx TOv Adyov tov 0000V TovTo Apdotnud éotwv)® (I, 101,
1), o sin razén (10 d¢ apagtavery ddoyov) (I, 5, 2); esto se hace, primero, en
alejarnos de las pasiones antinaturales (I, 6, 1) (oscurecen a la razén y se vive en
la densa espesura del mal) (I, 5, 1) y, segundo, en tratar de no recaer en esos ma-
los habitos (I, 4, 2). EI no caer en las pasiones y en las debilidades se da de tres
formas: 1) de ninguna manera, lo cual solo le corresponde a Dios; 2) no cometer
deliberadamente ninguna clase de pecado, lo cual es de sabios y, 3) no caer en
muchas faltas involuntarias, lo cual es de quienes han recibido una esmerada
educacién. Ante los dos ultimos, Clemente exhorta a esforzarse por estar el
menor tiempo posible en el pecado, y hay que recomenzar la lucha constante-
mente porque esto es provechoso para los que han sido llamados a la salvacion
(GAAX Kl TOUTO D¢ TOIG EIG HETAVOLAY AVAKAXAOVHEVOLS avapaxéoaoOat
ocwtrowov) (I, 4, 3).

El Logos-Pedagogo es también pastor (I, 11, 2; I, 53, 2; I, 84, 1) pues guia
a los nifos a la salvacion con solicito amor; el cristianismo es paideia divina
porque «es aprendizaje del servicio de Dios y conduccion al conocimiento de
la verdad y educacion recta que conduce al cielo» (I, 53, 3). Hay que recordar
que, en los primeros tiempos del cristianismo, en los que vive Clemente, ante
el problema de la muerte, se representa a Cristo de dos formas, como filésofo
y como pastor. En esos momentos, el ideal de filosofo era quien sabia ensefiar
las artes mas esenciales: «el arte de ser hombre de manera recta, el arte de
vivir y de morir».** Los cristianos se dieron cuenta que los que se autodeno-

8 Cf. JaeGer, W., Cristianismo primitivo y paideia griega, p. 89.

8 En este XIII Capitulo del libro I, Clemente usa la palabra logos “para referirse, casi siempre,
no sélo a la razén humana y filosdfica, sino también al Logos divino. Con ello pretende in-
tencionadamente pasar de una moral filoséfica, estoica, a la revelacion de un cristianismo ya
implicito en esa misma moral”. MeriNo, M., El pedagogo, XIIL, n. 2.

8 Benepicto XIV, Spe salvi, Vaticano: Editrice Vaticana, 2007, n. 6.
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minaban filésofos, no lo eran en realidad, pues solo les interesaba el dinero y
no la ensefianza de lo mas esencial de la vida humana. Cristo es el verdadero
filésofo, con su cayado vence al mal®* y nos muestra el camino hacia la ver-
dad; nos indica el camino (la vida saludable) que va mas alla de la muerte,
nos conduce al cielo; Cristo se fatiga con nosotros, y da su vida para el rescate
de muchos, para darnos la incorruptibilidad (I, 85, 1). El es el verdadero pas-
tor pues conoce el camino que pasa por el valle de la muerte®

Aquel que incluso por el camino de la ultima soledad, en el que nadie me
puede acompafiar, va conmigo guidndome para atravesarlo: El mismo ha
recorrido este camino, ha bajado al reino de la muerte, la ha vencido, y
ha vuelto para acompafiarnos ahora y darnos la certeza de que, con El, se
encuentra siempre un paso abierto.®”

Ante las propuestas gnosticas de que Dios es el autor del mal y que Dios
realmente no es creador, que el cosmos procede de una materia eterna, Cle-
mente pone en el centro de la dileccion de Dios al ser humano: el ser humano
es la mas bella de sus criaturas y un ser vivo capaz de amar a Dios (I, 63, 1). Si
Dios hubiera creado al ser humano por otra razén que no sea que éste es ama-
ble por si mismo a Dios, entonces nada en el cosmos tendria sentido. Es el ser
humano el recipiente, el filtro (T0 @iATtov évdov éotiv év T avOownw) (I, 7,

3)%, donde Dios se desborda de amor y por él crea todas las cosas que se en-
cuentran en el cosmos, sin el ser humano nada hubiera creado, pues es el mo-
tivo de la creacién. Siendo dignos del amor de Dios y amados por El, nosotros
debemos corresponder con este amor, por lo tanto, debemos apartarnos de
nuestras malas costumbres e imitarlo del mejor modo que nosotros podamos,
asi, de esta forma, nosotros podemos hacer las obras que el Pedagogo hace.
Hay dos ejemplos excelentes para demostrar que Dios es bueno y ama al ser
humano 1) el Logos ha «condescendido en compartir las afecciones huma-
nas» (I, 74, 4), se ha hecho carne, y con esto nos ensefia contundentemente
que la virtud es tanto tedrica como practica; 2) ha padecido por nosotros,
ha dado su vida por nosotros, se ha hecho victima tnica por nosotros (I, 97,
3). Nosotros que tenemos en comun la vida y naturaleza humana, también
tenemos en comun la gracia (la cual reclama la participacion del hombre), la
salvacion, la virtud (el amor fraterno) y la educacion (el estilo de vida).*

% “El baston del pedagogo, de jefe, que es el simbolo del que ejerce el mando; a los que no cura
el Logos exhortador, los curara con la amenaza; y a quienes la amenza no cura, los curara la
vara; y si la vara tampoco lo consigue, el fuego los devorara”. El Pedagogo I, 61, 1.

% “Haber sido corregido por el Sefior y haberlo tenido como pedagogo, equivale a ser librado
de la muerte”. El Pedagogo 1, 61, 2.

8 BenepicTo X1V, Spe salvi.

% Lo que se encuentra dentro del ser humano es el soplo divino, es el Espiritu que Dios nos ha dado.

8 “@Ov d& KOVOG HEV O BLOg, KOLVT) DE 1 XAQLS, KOWVT) OE KAl 1] OWTEQLR, KOLVI) TOUTWV KAl 1
doetn) kai M dywyn”. El Pedagogo 1, 10, 2.
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Un dltimo punto que combate Clemente contra los gndsticos es el uso de
la palabra nifios contra los cristianos que no alcanzaban la gnosis o que no
reflexionan como los gnosticos. Primero comprendera que la gracia divina es
potencial de salvacion y que depende de cada uno si queremos acrecentarla o
no, si queremos acrecentar nuestra relacion con Dios o no. Clemente propone
tres estadios en los que se puede encontrar un cristiano: costumbres, acciones
y gnosis; aunque hay algunos que no llegan a este tiltimo, ésta no es necesaria
para la salvacion de todos sino de algunos; es decir, los del segundo estadio
se salvan cultivando y acrecentando su fe segtin sus circunstancias; pero los
que llegan al tercer estadio, los que podriamos decir que son los gnosticos
verdaderos, tienen dones naturales para llegar y estan obligados a investigar,
razonar, conocer y crecer en conocimiento (I, 1-3). Para defender el uso de la
palabra “nifos”, menciona que la palabra pedagogia significa la buena con-
duccién de los nifos a la virtud (ayoynv ayadnv ¢k maldov meog aeTrv)
(L 16, 1), el Logos-Pedagogo quiere por amor que vivamos en la paideia. En un
primer momento, Clemente dira que los ninos son los seres humanos que ya
son discipulos (quienes han pasado por el filtro, malla, del bautismo)®, para
ello recurre al pasaje biblico donde Jestis menciona que, si no nos comporta-
mos como los nifios, entonces no tendremos parte en el Reino de los Cielos (I,
12, 3). Clemente ve que la palabra nifios no se debe tomar en su forma literal,
sino que es una alegoria, pues Cristo quiere estimular a los discipulos a que
presten atencion y quiere despertar en ellos un deseo mas intenso de «reco-
ger con avidez los abundantes frutos de la verdad mientras que el Logos no
haya subido al cielo» (I, 13, 2). En un segundo momento, dird que los nifios
son como los corderos: humildes, sencillos; Dios ama la sencillez de espiritu,
la delicadeza, lo dulce, lo afable (f)rtioc), la inocencia, pues estos nifios no
conocen el pecado, no tienen doblez, temen al pecado (I, 14, 3), no han sido
domados por el mal, y corren velozmente hacia la verdad, son agiles para la
salvacion (I, 15, 1). También observa que la palabra ninos es una forma mis-
tica, y habla de la simplicidad del alma, de la naturaleza del alma humana
que estd capacitada para pensar (tr)v antAotnta g Ypuxng) (I, 14, 4) y como
ninos no cesamos de aprender (I, 17, 3).! Por ultimo, mencionara que Cristo
también es un nifio, pues es el Hijo de Dios y se encuentra en el regazo del
Padre (I, 24, 3), le ha escuchado desde la eternidad y le conoce.

¢Cémo el hombre se puede volver a hacer nifio? ;Como puede abandonar
completamente el dominio del mal? Cristo nos ha ensefiado, nos ha puesto
el ejemplo a través de su bautismo (con el Logos) (I, 29, 4) que nos podemos
regenerar, podemos ser reengendrados, podemos librarnos de las ataduras
del pecado. Uno de los nombres que Clemente le da al bautismo es pwrtioua,

P “dwAlopevol Bantiopatt” [bid. 1, 32, 1.
1 Algo totalmente contrario al pensamiento gndstico.
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somos iluminados (pwtiCoueOa) (I, 26, 1), pues las realidades sobrenaturales
(divinas) las captamos y conocemos por iluminacion (I, 27, 3; I, 28, 1; 1, 29,
3-4). Para Clemente, el bautismo es algo totalmente dindmico, es un acto si-
multaneo,’” pues nos abre las puertas de la salvacion (inmortalidad), y ésta se
prolonga en la tierra con la conversion del hombre (somos hijos de Dios por
adopcioén) bajo el impulso y la guia del Espiritu (somos perfeccionados) (I,
26, 1). Es importante el bautismo, porque Dios nos da la gracia y la fe (el lazo
que nos une a Dios). Ademas, Clemente se muestra bastante optimista, pues
menciona que para alcanzar la salvacion, los cristianos tienen la propaidea (las
cosas buenas que se encontraban en la filosofia y la cultura) la cual deben
usar para la salvacion,” asi como los mandamientos y las leyes humanas (I,
30, 2).** En contraposicion de los gnosticos de su tiempo, mencionara que la
santidad no depende de los conocimientos adquiridos, no sirve la posesion
de la cultura, o del simple esfuerzo personal, es decir, la perfeccion que pro-
mulgaban los gnosticos no depende del conocimiento, sino de la eliminacion
del pecado (I, 52, 2); uno no se hace cristiano por poseer una vasta cultura o
por tener mayor conocimiento. La pedagogia del Logos es para todos, pues
todos somos ninos, todos estamos llamados a ser discipulos (I, 17, 3) y Dios
tiene una voluntad salvifica universal (I, 28, 5); pero un cristiano que tiene
una muy buena formacion en las cosas buenas de la propaideia, puede pro-
gresar con mayor seguridad y velocidad a la santidad, pues nuestro deber
es asemejarnos a Cristo tanto en su divinidad como en su humanidad.” La
perfeccion de la que hablan las Sagradas Escrituras no va en el sentido de
los gndsticos, sino que en cuanto somos bautizados llegamos al perfecciona-
miento de la gracia.

El bautismo es tanto actualizacién de la salvacién, como puerta de acceso al
Magisterio de Cristo, el que reinstaura en cada fiel la continuidad entre crea-
cion y formacion espiritual: Dios quiso crear el universo, Dios quiere salvar al
hombre y a estos se les llama Iglesia (I, 27, 2). Clemente cree en la sinergia entre
Dios y el hombre: el hombre es un cooperador con la gracia para alcanzar su
santidad;”® no alcanzamos la salvacién solos, sino acompafnados, cooperando
undnimemente o conforme a la salvacién (6poAoyovpévax) (I, 17, 3),” pues so-

% Y asi como la gnosis que ilumina la inteligencia se produce simultaneamente con la iluminacion,
asi también, en el acto, sin antes haber aprendido nada, oimos llamarnos discipulos; la ensefianza
se nos da anteriormente, pero no se podria precisar en qué momento”. EI Pedagogo, I, 30, 1.

% Cf. MErINO, M., “Razén y fe en Clemente de Alejandria”.

% Cf. LaspaLas, J., “Pedagogia divina y cooperacion humana...”.

% Cf. LaspaLas, J., “Pedagogia divina y cooperacién humana...”.

% Cf. Wyrzes, J., “The Twotold way (I)...”.

%7 Los padres también ayudan en la educacién, aunque esta es transitoria (I, 54, 3). El Logos-Pe-
dagogo es maestro de pedagogia, es maestro de maestros (I, 58, 1).
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mos Iglesia y Cristo es su Cabeza (I, 18, 4); asi como lo semejante es amigo de lo
semejante, lo santo es amigo de la divinidad, y por eso se le llama luz (I, 28, 2).

Ahora bien, para nutrir y fortalecer en esta salvacion a los que ya estan
bautizados, los nifios pueden comer del cuerpo y de la sangre de Cristo. Una
analogia que menciona Clemente sobre el cuerpo y la sangre, es el alimento
nutricio que tienen los nifios: la leche; la sangre de Cristo es como leche (otro
nombre que podemos darle a la sangre de Cristo es el de leche, asi como lo es
con el vino), porque se nos da la gracia y se nos da la vida (es nutritivo) (L 40,

2). Cuando Dios se hizo hombre, cuando el Padre envio el rocio de su Logos,
El mismo se convirtié en alimento espiritual de los sencillos (I, 41, 3), y ya
que nuestra regeneracion es espiritual, nosotros tenemos necesidad de este
alimento espiritual (I, 49, 3). La Iglesia, que es madre, alimenta al pueblo joven
(nifios) con el Logos de Dios (I, 42, 2), Quien se nos da como carne irrigada
de sangre (I, 47, 1). Al comerlo, lo hacemos nuestro y lo metemos en nosotros
para destruir las pasiones de la carne (I, 43, 1); asi de esta forma, Dios nos aco-
ge en su seno para aliviar nuestros dolores, recibimos también la esperanza de
la vida futura y nos hace ciudadanos del cielo (moAitag ovpavav) (1, 45, 2).

Con todo lo dicho hasta ahorita, podemos ver como Clemente ha dado va-
rios pasos mas, ha rejuvenecido el pensamiento de la Antigiiedad y el de su
tiempo; ha dado pasos, que resultarian escandalosos para ellos. Pero esta por
dar un paso mas decisivo, la primera formulacion en toda la cristiandad sobre
el bien comun: Cristo es el bien comun; esto significa que para Clemente, el bien
comun no es un concepto abstracto, inalcanzable, sino que es una Persona que
estd al alcance de todos y, que ademas, nos lo podemos comer para mejorar al
ser humano y a la sociedad. Primero, debemos recordar lo que Clemente ha di-
cho hasta ahorita sobre la esencia de Cristo cuando nos preguntdbamos quién
es el Pedagogo; ahora, debemos decir que en el Libro I, capitulo 8, nos mostra-
rd que el Logos estd mas alla del Uno y esta por encima de la unidad misma;
asi Dios es mds incognoscible que como nos lo mostraban Platon, Aristoteles,
Filon, Hermes Trimesgisto y adelantandose a Plotino;”® pero como ya hemos
notado, nosotros podemos conocerlo y alcanzarlo gracias al Logos-Pedagogo
(I, 53, 3; 1, 74, 1; 1, 88, 2), pues es una hipostasis separada es consubstancial al
Padre, no se separa de El, gracias a El se ha creado el universo, es providente e
ilumina todas las inteligencias (I, 62, 1-4; 1, 71, 1-3; 1, 73, 1-3).”

En este mismo capitulo, Clemente combate a los marcionitas pues creen
que Dios no es bueno porque castiga con el baculo, y menciona que ellos han
interpretado mal las Sagradas Escrituras, donde se dice que «El que teme al

% GiLsoN, E., La filosofia en la Edad Media....
% En palabras de Santo Tomas “bonum autem summum, quod est Deus, est bonum commune,
cum ex eo universorum bonum dependeat” S. C. lib. 3 cap. 17 n. 6.
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Senor se convierte (¢7oTEé@eL) en su corazon» (Si 21, 6) y les recuerda que
la mas grande prueba de que Dios es bueno es la maxima expresion de amor
que Dios ha tenido con nosotros: se ha hecho hombre por nosotros; y por
haber experimentado en su carne lo mismo que cualquier ser humano sufre,
es El el Sumo Bien (aowotog), todas las cosas que existen Dios las ama; si Dios
no las quisiera no existirian, por lo tanto, el Logos nada odia. Y porque el ser
humano es el receptaculo de su amor y €l también lo puede amar, Dios ama-
ra sobre todas las demas creaturas al hombre. Siendo que Dios es el amante,
Dios quiere ser util (w@eAewv)'® al hombre: «y ser ttil es superior a no serlo;
y como nada hay mejor que ser bueno, resulta que el que es bueno es ttil»,'™
y ya que Dios es el Sumo Bien, Dios es la Suma Utilidad. Dios siendo bueno
por si y en si mismo (y no porque tenga la virtud), El es util en todo (évta
aoa weAel 0 0edq) (I, 63, 2), esto se debe a que se preocupa y cuida del ser
humano educandolo por medio del Logos. También interpretara el Evangelio
de Mt 5, 45 y dira que hay que reconocer que Dios es bueno y es creador, ta-
citamente afirma que todas las cosas creadas son buenas, pero lo que hay que
tomar en cuenta es que Dios es tan bueno y tan justo que reparte sus dones
sin parcialidad, tanto a justos como injustos. Por ultimo, para reafirmar la
idea de que Dios es el bien comun, lo dirad de otro modo:

se dice que lo que es 1til es un bien, no porque agrade, sino porque es con-
veniente (ovppépov)'®. Y todo esto es justicia: es un bien en cuanto que es
virtud, y es amable por si misma, no porque produzca placer; pues no juzga
conforme a lo que agrada, sino que da a cada uno lo que se merece. Asi, pues,
lo atil (w@éApov) es lo que conviene (cuppégovtt).!®

10Susan Holman en su escrito Out the Fitting Room. Rethinking the Patristic Social Texts on “The
Common Good” menciona que la palabra bien comtin se presenta en los textos patristicos griegos
con una simple palabra griega kowvw@eAr|g, la cual se atribuia a las ideas politicas, sociales y
teoldgicas; en san Basilio lo encontramos usado este término en dos ocasiones, en la Homilia 6
y enla Epistola 265, Cf. HoLmaN, S., “Out of the Fitting Room...”. Esta palabra esta Compuesta
de kowvow (hacer comun) y weeAew (utilidad), y significa “consistente en un afecto comtn”

10110 d¢ weAoDV TOL pr] WPEAODVTOC TAVTOG AV TIOL KQELTTOV €LV, TOL d¢ dyarBov KQS[TTOV
oUdE v, wpeAel doa T0 YaOov”. El Pedagogo 1, 63, 1.

12Christos N. Tsironis en The common good: historical roots in the Greek patristic texts and modern foun-
dations, menciona que es raro que los Padres de la Iglesia usen como tal la palabra “bien comtn”
(koo aya©0) para referirse a esta idea, pues toman elementos culturales diversos de su tiem-
po y por lo tanto no desarrollan un concepto definitivo de bien comtin, normalmente usan un
acercamiento apofatico y uno de ellos es Evppépov - ovppépov Cf. Tsironts, C., “The common
good: historical roots in the Greek patristic texts...”. También ver Horrg, O., “Religionsfreiheit
und Gemeinwohl. Pontifical Academy of Social Sciences”, Acta, num. 17, 2012, p. 56.

157 Aéyetat d¢ kal kat AdAAov TEOTOV AyaBOv TO OUHEEQOV, OV T TEQTELY, AAAX TQ
W@eAely. A d1) TAVTA 1) DIKALOOVVT), KAl (G AQETT) KAL G dL abTV algett) ayabov Kot wg
oL témovoa. OV Y mEOG XAQLV KQLVEL, AAAX TOD Kot d&iav £KAOTQ 0TIV ATTOVEUTTIKT),
Emetat 0¢ T ovpPéQovTL TO wpéAov”. El Pedagogo 1, 64, 1.
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Si el Logos es el Bien Comun, podemos decir que el Bien Comuin nos edu-
cay que existe una paideia (o pedagogia) del bien comtn. Nuestras pasiones
y pecados son como ulceras que dafian a la verdad y al bien (comun), por
lo tanto, hay que eliminarlas, hay que zanjarlas de un solo tajo, de una sola
operacion; el Logos es capaz de hacer esto, pues puede perdonar los pecados
porque Dios lo ha constituido Pedagogo de todos (I, 68, 1), y esta accién bus-
ca conducirnos a la concordia de nuestra vida (¢7t v Legav NG TOALTEIXG
opovolav eipnvayopet) (I, 65, 3). Asi pues, dira contra los gnosticos que Dios
no es el culpable del mal en el mundo, sino que es el hombre, cada uno es
responsable de su eleccion y cada uno elige asi los castigos correspondientes
(I, 69, 1): donde el Sefior muestra su rostro hay paz y alegria. El mal se ha
introducido porque el hombre ha sido infiel y como Dios no quiere ver el
mal, por esta razon, Dios aparta su rostro. Dios, siendo justo, juzgara al ser
humano conforme a sus obras (I, 71, 3), y como busca su salvacion lo corrige.
“El Pedagogo testifica a favor de los que obran bien y exhorta a los elegidos
a obrar mejor; rectifica el impulso de los que corrian hacia el pecado y los
estimula a perseguir una vida mejor” (I, 74, 3).

Hasta aqui hemos visto que Clemente usa el término de su tiempo de
“util” para referirse a Dios como bien comun y que éste es universal; también
hemos mencionado que el Logos es Pedagogo y que instruye no de manera
tedrica, sino practica. Daremos paso al tltimo apartado de este escrito para
ver como el Bien Comtn Logos-Pedagogo nos instruye de manera practica
para alcanzar y asemejarnos a El y como esto tiene repercusiones en la
edificacion del bien comun aqui en la tierra.

3. La practica para la edificacion del bien comtdn temporal

Al final del libro I del Pedagogo, Clemente nos mostrara que el Logos-Pe-
dagogo nos alecciona de manera y formas practicas para salvarnos: 1) por
medio de la amenaza y castigo, y para ello nos amonesta, nos reprende, nos re-
procha, nos da una reprimenda, a veces se sirve del temor, reprueba nuestros
actos de forma publica, nos da improperios, nos recrimina, se queja, hace vitu-
perios, da reprimendas (I, 75-81); este es el método adecuado para provocar en
el corazén del hombre el arrepentimiento, evitar el pecado, el perdon de sus
pecados y la exhortacién e invitacion a la conversion; 2) por medio de la ex-
hortacion y el premio, esto lo realiza a través del género laudatorio (puede ser
encomidastica y de censura), el género deliberativo (el cual puede ser persua-
soria o disuasoria), aconseja (usando ejemplos del pasado, tomando ocasion
de las cosas presentes, y de acontecimientos futuros); este método lo utiliza en
aras del bien, exhorta a la humanidad a la salvacion, mitiga las faltas e infunde
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la esperanza de la salvacién. Debemos mantenernos firmes, inconmovibles,
naturales, santos y rectos (fzedek)'** como la “iota” del nombre Jesus (I, 85, 3-4).

Ademas de este modelo pedagogico que usa el Logos-Pedagogo con no-
sotros, Clemente menciona que El nos insta a vivir un modelo de conducta
cristiana (Unotvnwotv Xplotiavov mepLéxet moAtteiag) (I, 95, 2) para obte-
ner como premio la vida bienaventurada, la vida santa y eterna. La conducta
cristiana consiste en vivir como el justo, es decir, el que vive de acuerdo con
los mandamientos y los preceptos —dar de comer al hambriento y vestir al
desnudo- de Dios (I, 95, 2), debemos vivirlos para nosotros mismos y para
nuestros projimos y, al vivirlos, estos preceptos vuelven de rebote, como sal-
vacion, hacia quien nos lo lanzé (I, 103, 1).

Clemente ya nos ha advertido, usando las palabras del Evangelio (Mt 18,
3) que, si no nos hacemos como nifios, no entraremos en el Reino de los Cie-
los (I, 12, 3), pero ;qué entiende Clemente por Reino de los Cielos? Clemente
hace referencia al pasaje evangélico de san Mateo (13, 31-35) y dice que el Lo-
gos-Pedagogo ha hecho una excelente descripcion de si mismo compardndose
con un grano de mostaza (I, 96, 1): el Reino de los Cielos se parece a un gano
de mostaza. Asi pues, Clemente nos quiere decir que el Reino de los Cielos
es Cristo mismo, dando la idea germinal que usara Origenes de Alejandria al
decir que Cristo es autobasileia.'™ Este Reino de los Cielos ha sido sembrado
en la tierra y tiene una naturaleza espiritual y fecunda; el poder de este Reino
es grande, pero todavia puede crecer mas: es una tension que existe aqui en
el presente (caracter mordaz de purificacién) y que se proyecta en el futuro
(salvacion) (I, 96, 1); vivimos en la tierra tratando de imprimir (grabar) en
nosotros mismos la vida saludable, la vida celestial, que nos diviniza (I, 98, 3).

De lo dicho hasta este momento, podemos ya dar respuesta a las tres pre-
guntas que nos hicimos al inicio para saber como es que el Logos-Pedagogo
nos educa para la formacion y edificacion del bien comun temporal: ;para
quiénes existe el bien comun?, ;cudl es el fin altimo del concepto de bien co-
mun?, y ;cémo puede uno cultivar acciones hacia el bien comun?

El bien comtn es universal, es para todos, tanto para no cristianos como para
cristianos, porque todos tenemos la facultad de pensar (somos nifios); para los
hombres que sdlo se parecen a Dios segin la imagen y para los hombres que
son imagen y semejanza de Dios. Los hombres que han pasado por la malla del
bautismo son imagen y semejanza de Dios, son los alumnos del buen Logos-Pe-
dagogo y buscan cumplir la voluntad del Padre (I, 98, 3), por la obediencia al
Logos-Pedagogo (fe) se engendra en los cristianos el deber (I, 101, 1) de cumplir

104Cf, Lv. 26, 21-23. 27.
105Cf, Oricenes, Commentarius in Matthaeum, XIV, 7.
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y vivir en rectitud segun los mandatos y preceptos divinos, para ellos mismos
(uno mismo y demads cristianos) y para el préjimo (no cristianos). El deber con-
siste en lo que Dios y Cristo quieren, en obrar rectamente en orden a la vida
eterna (I, 102, 4). Para poder vivir estos mandatos y preceptos, debemos ser
virtuosos, y la virtud es la practica de la recta razén —entendida ésta tanto razon
humana y el Logos divino, pues el Pedagogo es practico—, es una disposicion del
alma (I, 101, 2). Si no vivimos conforme a la practica de la recta razon, vivimos
contra la razon, nos volvemos irracionales, y por esta razon nos asemejamos a
las bestias, segtn lo que dicen las Escrituras cuando nuestros primeros padres
pecaron (I, 101, 3).

El fin del bien comtn es primeramente la semejanza con Cristo, siendo se-
mejantes a Dios podemos vivir una vida saludable, una vida que se encuen-
tra después de esta vida terrenal, la transformacion de ser hombres terrenales
a hombres santos y celestiales, alcanzar la incorruptibilidad quitandonos una
tanica carnal y revistiéndonos de la tinica de Cristo, y asi alcanzar la salva-
ciéon. Los mandamientos y los preceptos que debe vivir el cristiano tienen por
meta la verdad y ésta nos conduce a la tiltima cosa que apetecemos: el reposo
eterno con Dios y asi empieza, es el principio, nuestra eternidad, la vida salu-
dable, feliz, santa y eterna.

Clemente entiende que para cultivar el bien comtn temporal en la tierra,
primero debié sembrarse el Bien Comun en la tierra (I, 41, 3), nos ensefi¢ de
forma préctica que debemos ser regados (I, 29, 4) y regenerados en el agua
(L 98, 2) y asi empezaremos a dar fruto. Cuando el hombre realiza actos vir-
tuosos inspirados en Dios, cumple sus deberes por medio de las obras y no
en palabras o ideas (teérico). El modelo de conducta cristiana es una vida
de actividad del alma racional y que estd conforme al Logos —«acorde a un
juicio recto y con el amor a la verdad» (I, 102, 3)—, esta actividad del alma
es realizada por medio de «su compariero y aliado en la lucha» (I, 102, 3): el
cuerpo. Con esto, Clemente nos recuerda que tanto lo espiritual y lo material
son buenos, pues Dios es su creador, y €l es bueno; y que el hombre se debe
fatigar aqui en la tierra para tener su recompensa en el cielo.

Ahora bien, dado que la vida cristiana es un conjunto de acciones racio-
nales y que debemos mantenernos en la practica perseverante de lo que nos
ensena el Logos (I, 102, 4), las acciones que nos ensefia el Logos-Pedagogo
para cultivar el bien comtn aqui en la tierra y que tenga su fruto en el cielo,
Clemente dira que entre las cosas necesarias «algunas lo son solamente para
nuestra vida de aqui; otras nos dan alas para volar desde aqui a la vida feliz
de alld arriba» (I, 103, 2). Las cosas necesarias que son para nuestra vida paga-
na (natural, terrenal, comtin a cristianos y no cristianos), son conocidos por la
mayoria; pero los que se ordenan a la vida feliz y de los que depende la vida
eterna, podemos describirlos sumariamente, recogiéndolos de las mismas
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Escrituras (I, 103, 2). Hasta aqui, Clemente termina el libro I de EI Pedagogo
y en los libros I y III ya son cuestiones mas practicas en el dia a dia del cris-
tiano que vive en la Alejandria del final del siglo II d. C; las instrucciones de
buenos modales que da Clemente a los cristianos alejandrinos de ese tiempo
son las cosas necesarias que no son conocidos por la mayoria y que se orde-
nan a la vida feliz. El Pedagogo divino nos instruye en la vida publica, pues
la moral puiblica alejandrina de ese tiempo dejaba mucho que desear: habia
prostitucion de hombres y mujeres, habia muchos borrachos caminando en
la calle que continuaban su borrachera del dia anterior, se escupian el vino
en la cara, hacen gestos indecentes;'® y los cristianos de ese tiempo vivian
como hombres celestiales en las reuniones liturgias, pero como hombres pa-
ganos en las reuniones publicas.

El Logos-Pedagogo nos ha educado de forma practica castigdndonos y
premiandonos, nos educa a bastarnos a nosotros mismos, que debemos pres-
cindir de las cosas superfluas y debemos llevar una clase «de vida sencilla y
libre que conviene al viajero que quiere llegar a la vida eterna y feliz, ense-
fiando que cada uno de nosotros debe ser para si mismo el tesoro de sus pro-
visiones» (I, 98, 4). Somos educados para la paz, pues no se necesitan armasy
demas elementos de la guerra, sino lo tinico necesario es el alimento (Cristo)
(L 98,4 -99, 1); por nuestro Pedagogo hemos aprendido la modestia, el amor
por la libertad, por los hombres y por el bien (I, 99, 1); su divina pedagogia
nos da una condicion en el alma siempre proclive al bien y cuando las accio-
nes materiales estan sometidas a esta pedagogia, se ennoblecen: «la marcha
y el reposo, el alimento y el suefio, el descanso, el modo de vida y todas las
otras acciones bien encaminadas» (I, 99, 2).

Asi pues, todas las cosas materiales y nuestras acciones en esta vida se en-
noblecen, se perfeccionan y son llevadas a culmen siempre y cuando estén den-
tro de los mandamientos y preceptos de la pedagogia divina; todavia mas, los
bienes comunes que generamos aqui en la tierra se ennoblecen, se perfeccionan
y tienen su culmen en el Bien Comun que es Cristo. Las actividades humanas
que Clemente menciona en sus libros I y III de EI Pedagogo se encuentran en-
marcadas en el Bien Comuin y genera una tension entre el presente y el futuro:
la tensién escatologica. Cuando un hombre acttia en la edificacion, ennobleci-
miento y perfeccion del bien comtn aqui y ahora en la tierra, apresura y trae
con mayor fuerza el Reino de los Cielos; si grabamos, imprimimos, en nuestras
vidas a Cristo haremos las obras que El hace, y asi, estamos haciendo violencia
al Reino de los Cielos (Regnum Ceaelorum vis patitur, et violenti rapiunt illud, Mt.
11,12). Si aplicamos de manera analoga la ley de elasticidad de Hooke (ut tensio
sic vis), estamos imprimiendo una fuerza (virtud) aqui en la tierra para atraer

16BLAzQuEz, J., “La alta sociedad de Alejandria...”, p. 218.
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el Bien Comun y al dejar esta vida, nuestras acciones corren agil y velozmente
y rebotan en el cielo para nuestra salvacion.

Un ejemplo claro y realmente practico del cultivo de acciones para la edi-
ficacion del bien comun temporal que podemos encontrar en Clemente es en
el libro III, 34-36 donde nos explica que solamente la persona que es rica es el
cristiano. Aqui, Clemente no descarta el uso razonable de las riquezas y el ser
generosos con el préjimo.

En este apartado, podemos encontrar la influencia que tuvo Justino en
Clemente (las limosnas que se daban se guardaban en una caja para socorrer
a viudas, huérfanos, presos o personas que estuvieran en necesidad)'” y de la
lectura que hizo sobre el Evangelio Secreto de Marcos. En la carta que envia
a Teodoro (Carta Mar Saba) acepta que hay algunas cosas que son verdad del
Evangelio Secreto de Marcos y otras que los carpocratianos mienten para su
favor, y hace hincapié que en la siguiente parte de Mc 10, 17-31 es verdade-
ra.'”® La parte que toma como verdadera, es la continuacién del pasaje donde
un joven le pregunta a Jestis qué debe hacer para heredar la vida eterna, Jesus
le dice al joven rico que venda todas sus posesiones y después le siga; pero
el joven se marcha triste (Mc 10, 17-31); antes de este pasaje, es el encuentro
de Jestis con los nifios y donde menciona que quienes no se conviertan como
ellos, no entraran en el Reino de Dios.

Este pasaje biblico (Mc 10, 17-31) tiene cierta similitud con la estructura
del libro del Pedagogo: nos acercamos a Dios como Pedagogo, le preguntamos
qué debemos hacer para conseguir la vida eterna (Mc 10, 17), Cristo nos dice

07BLAzQuEz, J., “La alta sociedad de Alejandria...”, p. 221.

1%Clemente dice en esta carta que el Evangelio que conocemos como canénico lo redact6 estan-
do con san Pedro, pero cuando Marcos llega a Alejandria después de la muerte de san Pedro,
compuso uno segundo, mas largo y mas espiritual, Cf. Smite, M., “Clement of Alexandria
and Secret Mark”; Koester, H., “The Secret Gospel of Mark”, en Ancient Christian Gospels:
Their History and Development, Londres: SCM Press, 1990, pp. 293-303; Rius-Cawmrs, J., “El
evangelio secreto de Marcos autenticado por el Codice Beza”, Fortunatae: Revista canaria de
Filologia, Cultura y Humanidades Cldsicas, num. 19, 2008, pp. 167-192; PaananeN, T., “A Study
in Authenticity: Admissible Concealed Indicator of Authority and Other Features of Forger-
ies: A Case of Study on Clement of Alexandria, Letter to Theodore, and the Longer Gospel of
Mark”, Tesis doctoral, Universidad de Helsinki, 2019. Existe la discusiéon de que este Evange-
lio Secreto es un escrito realizado en el siglo XX por el mismo Smith, pues el contenido de la
carta no responde a las preguntas de Teodoro, sino fundamentar la autenticidad del Evange-
lio Secreto, Cf. QuesNELL, Q., “The Mar Saba Clementine: A Question of Evidence”, en Catho-
lic Biblical Quaterly, nam. 37, 1975, pp. 48-67; QuesNELL, Q., “Reply to Smith”, Catholic Biblical
Quaterly, nam. 38, 1976, pp. 200-203; MerxeL, H., “Anhang: Das ‘geheime Evangelium’ nach
Markus”. En ScuNeeEMELCHER, W. (ed.), New Testament Apocrypha, 1, Gospels and Related Writ-
ings, James Clarke, Cambridge 1991, pp. 89-92; CarrsoN, S., The Gospel Hoax: Morthon Smith’s
Invention of Secret Marc, Waco: Baylor University Press, 2005; WaTtson, F., “Beyond Suspicion:
On the Authorship of the Mar Saba Letter and the Secret Gospel of Mark”, en Journal of Theo-
logical Studies, NS, vol. 61, april, 2010, pp. 128-170.
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que solo Dios es bueno (Mc 10, 18), el Pedagogo nos educa en los manda-
mientos (Mc 10, 19) y después, fijando en nosotros la mirada, nos ama, y nos
educa en los preceptos (Mc 10, 21); debido a que sus posesiones y sus accio-
nes no estaban conforme al Logos, no alcanza la vida (eterna), frunce el cefo,
se va malhumorado (muere). Como nifios, Cristo alecciona a sus discipulos
que los ricos (aquellos que no llevan una vida sencilla y austera para el viaje
a la vida feliz) les es dificil entrar en el Reino de Dios (Mc 10, 23), y los nifios
(discipulos) preguntan «;quién podra salvarse?» y responde el Pedagogo que
para los hombres es imposible pero no para Dios (a través de la amenaza,
castigo, exhortacion y premio).

A continuacidn, se transcribe lo que se encuentra en el Evangelio Secreto
de Marcos, que Clemente considera que es verdadero y que tiene influencia
en su pensamiento.

<60. Resurreccion de un joven en Betania, en «los confines de Judea, al otro
lado del Jordan»>

[a] <Llegan entonces a Betania. [b] Habia alli una mujer cuyo hermano
habia muerto. [c] Se acercd, se postrd ante Jesus y le dice: «jHijo de David,
ten compasion de mil!». [d] Pero los discipulos la conjuraron. [e] Habiéndose
airado Jesus, se marcho en compaiiia de ella al jardin donde se encontraba el
sepulcro. [f ] Al punto resond desde el sepulcro una voz poderosa. [f'] Se acer-
0 Jesuss e hizo rodar la losa de la puerta del sepulcro. [e¢’] Entro directamente
adonde se encontraba el joven, extendid la mano y lo resucité cogiéndolo
de la mano. [d’] El joven mirandolo fijamente le mostro afecto. [c’] Entonces
empezo6 a suplicarle que lo admitiese en su compafiia. [b’] Al salir ellos del
sepulcro fueron a la comunidad del joven. [a’] (Es que era rico).>

<61. Iniciacion del joven en el proyecto recdndito del Reino de Dios>

[a] <Al cabo de seis dias Jesus le dio una orden. [b] Al caer la tarde, viene
el joven junto a él envuelto en una sdbana sobre su desnudez. [b’] Y perma-
necio6 con él aquella noche. [a’] En efecto, le iba ensefiando Jests el proyecto
recondito del Reino de Dios.> 1%

1094<60. **[D] Evangeho Secreto-Sec.1> [a] Kai éoxovtarl eig Bneavuxv [b] ki 1jv €kel pia yvvn
NG O adeApog avng amné Bavev. [c] Kat éABovoa T(QOO'SKUVT]O'S oV Iqoovv Kat Aéyet avta.
Yie Aapid, s)\encrov HE. [d] ot d¢ pa@e'rm sr(snp.ncrav avt. [e] kat 0pyodeic 0 "Inoovg
cxr{ﬁ}\esv pet’ av’cﬁg elg tov Kﬁnov Omov 1V 10 pvnueiov. [f] kat evOLG nKOUOGq €K ToD
pvnueiov (pwvn p.sya)\n [f] kat nQoos)\ewv 0 "Inoove amekVALoE TOV AlBov amo mg Bvoag
TOU pvnpeiov. [e'] kai eioeABwv evBig 6o v 0 veaviokog EEETELVEV TV XEIQA KAL) VEQEV
avTOV KQATNOAG ThS xa@og [d'] 6 d¢ veavirxog ep[a’/\sdgag avT® m/am]crsv avTov. [¢'] kail
TQEATO TAQAKAAELY AVTOV {va et avTov 7). [b’] ki é€ekTovTeg €k Tov pvnueiov NABov eig
TV olklav Tov veaviokov. [a'] (v yo mAovotog) <61. ** [D] Evangelio Secreto-Sec.2> [a] Kat
ued Muéoag €€ emétalev avtw O ‘Tnoove. [b] kat odiag yevopévng éoxetal 0 veaviokog eog
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El hermano muerto es el joven rico, pues al no atarse (fe) y no asemejarse
a Dios muere, no se vistié de la tinica de la incorruptibilidad porque sus
acciones estaban contra la recta razén (Logos). Pero El, que es la vida, le
muestra la luz en la oscuridad mads oscura de la vida del hombre, la muerte
lanza un alarido desde la oscuridad del sepulcro del joven rico muerto.
Cristo lo toma de la mano, lo resucita y lo regenera en la nueva vida, y por
esto le muestra afecto; asi como Dios lo ha amado, no solo por crearlo, sino
por salvarlo, el joven rico pasa por el filtro del amor de Dios y lo ama. Y
ahora se pone a los pies de Cristo como Pedagogo (antes le habia llamado
Maestro, pero el joven rico todavia no estaba preparado para acceder a la
gnosis). El joven rico pasa seis dias con el Pedagogo, los seis dias que nos re-
cuerdan a la creacion del cosmos, que Dios ordena la existencia y la inclina-
cién al bien de las cosas; el joven ordena sus cosas materiales y sus acciones
humanas hacia el Bien Comtn (es una nueva creacion), hay una conversion
y esto permite hacer las cosas que el Pedagogo hace, Este le da un precepto:
el de dar a los pobres de sus bienes, pues el joven se muestra con una sabana
que cubre su desnudez, cumple el precepto que le dio anteriormente y que
no cumpho ahora que lo ha cumplido permanece con Cristo y El le ensefia
lo mas recondito del Reino de Dios: Cristo mismo. Ahora si, el joven rico es
verdaderamente rico pues se ha asemejado al Logos; ya no se encerrd en si
mismo en el egoismo (en el sepulcro), sino que se dejo abrir para salir de
si mismo y al darse a los demas tuvo la vida saludable.'"

Clemente en el Libro III, 34, 1 de EI Pedagogo dice

Debemos adquirir razonablemente las riquezas y participarlas con genero-
sidad, no por interés, ni por ostentacion: y no transformar el amor a lo bello
en amor a si mismo y en mal gusto, no sea que alguien diga de nosotros: su
caballo, o su campo, su esclavo, su oro, vale quince talentos, pero él apenas
vale tres piezas de bronce.

La persona que obra asi, esta atesorando muchas riquezas en el cielo, «ese
tal, vendiendo sus bienes terrenos y dando su importe a los pobres, encuentra
un tesoro imperecedero» (III, 34, 3); pero quien vive contra este precepto, anda
afligido y no tendra vida. Dios coopera con el hombre para que tenga vida
eterna, lo instruye en la virtud, pues es la «palabra transmitida por el Pedago-
go para que la practiquemos» (III, 35, 2). Por lo tanto, el precepto que nos en-
sefa el Pedagogo es a vivir en la generosidad con los demads: dar de comer al
hambriento y de vestir al desnudo, asi como las demas obras de misericordia.

avToV neg)t[ﬂaﬁ)\np.svog owdova Emi YUHVOD. [b'] kai éperve ovv avto mv VUKT €kelvnv [a’]
£dIdaTKEV YXQ AVLTOV O Incovg TO pvoTolov TS Pacideiag tod @eov.>". Rius-Cawmes, J., “El
evangelio secreto de Marcos...

HOCf, RATZINGER, ]., La muerte de Cristo, Madrid: Encuentro, 2013.
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Conclusion

Clemente de Alejandria nos ha mostrado el gran conocimiento que tenia
de su tiempo, de su cultura, y como se apropia de ella para llevarla a la ple-
nitud del conocimiento gracias a su fe en Cristo. En esta tltima parte no ha-
remos un recuento o elogio del conocimiento que tenia Clemente, sino que
se busca dar las aproximaciones que Clemente nutridé al concepto de bien
comun para una correcta y adecuada re-actualizacion del mismo.

En el Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia, el numeral 170 parece
que pasa desapercibido cuando se trata del principio del bien comun; recupe-
ra de la Carta Enciclica Centesimus Annus n. 41 que el bien comtin temporal
no es un fin autdrquico, debe estar unido al bien de todas las cosas creadas,
que es Dios. Si el bien comun se queda en lo meramente historico y material,
corre el peligro de quedarse como un simple bienestar socioeconémico. Los
dos diagramas que se presentaron al inicio sobre el bien comtin en la Doctri-
na Social de la Iglesia de Hollenbach y el bien comun en el pensamiento de
los Padres de la Iglesia de Holman tienen este problema, solo estan enfoca-
dos en una visién que limita al bien comtn en un bienestar socioeconémico.
Mientras que el esquema que nos presenta Clemente de Alejandria y, que los
siguientes Padres de la Iglesia y tedlogos de la Escolastica tomaran, trascien-
de esta vision, nos muestra como los bienes comunes temporales deben estar
unidos a Dios, asi ofrecemos un nuevo esquema Figura 1.3: el Bien Comun en
El Pedagogo de Clemente de Alejandria.

En primer lugar, Clemente nos muestra ciertos atributos (bvvaueic) di-
vinos, trasciende al dios de los fildsofos y nos menciona que el Dios de los
cristianos ha generado a su Logos, que es Jesucristo, y El lo ha puesto como
nuestro Pedagogo — Bien Comun. Ellos con su poder divino crean al ser hu-
mano a su imagen (eikova) y con su poder en la encarnacion y muerte del
Logos Completa la semejanza (épo[w(nv) de la creacion del hombre. Cuan-
do el Padre envia al Hijo como el rocio a la tierra, Cristo nos alecciona para
asemejarnos (¢£opowovv) a El tanto en lo espiritual como en lo corporal, nos
revela que somos el filtro (piAtpov) donde Dios muestra su entranable amor,
y nos alecciona en su bautismo que debemos regenerarnos y que somos hijos
de Dios por adopcion filial (vioOeoiav).
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Figura 1.3 Elaboracion propia. El bien comtin en EI Pedagogo de Clemente de Alejandria.

88



La accion pedagodgica del Logos-Pedagogo para la formacién
y edificacion del bien comtn temporal en Clemente de Alejandria

Un elemento que no debemos perder de vista, es que el bautismo es dina-
mico, es simultaneo (espiritual-terrenal), nos abre las puertas a la salvacion
y ésta se prolonga aqui en la tierra con las acciones y la conversion del hom-
bre; asi se reinstaura en cada cristiano la continuidad de la creacion (bienes
comunes temporales-terrenales) y la formacion espiritual (bienes comunes
espirituales). Ya que nuestro Pedagogo lo es mas en las cosas practicas que en
las tedricas, el Bien Comun es practico, pero Clemente advierte que también
es tedrico, podriamos decir que es tedéricamente practico.

Gracias a que estamos hechos a imagen de Dios, tenemos en comun la
vida y la naturaleza con todos los seres humanos, pero por gracia de Dios
—al ser hijos en el Hijo— también tenemos en comun (kotvr)), con los demas
cristianos, la gracia, la salvacion, la virtud (el amor fraterno) y la educa-
cién (el estilo de vida). La gracia es potencial de salvacién y reclama a los
cristianos a la participacion, cooperacion (OpoAoyovuévwg), del hombre
en cumplir sus deberes que conoce gracias al estilo de vida cristiano: los
mandamientos y los preceptos. Por todos estos elementos, el cristiano esta
llamado a estar atento a los signos de los tiempos y esto debe despertar en
ellos un deseo cada vez mas intenso de recoger los frutos que genera el Bien
Comun que fue sembrado en la tierra.

El Bien Comun es como el grano de mostaza, en un inicio es muy peque-
no, pero tiene en si la fuerza de la salvacion, y esta fuerza se puede acrecentar
cada vez mas, sus ramas se pueden extender en un espacio y un tiempo ma-
yor y producir los frutos. Ya que se encuentra en ex-tension el Bien Comun
aqui en la tierra, los cristianos corremos cada vez mas veloces, le imprimimos
mayor fuerza, y somos cada vez mas agiles en alcanzarlo, apresuramos el
Reino de Dios — Bien Comun aqui en la tierra; y por ser ciudadanos del cielo
(ToAltag ovpavawv), buscamos los bienes divinos y también buscamos cum-
plir nuestros deberes como ciudadanos de este Reino; esto no significa que no
nos preocupemos por los bienes de este mundo, sino que también nos preo-
cupamos de forma simultdnea por ellos, por los bienes del hombre: la salud,
la fuerza, la belleza, la riqueza; pero sobre éstos, procuramos el amor por la
libertad, por los hombres, por la concordia en esta vida y por el bien (comtn)
por el cual tenemos una inclinaciéon dada por Cristo. Pero si el cristiano solo
atiende a los bienes humanos, pierde tanto los bienes divinos como los huma-
nos; asi como el joven rico que no quiso preocuparse por los bienes divinos,
perdio tanto los bienes divinos (la salvacion) como los bienes humanos (la
vida, la juventud y las riquezas)
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first talk about the problematic nature of life; secondly, we will set out the most important
notes of vocation; thirdly, we will say something about of relationship between vocation,
ethos and estimative and, in the last part, we will discuss the relationship between voca-
tion, education and circumstance based on careers and professional life.

Keywords: vocation, ethos, life, circumstance, estimative, education.

Introduccion

Ortega nunca escribio un libro dedicado a la ética, a pesar de haber anun-
ciado en sus lecciones sobre ;Qué es filosofia? que lo haria. No cabe duda de
que ese tema ocupa un lugar especial dentro de su obra y que éste seria uno
de los temas actuales de su filosofia, como vamos a ver aqui.

En este trabajo nos proponemos explorar las relaciones que hay o puede
haber entre vocacion, ethos y educacion. No es una tarea facil responder o
abordar estos temas, menos aun si no se tiene claro qué es el ethos y qué es la
vocacion y de qué modo la educacion y las profesiones contribuyen o no a su
realizacidon. No es un tema nuevo, porque ha sido abordado desde un enfo-
que orteguiano por otros autores, pero se trata, pese a ello, de un tema actual
sobre el cual merece la pena seguir pensando.

En lo que sigue, trataremos de responder a las siguientes interrogantes,
valiéndonos de la filosofia de Ortega y Gasset: ;qué relacion tiene la voca-
cién con el ethos? ;De qué modo se relaciona el ethos con la estimativa? ;Qué
funcion tienen las profesiones; pueden éstas identificarse y coincidir con la
vocacion? Primero hablaremos del caracter problematico de la vida; en segun-
do lugar, expondremos las notas mas importantes de la vocacion; en tercer
lugar, diremos algo sobre la relacion entre vocacion, ethos y estimativa y, en
la tltima parte discutiremos sobre las relaciones entre vocacion, educacion y
circunstancia a partir de las carreras y la vida profesional. La tesis que vamos
a sostener es que la persona se da cuenta de su vocacion o llamada interior
por medio de la funcién estimativa: la persona siente ese llamado. Inclusive,
si renunciara a ese llamado o no pudiera cumplir con él, también lo viviria
de manera afectiva o estimativa; del mismo modo, queremos mostrar que los
conceptos de ethos y vocacion coinciden, que ambos apuntan al mismo fondo
insobornable de la persona.

Como podra apreciarse en las paginas siguientes, se trata de un tema de
actualidad, en especial si lo enfocamos desde la perspectiva de las carreras pro-
fesionales. En ese caso puede preguntarse si las profesiones responden a las
vocaciones. Si la respuesta llega a ser que no, que vocacion y profesion no coin-
ciden, habra que pensarse en las consecuencias que ello tiene para la persona,
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y derivado de ella, qué implicaciones tiene para la vida social en la que dicha
persona se desenvuelve. Pero, del mismo modo, no podrian dejarse de lado los
aspectos positivos y las aportaciones de las carreras profesionales para la vida
en sociedad, por ejemplo, en lo que respecta a la organizacion del trabajo y la
contribucion de la persona a su comunidad, etc. En este caso lo que saldra a
relucir es el cardcter relacional del ser humano, su ser social y, de la mano de
ello, las exigencias éticas que le impone el ejercicio de una profesion.

1. La vida como problema

A pesar de que este apartado puede aportar muy poco para la compren-
sion de la filosofia de Ortega, dado que es verdad que no se dice nada nuevo
ni original, no menos importante es decir que con ello se busca sentar las ba-
ses de las reflexiones posteriores y que, en ese sentido, se trata del punto de
partida, de indicaciones preliminares que seran entretejidas posteriormente
con los problemas de la vocacion, el ethos y la educacion.

Pues bien, una de las tesis que podemos subrayar de la filosofia de Ortega
es la que sostiene que la vida es un problema que exige de la persona decision
y libertad. Claro estd que no es la tinica tesis de Ortega sobre la vida, sino uno
de sus atributos junto al cual se hallan el encontrarse en el mundo, la fatali-
dad, el cardcter futurista y el saberse y comprenderse a si misma. Nosotros
queremos destacar entre ellos el que la vida sea un problema personal para
después avanzar hacia el tema de la vocacion y la educacion. ;Qué quiere
decir que la vida es un problema? ;De qué vida se trata? ;Qué sentido hay
que darle a la “vida”?

En su curso de 1929, ;Qué es filosofia?, Ortega sostiene que la vida es la reali-
dad radical, el dato primero del Universo. En la central leccion IX de la edicion
de las Obras completas dice: “lo primario que hay en el Universo es ‘mi vivir’ y
todo lo demas lo hay, o no lo hay, en mi vida, dentro de ella”, y alli mismo se-
fiala: “ “mi vida’ no soy yo solo, yo sujeto, sino que vivir es... también mundo”.?
A esta coexistencia del yo, de mi yo, con el mundo, Ortega la llama “verdad
radical”. Existo yo, existe el mundo, pero no de modo independiente. Yo y
mundo coexisten. “Existir es primordialmente coexistir —es ver yo algo que no
SOy yo, amar yo a otro ser, sufrir yo de las cosas”.* La vida, en efecto, “es un
todo que contiene en su interior dos ingredientes: el yo que vive y el mundo

3 ORrTEGA Y GaSsET, ]., Obras completas, vol. VIII, Madrid: Taurus/Fundacion José Ortega y
Gasset/Gregorio Maranon, 2008, p. 350.
* ORTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 349.
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o circunstancia en que esa vida tiene lugar”.”> Preguntémonos ahora, ;por qué
llama a la vida verdad o realidad radical?

Vida, dice el fildsofo de la escuela de Madrid, “es lo que somos y lo que
hacemos... Vivir es lo que hacemos y nos pasa”.® Describe la vida como una
“realidad extrafia”, la tinica que “tiene el privilegio de existir para si mis-
ma”.” ;Qué es la vida?: “vida es lo que hacemos —claro- porque vivir es saber
que lo hacemos, es —en suma- encontrarse a si mismo en el mundo y ocupa-
do con las cosas y seres del mundo”.® Pero resulta que la vida, simplemente
nos es dada, nos encontramos en ella, nos descubrimos existiendo sin que lo
hayamos elegido y, ademas, nos descubrimos en un mundo, esto es, en una
circunstancia que no elegimos tampoco y a la que no podemos renunciar. No
hay yo sin mundo, no hay vida que no sea vida de un yo en una circunstan-
cia. “La vida nos es dada —mejor dicho, nos es arrojada o somos arrojados
a ella—, pero eso que nos es dado, la vida, es un problema que necesitamos
resolver nosotros”.’?

(Qué quiere decir Ortega al afirmar en sus lecciones de 1929 que la vida
“es un problema que necesitamos resolver nosotros”? La vida personal, la
vida que vive cada quien, ;siempre es problematica o sdlo a veces? El au-
tor arguye que la vida es problematica siempre, en todo momento y no soélo
cuando hay “conflictos o apuros”. Pero, ;en qué consiste el problema? Y ;qué
importancia tendrd ello para la educacion? ;Sera la educacion uno de estos
problemas de la vida? ;Y la vocacion?

La vida es un problema porque no nos la dan hecha, sino que es una ta-
rea, un quehacer. Pero, ;qué significa que debemos hacer nuestra vida? Pues
quiere decir, siguiendo las indicaciones de Aranguren, que en nuestra vida
hay que preferir unas posibilidades y postergar otras y que hay que apostar
nuestra felicidad ya sea en un bien o en otro, “definiendo asi, en cada uno
de nuestros actos [...] la figura de nuestra personalidad que un dia quedara
fijada para siempre en lo que definitivamente hemos querido ser”.” Y a ello
se refiere, a juicio de Aranguren, la “moral como estructura”,' esto es, en
palabras de San Martin, “el hecho de que la moral pertenece a la esencia de la
vida humana, por tanto, el poner en la base la reflexion moral la antropologia,
es decir, la teoria de la vida humana”."?

> Lasaca, J., Ortega y Gasset (1883-1955), Madrid: Ediciones del Orto, 1997, p. 39.
® OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 353.

7 OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. VIII, p. 501.

8 OrtEGA Y GaASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 41.

® ORrTEGA Y GASSET, ],, Obras completas, vol. VIII, p. 356.

10 ARANGUREN, J. L., Etica, p. 188.

"' ARANGUREN, J. L., Etica, p. 188.

12 SAN MaRrTIN, J., “Vocacion y profesion”, pp. 95y ss.
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Pedro Cerezo, por su parte, habla de “la estructura pato-eto-logica de la
vida” en su articulo “Pathos, éthos, 16gos (en homenaje a Antonio Rodriguez
Huéscar)”. Partiendo de la siguiente cita de Ortega, Cerezo sostiene que el
hombre tiene que hacérselo “todo”, “incluso su si mismo, incluso su razon,
que no es una dote natural sino una conquista histdrica”.” Las palabras de
Ortega son las siguientes: “Nada que sea sustantivo ha sido regalado al hom-
bre. Todo tiene que hacérselo él”."* De esta manera, el hombre queda ex-
puesto como un ser indigente y menesteroso. Ortega argumenta, entonces,
siguiendo a Goethe, que el hombre sabe de si mismo “cuando goza y cuando
sufre” y que “solo sus sufrimientos y sus goces le instruyen sobre si mismo,
le ensefian lo que ha de buscar y lo que ha de evitar”."s

Veremos mas adelante lo importante que son estas afirmaciones para fun-
damentar la tesis que hemos propuesto en este ensayo, a saber, que hay una
relacion estrecha entre vocacion y estimativa.

Pues bien, dado que la vida aparece como problema, lo que hay que hacer
con el problema es resolverlo. Pero, ;como se resuelve ese problema? Podria
decirse que la vida se resuelve viviéndola, haciéndola. Pero esa respuesta no
es suficiente, porque ante ello hay que volver a preguntar: ;se puede vivir
la vida de cualquier forma o, dicho de otro modo: cualquier forma de vida
es una vida dichosa o feliz? ;Vale lo mismo vivir de un modo o de otro sin
importar el modo de vivir?

No se trata de un asunto sencillo, sino de un problema vital, de un problema
en el que ya se puede anticipar que esta en juego el ser mismo de la persona.
Para la persona, su vida es su ser, pero no es un ser que le haya sido dado
de modo ya hecho, sino que ella misma tiene que hacerla, la persona tiene en
cierto modo que fabricar su ser, o sea, su vida. “Somos lo que ella sea y nada
mas —pero ese ser no esta predeterminado, resuelto de antemano, sino que ne-
cesitamos decidirlo nosotros, tenemos que decidir lo que vamos a ser”.'° Y este
tener que decidir lo que vamos a ser exhibe, a juicio de Ortega, la paradoja de
la vida: que su ser consiste en decidir lo que va a ser, por tanto, lo que ain no
es.”” La conclusion a la que llega Ortega en este capitulo IX del curso ;Qué es
filosofia?, y con la que cierra, es ésta: “No es el presente o el pasado lo primero
que vivimos, no: la vida es una actividad que [se] ejecuta hacia adelante, y el
presente o el pasado se descubre después, en relacion con ese futuro”.'®

3 Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos (en homenaje a Antonio Rodriguez Huéscar)”, en Revista de
Estudios Orteguianos, num. 24, 2012, p. 86.

4 OrTEGA Y GassErT, J., Obras completas, vol. V, p. 537.

5 OrtEGA Y GaSsET, J., Obras completas, vol. V, pp. 130 y ss.

16 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 357.

7 OrTEGA Y GaSsET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 358.

18 ORTEGA Y GassET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 358.
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La persona, o sea el yo, se encuentra en el mundo, y se encuentra ocupado
con las cosas, dejandose afectar de muchas maneras por el mundo; es mas,
Ortega sostiene que en todo momento nos encontramos afectados por las
cosas, afectados de un modo o de otro por lo que nos ocurre.

Mundo es sensu stricto lo que nos afecta. Y vivir es hallarse cada cual a si mis-
mo en un ambito de temas, de asuntos que le afectan. Asi, sin saber como, la
vida se encuentra a si misma a la vez que descubre el mundo. No hay vivir si
no es en un orbe lleno de otras cosas, sean objetos o criaturas; es ver cosas y
escenas, amarlas u odiarlas, desearlas o temerlas. Todo vivir es ocuparse con
lo otro que no es uno mismo, todo vivir es convivir con una circunstancia.”

En este mundo vital, como lo llama Ortega, la persona tiene que antici-
parse a si misma, tiene que decidir qué hacer con su vida, tiene que decidir
quién quiere llegar a ser. La circunstancia, que es una mas de las categorias
de la vida, le ofrece a la persona posibilidades sobre las cuales se tiene que
decidir. Pero tiene que decidirse dentro de posibilidades que le ofrece su
mundo, el mundo en que vive y el cual no eligi6. Para ello es necesario que
entienda o comprenda, esto es que interprete el mundo en el que esta. En
consecuencia, la “razon hermenéutica” de Ortega consiste en la “necesidad
de interpretar lo que hay”.*

La vida es libertad, pero, paraddjicamente, es libertad dentro de la fa-
talidad. “Vida es, a la vez, fatalidad y libertad, es ser libre dentro de una
fatalidad dada”.? En consecuencia, vivir es tener que decidir constante-
mente lo que vamos a hacer y lo que vamos a ser. Vivir es estar arrojados
al futuro y, por ello mismo:

vida es preocupacion, y lo es no sélo en los momentos dificiles, sino que lo
es siempre y en esencia no es mas que eso: preocuparse. En cada instante
tenemos que decidir lo que vamos a hacer en el siguiente, lo que va a ocupar
nuestra vida. Es pues ocuparse por anticipado, es pre-ocuparse.?

En el ensayo de 1932 “Pidiendo un Goethe desde dentro”, la vida queda
entendida como “la inexorable forzosidad de realizar el proyecto de exis-
tencia que cada cual es”.” Porque la vida es lo que hace un yo en una cir-
cunstancia: “una vida es una unicidad irrepetible, articulada en un yo y el
mundo que habita”.*

1 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 355.

2 Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 103.

21 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 368.

2 OrtEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. VIII, p. 372.

2 OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. V, p. 125.

2 OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 511. Ver Lasaca, J., “Circunstancia contra
vocacion: el didlogo de Gaos con Ortega”, en Metafisica y persona, nam. 21, 2019, p. 27.
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Veamos ahora en qué sentido la vocacion se relaciona con nuestro ser
personal y como llega a convertirse en una parte fundamental del problema
vital, mas atin, veamos qué pasa desde el punto de vista de la estimativa si
acertamos o si erramos en la vocacion.

2. ;Qué es la vocacion?

Anteriormente hemos preguntado si la vida debe vivirse del modo que
sea, si da igual vivir de un modo o de otro, dedicarse a una cosa u otra. De
manera intuitiva podriamos responder que no. Sencillamente nos imagina-
mos viviendo de un modo o de otro y vemos en este ejercicio imaginativo
que hay modos de vivir y modos de ser que son acordes a nuestra persona, y
otros que no lo son. Aquellos que no lo son son modos de vida ajenos, son las
vidas de otros, en este caso, de otras personas, pero no mias. En consecuencia,
un modo de ser corresponde a lo que somos, y los demas no. Ahora intente-
mos justificar esta idea y ver las razones que le dan sustento.

Vivir es encontarse ocupado con las cosas, preocuparse con lo que se va a
hacer, por quien se quiere llegar a ser. Pero se quiere llegar a ser, porque no
se es aun. ;De dénde nos es dada esa imagen, ese ser futurizo, que queremos
llegar a ser? ;Como saber que ese ser futurizo es el ser auténtico de nuestra
persona? Mas atin: ;coémo hay que entender a la persona? Vida es lo que ha-
cemos y lo que nos pasa; y lo que hacemos lo hacemos nosotros de manera
personal en el mundo que nos rodea; en este mundo nos pasa todo lo que nos
pasa, muchas de esas cosas ocurren porque nosotros las elegimos, y pasan
como queremos que pasen, y otras ocurren sin que nosotros tengamos nada
que ver, y nos afectan sin que nosotros hayamos intervenido. Tanto las cosas
que planeamos, como las que no, nos afectan. En este mundo que le es dado,
la persona debe elegir qué quiere hacer con su vida, tiene que elegir qué quie-
re llegar a ser. Vida es, por ello, quehacer.

Dentro de los modos posibles que hay para elegir el estilo de vida per-
sonal, ;qué lugar ocupa la vocacion? En un articulo de 1935 que lleva por
titulo “Mision del bibliotecario” habla Ortega de la “Misién personal”.
Alli dice que:

el hombre es la tinica y casi inconcebible realidad que existe sin tener un ser
irremediablemente prefijado, que no es desde luego y ya lo que es, sino que
necesita elegirse su propio ser. ;Como lo elegira? Sin duda, porque se repre-
sentara en su fantasia muchos tipos de vida posibles, y al tenerlos delante,
notara que alguno de ellos le atrae mas, tira de él, le reclama o le llama. Esta
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llamada que hacia un tipo de vida sentimos, esta voz o grito imperativo que as-
ciende de nuestro mas radical fondo, es la vocacion.”

De acuerdo con ello, el hombre elige su propio ser, pero lo hace aten-
diendo una llamada, un reclamo. Esa voz o grito con la que se identifica la
vocacion llega a convertirse para la persona en un imperativo, digamos tam-
bien en un deber. El deber ser que la persona tiene que ser. La vocacion se
identifica con el ser personal mas intimo, el ser que se esta llamado a ser. En
palabras de Pedro Cerezo: “mas interno y propio del cardcter, asi entendido,
lo mas personal, es para Ortega la vocacion” >

Asi, Ortega habla de “la voz de la vocacién” y argumenta que “el vivir
va constituido esencialmente por un imperativo”.” A juicio de Ortega, la
vocacion es el destino del hombre y éste no puede tener mas que un destino.
Pero, jen qué sentido puede decirse que la persona elige su vocacion? ;Quie-
re decir que el hombre hace su ser a su modo, que el hombre puede llegar a
ser lo que €l quiere? La persona tiene que determinarse a si misma, pero no
de manera arbitraria. No se elige el destino o la vocacion en el sentido de que
uno llega a ser lo que sea que uno quiere, sino que se elige en tanto que se
acepta, se elige la vocacion en tanto que la persona se decide a cumplir con
ella y llegar a ser el que tiene que ser.

En este sentido, Pedro Cerezo habla de una “ontopraxeologia”, y con ello
quiere decir que “la determinacion del sentido del entitativo depende de una
praxis vital”;* el ser humano tiene que justificar su vida, darle o encontrarle
un sentido, pero ;como la justifica y como llega a ese sentido? Cerezo advier-
te que la justificacion de la vida “tiene que ver con el sentido del proyecto del
yo, que es también, por lo mismo, la clave arquitectonica de su mundo. Y el
sentido exige una justificacion o razén de ser. Justificaciéon no implica una
regula morum previa, ni siquiera un imperativo incondicionado, que le pres-
criba abstracta y formalmente su deber, sino el imperativo vital de aceptar
el destino concreto, que es su vida, y tratar de descubrir, fundido con ella, el
sentido de su vocacion”.” En consecuencia, el ser de la persona no es un ser
abstracto, a priori o formal, sino un “concreto e individual tener-que-ser”. *
Asi pues, la vocacion es un imperativo formal de autorrealizacién en la ver-

% OrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. V, p. 350. Ver también vol. V, p. 298 y vol. IX, p. 66.
El subrayado es nuestro.

* CEeRrezo, P., José Ortega y Gasset y la razon prdctica, Madrid: Biblioteca Nueva/Fundacién José
Ortega y Gasset/Gregorio Maranon, 2011, p. 127.

% OrTEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. V, p. 138.

% Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 100.

¥ Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 100.

% Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 101.
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dad de si mismo, pero, a su vez, envuelve un nuicleo material de valor o una
personalidad moral” !

Es lo que Ortega sostiene en su articulo de 1932, “Pidiendo un Goethe
desde dentro”:

Porque vivir es precisamente la inexorable forzosidad de determinarse, de
encajar en su destino exclusivo, de aceptarlo, es decir, resolverse a serlo. Te-
nemos, queramos o no, que realizar nuestro “personaje”, nuestra vocacion,

nuestro programa vital, nuestra “entelequia”.*

Aqui puede verse, en efecto, la relacion de identidad que hay entre a)
nuestro personaje, b) nuestra vocacion, c) nuestro programa vital y d) nues-
tra entelequia. En ese sentido, la persona es un programa vital y su vida esta
orientada en funcién de una trayectoria vital. “Este personaje ideal que cada
uno de nosotros es, se llama “vocacién” ”.* Y por ello, la vocacién responde
a la pregunta “quién soy yo” .3

A juicio de Ortega, la vocacion responde a la vida auténtica de la perso-
nay, en consecuencia, fuera o lejos de la vocacion la persona tendria como
resultado una vida inauténtica. Consecuentemente, “el hombre no puede
tener mas que una vida auténtica, la reclamada por su vocaciéon”.*> A su
vez, “podemos ser mas o menos fieles a nuestra vocacién y, consecuente-
mente, nuestra vida mas o menos auténtica” .’ Por ello, la vocacién se im-
pone a la persona como un imperativo, como el deber ser que debe realizar.
Porque la vida del yo es una vida individual, que justo esta por hacer, vivir
es quehacer, decidirse, determinarse cada yo en un mundo. Al elegir el tipo
de vida que quiere vivir, la persona se esta eligiendo a si misma y, con ello,
elige la “la carrera de su existencia”.?”

Ahora bien, ante la pregunta: ;vale la pena vivir la vida de cualquier
modo? La respuesta tiene que ser negativa, pero ello supone una gran difi-
cultad, a saber, que no siempre es posible cumplir la vocacién y, por tanto,
que por diversas razones a veces no es posible dar cumplimiento a nuestro
programa vital o personaje. Ortega creia que lo més importante no era tan-
to el modo como el hombre luchaba con el mundo o circunstancia que es
su “destino exterior”, sino que lo mas importante era “la lucha del hombre

31 Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, pp. 101 y ss.

32 OrtEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. V, p. 138.

% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VI, p. 636.

* CEeRrezo, P., José Ortega y Gasset y la razon prdctica, p. 127.
% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. V, p. 137.

% OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. V, p. 126.

% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. V, p. 298.
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con su vocacion”. “;Cémo se comporta frente a su inexorable vocacion? ;Se
adscribe radicalmente a ella, o, por el contrario, es un desertor de ella y llena
su existencia con sustitutivos de lo que hubiera sido su auténtica vida?”.* A
juicio de Aranguren la dimension tragica de la vida para Ortega consiste en
que “a lo mejor, no podemos en ella ser el que inexorablemente somos”.*

En efecto, dentro de las posibles formas que tiene el hombre de realizar
su vida, encuentra una que responde a su ser auténtico. En su libro En torno
a Galileo, Ortega dice que “sdlo se vive a si mismo, solo vive, de verdad, el
que vive su vocacion, el que coincide con su verdadero ‘si mismo’ ”.** Pero
advierte que la mayoria de las personas se dedican a “acallar y desoir esa voz
de la vocaciéon”, hacen “ruido dentro de si” para “ensordecerse”, “distraerse
para no oirla y estafarse a si mismo sustituyendo su auténtico ser por una
falsa trayectoria vital”.*! Pero, ;por qué razones la persona querria falsificar
su trayectoria vital y estafarse a si misma? ;Por qué la persona renunciaria
a su vida auténtica para vivir una vida inauténtica?

La vocacion, como destino personal, implica que la persona no debe hacer
cualquier cosa de si, sino que est4 llamado a hacer de si mismo “algo muy de-
terminado”.*? Y esta idea, dicha asi, ya tiene dentro o detras de si un sentido
ético. Javier San Martin la llama “norma moral fundamental”, y consiste en
“ser fiel a si mismo, ser fiel a su vocacion”.** A eso esta llamada la persona,
ese es su imperativo.

Soy en el mas radical ser de mi mismo “vocacién”, es decir, soy el llamado a
ser esto o lo otro. ;A qué me llama esa llamada, a qué me invoca y convoca?
A una cierta trayectoria vital; por tanto, a un cierto comportamiento en el
mundo, a una cierta figura y linea de existencia. No me llama a un existir
extramundano, sino a alguno de los infinitos modos imaginables de coexistir
con las cosas.*

Pero, como hemos visto ya, el ser de la persona es un ser arrojado al futu-
ro, es proyecto. Es el yo personal el que debe realizar su vida para llegar a ser
el yo personal de mafiana, porque nuestro yo “es siempre futuro, un porvenir
inmediato y remoto que hay que lograr y asegurar”.*” Es la conciencia la que
le dice a cada cual qué tiene que ser.

% OrtEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. V, p. 126.

% ARANGUREN, J. L., Etica, p. 291.

4 OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. VI, p. 483.
1 ORTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VI, p. 483.
2 ORrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. V, p. 144.

4 SAN MARTIN, J., “Vocacién y profesion”, p. 109.

“ ORTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. VIII, p. 438.
% ORTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 445.
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Esa intima conciencia constantemente nos dice quién es €se que tenemos que
ser, esa persona o personaje que tenemos que esforzarnos en realizar, y nos
lo dice con una misteriosa voz interior que habla y no suena, una voz silente
que no necesita palabras, que es, por rara condicion, a un tiempo monoélogo
y dialogo, voz que, como un hilo de agua, asciende en nosotros de un hon-
tanar profundo, que nos susurra el mandamiento de Pindaro: yévot’ olog €66l
“Llega a ser el que eres”; una voz que es llamada hacia nuestro mas auténtico
destino; en suma, la voz de la vocacién, de la personal vocacion. El yo autén-
tico de cada hombre es su vocacion. A veces —advertencia muy importante
para la biografia—, ese yo, esa vocacién, aun siéndolo auténticamente, no son
claros, son equivocos, vacilantes, confusos.*

La persona, entonces, puede cumplir con su vocacién o no y vivir su vida
personal de manera auténtica o inauténtica. Esta en sus manos la posibilidad de
esforzarse por realizar su vocacion, por ser fiel o ser infiel a ella. Pero ser infiel a la
vocacion es lo mismo que ser infiel a st mismo. En consecuencia, el ser auténtico
de la persona es aquella realidad en la que se vive la vocacion; fuera de ella, el
proyecto vital de la persona queda escindida, “el hombre se dilacera”, dice Orte-
ga: “se escinde en dos: el que tenia que ser y el que resulta siendo”.*

Lo que podemos anticipar es que el cumplimiento de la vocaciéon man-
tiene una relacion directa con la ética. ;Como se relaciona la vocacion con la
ética y la estimativa?

3. Ethos, vocacion y estimativa

Las reflexiones sobre la moral y la ética ya aparecen en las Meditaciones del
Quijote de 1914; los especialistas de la obra de Ortega estan de acuerdo en que
en ella estan anunciados, si no todos, si la mayoria de los temas y problemas
que Ortega va a desplegar en sus obras posteriores.*® El propio Ortega reco-
nocio6 que en su frase “Yo soy yo y mis circunstancia y si no la salvo a ella no
me salvo yo”# estan contenidas las lineas rectoras de su pensamiento. En
especial podemos destacar de esta obra lo que Ortega llama alli “moral del
héroe”, de una “moral abierta, no dogmidtica”, como dice Diaz Alvarez.*® Pero

4 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 445. El lema de Pindaro, dice Cerezo Galan, es
el lema de la ética de Ortega. Ver Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 101.

4 ORTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. V, p. 131.

% Ver Diaz Alvarez, J. M., “EL héroe realista como modelo moral. Algunas consideraciones
sobre la ética de Ortega y Gasset”, en SAN MARTIN, J. y Lasaca, J., Ortega en circunstancia. Una
filosofia del siglo XX para el siglo XXI, Madrid: Biblioteca Nueva, 2005, p. 148.

* ORTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. 1, p. 757.

% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. 1, p. 757.
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llama la atencion que el tema de la ética sea inseparable de la vocacion y que
éstos, en dltima instancia, ocupen un lugar importante para pensar la edu-
cacién y el lugar que ocupan las profesiones en la vida social. En el capitulo
que Javier San Martin publico en 2007 sobre “Vocacion y profesion: bases
orteguianas para una ética del futuro”, en el libro Ortega en perspectiva, edi-
tado por Pedro Cerezo, llama la atencion respecto de que el tema de la ética,
que es tan importante para entender la politica y la vida social, Ortega apa-
rentemente haya escrito menos, que no haya entrado de lleno y que incluso
sus intérpretes y estudiosos no hayan avanzado lo suficiente en esa materia.”
En consecuencia, lo que propone San Martin en este ensayo es ampliar los
estudios sobre la ética de Ortega, porque en ésta encuentra bases solidas para
pensar una ética del futuro.

Quizas han sido los alumnos de Ortega quienes desarrollaron aspectos im-
portantes de la ética tomando como punto de referencia las indicaciones del
maestro. En ese sentido, ocupa un lugar especial la Etica de Ortega de José
Luis Aranguren, pubhcada en 1958 por la editorial Taurus. Del mismo modo,
en la Etica publicada ese mismo afio, pero en la Editorial Revista de Occidente,
la ética de Ortega es, podriamos decirlo asi, uno de los hilos conductores de la
meditacion sobre la vida ética y la moralidad, pues, siguiendo a Ortega, Aran-
guren sostenia que “el hombre es constitutivamente moral” y que, por esa ra-
zo6n, no tenian sentido expresiones como “inmoral” o “amoral” para referirse
al ser humano,” o que la vida, “antes de ser honesta o inhonesta, es moral”.>

Asi pues, mas que una relacion ética entre la persona y la vocacion, lo que
tenemos que resaltar aqui es la importancia que Ortega da al ethos personal.
Con ello quiere decirse que toma distancia de la ética, si por ética se entiende
“la justificacion ideoldgica de una moral, y es, a la postre, una ciencia”, y se
aleja también de la moral, entendiendo por ella “el conjunto de las normas
ideales que tal vez aceptamos con la mente, pero que a menudo no cumpli-
mos”. En lugar de ética o moral, Ortega habla en esta misma obra, a saber Me-
ditaciones del Quijote, del ethos. “Entiendo por ethos, sencillamente, el sistema
de reacciones morales que acttian en la espontaneidad de cada individuo, cla-
se, pueblo, época...El ethos... vendria a ser como la moral auténtica, efectiva
y espontanea que de hecho informa cada vida”.>* Ahora bien, si es el ethos el
que finalmente informa la vida en su sentido moral auténtico, ;qué relacion
tiene con la vocacion?

51 SAN MARTIN, ]., “Vocacion y profesion”, p. 95.

%2 ARANGUREN, J. L., Etica, Barcelona: Ediciones Altaya, 1998, p. 49.
 ARANGUREN, . L., Etica, Barcelona: Ediciones Altaya, 1998, p. 49.
% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. I, p. 616.
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No se trata, entonces, de pensar la moral, o sea, lo que Ortega entiende por
ethos, como una especie de receta o manual que nos dice como comportarnos,
sino, por el contrario, como la “autonomia” y la “afirmacion” del hombre,
siempre que se trata del hombre individual, puesto que, como bien ha visto
Aranguren, “el ethos es estrictamente individual”.> Pero, por otro lado, de
acuerdo con San Martin, en la propuesta ética de Ortega nos encontramos
con un programa de salvacion, pero, dicho sea de paso, no de una salvacion
individual. La ética de Ortega vendria de la mano de esta “filosofia del amor”
que anuncia en las Meditaciones del Quijote y la cual consiste en “llevar las co-
sas, léase la sociedad, la vida de cada uno y la vida de los otros, en la medida
de nuestras posibilidades, a la plenitud de su significado” >

Ya hemos visto que la persona estd llamada a cumplir con su destino. Este
destino es personal, por tanto, es el destino de cada yo individual. “Yo soy
[...] el que tiene que ser tal o cual; yo soy la vocacion de mi existencia, o
dicho de otro modo, estoy constituido radicalmente por la necesidad de rea-
lizar en el mundo un cierto programa o proyecto vital”.”” Tambien dice que
“la vocacion no es nada genérico sino singularisimo, ultraconcreto, como la
persona”.”® En consecuencia, la vocacion es individual, como la vida, y asi
como la vida es intransferible, la vocacion también lo es. Nadie puede vivir
y cumplir la vocacion en lugar de otro. Pero, por las mismas razones, solo la
persona individual puede hacer frente a su llamada interior y sélo ella puede
responder a esa llamada o bien darle la espalda y acallarla o desoirla. “La
vocacion es, pues, sentirse llamado a ser el ente individualisimo y tnico que,
en efecto, se es. Toda vocacion es, hablando con rigor, vocacion para ser yo
mismisimo, me ipsimum”.>

Siguiendo las indicaciones de Ortega, Aranguren sostuvo que “Nos hace-
mos éticamente a nosotros mismos —agere— haciendo —facere— las cosas de nuestra
vocacion mundana y ayudando a hacerse éticamente a los demas”.®’ por ello,
la vocacion personal pasa a ser vocacion externa o social, porque es en la entrega
a un quehacer, digamos a un oficio o profesion, donde se alcanza su perfeccion.
La vocacion no es un polo vacio o un concepto o ideal abstracto o meramente
formal, sino un quehacer que para ser efectivo debe realizarse y materializarse
en un quehacer concreto y efectivo. Una vocacion forjada de espaldas a la rea-

% ARANGUREN, J. L., Etica, p- 173.

% SAN MARTIN, J., “Vocacion y profesion”, p. 95.

7 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 440.

% OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 726.

¥ OrTEGA Y GassET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 439. Ver Robricukz, S., “El doble reto de la ética
orteguiana. Primeros apuntes sobre las dimensiones de la moral en Ortega”, en Diaz, J. M. y
Lasaca, J., La razon y la vida. Escritos en homenaje a Javier San Martin, Madrid: Trotta, 2018, p. 347.

% ARANGUREN, J. L., Etica, p. 173.
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lidad no seria una auténtica vocacion, seria vana y no estaria a la altura de los
tiempos, ya que el paisaje o circunstancia forman parte de la vida. No nos pa-
rece que las palabras de Aranguren contradigan o desdigan las tesis de Ortega
al sostener: “La vocacion se va forjando en la realidad, en la praxis con ella” .

Cabe decir atin el lugar importante que Ortega atribuye a la estimativa de
la persona y el vinculo que encuentra entre la estimativa, el ethos y la voca-
cion. “Cada uno de nosotros es, en definitiva y antes que nada, un sistema
de valoraciones, un preferir ciertas cosas y posponer otras, un amar esto y
odiar aquello”.> Lo que Ortega llama “funcion estimativa” en su Sisterma de
psicologia es “la raiz de la persona y de ella depende la funcién intelectiva y
la volitiva y cuantas pueda distinguir la psicologia en nuestra vida mental”.®®
Pero merece la pena resaltar que a este cardcter estimativo de la persona la
llama Ortega ethos.** ;Quiere decir Ortega que este llamado se “siente” mas
que se piensa o intuye, que el saber de este llamado es emotivo o sentimental?

La estimativa ocupa un lugar especial dentro de las meditaciones actuales
sobre el pensamiento de Ortega. En este trabajo, no podemos hacer un balan-
ce general de estas discusiones ni anunciar los problemas que estan implica-
dos en el tratamiento de la estimativa, tales como su relacion con la fenome-
nologia y el lugar especial que ocupa en ello la teoria de los valores de Ortega.
Este seria en todo caso un tema a desarrollar en otro trabajo. Basta senalar
lo importante que es el texto de 1923 “Introduccién a una estimativa. ;Qué
son los valores?”,® por tratarse de un texto que Ortega mismo publicd, pero
habria que tener en cuenta también aquellos textos de los cuales no se tenia
noticia hasta hace relativamente poco, por ejemplo, su Sistema de Psicologia
de 1916 y la conferencia de Ortega de 1918: “Discurso para la Real Academia
para las Ciencias Morales”, texto que Ortega preparo, pero no leyd. En este
tenor, no podrian dejar de mencionarse las “Notas de trabajo sobre estima-
tiva”, tanto la primera como la segunda partes, publicadas en la Revista de
Estudios Orteguianos® y cuya publicacion y enfoque ha llamado la atencion de
algunos estudiosos de la estimativa en Ortega.®”

®1 ARANGUREN, J. L., Etica, p. 282.

2 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VII, p. 755.

% OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. VII, p. 755.

% OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VII, p. 755.

% OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. III, Madrid: Taurus/Fundacion José Ortega y Gasset/
Gregorio Maranion, 2008, pp. 531-549.

% OrTEGA Y GASSET, ]., “Notas de trabajo sobre estimativa. Primera parte”, edicion de J. Echeve-
rria y D. Sanchez, Revista de Estudios Ortequianos, nim. 32, 2016, pp. 5-54 y ORTEGA Y GASSET,
J., “Notas de trabajo sobre estimativa. Segunda parte”, edicién de ]. Echeverria y D. Sanchez,
Revista de Estudios Orteguianos, nam. 33, 2016, pp. 7-25.

¢ Ver la discusion en EcHEVERRIa, J. Garcia, S., “La estimativa de Ortega y sus circunstancias”,
en Revista de Estudios Orteguianos, nim. 34, 2017, pp. 81-115 y el comentario critico de Expo-
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Por nuestra parte, todo parece indicar que si, que en relacién a la vocacion
la vida afectiva es la que le dice a la persona lo que debe ser y desde donde se
orienta para actuar. En efecto, Ortega habla de “ “vocacion’, es decir, un ‘sen-
tirse llamado’ por las mas misteriosas, latentes y sugestivas voces interiores.
Esas voces son el ethos”.®® Dentro de ese sistema de valoraciones en las que
la persona se encuentra dispuesta en el mundo, también se encuentra valo-
rando su propia vida, valorando su propia persona, su proyecto vital, su si
mismo. “Este ser-ya-en, arrojado al mundo, o mejor, a la nuda circunstancia y
en dialogo dramatico con ella, es sentido y padecido como indigencia de ser”.®

Hacemos énfasis en que este ser arrojado al mundo es “sentido y padeci-
do”, por la relacion que tiene con la estimativa y por la importancia que ello
tendra a su vez para la vocacion, ya que ésta, al ser una dimension de la vida
y ademas una dimension personalisima e individual, también se siente y se
padece, se vive de manera estimativa y su cumplimiento o falta de cumpli-
miento tiene consecuencias paticas. El ser humano padece esas consecuencias
por medio de sus estados de &nimo —como lo exhibe Ortega al hablar de Goe-
the. Pero, ;qué entiende Ortega por estimativa?

En el Sistema de psicologia, Ortega dice que: “Frente a Kant sostendremos,
pues, que si hay una ‘razén practica’ ésta no sera una razon intelectual sino
una... raison du coeur, como vagamente suponia Pascal. Scheler en su Formalis-
mus in der Ethik, alude ya a esto. Y, en efecto, lo que yo entiendo por Estimativa
seria un sistema de la ‘razén’ cordial”.”” De acuerdo con ello, las cosas -y ello
quiere decir los objetos, las personas, el mundo entorno— exhibe para nosotros
cualidades de valor que llegamos a estimar y que, por ello mismo, nos afectan.

Dificil es que ante cosa alguna nos limitemos [a] aprehender su constitucion
real, sus cualidades estimativas, sus causas, sus efectos. Junto a todo esto,
junto a lo que una cosa es o no es, fue o puede ser, hallamos en ella un raro,
sutil caracter en vista del cual nos parece valiosa o despreciable.”

En las cosas aparecen cualidades de valor que las hacen, para nosotros,
buenas o malas, bellas o feas, ttiles o inttiles, etc., y que por ello las quere-
mos o las rechazamos. Ortega llama “conciencia de valor” a esta conciencia
en la cual tenemos noticia de los valores, esto es, las “cualidades ideales de los
objetos”, que es la definicion que da del valor.”> Del mismo modo, habla de

sito, N., “La estimativa de Ortega: de sus circunstancias a sus bases fenomenoldgicas”, en
Revista de Estudios Orteguianos nam. 39, 2019, pp. 187-218.

% OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VII, p. 755.

% Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 100. Subrayado nuestro.

7 OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VII, p. 709, nota.

"t OrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. VII, p. 710 y ss.

72 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VII, p. 729.
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la “conciencia estimativa” para referirse a la “percepcion de valores positi-
vos y negativos”.”?

Lo propio del sentir, que es donde hay que posicionar la estimativa, es
que aparece “como reaccion subjetiva ante una realidad sintiéndonos a
nosotros mismos, lo que no ocurre con el conocimiento; esa reaccion es el
sentimiento, el sentir en este sentido o significado”.”* Asi, lo que juzgo y
quiero, aquello que prefiero o postergo, ya tiene como horizonte o trasfon-
do un sistema de valoraciones. Este sistema de valoraciones se presenta en
nuestra vida a través de la estimativa. Estimar es estimar valores, sentirlos,
y al sentirlos, sentirse a si mismo. El ser humano siente su vocacion en el
sentido de algo particular que valora por encima de otras cosas y siente
también cuando esta cumpliendo con ella o no; siente si esta realizando su
yo auténtico o si, en todo caso, esta falsificando su vida. En cualquiera de
los casos, parece ser que no se puede separar la vida de su dimensioén patica,
ya que tanto lo que se va haciendo como lo que se deja de hacer, afecta la
vida de la persona y tiene implicaciones en ella: la alegria, el gozo, la tris-
teza o el mal humor, serian respuestas afectivas o estimativas que estarian
anunciando la relacion de cumplimiento o falta de cumplimiento del yo con
su ser mas intimo, esto es, con su vocacion.

En palabras de Pedro Cerezo, “los sentimientos de satisfaccion interna o
de desagrado ofrecen pautas orientativas acerca del valor interno de nuestro
querer vital” y siendo verdad que el tema de la vocacion no podria compren-
derse sin otras dimensiones de la vida humana, tales como “el conocimiento
del medio social, del nivel histdrico de la vida, y de la propia dotacion psi-
quica e inclinacion [...] las dimensiones valorativas son, con todo, determi-
nantes”.”” Por estas razones , Ortega llego6 a decir que: “Un hombre es antes y
mas hondamente que otra cosa cualquiera un régimen de estimaciones y desesti-
maciones: el resto de sus actividades se modela y mueve dentro del marco de
su caracter estimativo”.”®

La vocacidn, en consecuencia, no puede separarse de un sistema de valo-
raciones. “Incluye siempre relaciones de valor desde un determinado escorzo
practico/individual”.”” Por ende, la estimativa juega un lugar importante res-
pecto de la relacién que tiene el hombre consigo mismo y con el mundo que
le rodea.” En efecto, las personas, las cosas, los objetos...

7 OrTEGA Y GaASsET, J., Obras completas, vol. VII, p. 731, nota.

™ SAN MARTIN, J., “Vocacién y profesion”, p. 94.

> CerEzo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 105.

76 OrTEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. VII, p. 731, nota.

77 Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 105.

8 SANcHEZ, R. y RosLes, C., “El problema de la estimativa en Ortega y Gasset”, en Revista del
Centro de Investigacién de la Universidad La Salle, num. 51, 2019, pp. 21-40.
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los hallamos organizados en una estructura universal distinta, para lo cual
no es lo decisivo, qué sea o qué no sea cada cosa, sino qué valga o qué no
valga, qué valga mas o qué valga menos |[... las cosas] las estimamos o des-
estimamos, las preferimos o las postergamos —en suma, las valoramos. Y [...]
en cuanto valoradas aparecen acomodadas en una amplisima jerarquia cons-
tituida por una perspectiva de rangos valorativos.”

La persona se siente a si misma, y como parte de este sentirse estd el sentir-
se llamada a ser de tal o cual manera, llamada a ser quien tiene que ser, a va-
lorar mas un modo de vida que otros y, por tanto, a preferir un estilo y dejar
de lado otros. Acttia acorde a un sistema de valoraciones y una jerarquia de
valores. Entre los valores que la persona prefiere y el cual no puede ni debe
postergar, esta el de sentirse llamado a ser mejor, a ser mejor del que se es. Es
un imperativo que se convierte al mismo tiempo en una exigencia.

Me refiero a ese imperativo que algunos hombres sienten de ser mejor —se en-
tiende, de ser siempre mejor de lo que ya son, de no vivir jamas en abandono
y a la deriva de los usos en torno y de los propios habitos sino, por el contra-
rio, exigirse a si mismos y de si mismos siempre mas. Es, por excelencia, el
imperativo de la nobleza de alma —noblesse oblige—y esto significa que poseer
auténtica calidad de nobleza es sentirse a si mismo no tanto como sujeto de
derechos cuanto como una infinita obligacion y exigencia de si mismo ante si
mismo. Porque es indudable que no hay cosa -ni la mas sencilla y cotidiana—
que no se pueda hacer de dos maneras: una mejor y otra peor, y los que tienen
esta vocacion de propio mejoramiento, ante todo acto, se hacen cuestion de
cual es su manera mejor.%

Que esto sea asi apunta en una direccion: la persona estd llamada a ser
la mejor version de si misma, de ser su mejor yo o, como sostiene Lasaga, la
vocacion como imperativo ético exige “el deber de ser uno mismo, el deber
de dar a la propia vida su plenitud y perfeccion”.®! A ello apunta el ethos. A
través del sistema de preferencias, del preferir y el postergar, se puede anti-
cipar, dice Ortega, cudles son “los resortes del preferir que ponen en tension
su existencia”. La existencia es “lo primario en el hombre”,

es la realidad en él mas suya, profunda y constitutiva —previa a la interven-
cién de lo extrafio y ajeno, aunque logre o no realizarse, a su deformacion por
los azares de la vida. Es, en suma, nuestra “vocacion” —palabra estupenda
que describe exactamente esa vocecita insonora que en el fondo de nuestra
persona nos llama en todo instante a ser de un cierto modo. La vocacién es el

7 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VI, p. 711.
8 OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. IX, p. 902.
81 LasAGa, J., Figuras de la vida buena, Madrid: Enigma Editores, 2006, p. 212.
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imperativo de lo que cada cual siente que tiene que ser, por tanto, que tiene
que hacer para ser su auténtico yo.*

El ethos al que apunta la vocacion, como consecuencia de lo anterior, queda
reservado para las minorias. Ello es consistente con lo expuesto en las Medita-
ciones del Quijote en 1914, donde habla de la moral del héroe cuando se refiere
al héroe como aquel que lleva su vida como una “perpetua resistencia a lo
habitual y cosueto”, como aquel que intenta en cada movimiento “vencer a
la costumbre e inventar una nueva manera de gesto”.® Y vuelve a aparecer
en La rebelion de las masas de 1930, cuando Ortega distingue entre vida vulgar
y vida noble. La nobleza de la que habla no tiene nada que ver con la sangre
ola posicio'n social, sino con el esfuerzo. La vida noble es la vida como disci-
plina. “La nobleza se define por la exigencia, por las obhgac1ones, no por los
derechos” # Por ello, como ha visto Diaz Alvarez en “El héroe realista como
modelo moral”, la rebelion de las masas de la que habla Ortega “es en el fondo
una rebelion moral”. El problema que Ortega estaria subrayando, a su juicio,
seria que el hombre masa “ha tocado el orden de valores y se ha vuelto ciego,
ha perdido su sensibilidad a la hora de distinguir lo noble, lo excelente; ha [...]
obliterado su alma de cara a aquellos ideales que son dignos de tal nombre”.*

En este panorama resulta que la vida tiene que justificarse a si misma, o
sea que no le es permitido a la persona vivir su vida de cualquier forma, no
por lo menos si lo que quiere es llevar una vida auténtica. Asi, “la categoria
vital de la justificacion se convierte en la clave de boveda de la moral de la
autenticidad, ya que ésta se encuentra siempre expuesta a no llegar a ser o a
dejar de ser; en suma, a falsificarse”.* Asi, como apunta Lasaga, la elegancia
es la forma orteguiana da la prudencia aristotélica, porque elegante es el que
“elige y elige bien”. La justificacion trataria entonces del tener que dar cuenta
la persona ante si misma. Elegancia y ética, en este sentido coinciden, son
sinénimos.” Es mas, Ortega cree que en lugar de ética deberia hablarse de
elegancia, entendiendo por tal “el arte de elegir la mejor de las conductas, la
ciencia del quehacer”® y también “el arte de elegir bien nuestras acciones”.®
El hombre es elegante, entonces, cuando sabe elegir® y cuando hace lo que
tiene que hacer.” Cumplir con la vocacién o por lo menos el vivir en el es-

8 OrtEGA Y GASSET, ], Obras completas, vol. IX, pp. 901 y ss. Subrayado nuestro.
8 ORTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. I, p. 816.

8 ORTEGA Y GaASSET, ]., Obras completas, vol. IV, pp. 411 y ss.

% Diaz ALvarez, J. M., “El héroe realista como modelo moral”, p. 166.

8 Lasaca, ., Figuras de la vida buena, p. 213.

8 OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 1174.

8 OrtEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. IX, p. 583.

% OrtEGA Y GaASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 1174.

% OrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. IX, p. 340.

1 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 583 y ss.
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fuerzo por cumplir con ella, es lo propio del hombre elegante. En este sentido
ethos y vocacion coinciden.

Pues bien, Pedro Cerezo nos recuerda que en su libro Figuras de la vida bue-
na, Lasaga se refiere a la “fragilidad de este criterio”, aclarando “que la autenti-
cidad de la vida moral ‘no se fia’ a un sentimiento, sino a la entera experiencia
de la vida, lo cual —sostiene Cerezo — es indudablemente cierto”.” Lo que sos-
tiene entonces, y con lo cual estamos de acuerdo, es que “conviene no pasar por
alto la primaria funcién del sentimiento como percatacion del valor”.”* ;Qué
lugar ocupa el sentimiento o, en términos de Ortega, la estimativa, en la vida
humana? Nos parece que ocupa un lugar central, porque es a través de la es-
timativa, aunque no sélo de ella, que tenemos relacion con el mundo y con los
otros. El mundo no es mundo sin mds, sino un mundo en el que las cosas que
hay y pasan estan coloreadas por la estimativa. Las cosas nos importan, unas
mas, otras menos, pero no pasan desapercibidas y, por ello, nos afectan de un
modo o de otro. Recordemos una vez mas estas palabras de Ortega: “so6lo sus
sufrimientos y sus goces le instruyen sobre si mismo, le ensefian lo que ha de
buscar y lo que ha de evitar”.** Dice Pedro Cerezo:

El sentimiento es la forma de nuestra apertura estimativa a la circunstancia,
al mundo en derredor, el modo primario de estar-en realidad y de experi-
mentar como nos va en ella. Sentir-se es conjuntamente sentir lo otro, esto es,
padecer la realidad circundante en un determinado temple o disposicion ani-
mica (Stimmung) de distinta valencia afectivo/valorativa segtin los casos.”

La indigencia, ciertamente, es una condicion o modo de ser del ser hu-
mano; es un ser necesitado que padece, que se deja afectar por el mundo o
circunstancia donde se despliega su vida. Es razonable sostener que este lle-
gar a ser del ser humano depende en buena medida del modo como valore e
interprete su propia vida y como valore e interprete la circunstancia en la que
debe realizar su vocacion.

4. Educacion, vocacion y circunstancia

La persona se encuentra en el mundo teniendo que hacer algo con su vida,
y lo que hace en esa tarea es su ser propio. En algunos casos, los menos qui-
zas, la persona cumple con su vocacion, llega a ser el que tiene que ser y vive

2 Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 88.
% CeRrEzo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 88.
% ORTEGA Y GassET, ]., Obras completas, vol. V, pp. 130 y ss.
% CeRrEzo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 88.
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su vida de manera auténtica y feliz; pero en otros casos, en la mayoria, termi-
na renunciando o alejéndose de su llamado, se impone sobre si un modo de
ser que no es el propio de su persona, termina viviendo como si se tratase
de otra persona, vive su vida, por ende, de manera inauténtica y triste, pues
sigue una trayectoria vital distinta de la propia.

De acuerdo con ello, podemos preguntar: ;qué lugar ocupa la educacion res-
pecto de la vocacion? Esto es: ;jcontribuye la formacion universitaria al descu-
brimiento y desarrollo de la vocacion? En sentido estricto, la educacion deberia
encargarse, en el plano en que se mire, de contribuir al desarrollo del proyecto
vital de la persona, a que la persona cumpla con el imperativo de llegar a ser
el que debe ser. ;Las profesiones o carreras universitarias pueden lograr que la
persona descubra y realice su ser personal mas intimo, esto es su vocacion?

La diferencia entre vocacion y profesion, a juicio de Ortega, radica en que,
mientras la vocacion responde a un llamado singular, algo concreto e indivi-
dual, las profesiones pertenecen a la vida colectiva, a las multitudes; las pro-
fesiones son genéricas, tipicas y estereotipadas y tienen una funcion social.

Las profesiones son figuras topicas de vida que encontramos establecidas
en nuestro contorno social. Podemos ejercerlas sin vocacion para ellas, y en-
tonces nos limitamos a repetir en nuestro comportamiento el repertorio de
conductas que su figura tépica propone.”

De ello se sigue que las profesiones no necesariamente responden a las
vocaciones, excepcionalmente llegan a hacerlo, pero seria en casos limitados
y no terminaria de dar cumplimiento como tal a la vocacion. La razon de ello
es que “la auténtica vocacion no coincide nunca con la profesion, sino que
consiste en una interpretacion original de ésta”.”

Las carreras o profesiones no coinciden plenamente con lo que tiene que
ser la vida de una persona, con su llamada interior; prueba de ello es que la
persona no termine de sentirse feliz en ellas, que sienta que una parte de su
ser mas intimo se ha extraviado.

La carrera, pues, no coincide nunca exactamente con lo que tiene que ser
nuestra vida: incluye cosas que no nos interesan y deja fuera muchas que
nos importan. Al alojar en ella nuestra vida notamos que su molde estandar-
dizado nos obliga tal vez a amputar algo de lo que debia ser nuestra vida;
es decir, nos impone sin mas y a priori una dosis de fracaso vital. Al crecer
la diferenciacion de las carreras aumentan, por un lado, las probabilidades

% ORrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. IX, p. 726.
7 OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, p. 727.

114



Vocacion, ethos y educacion en Ortega y Gasset

de coincidencia entre el individuo y el molde social de su vida, es decir, su
profesion; tendra que cargar con menos haceres que no le interesan.”

En este sentido, todo parece apuntar a la idea de que mediante las carre-
ras o profesiones lo que tenemos como resultado es un yo convencional, un
yo hecho a partir de un “molde estandarizado”. Ortega habla de una edad
“en que dejamos de ser lo que nos han ensefiado, lo que hemos recibido en
la familia, en la escuela, en el lugar comtn de nuestra sociedad” y “empeza-
mos a querer ser nosotros mismos, a veces con plena conciencia de nuestros
radicales defectos”. Pero este cambio supone la ruptura con lo heredado, lo
consabido o transmitido por los otros. Solo asi, buscando la verdad de nues-
tro ser, “interpelamos a cierto fondo insobornable que hay en nosotros”.”” Se
trata de un “balance vital” necesario, porque es un ajuste de cuentas del yo
consigo mismo. De ese fondo insobornable que hay en nosotros Ortega dice
que es el “ntucleo ultimo e individualisimo de la personalidad”'®y por ser asi
coincide con la vocacion.

Asi, ante el yo convencional Ortega contrapone al yo profundo. El primero
suele envolver al segundo. Y asi como la persona puede vivir su vida de modo
auténtico o inauténtico, del mismo modo la realidad externa de la persona (su
vida social por ejemplo) puede o no coincidir con su realidad interna. En el
mejor de los casos, la realidad externa de la persona exhibe o es “expresion
adecuada” de la realidad sustancial que se manifiesta en ella. Pero esto, dificil-
mente pueden conseguirlo las profesiones. Una de las razones para ello es que
las instituciones, en tanto que organismos creados en la cultura, terminan sien-
do “creaciones instrumentales” que “pierden, a veces, su conexion con la vida
elemental”.'”" Se corre el riesgo de que las carreras y las profesiones terminen
siendo “estériles lugares comunes”, “esquemas sociales de vida, donde, en el
mejor caso, por vocacion y libre eleccion el individuo aloja la suya” ">

En consecuencia, “la verdad del hombre estriba en la correspondencia
exacta entre el gesto y el espiritu, en la perfecta adecuacion entre lo externo y
lo intimo”.'® Cuando no hay adecuacion entre ellas con lo que nos encontra-
mos es con que el hombre llega a vivir una existencia que no es propiamente
suya, vive como fuera de si o enajenado. En este sentido, es posible falsificar
la existencia, vivir una vida que no es fiel a la trayectoria vital o vocacion que
siente. En todo caso, lo que no puede pasar es que la persona viva sin dar a

% ORrTEGA Y GASSET, ]., Obras completas, vol. V, p. 301.
% OrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. II, p. 216.
100RrTEGA Y GassET, J., Obras completas, vol. II, p. 224.
1MORrTEGA Y GassET, J., Obras completas, vol. II, p. 226.
120rt1EGA Y GaSsET, J., Obras completas, vol. V, p. 300.
180ORrTEGA Y GassET, J., Obras completas, vol. II, p. 226.
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su vida una justificacion, ya que toda vida, sea auténtica o sea falsa, tiene que
justificarse ante si. “El hombre no puede vivir sin justificar ante si mismo su
vida, no puede ni dar un paso”.'™

Siguiendo a Ortega, entonces, podemos decir que es un error identificar la
vocacidn con un oficio, con una carrera profesional o, por lo menos, es un uso
impreciso del término vocacion, porque en la mayoria de los casos no encaja
el uno en el otro. “El yo de un hombre es su vocacion, que coincide unas veces
mas, otras menos y a veces nada con un oficio o profesién”.'® El problema
esta no sdlo en el hecho de que la vida por si misma es un problema, sino
también en que frente a la vida dada a un yo se encuentra la circunstancia
con los sistemas de facilidades y dificultades que suponen para la persona.
No hay persona sin vocacion, pero tampoco hay persona sin circunstancia,
sin mundo en torno, sin cultura.

Cada cual, pues, es su determinado programa vital, el cual se realiza o no,
pero con el cual oprimimos la circunstancia, oprimimos la fatalidad a fin de
ver qué proporcion de él puede realizarse. Pues bien, los dos fundamentos
de falsificacion de la vida son ésos: o que no aceptamos en todo su rigor y
con claridad las circunstancias que nos rodean, que vivimos en circunstan-
cias imaginarias, mentidas, o que el programa vital con el cual oprimimos el
destino no sea sincero, no sea el auténtico nuestro, no sea nuestra vocacion.!®

La vida puede, como consecuencia de la falsificacion, aniquilarse y malo-
grarse a si misma; en cambio, el programa de una vida que se logra, Ortega la
describe como una vida “como delicia y felicidad”."” En otro lugar dice que
“en las ocupaciones felicitarias [...] se revela la vocacion del hombre”.' De
lo que se trata es de intentar salvar la vida y para ello hay que salvar al yo y
salvar las circunstancias. La filosofia de Ortega es una filosofia de salvacion,
intenta salvar al yo y a las circunstancias, quiere salvarse en el mundo y sal-
varse en las cosas y, con ello, quiere salvar la vida. “Es menester conseguir
que en dias mejores para la humanidad todo hombre tenga su vocacion, es
decir, su quehacer neto, y que todo hombre pueda seguir su vocacion, porque
esto es salvar su vida”.'” Esto es asi porque la vocacion se converte en un pro-
yecto de vida y en guia de la existencia que conduce nuestra vida “a su maxi-
ma realizacion, a su plenitud”. En este sentido, De Mingo lleva razén al decir

14OrtEGA Y GassErT, J., Obras completas, vol. V, p. 137.
150RrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. IX, pp. 810 y ss.
160Ort1EGA Y GaSsET, J., Obras completas, vol. VIIL, p. 510.
107OrtEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VI, p. 273.
18OrTEGA Y GaASSET, J., Obras completas, vol. VI, p. 274.
1YOrTEGA Y GASSET, J., Obras completas, vol. VIII, p. 496.
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que la vocacion tiene algo de quijotesco: “llegan a un punto en que se revelan
como ideales, ilusorias, y con una cierta tendencia a la desmesura...”.'"?

Pero si, como hemos visto, vocacion y profesion no coindicen, entonces
(por qué razdn tieden a identificarselas? La razon puede ser que socialmen-
te nos hemos creado la idea de que las carreras profesionales son modos
de realizacion de las personas, modos a partir de los cuales la persona puede
cumplir con su proyecto de vida. Y ello en parte es asi, y este seria el aspecto
positivo de las profesiones. Ellas darian a la persona la posibilidad de realizar
su mejor yo en un sentido determinado. No se puede pasar por alto que las
profesiones tiene una funcién y sentido social. Pero lo mismo puede decirse
de la vocacion. Por ello, Aranguren decia que “la vocacion personal pasa a
ser vocacion externa o social”. Esto podria ser asi, es decir, que por medio
de las profesiones la persona realice su proyecto de vida. Aunque, por otro
lado, si la vocacion tiene la necesidad de exteriorizarse y, por decirlo asi,
hacerse publica, las profesiones son modos para que la vocacion se realice y
que, al hacerlo, la persona encuentre su lugar en la sociedad, esto es el modo
de contribuir a la sociedad y ofrecer un bien a los demas. Lo que no puede
pasarse por alto es que la persona llega a ser en circunstancia, en un paisaje.
Parte fundamental de ese paisaje es la sociedad en la que vive y, por ende, las
posibilidades que esa sociedad le ofrece para realizar su existencia.

Por otro lado, el problema es mayor si pensamos que cada persona es un
ser individual que est4 llamado a cumplir con un programa vital particular,
que no se parece ni es el mismo al de ningun otro. La consecuencia de ello
es que las profesiones o carreras, al ser genéricas, no pueden satisfacer el
llamado individual de cada vida humana en sentido pleno. Por ello quizas la
carrera profesional siempre deja aspectos sin llenar de la vocacion. La profe-
sion no exige el desafio y compromiso existencial que demanda la vocacion
y por ello el mayor problema no es encontrar la vocacion, sino cumplirla.

La vocacion, como hemos visto hasta ahora, va ligada a un sistema de
valoraciones y, aunque sea en un sentido restringido, podria decirse lo mis-
mo de las profesiones, aunque ciertamente no con la misma fuerza y funda-
mento. Las profesiones se dan de una u otra manera en la forma de bienes, o
sea, como valores, y estos valores pueden estar en distintos niveles, pero lo
importante es que estan como valores y no como otra cosa. Las profesiones
son necesarias para la sociedad y son valoradas y exigidas como tal. Por
eso, puede decirse que hay una relacion estrecha entre la ética y la vocacion,
del mismo modo, toda profesion vendria a exigir un determinado compor-

D MincGo, A. Ma., “Una vocacion evidente”, en Diaz, J. M. y Lasaca, ]., La razén y la vida.
Escritos en homenaje a Javier San Martin, Madrid: Trotta, 2018, p. 307.
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tamiento, un modo de ser ético. En consecuencia, recurriendo a un ejemplo
del mismo Ortega, no podria darse la vocacion de ladron, puesto que, como
senala Cerezo, “es claro que ser ladron no responde a ninguna necesidad
social ni a ninguna forma de humanidad”; por ende, “no puede haber vo-
caciones perversas, pues resulta inconcebible una instancia con necesidad
social que demanda para su remedio de actos negativos o destructivos vy,
por ende, inmorales”.'"!

En todo caso, como apunto Javier San Martin, el tema de la ética de las
profesiones es fundamental para la ética actual'? y, como hemos explorado
aqui, en Ortega se encuentran herramientas conceptuales de un alto valor
para trabajar en esta direccion.

Reflexion final

Una de las consecuencias del andlisis que llevamos a cabo sobre la vo-
cacion en Ortega es la identificacion de ésta con el ethos. De modo que, asi
como la vocacion es individual, del mismo modo lo es el ethos. Pues bien, de
ahi se sigue que, desde el punto de vista material, la ética en sentido estricto
es personal. Asi como Husserl critico la posicion ética de Brentano, Ortega
se opuso al formalismo kantiano del imperativo categorico, como bien lo
ha visto Expdsito Ropero.'* Aqui no podemos profundizar en este parale-
lismo que se da entre la ética individual de Husserl y la de Ortega. Basta
con sefalar que no se trata, a nuestro juicio, de una mera coincidencia, sino
mas bien de la recepcion que Ortega tuvo de la fenomenologia, cabe decir
que no sélo de Husserl, sino de otros fenomendlogos, tales como Scheler,
Pfander, Geiger, entre otros.

Nos parece razonable, entonces, sostener que en la ética, tanto como en
la estimativa, la axiologia y la teoria de los valores, puede apreciarse la im-
portancia de la fenomenologia en la propuesta de Ortega, pero esta linea la
desarrollaremos en otro trabajo.

M Cerezo, P., “Pathos, éthos, 16gos”, p. 105.

"2SAN MARTIN, J., “Vocacién y profesiéon”, p. 111.

3Expos1TO, N., “La estimativa de Ortega: de sus circunstancias a sus bases fenomenoldgicas”,
pp- 195y ss.
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RESUMEN

Aunque el auge del transhumanismo progresista extropianista que apunta a un pos-
thumanismo se ha desarrollado en las tltimas tres décadas, es facil ver que se trata de un
asunto del pasado, del presente y del futuro. Es un hecho que desde que el hombre empezd
a intervenir en la naturaleza ha superado muchas fronteras impuestas por su precariedad.
Ya Aristoteles se habia referido al hombre como homo faber. No obstante, frente a los avances
tecnologicos, tltimamente ha surgido una respuesta a las propuestas de los transhumanis-
tas por parte de los que se han llamado bioconservaduristas. Ambos puntos de vista coinci-
den en que no todo lo que se puede llamar “mejoras” al ser humano tiene el mismo estatuto
ontoldgico y moral. También resulta interesante ver si es posible que el transhumanismo
llegue a un extropianismo o a un posthumanismo, lo cual conduce el discurso cientifico a un
plano filoséfico. El propdsito de este trabajo es descubrir los alcances y los limites ontolégi-
cos de este movimiento, a partir del concepto de naturaleza desarrollado por santo Tomas
de Aquino, cuya propuesta es clasica y perenne. Veremos cémo el concepto de naturaleza
en santo Tomas nos arroja luz para responder las interrogantes que tltimamente se han
planteado los intelectuales de este movimiento filosofico, cientifico y cultural.

Palabras clave: transhumanismo, extropianismo, posthumanismo, bioconservaduris-
mo, naturaleza.

ABSTRACT

Although the rise of progressive extropianist transhumanism that points to a post-hu-
manism has developed in the last three decades, it is easy to see that it is a matter of the

! ORCID: http://orcid.org/0000-0003-2895-3340

Recepcion del original: 25/01/2021
Aceptacion definitiva: 22/05/2021

121



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afio 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

past, the present and the future, since transhumanism has accompanied man since its
inception. It is a fact that, since man began to intervene in nature, he has overcome many
limitations imposed by his precariousness. Aristotle had already referred to man as homo
faber. However, in the face of technological advances, lately a response has emerged to the
proposals of the transhumanists by those who have called themselves bioconservatists.
Both points of view agree that not everything that can be called “improvements” to the
human being has the same ontological and moral status. It is also interesting to see whe-
ther it is possible for transhumanism to reach extropianism or posthumanism, which leads
scientific discourse to a philosophical level. The purpose of this work is to discover the
scope and ontological limits of this movement, based on the concept of nature developed
by Saint Thomas Aquinas, whose proposal is classic and perennial. We will see how the
concept of nature in Saint Thomas illuminates us to answer the questions that have recent-
ly been raised by the intellectuals of this philosophical, scientific and cultural movement.

Keywords: transhumanism, extropianism, post-humanism, bioconservatism, nature.

1. Estado de la cuestion

Leer a los autores identificados como transhumanistas, extropianistas o,
incluso posthumanistas, conduce a indagar desde cuando se ha estado ges-
tando este movimiento y qué tan avanzado estd. Aunque el auge del trans-
humanismo se remonta a tres décadas, no es un asunto del presente o del
futuro sino del pasado, del presente y del futuro, pues el transhumanismo ha
estado, estd y estara entre nosotros. Es un hecho que, desde que el hombre
empezo a transformar la naturaleza hasta los mas recientes avances cientifi-
cos y tecnoldgicos, ha traspasado muchas fronteras impuestas por su preca-
riedad. Ya Aristoteles se habia referido al hombre como homo faber u hombre
hacedor, de modo que numerosas reflexiones han girado en torno a la activi-
dad técnica del hombre.? Sin embargo, ultimamente no ha sido facil, ya que
la tecnologia ha ido alcanzando niveles que producen nuevas propuestas y
nuevas interrogantes. De hecho, frente a las entusiastas propuestas de los
transhumanistas se encuentra una contraparte representada por los que se
han llamado bioconservaduristas.’ No obstante, indagando en la oposicion
entre el transhumanismo y el bioconservadurismo, podemos decir que cons-
tituyen una sola realidad que, lejos de oponerse, puede ser complementaria.

[N}

Cf. ArisTOTELES, Metafisica I; Fisica II.

“Los (bio)conservadores consideran que las mejoras prometidas por el transhumanismo
conllevaran el fin de la especie humana. Frente al transhumanismo, los (bio)conservadores
defienden la conservacién y proteccién de la esencia y la naturaleza humana. También se
rebelan contra la manipulacion ilimitada del ser humano y la limitacion de estas practicas a
aquellas contenidas en la esencia humana”. Orriz bE ZARATE ALcARAZO, L., “El transhuma-
nismo o el fin de las esencias: el (bio)conservadurismo y su reminiscencia aristotélica”, Lo-
gos. Anales del Seminario de Medicina, vol. 53, 2020, https://revistas.ucm.es/index.php/ASEM/
article/view/70839

w
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Simplemente hay que ver que, tanto el transhumanismo progresista como el
bioconservadurismo reconocen alcances y limites. Ambos coinciden en que
no todo lo que se puede llamar “mejoras” a lo humano, tiene el mismo esta-
tuto ontologico y moral. Otro punto que hay que abordar es si es posible que
el transhumanismo llegue a un extropianismo* o hasta a un poshumanismo,’
es decir, a un cambio de especie. Los estudiosos de este movimiento son cons-
cientes de que los alcances y los limites no son faciles de establecer, ademas,
las consecuencias por las desigualdades individuales y sociales, que se si-
guen del uso de los avances tecnoldgicos, son cada vez mayores. Por eso, el
propdsito de este trabajo es descubrir los alcances y los limites ontolégicos de
este movimiento, principalmente desde el concepto polisémico de naturaleza
de un pensador que, aunque pertenece a otra época, su propuesta es clasica
y perenne. Veremos como santo Tomas de Aquino, desde el siglo XIII d.C., es
capaz de ayudarnos a dar respuestas a las interrogantes que hoy se plantean
los intelectuales de este movimiento tan prometedor.

* “El extropianismo, o filosofia de la extropia, corresponde a una rama del transhumanismo
que tiene la conviccién de que los avances de la tecnologia, informatica, drogas, criopreser-
vacion, nanotecnologia, entre otras herramientas, permitirdn obtener resultados en el perfec-
cionamiento, bienestar y prolongacion del ser humano. Dicho con otras palabras, cree en el
mejoramiento de las herramientas para evitar la tan temible idea de la muerte. El extropianis-
mo busca la mejora continua de la condicién humana, siendo su meta la modificacién de la
voluntad, la mente y el cuerpo. Este ideal es guiado por un enfoque pragmatico y dinamico
sobre la evolucién humana y el progreso. La extropia busca, con los recursos que se disponen
al dia de hoy, encontrar el remedio a la muerte para experimentar la vida por un tiempo in-
definido. Max More, lider de esta corriente, propone este ideal bajo siete principios, los cuales
se resumen en el progreso constante, la autotransformacion, el optimismo practico, la tecno-
logia inteligente, la sociedad abierta, la auto-direccién y el pensamiento racional”. Cf. Morg,
M., “Principles of Extropy”, 2003, recuperado el 10.06.2018 de Extropy Institute: https://web.
archive.org/web/20130513045930/http://www.extropy.org/principles.htm; GamBoa-BERNAL,
G. A, La ediciéon de genes a estudio: los problemas bioéticos que puede tener esta nueva
tecnologia, en Persona y Bioética, vol. 20 nim. 2, 2016, pp. 125-131. https://dx.doi.org/10.5294/
pebi.2016.20.2.1 apud MiranpA Bruzzoneg, C., “Extropianismo: juna soluciéon o una condena?”,
Universidad Finis Terrae, Instituto de Bioética, num. 14, 2018, http://bioetica.uft.cl/index.php/
ediciones/edicion-n-14-transhumanismo/item/extropianismo-una-solucion-o-una-condena

> “Uno de los escenarios posibles para la humanidad futura es, muy claramente, la superacién
del ser humano mismo, tal como se ha desarrollado en su historia, con sus caracteristicas,
calidades y limites. En el pensamiento actual, dicha forma de repensar al ser humano ha
sido muy a menudo identificada con los nombres de ‘trans-humanismo’ y “post-humanismo’,
donde los prefijos ‘trans-" y “post-* expresan muy claramente la necesidad de superar una
realidad que parece obsoleta, para utilizar la famosa imagen de Gunther Anders (2011). Di-
cha superacion, contrariamente a lo que pasa con las otras especies, se caracteriza como una
“evolucion autodirigida” (Campa, R., Mutare o perire: la sfida del transumanesimo, Bergamo:
Sestante, 2010), es decir: “Los humanos son la primera especie que se hara a si misma obsole-
ta, mientras que otras especies llegaran a ser obsoletas ya sea debido al desastre ambiental o
debido a la competencia entre especies” (LesteL, D., “Why Are We So Fond of Monsters?”, en
Comparative Critical Studies, vol. 9, num. 3, 2012, pp. 264-5). Luca, VALERA y ALvARADO, ]. T,,
“Posthumanismo e hibridacion”, Pensamiento, vol. 75, nim. 283, 2019, pp. 307-3019. Facultad
de Medicina, https://facultadmedicina.uc.cl/publicacion/posthumanismo-e-hibridacion/
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En efecto, el transhumanismo es un movimiento cultural e intelectual de
caracter filoséfico que se ha desarrollado en las tltimas tres décadas y se
ha catalogado como la utopia del momento.® La seleccion de embriones, la
seleccion de genes, el aumento de las capacidades del intelecto y del cuerpo
para lograr una especie mejorada o, en el extremo, una “especie” superior
posthumana que pueda alcanzar incluso la inmortalidad, son los temas que
plantea el transhumanismo. La biotecnologia, la farmacologia y la genética
constituyen los elementos para lograr un rendimiento superior y una mejora
fisica. La fabricacion de nuevos materiales para la elaboracion de protesis
mas adecuadas, productos alimenticios y de supervivencia que incrementan
el rendimiento energético, nanorobots para reparar tejidos, disefio de protei-
nas para curar enfermedades y los procedimientos contra el envejecimiento,
que ha empezado a considerarse como una enfermedad, son propuestos para
mejorar la vida del ser humano.”

En cuanto a la mejora cognitiva, intelectual y emocional, la biotecnolo-
gla, la nanotecnologia, las tecnologias de la informacion y las ciencias del
conocimiento son los elementos para lograr la mejora de esas dreas mediante
mecanismos que hagan mas eficientes nuestras capacidades cognitivas y sen-
sitivas como la vision nocturna o el aumento de la capacidad memoristica, la
creacion de mecanismos que permitan la interaccion cerebro-maquina, con el
objetivo de trascender la inteligencia bioldgica y caminar hacia una etapa tec-
noldgica influenciada por la inteligencia artificial. En el &mbito emocional, la
tecnologia representa una potente herramienta que puede hacer posible una
mejora de las emociones mediante capacidades que producen estados emo-
cionales nuevos, que podrian estar orientadas hacia la excelencia gracias a la
tecnologia.® Si el objetivo de mejorar la inteligencia, incrementar nuestras
competencias y capacidades y lograr un mayor estado de salud es algo que
podriamos tratar de producir a través de la educacion, jpor qué no hemos
de producir estas metas, si podemos hacerlo de manera segura, a través de
tecnologias o procedimientos de mejoramiento?’

En el extremo de todas estas propuestas, se encuentra lo que se ha llamado
evolucion dirigida D.E., que aborda el tema desde una visién de lo humano
considerado a partir de la biologia molecular y de las ciencias de la evolucion.

¢ Cf. DifGuez, A., Transhumanismo. La biuisqueda tecnolégica del mejoramiento humano, Barcelona:

Herder, 2017, p. 20, DOI: https://doi.org/10.21555/top.v0i56.1025

Cf. CorpEIRO, J. L. y Woon, D., La muerte de la muerte. La posibilidad cientifica de la inmortalidad

fisica y su defensa moral, Barcelona: Ediciones Deusto, 2018, pp. 89-95.

8 Cf. BostroM, N., “Why I Want to be a Posthuman When I Grow Up”, en GorpijN, B. & CHAD-
wick, R. (eds.), Medical Enhancement and Posthumanity, London: Springer, 2008, p. 118, DOI:
https://doi.org/10.1007/978-1-4020-8852-0_8

® Cf. Harris, ., Enhancing evolution: the ethical case for making better people, Princeton, N.J.:
Princeton University Press, 2007, p. 2.

7
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Uno de sus pilares que ha surgido, dentro de la ingenieria genética, es el méto-
do CRISPR-Cas9" como herramienta molecular que sustenta el ideal de mejo-
rar la vida de las personas mediante la modificacion de la informacién genética
para erradicar enfermedades." El método CRISPR es capaz de modificar, eli-
minar o insertar segmentos de ADN de manera controlada y precisa de modo
que se pueda plantear la inmortalidad, es decir, una especie transhumana o
posthumana. Aqui es donde adquiere relevancia el concepto de naturaleza
con el que santo Tomas tiene mucho que aportar, pues incluso la bioingenieria
gendmica pretende comprender lo humano en su interioridad mas intima y
constitutiva, desde el fundamento mas esencial de su naturaleza, y en ese tema
se encuentra una de las aportaciones mas importantes de la propuesta tomista.
Las preguntas de fondo son: ;qué es eso que llamamos naturaleza?; ;qué es la
naturaleza humana?; ;hasta donde es posible modificarla sin comprometer su
integridad ontologica y moral? Dentro de las tecnologias de mejoramiento, la
ingenieria genética es la que se esta implementando con mas éxito y la que pro-
mete cambios mads radicales a lo que ellos llaman naturaleza humana. Su punto
de accién es el genoma de un organismo individual a fin de dirigir la expresion
del fenotipo correspondiente causando resultados deseables para el individuo
adulto. Asi, estos dos tipos de determinismo son mutuamente dependientes; la
interpelacion de lo humano como repositorio de un programa genético se rea-
liza por medio de biotecnologias que apuntan a la manipulacion de individuos
atomizados como causas primeras en el desarrollo del ser humano considera-
do holisticamente."?

Estas biotecnologias genéticas son de dos clases: por un lado, la terapia
génica somatica, y por otro, la ingenieria de la linea germinal. En la primera
se inserta o reemplaza una secuencia genética en las células del ser viviente,
generalmente usando virases neutralizados o lipoplexes (segmentos de ADN
cubiertos de lipidos) como vehiculo (“vector”). Esta terapia ha sido probada
con cierto éxito en el tratamiento de trastornos inmunoldgicos hereditarios
e incluso en el tratamiento de canceres. En cuanto a las terapias génicas que
modifican la linea germinal o genotipo del individuo, aunque al parecer no
han sido probadas en humanos, tienen la particularidad de que la informa-
cién modificada es transmisible, es decir, hereditaria. Este tltimo tipo de in-
tervencion ha conducido a pensar en un futuro en el que la especie humana

10 Cf. SANTALG, ]., “La mejora de la genética humana en los tiempos del CRISPR/Cas9”, Revista
Bioética y Derecho, nim. 47, Barcelona, diciembre, 2019.

11 Cf. Lérez CasiLras, F., “CRISPR, el suefio divino hecho realidad”, Revista de la Facultad de
Medicina, vol. 58, nim. 4, Ciudad de México, julio/agosto, 2015.

2 Cf. Vaccari, A, “La idea mas peligrosa del mundo: hacia una critica de la antropologia
transhumanista” [en linea], Tecnologia & Sociedad,, vol. 1, nam. 2, 2013, disponible en: http://
bibliotecadigital.uca.edu.ar/repositorio/revistas/idea-peligrosa-mundo-critica.pdf [fecha de
consulta 2 de julio 2020].
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es capaz de controlar su propia evolucion bioldgica y de “crear” una raza
sucesora, que se ha llegado a llamar como una especie posthumana. Este es el

lucion Dirigida (Directed Evolution [DE]).B
proyecto que se conoce como Evolucion Dirigida (Directed Evolution [DE]).
“Hemos llegado a un punto en la historia humana en el que nuevos intentos
de hacer del mundo un lugar mejor tendran que incluir no sélo cambios en el
mundo, pero cambios a la humanidad”.**

Como vemos, la evolucion dirigida D.E. es lo méas prometedor del mejo-
ramiento humano. Se trata de una version de la eugenesia que se ha conside-
rado de libre mercado que propone un estado futuro de bienestar humano.
Como hemos dicho antes, algunos transhumanistas argumentan que ciertas
condiciones “normales” del organismo humano, tales como el proceso de en-
vejecimiento y el debilitamiento que lo acompana, deben ser consideradas
como enfermedades y, por lo tanto, el proyecto de reingenieria de la humani-
dad ha de considerarse como una extension de la mision de la medicina.” Sin
embargo, todos estos recursos tan prometedores, ultimamente han desper-
tado grandes criticas y resistencias, sobre todo de bioconservaduristas como
Jiirgen Habermas,'® Michael Sandel,”” Francis Fukuyama,'® George Annas,"
Ryuichi Ida,® Steven J. Jensen y José Luis Widow.* Aunque no son pocos los
bioprogresistas, entre los que destacan Peter Sloterdijk* con sus antropotéc-
nicas, Ray Kurzweil® o Nick Bostrom.** De entre las voces autorizadas del
transhumanismo es de especial relevancia la Declaracion de la Organizacion
Internacional Transhumanista de marzo de 2009, que manifiesta una inmi-
nente realidad: tiene tiempo que el hombre ha estado traspasando muchos
de los limites que su precariedad le habia impuesto, sin embargo, la mis-

3 Cf. HaRrRts, ]., Enhancing evolution. ..

4 Cf. Harrsis, J., Enhancing evolution..., pp.3-5.

5 Cf. DE Grey & Rag, “Life Span Extension Research and Public Debate: Societal Consider-
ations”, Studies in Ethics, Law, and Technology, vol. 1, nam. 1, 2007, pp. 1-10.

16 Cf. HABERMAS, ]., The future of human nature, Cambridge: Polity, 2009.

17 SANDEL, M, ., The case against perfection: ethics in the age of genetic engineering, Belknap Press of
Harvard University Press, 2007.

8 Cf. Fukuyama, F., Our posthuman future: consequences of the biotechnology revolution, Nueva
York, 2002; Fukuyama, E., El fin del hombre: consecuencias de la revolucion biotecnoldgica, Barcelo-
na: Ediciones B, 2002.

¥ Cf. ANNas, G. J., “Health and Human Rights: Of Bridges and Matrixes”, Am | Bioeth, vol. 17,
num. 9, 2017, pp. 13-15.

2 Cf. Ipa, R., ;Deberiamos mejorar la naturaleza humana? Un interrogante planteado desde
una perspectiva asiatica”, en Bostrom, N. y SavuLescu, J. (eds.), Mejoramiento humano, Espa-
fa: Teell Editorial, 2017, pp. 63-74.

2 Cf. Jensen, S. J.; Wipow, J. L., “Unnatural Enhancements”, en Sage Journals Irish Theological
Quarterly, 2018, https://doi.org/10.1177/0021140018795751

2 Cf. SLoterpyK, P., Normas para el Parque Humano, Madrid: Ediciones Siruela, 2001.

2 Cf. Kurzweir, R., https://www.imdb.com/title/tt1117394/ 2009.

% Cf. Bostrom, N., Transhumanist values, 2003, http://www.nickbostrom.com/ethics/values.
html; Bostrom, N., The Transhumanist Frequently asked questions: A General Introduction, World
Transhumanist Association, 2003.
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ma Organizacion Internacional sefiala la necesidad de una Etica y un uso
de la tecnologia responsable.” Pero ;cémo fundamentar una Etica o un dere-
cho sin saber qué es la naturaleza humana?

Nos estamos enfrentando a la utopia de un futuro que ha llegado a pro-
poner un cambio de “especie”. Pero indagando en las propuestas transhuma-
nistas, vemos que no todo lo que el movimiento transhumanista considera
como derechos humanos que surgen de la esencia o naturaleza, en realidad
lo son. También vemos que no todos los avances tecnologicos son buenos o
garantizan un uso para bien de la humanidad. De hecho, vemos que tanto
entre los transhumanistas como entre los bioconservadores existen muchas
ambigiiedades respecto a los términos esencia, naturaleza y especie. Por eso
pensamos que la Filosofia perenne y especialmente el concepto de naturaleza
desarrollado por santo Tomas, tiene mucho que aportar, ya que es capaz de
fundamentar desde los rigurosos principios del realismo metafisico, aquello
que, dentro de lo que se ha llamado transhumanismo, es objetivamente bue-
no, conveniente o adverso para la humanidad, es decir, si esta de acuerdo o no
con su esencia o naturaleza. Vemos conveniente profundizar en la definicion
de naturaleza de santo Tomas, con el fin de indagar si podemos superar am-
bigiiedades y sentar las bases que puedan ayudar a encontrar los limites on-
tologicos y posteriormente éticos y juridicos de estos movimientos.

De hecho, el debate entre transhumanistas y bioconservadores ha co-
locado en el centro el problema de la naturaleza humana como uno de
los fundamentos argumentativos de lo que se considera mejorar. Son los
bioconservadores quienes proponen una visién de lo humano centrada en
ciertos valores esenciales que definen a la humanidad como tal. Sin embar-
go, no lo hacen desde una vision metafisica realista de especie, esencia o
naturaleza, y cuando parten de la especie en el sentido bioldgico, tampo-
co hay precision ni claridad.?® Francis Fukuyama, quien fue miembro del
President’s Council on Bioethics (2001-2009), cuyo libro titulado EI fin del
hombre: consecuencias de la Revolucion Biotecnoldgica (2002) abrio el debate®.

» Cf. Humanity+ 2018.

26 “E] concepto de especie ha resultado histéricamente tan polémico como polisémico. La biolo-
gia actual requiere un concepto de especie plural, pues tiene que ser util en diversas discipli-
nas, cada una con sus intereses practicos y puntos de vista tedricos. La nociéon de especie que
puede ser ttil en paleontologia no lo es tanto en zoologia o en botédnica, ni éstas tienen por
qué coincidir con la que interesa al bidlogo que trata con organismos asexuales. Y cada una
de ellas dard lugar a una ordenacién peculiar del mundo vivo. Ni siquiera esta claro el tipo
de entidad que es una especie. Oscila entre individuos y simples clases abstractas, con todas
las variedades intermedias imaginables”. Marcos, A., Hacia una Filosofia prdctica de la ciencia:
especie biologica y deliberacion ética, http://www .scielo.org.co/pdf/rlb/v10n2/v10n2al0.pdf

7 Cf. Fukuyama, F., El fin del hombre: consecuencias de la revolucion biotecnoldgica, Barcelona: Edi-
ciones B, 2002.
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El President’s Council on Bioethics era un comité de asesoramiento sobre
cuestiones bioéticas nombrado por el entonces presidente de los Estados
Unidos, George W. Bush. El comité produjo una fuerte oposiciéon conser-
vadora a las propuestas del transhumanismo y de los cientificos liberales,
particularmente en lo que respecta a la clonaciéon humana y la investiga-
cion con células madre.

Ya se ve que el problema filosofico de fondo no se puede reducir a los as-
pectos tecnoldgicos o cientificos experimentales, aunque hay que reconocer
que desde el siglo XIV d.C. hasta nuestros dias, el concepto de naturaleza ha
sufrido diversas interpretaciones que han conducido a que en la actualidad
no hay un concepto de naturaleza definido y claro que nos permita saber qué
es el hombre y qué es bueno para él. De hecho, con René Descartes, se estable-
cen las bases antropologicas cientificistas que seran las posteriores bases del
transhumanismo.” Descartes sienta las bases del enfoque cientifico moderno
con su comprension mecanicista de la naturaleza. En 1634, escribe el primer
tratado transhumanista.”” La dptica de Descartes ensaya el discurso del me-
joramiento humano sobre la base de un modelo mecanicista de lo viviente en-
focando la naturaleza como un sistema defectuoso para ser rediseniado desde
una perspectiva ingenieril.

En los siglos XX y XXI, los transhumanistas imponen una antropologia
filosofica que no define claramente lo que es el hombre y que consiste en un
minimo de supuestos sobre los que ellos dicen que hay un amplio consen-
so. Consideran que los seres humanos son primariamente entes racionales,
con capacidad de libre eleccion y de libertad de autodeterminacion, ya que
la racionalidad confiere al humano el poder de abstraccion de sus propias
condiciones biologicas y culturales. Aunque no definen con igual precision,
o al menos no hay consenso en lo que entienden por racionalidad, libertad,
autodeterminacion, etc. Sin embargo, concluyen que la racionalidad faculta
la trascendencia de lo determinado por y en la naturaleza. La humanidad
fundada en la racionalidad abre la pregunta de ;qué tan humanos son los que
aun no razonan o que tienen algiin impedimento para razonar o ser autono-
mos? De cualquier modo, la nocion de superar (trascender, ser liberado de,
dejar detras) las limitaciones bioldgicas, las restricciones del cuerpo y de la
constitucion naturalmente dada constituyen la parte central de su propuesta.
Para ellos la naturaleza humana se define por un poder autoformativo® que

» Cf. Scuouts, P. A., Descartes and the possibility of science, Ithaca y Londres: Cornell University
Press, 2000.

# Cf. Vaccary, A., “Dissolving nature: how Descartes made us posthuman”, Techne: Research in
Philosophy and Technology, vol. 16, num. 1, 2012, pp. 138-186.

% Cf. Morg, M., “The expropian principles, Version 3.0: a transhumanist declaration”, 1998,
http://www.maxmore.com/extprn3.htm, consultado el 3 de junio 2020.
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deja muchas cuestiones abiertas. “Los extropianos buscamos la mejora con-
tinua en nosotros mismos, nuestras culturas y nuestros entornos. [...] Vemos
a los seres humanos como una etapa de transicion entre nuestra herencia
animal y nuestro futuro posthumano”.*!

Bostrom sostiene que aceptemos la post-humanidad como un resultado
o fin deseado por el cual debemos esforzarnos.? Sin embargo, ese fin no
coincide con la diversidad de valores y fines para los que las tecnologias
nuevas serian utilizadas. Ademas, Bostrom concibe los valores como ins-
trumentales. Segun él, el valor maximo es el bienestar de la humanidad y
las capacidades post-humanas valen en la medida en que posibilitan una
existencia de mayor valor. El transhumanismo sostiene que “la manera
correcta de favorecer a los seres humanos es permitirnos realizar nuestros
ideales de un modo mejor y que algunos de nuestros ideales podrian estar
fuera del espacio existencial (outside the space of modes of being) accesibles
a nosotros con nuestra constitucion bioldgica presente”.*® Pero no se ve
que la instrumentalidad de las capacidades posthumanas pueda garanti-
zar la virtud y el bienestar, puesto que no se ve la relacién necesaria entre
capacidad y bienestar. Tampoco se ve lo que en realidad la naturaleza nos
impone como guia de transformacion y aquello que es imposible traspasar.
De hecho, Buchanan afirma que debemos ser recelosos de cualquier inter-
vencion (sea genética o ambiental) que aumente una disposicion que es
meramente necesaria para una virtud, porque las capacidades son compo-
nentes, no la virtud en si misma.* Pero una nocién profunda y clara de na-
turaleza humana, de bien/mal moral y técnico y de virtud es necesaria para
precisar la ejecucion virtuosa de una capacidad; es decir, para saber si una
ejecucion conduce al bien o no, tanto en términos de bienestar personal
como de bienestar social o intersubjetivo, es necesario tener a la naturaleza
como referencia de lo que es bueno o malo, es decir, de lo que favorece a
esa naturaleza y de lo que la destruye. El determinismo de Bostrom esta-
blece una relacidon automatica y de condicion suficiente entre la capacidad
y su resultado en términos de bienestar o virtud. Pero no considera la guia
ni el limite de esa capacidad. De ese modo no es posible fundamentar la
vision de la post-humanidad como un bien comtn.” Sobre todo, si no se
parte de un concepto profundo y claro de naturaleza, de hombre, de bien/

' Morg, M., “The expropian principles, Version 3.0...”

%2 Cf. BostroM, N., Transhumanist values, en Ethical Issues for the 21st Century, ed. Frederick Ad-
ams (Philosophical Documentation Center Press, 2003); reprinted in Review of Contemporary
Philosophy, vol. 4, May, 2005, recuperado de https://nickbostrom.com/ethics/values.html

3 Cf. BostroMm, N., BostrOM, N., Transhumanist values.

% Cf. BucHaNAN, A.; Brock, D. W.; DanieLs, N. y WIKLER, D., From chance to choice: Genetics and
justice, Cambridge University Press, 2000, pp. 180-181.

% Cf. Vaccari, A., “Dissolving nature: how Descartes made us posthuman”, p. 57.
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mal, virtud, etc. Desde la ambigtiedad de lo que se entiende por naturaleza
y de sus alcances y sus limites, resulta imposible determinar la propuesta
transhumanista con el rigor que se requiere para no caer en una utopia que
pueda producir mas dafnos que mejoras, tanto en el orden individual como
en el social. Veamos la propuesta de santo Tomas.

2. El concepto de naturaleza propuesto por Santo Tomas
y su relacion con el transhumanismo

Una vez expuesto el estado de la cuestion que consiste en los aspectos
generales de la propuesta transhumanista, posthumanista y extropianista
con su contraparte bioconservadurista que intenta hacer contrapeso, pero
desde un concepto de naturaleza un tanto ambiguo, aunque con algunos
elementos interesantes y muy positivos, es momento de hacer un acerca-
miento al concepto de naturaleza en santo Tomas de Aquino que recoge
toda la tradicion clésica, cristiana y perenne, y que nos permita indagar en
algunas respuestas a los cuestionamientos transhumanistas y bioconserva-
duristas de las tltimas décadas.

Hay que recordar que el concepto de naturaleza se definio en la tra-
dicion clasica y medieval como primer principio de operaciones. Se trata
de un principio al que se atribuyen las acciones y las manifestaciones de
practicamente todas las cosas. Sin embargo, hemos visto que, a lo largo
de la historia, su significado ha padecido ambigiiedades, sobre todo cuan-
do se trata de los autores bioconservaduristas que intentan utilizarlo para
aclarar los limites del transhumanismo. Por eso consideramos pertinente
presentar las notas metafisicas esenciales del concepto de naturaleza que
nos permitan ver como santo Tomads integra la nocion de naturaleza de
una larga tradicién clasica y medieval y, desde esa plataforma, es capaz
de arrojar alguna luz para definir los alcances y limites de una propuesta
muy posterior como lo es el transhumanismo y su contraparte bioconser-
vadurista. Veremos cémo santo Tomas de Aquino trasciende el plano fisico
experimental y fisico filoséfico y alcanza el plano metafisico, considerando
a Dios como causa ultima de la operatividad, demostrando en qué sentido
la naturaleza puede ser considerada como principio de movimiento y, a
partir de eso, determinar los alcances y los limites en cuanto a la transfor-
macion de la naturaleza humana.
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3. La naturaleza en cuanto principio intrinseco de
operaciones o de movimiento

En la tradicion filosofica occidental perenne, la naturaleza es un princi-
pio,* o sea aquello de lo que algo procede de cualquier modo. Ya Aristoteles
habia dicho que la naturaleza, al igual que la causa y la sustancia, son princi-
pios.”” Sin embargo, santo Tomas nos hace una precisién que radica en que
la definicion de naturaleza como primer principio intrinseco de operaciones
se confunde, de algin modo, con la esencia de los entes.?®

En efecto, la naturaleza es principio, porque es prioritaria en el sentido de
origen en el orden del ser y del conocimiento. Pero ademas, la naturaleza es
principio intrinseco, porque es causa intrinseca de la actividad de las cosas
independientemente de que, en santo Tomas, Dios, que como causa eficiente
y final puede ser alcanzado con las solas fuerzas de la razon, interviene en
todo acto.” El siguiente problema es determinar si la naturaleza es sujeto pa-
sivo de movimiento, una sustancia universal, o su principio activo esencial.
Y para resolver este problema, santo Tomas sostiene que, aunque naturaleza
se considere como sinénimo de esencia, y la potencia sea principio de movi-
miento, el sentido més profundo de naturaleza no se refiere a la esencia como
potencia, ni a la sustancia segunda o universal, sino mas bien a la esencia
de una sustancia primera, es decir, a un individuo singular concreto cuya
esencia estd compuesta de materia (potencia) y forma (acto), que ademas, en
el hombre se trata de una forma espiritual por estar dotada de intelecto y vo-
luntad. Porque, como para mover hay que ser, solo la sustancia primera que
posee acto de ser, puede ser principio de actividad y su actividad depende de
la proporcion entre el acto de ser que es la forma substancial que junto con
la materia constituyen la esencia o naturaleza. Por eso Santo Tomas afirma
que toda sustancia es naturaleza.* Porque los accidentes son por y para la
sustancia, de manera que, en sentido estricto, son naturaleza sélo en funciéon
de la sustancia. De aqui que, en un primer acercamiento, podamos encontrar
que, en santo Tomas, la naturaleza humana es definida como substancia pri-
mera en cuanto principio de sus propias operaciones o de su movimiento; se
trata de una substancia compuesta por dos co-principios co-relativos que son

% “Nomen naturae importat ahbitudinem principii”, TomAs pE AQuino (S), In II Phys., 1. n.5.

% Cf. ArRisTOTELES, Metafisica, V, 1, 1013a 21.

% “Nomen autem naturae hoc modo sumptae videtur sgnificare essentiam rei secundum quid habet or-
dinem vel ordinationen ad propriam operationem rei, cum nulla res propia destinatur operatione”.
TomAs pE AQuino (S), El ente y la esencia, c.1.

% Cf. TomAs pE AQuino (S). In II Phys., I, 1, n.5.

4 “Et sic etiam Philosophus dicet [...] quod omnis substantia est natura”. TomAs pE AquiNo (S). El
ente y la esencia, c.1.
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la materia y la forma espiritual o racional que le permiten alcanzar el estatu-
to de persona. En efecto, en el tema del hombre considerado como persona,
santo Tomas retoma la definicion de Severino Boecio: “substancia individual
de naturaleza racional”.*! Pero en esa definicién también aclara, entre otras
cosas, que por persona hay que entender una substancia primera, debido a
que se anade la palabra individual.*? En el caso del hombre, la substancia pri-
mera es un individuo cuya naturaleza racional le hace ser mas perfecto que
otras substancias individuales no racionales y que no son personas. De modo
que la persona creada incluye los mismos elementos que el ente, la esencia
(potencia) y el esse (acto de ser), pues la persona creada significa una cierta
naturaleza y un cierto modo de existir que es la subsistencia, y por eso se con-
cluye necesariamente que su constitutivo formal es el esse 0 acto de ser propio
aunque participado que es su causa, y el constitutivo material de la persona
creada es la esencia substancial individual, tanto en el plano entitativo o del
ser, como en el plano esencial o del pensar.* El acto de ser (esse) se compara
a la esencia como el acto a la potencia y por eso son el constitutivo material y
formal del ente y de la persona creada, ya que se comportan como la materia
y la forma de la esencia substancial.* La racionalidad, al igual que la volun-
tad libre y todas las demas facultades, se encuentran en el plano accidental,
de modo que dependen de los constitutivos material y formal de la persona
que constituyen su esencia o naturaleza compuesta de materia y forma, inde-
pendientemente de si en alguna etapa o por algin motivo no puede ejercer
el uso de la facultad intelectual y volitiva. Este primer punto nos aproxima a
la conclusion de que en la misma esencia o naturaleza humana radica el he-
cho de que el hombre, en cuanto substancia primera (persona) compuesta de
materia y forma espiritual o racional, es capaz de transformarse y de trans-
formar su entorno dentro de ciertos limites.

4. Inteligibilidad de la naturaleza para establecer el limite
de todo cambio propuesto por el transhumanismo

Hemos visto que en la naturaleza humana se encuentra la posibilidad de
transformarse y de transformar su entorno en cuanto en ella hay potencia y
acto, es decir, una esencia o naturaleza compuesta de materia y forma. Ahora

1 Boecio, Liber de persona et duabus naturis contra Eutychen et Nestorium.

2 Cf. TomA4s pE AQuino (S). S.Th., 1, q.29, a.7 ad.2.

# Cf. TomAs pE AQuino (S). Q.D. de Potentia, q.9, a.3; Cf. FormenT, E., “Autoconciencia y ser en
Santo Tomas”, en Revista Espaiiola de Filosofia Medieval, ntm. 8, 2001, p.82.

“ Cf. Ocamro Poncg, M., Las dimensiones del hombre. Un estudio sobre la persona humana a la luz del
pensamiento filosdfico de Santo Tomds de Aquino, Espafia: EDICEP, 2004, pp. 48 y 49.
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pasemos a otro aspecto que Santo Tomas considera importante descifrar y que
es la inteligibilidad de la naturaleza. Porque si la naturaleza es real y objetiva,
se relaciona con el entendimiento que produce un concepto o fruto mental a
partir de larealidad. Y, en ese sentido, aunque para santo Tomas la persona hu-
mana se define por su substancialidad y por su racionalidad, destaca la prima-
cia del ser sobre el pensar; no es el ejercicio de la racionalidad que es accidental,
lo que define a la persona humana, sino su naturaleza racional.

Lanaturaleza es portadora de la inteligibilidad de un ente y, por lo mismo,
constituye la estructura racional de la realidad; aquello por lo que la realidad
puede ser conocida. Santo Tomas considera que la naturaleza como producto
de la creacion es absolutamente inteligible para Dios aunque no lo sea para
nosotros.* En este caso se trata de la inteleccion que Dios tiene de las cosas y
de la inteligibilidad de las mismas.* La naturaleza es principio de inteligibi-
lidad de las cosas, es lo que cada ente tiene de inteligible. Por esa razén santo
Tomas también identifica la naturaleza de las cosas con la esencia universal, es
decir, con el universal que es mencionado por la enunciacion objetiva y que
es la esencia de un ser, separada de las notas individuales de los entes.”” Ese
universal es la naturaleza, porque las cosas pueden ser conocidas por el inte-
lecto gracias a que tienen una naturaleza inteligible que puede ser conocida
adecuandose al intelecto.”® En ese sentido, la naturaleza es la esencia uni-
versal que el intelecto abstrae de la cosa.*” Pero, ademas de que la esencia o
naturaleza puede ser conocida, la esencia es lo que permanece, lo que es in-
mutable, de modo que la naturaleza no puede confundirse con todo aquello
que varia dentro de la individualidad de los entes, porque de hecho eso no
es inteligible para el intelecto humano cuyo objeto propio son precisamente
las esencias abstraidas o separadas de las cosas sensibles. Y aqui hay que ser
muy precisos, porque eso no quiere decir que lo inmaterial se reduzca a lo
universal, ni que la individualidad no sea inteligible.”® Lo que sucede es que,
en Santo Tomas, el intelecto humano conoce las formas o esencias que abstrae
de las cosas sensibles, pero esa capacidad o esas facultades dependen de su
esencia o naturaleza. Es de ese modo que la naturaleza puede ser entendida
como la esencia o sustancia segunda compuesta de materia y forma, que es
universal en cuanto principio de movimiento, y que el intelecto separa de la
cosa concreta e individual que conoce.” De esa manera también aporta a los

* Cf. Tomas pe Aquino (S), S.Th., 1, q.27, a.1, ad. 2.

% Cf. TomAs pE AQuiNo (S), II Sent., d.37, q.1, a.1, sol.

¥ Cf. Tomas pe Aquino (S), S.Th., 1, q. 85,a.3, ad.1; I-1I, q. 29, a.6.

% Cf. TomAs pE AQuINoO (S), El ente y la esencia, c.I.

# Cf. TomAs pE AQuiNo (S), El ente y la esencia, c.I. Proemio.

% Cfr. TomAs b AQuino (S), S.Th., I, q.86, a.1, ad.3.

> “Triplez est alicuius naturae consideratio. Una prout consideratur secundum ese quod habet singulari-
bus, sicut natura lapidis in hoc lapide et in illo lapide. Alia vero [...] secundum ese intelligibile, sicut na-
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transhumanistas y bioconservaduristas que la esencia o naturaleza humana
universal es principio de movimiento o de cambio. Pero no de cualquier cam-
bio, en cuanto todo cambio esta determinado por la esencia o naturaleza que
es principio de movimiento, a la vez que es el limite de todo cambio y nada
puede ir mas alla de los limites de la naturaleza o de la esencia.

5. La sustancia segunda y el movimiento en su relacion con
la propuesta transhumanista

Como hemos visto, la naturaleza requiere ser principio de inteligibilidad,
y el problema radica en que la sustancia primera no puede ser principio de in-
teligibilidad, porque es individual y estatica. Es por eso que hay que profun-
dizar en las caracteristicas que Santo Tomas destaca de la sustancia segunda
o esencia universal, para demostrar que cumple con lo que se requiere para
ser naturaleza. Como hemos dicho, para Santo Tomas, la sustancia segunda
es el universal inteligible que se encuentra en las sustancias primeras y que
contiene todo lo que determina el modo de ser de un ente, sus posibilidades
de cambio y el limite de sus cambios. Es decir, todo aquello por lo que una
cosa es lo que es: su esencia. Esto es muy importante, porque la esencia es
el limite especifico mas alld del cual ningin ente dentro de una esencia o
especie, puede cambiar, so pena de destruirse, como sucede en el cambio
substancial en el que el elemento de permanencia es la materia prima. En
otras palabras, la esencia universal es lo real que existe en lo individual que
solo puede ser en cuanto realiza lo universal, que es todo aquello que puede
realizar. De modo que la sustancia primera es inteligible para el hombre en
su sustancia segunda como universal en el intelecto, o también en la cosa sin-
gular.” Pero cuando la sustancia segunda que es universal, es inteligible en
la cosa singular, significa la esencia absoluta del género.> Esto sucede porque
tanto los géneros como las especies estan contenidos en la sustancia segunda
queloslimitaylosdeterminaaserdeunmodoespecifico. Todosloscambiosque
el hombre pueda realizar quedan dentro de los limites de su esencia o natu-
raleza que contiene sus caracteristicas universales y de su materia prima. Por-
que los géneros y las especies son los que definen la naturaleza o esencia del
ente, aunque en sentido estricto la especie define mas la naturaleza, porque
es mas sustancia que el género en cuanto contiene el género y la diferencia

tura». lapidis prout est in intellectu. Tertia vero consideratio naturae apsolute prout abstrahit ab utroque
ese; secundum quam considerationem consiteratur natura lapidis ves ciuscumque alterius, quantum ad
et tantum, quae par se compatunt tali naturae”. Cf. TomAs pE AQuino (S), Quodlibetales VIII, a.1.

2 Cf. TomAs pE AqQuino (S), 5.Th., 1. q.56, a.3. resp.

5% Cf. TomAs pE AQuino (S), De pot., IX, 2 ad.6.
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especifica.** De modo que todo lo que se encuentra en la sustancia segunda
estd contenido en la sustancia primera, que es la cosa concreta singular, cuya
materia también la limita en cuanto la substancia esta compuesta de materia
(potencia) y forma (acto). De hecho, sustancia primera y sustancia segunda
son lo mismo, porque su distincion so6lo es una distincion de razén con fun-
damento en la realidad, ya que es en la mente donde se encuentra depurada
de la materialidad.” Pero lo que realmente tiene movimiento o actividad es la
sustancia primera, aunque ese movimiento sea inteligible para nosotros con-
siderado en su sustancia segunda. En consecuencia, ya se ve que los cambios
que pueden realizarse en la naturaleza humana no sélo se limitan a la esen-
cia, sino al individuo singular concreto, que esta limitado, ademas, por la ma-
teria, lo cual desalienta a pensar en un extropianismo o un posthumanismo
que conlleve un cambio o salto de naturaleza o de especie® hacia una especie
superior, sin que se produzca un cambio substancial que, en el hombre, como
en todo ser vivo, significa la muerte.

De todo lo dicho hasta aqui podemos deducir que, en Santo Tomas, na-
turaleza es principio real de operaciones gquod en cuanto es sustancia prime-
ra compuesta de materia y forma, y principio inteligible de operacion quo
en cuanto sustancia segunda. La naturaleza es el punto en el que se integra
la realidad con los conceptos que produce nuestro intelecto sobre la realidad
misma. De modo que la sustancia segunda o universal no es activa, porque
es potencia que limita o especifica, y, de este modo, la naturaleza radica en
la sustancia primera como principio de actividad de cada ser. Hemos dicho
que esa substancia, en el caso del hombre, es hipodstasis o persona. La sus-
tancia primera es lo inmutable que produce la mutacion. Pero como se trata
de principio de movimiento, para entender la naturaleza es necesario resal-
tar un elemento clasico mas, que es el ser en potencia. El ser en potencia es
un intermediario entre el ser y el no ser con el que Aristoteles resolvio la
aporia de Parménides. En efecto, el ser en potencia es actualizado, de don-
de nuevamente se sigue que el acto tiene prioridad.”” De hecho la potencia
solo puede ser definida por el acto, aunque el acto no puede definirse por su
simplicidad.”® El movimiento ocurre entre dos momentos que es el del mo-
mento inmediatamente anterior al movimiento y el término del movimiento.
Y la potencia puede entenderse en dos sentidos, el de potencia activa, que es
capacidad de mover a otro, y el de potencia pasiva, que es capacidad de ser

5 Cf. AristOTELES, Cat., V2, b,7.

% Cf. TomAs pE Aquino (S), De Pot., IV. 2, ad. 6.

% No estamos considerando el término especie en un sentido general biolégico, como un gru-
po de organismos que pueden reproducirse y producir descendencia fértil, sino mas bien
metafisico-filoséfico.

5 Cf. ArisTOTELES, Met. IX, 3, 1047a 18.

% Cf. TomAs pE AQuINo (S), In IX Met., n. 1846; Lect. 5, n.1826.
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movido por otro. En el primer caso es capacidad de actuar y en el segundo,
capacidad de ser actuado,” pero siempre dentro de los limites de la esencia
y de la materia. En cuanto al acto, éste puede ser actividad o actualizacion, o
bien acto operativo, que es lo que le permite al hombre transformar y trans-
formarse. También ha sido considerado como la perfeccion que resulta del
acto entitativo.®” El acto es lo que tiene en si su fin o lo que tiene perfeccion,
pero ese acto que es la forma substancial o accidental, en los entes finitos es
limitado por su esencia y, en tltima instancia, por su materia prima y signata
quantitatae. De modo que, avanzando un poco mas, no puede haber potencia
pasiva si no hay potencia activa, pero ningtin acto, ni ningin movimiento
puede ir mas alla del limite de la potencia, es decir, de la capacidad real
de mover o ser movido. Como lo habiamos visto antes, esto aclara los limi-
tes de las intervenciones tecnoldgicas en la esencia o naturaleza humana en
cuanto, en la visién tomista, tienen un limite mas alla del cual no se puede
pasar. Una esencia o especie no puede sobrepasar los limites y normas que
le impone su esencia o naturaleza que la delimita como potencia, so pena de
destruirse. El hombre, aun siendo persona, no puede traspasar esos limites.
Mientras la naturaleza es el principio que nos permite transformar y trans-
formarnos para alcanzar la perfeccion, esa perfeccion no es infinita ni se pue-
de dar de cualquier modo, sino que queda dentro de los limites y del orden
establecido en la propia naturaleza o esencia que, ademas, en el hombre esta
compuesta de materia y forma.

También hay que destacar la dependencia de la potencia con el acto, hay
que observar el hecho de que, si se suprime el acto, se suprime la potencia,
pero si se suprime la potencia, el acto puede servir, en virtud de que el acto
es lo acabado, lo perfecto, lo que es. La potencia pasiva es el ser en acto, pero
al que le falta una determinacion en algun sentido. El ser creado es un ser
lleno de potencialidad o capacidad real de ser, porque el ser creado es un
ser potencial, por eso podemos realizar tantas modificaciones a los entes y
aun al hombre mismo, pero esas capacidades de cambio tienen el limite de
su esencia o naturaleza, a las que se afiade la de la materia signata quantitatae
o materia extensa y la materia prima como limite de todo lo actualizable.
Santo Tomas nos hace ver que si no se entiende el movimiento como transi-
to de la potencia al acto, no se puede entender lo que es la naturaleza.® La
combinacién dindamica del acto y la potencia es el movimiento, es decir, el
acto del ser en potencia en cuanto esta en potencia.®” Una vez obtenida esta
definicion, podemos proceder a la divisién afirmando que hay tantas clases

% Cf. ArisTOTELES, Met., IX, 1 1045b 35 ss.

0 Cf. ArisTOTELES, Met. IX, 8 1050a 22; Met. IX, 3 1047 b 30.
o1 Cf. TomAs pE AqQuino (S), In. III Phys., 1.

2 Cf. ArisTtOTELES, Fisica, I1I, 1 201a 10.
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de movimiento como especies de entes.*® Por eso el movimiento se define por
co-principios co-relativos, como el acto y la potencia, que son constitutivos
fundamentales de todos los entes moviles; es asi que tenemos el cambio acci-
dental y el cambio substancial. El movimiento no se encuentra ni en los entes
en potencia ni en los entes en acto ni en la privacion. El movimiento es un
cierto acto, aunque incompleto, porque el ente esta en potencia de aquello de
lo cual ese acto es incompleto, pero, en el orden accidental, no puede ir mas
alla de aquello que su naturaleza o esencia le permite completarse en distin-
tos ambitos, incluyendo aquellos que utilicen la tecnologia.

Ademas, Santo Tomas considera que, en el mundo, todo se mueve. No s6lo
se mueve el universo material, sino también el mundo espiritual. El hombre
capta el movimiento o la actividad de nuestras potencias, de tal suerte que
el principio de todo ese movimiento que captamos es la naturaleza como
principio que actualiza la potencia en cuanto tal. De modo que es principio
de movimiento en cuanto acto y limite del movimiento en cuanto potencia,
tanto en lo material como en lo espiritual.

6. Definicion de naturaleza en relacion a la actividad

Hemos visto como santo Tomas recoge de la tradicion que el acto y la
potencia son dos principios ontoldgicos de todo ser finito.** Pero, ademas,
en el ente material, la materia y la forma se comportan como potencia y acto,
porque la materia es forma en potencia y la forma es materia en acto. En este
sentido la forma que es acto, es la que mueve, porque la materia es potencia
de la forma y la forma es acto de la materia.®® Es la forma la que informa los
cambios y da unidad y orden a la materia. Como hemos visto antes, es capa-
cidad y limite. Por su parte, la esencia y el ser (esse) también son potencia y
acto,® capacidad y limite. Por eso para que haya movimiento, es indispensa-
ble la composicion de potencia y acto. Y aqui hay que resaltar que todos los
entes que se mueven son mutables y tienen limites. S6lo Dios como Acto Puro
es inmutable e infinito. Por eso mientras mas motor sea un ente, requiere mas
acto y es menos movil. Porque el ente es mas mévil o mutable mientras tiene
mas potencia y, por lo mismo, es mas limitado; pero es mas motor o mueve
mas cuando tiene mas acto, aunque fuera de Dios, no se trata de un acto
ilimitado o infinito. Ahora bien, la naturaleza se define como principio de

0 Cf. AristOTELES, Fisica, 111, 1. 208a 12.

¢ Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., I, q.77, a.l.

% Cf. ARIsTOTELES. Metafisica, VII 1037 b8 y 1041 b6.
% Cf. TomAs pE AqQuino (S), C.G., I, 22.
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movimiento, porque es causa de la mutabilidad de las cosas méviles, es decir,
de las cosas que estan compuestas de acto y potencia. La naturaleza, en cuan-
to compuesta de materia y forma, es causa que actualiza al ser en potencia,
y en ese sentido es el acto de todas las cosas moviles, es decir, de cada cosa
contingente o creada. Pero hay que insistir en que esa causa que actualiza,
no puede ir mas alla de los limites de la potencia, es decir, de la capacidad
real de ser actualizado. La naturaleza es el ser de las cosas que nos permite
deducir las notas fundamentales de todo ser creado, mas alla de las cuales no
puede mutar o su mutacion implica la disolucion del compuesto hilemorfico.
Con esto volvemos a confirmar que, en la visién de Santo Tomas, el transhu-
manismo puede modificar la naturaleza humana que es en si misma modi-
ficable en cuanto es capacidad de modificar, pero sélo dentro de los limites
que le impone la naturaleza misma en cuanto potencia o capacidad de modi-
ficacion, pero limitada. El hombre estd hecho para ensancharse mediante su
racionalidad; para acrecentar su ser mediante la virtud que incluye la ciencia
y la técnica, pero no de manera infinita sino sélo dentro de los limites de su
naturaleza. A mi parecer, esta forma de entender la naturaleza es la que les
falta a los bioconservaduristas, a los extropianistas y posthumanistas, porque
al no definir bien la naturaleza, o limitarla a una vision fisica o bioldgica, no
la conciben como potencia o como limite, tal y como lo ha presentado Santo
Tomas, y de eso se siguen multiples errores y ambigtiedades.

El movimiento y el reposo se dan en los seres que no son el Acto Puro. El
ser creado es actividad recibida de Dios, pero que se realiza en la naturaleza
y bajo los limites de esa naturaleza o esencia. La naturaleza es el término de
la accién de Dios, pero no es pura receptividad, sino también es acto por par-
ticipar del ser de Dios.” El ser es acto en su doble funcion de actualidad y de
actividad que se realiza a través de un acto segundo, que es la potencia activa
del ser de los entes y que es realmente distinta del acto. En todo ser creado
hay esa distincion, porque so6lo Dios es el Acto Puro en el que ser y operar
se identifican.®® Por eso, para Santo Tomas, toda otra actualidad creada vy,
por lo tanto mutable, lo es en cuanto es actualizacién de una potencia que es
capacidad real de acto, pero limitada en cuanto participa, en alguna medida,
del Ser de Dios®.

La actividad de los entes creados proviene de su acto de ser, pero ese
acto solo es activo a partir de una potencia real activa.”’ Por eso toda activi-
dad del ser creado es imperfecta pero perfeccionadora, por estar mezclada

¢ Cf. TomAs pE AQuino (S), 5.Th., I, q.66, a.1.

% Cf. TomAs pe Aquino (S), C.G., 11, 9.

% “Primus actus est universale princlipium émnium actuum; quia est infinitum virtualiter, in se omnia
paraebens, ut dicit Dionysius”. TomAs pe Aquino (S), S.Th., 1, q.75, a.5, ad.1.

70 Cf. TomAs pE AqQuino (S), 5.Th., 1, q. 77, a.1, ad.3.

138



Transhumanismo bioprogresista extropianista, posthumanismo y bioconservadurismo
a la luz del concepto de naturaleza de santo Tomas de Aquino

de potencialidad.” El acto primero del hombre que es su forma sustancial se
perfecciona actuando, es decir, a través del acto segundo que son sus opera-
ciones. Cada ente tiene su propia perfeccion que es su propio ser, y tiene otra
perfeccion que es el fin de su operacion.”? De modo que la operacion es la ex-
pansion del orden establecido e interior del ser. El hombre alcanza a Dios por
medio de la operacion.” Pero no se transforma en Dios, ni puede ir mas alla
de los limites y del orden que le impone su naturaleza. Por eso, en sentido
estricto tomista, no cabe hablar de un extropianismo que aspira a un hombre
inmortal, o de un posthumanismo que, en el extremo, aspira a un cambio
de especie, porque ningtin cambio, por sofisticado que sea, puede traspasar
los limites metafisicos de su naturaleza o esencia. En la naturaleza humana
esta el autocompletarse, pero no de cualquier modo e infinitamente, sino bajo
el orden y los limites que le impone la naturaleza. Si el hombre no respeta
ese orden, puede conducirse a la frustracion o a la destruccion. Esto es por-
que la operacion sigue al ser y el modo de operacion sigue al modo de ser.”
Toda actividad deviene del ser. El apetito o tendencia que tiene todo ser, lo
tiene porque se encuentra en acto, y ese apetito es directamente proporcional
a la perfecciéon de la naturaleza. Mientras mas perfecta es la naturaleza es
mayor el apetito, hasta llegar al Apetito infinito, que es Dios que se ama a si
mismo perfectamente, y en ese amor perfecto apetece a toda la creacion. Todo
ser tiende hacia su bien, que es su propia perfeccion, y con ésta a la plenitud,”
pero no puede ir mas alla de ella. Cada cosa tiende a su fin con un apetito na-
tural, por eso el bien es la adaptacion entre el apetito y el fin, y la naturaleza
es el apetito que cada cosa tiene de lo bueno, de su fin, de su perfeccion. La
actividad del ente creado es perfeccionamiento, actualizacion, pero solo de lo
que estd en potencia. Ademas, habria que considerar la corrupcion, que es un
paso del ser al no ser algo, y la generacion es paso del no ser al ser participa-
do. Dios que es Acto puro, es pura actividad pero sin movimiento, porque es
inmutable.” Su actividad es su mismo acto porque El es sujeto de su acto.”
Acto que atrae todo hacia si en un orden que, desde lo inerte, se extiende a la
creatura libre en el ejercicio de su libertad. Ese orden no es otra cosa que la ley
natural de la que deviene el derecho natural.” La actividad del ente también

71 Cf. TomAs pE AQuino (S), S.Th., 1, q. 44, a.4.

72 Cf. TomAs pE Aquino (S), 5.Th., 1, q.73, a.1.

73 Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., I-11, q.3, a.2.

™ “Considerandum est quod cum nihil operatur nisi in quantum est actu, modus operandi uniuscujus-
que rei sequitur modum essendi ipsius”. Cf. TomAs pE AQuino (S), S.Th., 1, q.89, a.1.

> Cf. TomAs pE AqQuino (S), 5.Th., I, q.6, a.1.

76 Cf. TomAs pE Aquino (S), C.G., I, 7-10.

77 Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., I, q.54, a.1.

" Lo que se ha llamado la falacia naturalista, tiene relaciéon con la negacién de la relacién
causa-efecto a partir de Hume. Sobre este tema puede consultar: https://www.redalyc.org/
pdf/584/58404603.pdf
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es fundamento de la norma cdsmica y moral que lo guia hacia su realizacion
y que también, de alguna manera, lo determina. Por eso es importante el
tema de la ley o el orden natural que parte del concepto de naturaleza y que
ha de respetar el transhumanismo en cuanto constituye una guia que nos
indica los cambios que son benéficos o perjudiciales al orden establecido en
la naturaleza. No toda transformacion humana es buena y eficaz, hay trans-
formaciones que, por ser ineficaces, vacian de ser el mundo.”

7. Dimension metafisica de la naturaleza en su relacion con
el transhumanismo

Hasta este momento, hemos profundizado en el aspecto fisico del movi-
miento y de la naturaleza desde sus presupuestos metafisicos, ahora es ne-
cesario dar un paso mas para lograr el nivel metafisico pleno. De los funda-
mentos metafisicos se deduce que todas las cosas tienden a un fin que es su
propio bien y que constituye su perfeccion.** Esa perfeccion es el punto de
llegada del dinamismo que realiza la naturaleza de cada ente logrando su
plenitud conforme a los limites de su esencia o naturaleza. Esa es la meta de
toda transformacion fisica y espiritual del hombre y que se deduce del gran
descubrimiento aristotélico del acto y la potencia, sin el cual resulta imposi-
ble explicar la naturaleza y descubrir sus limites. Sin embargo, es necesario
anadir que es hasta el cristianismo, con el concepto de creacién y el de Dios
como Ser infinito, que se supera la vision meramente cosmologica del mo-
vimiento y de la naturaleza, y se alcanza el nivel metafisico pleno. Sélo en
este nivel metafisico se ve que todo lo que se mueve se diferencia de Dios y
tiene un limite que le impone su naturaleza. De esto también se sigue que las
visiones neopaganas que prescinden de los avances que la Filosofia alcanzo
gracias a la reflexion cristiana, caen en la ambigiiedad.

La dimension metafisica se alcanza verdaderamente cuando se concluye
que cada potencia se ordena al acto y de ese modo todo ente creado se ordena,
en ultima instancia, al Acto Puro que es Dios. Lo cual nos conduce a deducir
que naturaleza como esencia o como sustancia es la misma realidad, es decir,
el ser en si. La naturaleza es aquello por lo que el ser actta. El acto de ser y la
esencia se integran en la naturaleza.®' Y es que a la naturaleza le viene el orden
de Dios, porque tiene como origen el mismo Dios del que procede. El orden
que es una relacion secundum originem, es el orden en la multiplicidad de mo-

7 Cf. Garcia ALonso, L., Filosofia de la eficacia, México: UCIME, 1992, p. 48.
80 Cf. AristOTELES. Politica, 1, 1.
81 Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., 111, q.45, a.1.
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vimientos y actividades que provienen de la relacion de la creaciéon con Dios.®
Cada cosa particular tiene una ordenacion a su fin segin su naturaleza, pero
Santo Tomas deja claro que Dios es el origen y fundamento del orden de todas
las naturalezas, y en ese sentido, Dios es principio tltimo de movimiento.* Sin
Dios como origen creador de todo el universo, no puede haber un orden de
todos los seres. Y precisando un poco mas, el orden intrinseco de la naturaleza
es la ley natural que, como ley divina, expresa su dependencia de Dios, y ex-
presa la guia y el limite de lo que el hombre puede transformar sin destruirse.
Porqueeseordenmanifiestaquelasnaturalezas delosentessonlosmedios porlos
que Dios hace que las cosas se dirijan hacia su propio fin.* Y aqui hay que re-
calcar dos aspectos de la naturaleza: el orden como principio pasivo que recibe
la accion de Dios y como principio activo que mueve al ente para que alcance
su fin, que en ultima instancia es Dios.®® Ambos aspectos manifiestan la depen-
dencia de Dios. Esto se traduce en el hecho de que Dios hace salir a los entes de
El sin intermediario alguno, pero la atraccién que ejerce sobre todos los entes
creados la realiza por medio del orden jerarquico de la naturaleza.®® Los
entes creados son causas segundas que, por lo mismo, son en alguna medida
imagen de Dios, en cuanto se ordenan al grado jerdrquico de las cosas. Los
seres inertes se ordenan a los vivientes Vegetales los vegetales a los anima-
les irracionales y estos al hombre."” Todo el universo sale de Dios, y todo el
universo regresa a El en una jerarquia perfectamente ordenada. El orden es
lo que da unidad al universo, de modo que el orden c6smico no es otra cosa
que la naturaleza considerada en su conjunto.®® Santo Tomas ve claro que
las naturalezas o esencias son el receptaculo del ser participado por Dios en
distintos grados y de distintos modos.* La naturaleza recibe el ser de Dios
y con este ser recibe el orden, la belleza y la armonia. Pero en un dinamismo
que conduce a cada cosa a su fin que constituye su bien y, por tanto, su per-
feccion. Cada cosa apetece su propio bien o perfeccion, pero se trata de una
perfeccion secundum quid, en la que, si seguimos la escala de perfecciones je-
rarquicas, desembocamos en la perfeccion simpliciter, es decir, en Dios.” Con
esto cobra importancia el sentido de la naturaleza como tendencia a la pleni-
tud, es decir, como apetito y como fin.”*

8 Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., I, q.47, a.3.

8 “Quaecumque sun a Deo ordinem habent ad invincem et ad ipsum Deum”. TomAs DE AQUINO (S),
S$.Th., 1,q.47, a.3.

8 Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., II-11, q.154, a.12, ad.1.

8% Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., 1, q.21, a.1, ad.3.

8 Cf. TomAs pE Aquino (S), C.G., 111, 83.

% Cf. TomAs pE AquiNo (S), C.G., 111, 16 al 25.

8 Cf. TomAs pE AqQuino (S), 5.Th., I, q.47, a.3.

% Cf. TomAs pE AqQuino (S), S.Th., 1, q.75, a.5, ad.1.

% Cf. TomAs pE Aquino (S), S.Th., II-11, q.161, a.1, ad 4.

1 “De ratione boni est ipsa plenitudo essendi”. TomAs e AQuiNo (S), S.Th., I-1], q.18, a.1; q.8, a.1.
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Como vemos, el andlisis metafisico de Santo Tomas nos conduce a deducir
que la causa final es el ultimo principio del cual depende cualquier movi-
miento o cambio, porque todo ente obra por un fin que es la causa final. Lo
que produce la causa final en las cosas es el apetito natural o amor, que es
el bien de cada ser y una participacion del Bien absoluto como fin tltimo de
todas las cosas que son.”” El orden o ley no es sino la consecuencia del reino
de la finalidad, que consiste en que todas y cada una de las cosas aspiran a
su propio fin que ya estd dado en la naturaleza y que no se puede modificar
sin provocar destruccion. Ya se ve que, si no se entiende profundamente y
con precision lo que es la naturaleza, no se pueden vislumbrar los limites
del transhumanismo y de la conveniencia o disconveniencia de toda inter-
vencion humana en la naturaleza. De hecho, de su ambigiiedad se siguen
propuestas como el extropianismo o el posthumanismo que, en sus extremos,
pretenden traspasar los limites de la naturaleza que, en cuanto compuesta de
acto y potencia, es también limite de todo lo actualizable o de toda transfor-
macion que el hombre puede lograr.

Conclusion

Después de haber profundizado en el concepto de naturaleza propuesto
por santo Tomas, podemos concluir que dentro de la naturaleza humana esta
la posibilidad de transformar el entorno y de superar aspectos de su precarie-
dad mediante la actividad técnica. El concepto polisémico de naturaleza ofre-
ce una concepcion del mundo que nos permite aclarar los alcances y limites
del transhumanismo, del extropianismo y del posthumanismo. Hemos visto
que, desde la perspectiva de santo Tomads, pensar en un cambio de especie
propiciado por el uso de la tecnologia rebasa las posibilidades impuestas por
la misma naturaleza. El hombre es capaz de transformar y transformarse, pero
no omnimodamente en cuanto el fin del artefacto es doble: aquel que le viene
senalado por su esencia o naturaleza, y aquél que le sefiala el hombre dentro
de los limites metafisicos de esa misma naturaleza. Para que esa transforma-
cion sea buena, debe tener plenitud ontoldgica; lo que se produce debe ser
bueno en si mismo y en relacién a todo lo demas incluido el hombre mismo, lo
cual involucra el orden moral. De hecho, el fin de la accion técnica del hombre
es perfeccionar la naturaleza y a si mismo, confiriendo formas superiores que
proceden del ser del hombre, y éste es capaz de comunicarlas; en eso consiste

%2 “Cujus ratio est quia materia non consequitu forma nisi secundum quod movetur ab agente: nihil enim
reducit se de potentia in actum. Agens autem non movet nisi es intentione finis: si enim agens non
esset de terminatum ad aliquim efectum non magis ageret hoc quam illud”. TomAs DE AQuiNo (S),
S.Th., I-1I, q.1, a.2.
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la virtud, sobre todo la virtud técnica y moral. Dicho de otro modo, el domi-
nio de la naturaleza debe moderarse en funcion de la dignidad del hombre,
respetando los limites y el orden de la naturaleza que es la ley natural cosmica
y moral. Cada ente posee en si mismo un limite de transformabilidad determi-
nado por su propia esencia o naturaleza cuya ley u orden es una participacion
del Intelecto Infinito, que obliga en funcion de la eficacia y del bien comun.

El transhumanismo y el bioconservadurismo aciertan en el hecho de que
el hombre es capaz de modificar y modificarse para mejorar o empeorar su
situacion. Pero aun mediante la prometedora intervencion genética propues-
ta por la evolucion dirigida D.E., bajo la perspectiva tomista, los limites de la
naturaleza humana descartan toda posibilidad de que el hombre pueda lograr
un cambio de especie o anular la muerte desde la tecnologia. Ontolégicamente,
los cambios que superan la naturaleza o que van en contra de ella solo pueden
provocar la frustracion o incluso pueden provocar la muerte o cambio sustan-
cial. Un cambio benéfico por encima de la naturaleza solo puede ser causado
por un Ser que esté por encima de la naturaleza, es decir, cuyo acto de ser sea
capaz de causar dichos cambios de un orden superior al natural.

Pero, ademas, santo Tomas nos ha mostrado que lo que realmente tiene
movimiento o actividad es la sustancia primera que, en el caso del hombre,
es hipdstasis o persona por la proporcion que hay entre el acto de ser y su
esencia compuesta de materia y forma, independientemente de que sus fa-
cultades, que pertenecen al &mbito accidental, estén activas o no. El hombre
es persona, aunque esté impedido de sus facultades, porque lo que define
a la persona humana no son las facultades, sino la naturaleza racional, es
decir, la esencia de la substancia individual de la que depende la racionali-
dad. Ese movimiento de la substancia primera es inteligible para nosotros,
considerado en su sustancia segunda, y nos lleva a pensar en el limite de la
manipulacion genética que técnicamente es realizable en los primeros esta-
dios de la vida humana. Como hemos visto, una esencia o especie” no puede
modificarse sin considerar los limites y normas que le impone su esencia
o naturaleza que la delimitan como potencia, so pena de afectarse hasta el
punto de destruirse, lo cual puede suceder si se interviene incorrectamente
el genoma humano, sobre todo en las primeras etapas de la vida.

Para santo Tomas, toda actualidad creada y, por lo tanto, mutable en cuanto
es actualizacion de una potencia que es capacidad real de acto, es limitada en
cuanto participa en alguna medida del Ser de Dios. Toda actividad del ser crea-
do es imperfecta pero perfeccionadora por estar mezclada de potencialidad. El
acto primero del hombre que es su forma sustancial se perfecciona actuando,

% Ni en su sentido general bioldgico, ni en el de la Metafisica realista de santo Tomas.
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es decir, a través del acto segundo que son sus operaciones. Cada ente tiene su
propia perfeccion, que es su propio ser, y tiene otra perfeccion que es el fin de
su operacion. De modo que la operacion es la expansion del orden establecido
e interior del ser. De hecho, el hombre alcanza a Dios por medio de la opera-
cion, pero no se transforma en Dios, ni puede ir mas alla de los limites que
le impone su naturaleza. La actividad del ente creado es perfeccionamiento,
actualizacion, pero sélo de lo que esta en potencia. Solo los seres libres tienen
dominio, pero el hombre no tiene dominio absoluto. Unicamente Dios que es
Acto puro, es pura actividad sin movimiento, porque es inmutable y tiene do-
minio absoluto en cuanto su actividad es su mismo acto, porque El es sujeto de
su acto. Acto que atrae todo hacia Si en un orden que, desde lo inerte, se extien-
de ala creatura libre en el ejercicio de su libertad. Ese orden no es otra cosa que
la ley natural cosmica y moral que el hombre ha de respetar.

La actividad del ente es fundamento de la norma moral que lo guia hacia su
realizacion y que también lo determina en algtin sentido. La ley o el orden na-
tural que parte del concepto de naturaleza, constituye una guia que nos indica
los cambios que son benéficos o perjudiciales a ese orden o ley establecido en
la naturaleza, es decir, conforme a los fines impuestos por ella. Cada cosa parti-
cular tiene una ordenacioén a su fin segtin su naturaleza, pero santo Tomas deja
claro que Dios es el origen y fundamento del orden de todas las naturalezas y,
en ese sentido, Dios es principio ultimo de movimiento. Sin Dios como origen
creador de todo el universo no puede haber un orden de todos los seres.

En suma, santo Tomas nos ofrece una luz para responder a los cuestiona-
mientos y retos de la ciencia y su aplicacion que es la tecnologia. Esa luz se debe
a su vision realista y profunda de lo que es la naturaleza, sus posibilidades y
sus limites. La explicacion tomista de la naturaleza, en sus diversos sentidos,
contribuye a la solucién de muchos problemas, aun aquellos que devienen de la
actividad técnica del hombre. Definitivamente, el valor perenne de la doctrina
de santo Tomas hace que tenga mucho que aportar para el desarrollo y el uso
adecuado de la tecnologia que ahora se presenta como este importante y espe-
ranzador movimiento filoséfico y cultural conocido como transhumanismo.
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ReEsuMEN

El presente trabajo intenta elucidar el caracter relacional del valor de acuerdo con tres
escritos del filésofo argentino Risieri Frondizi: EI punto de partida del filosofar (1945), Fun-
damentacién axioldgica de la norma ética (1967) y ¢ Qué son los valores? (1972). Sobre la base
de estos trabajos, esta nota critica se enfocara en la cuestion metodologica en la esfera de
los valores, ya que el esquema interpretativo de la experiencia que Frondizi defiende en su
primera obra se aplica en la teoria de los valores. Este esquema, finalmente, arrojaria luz
en el valorar y en el hacer humano en general.
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of value Argentine philosopher Risieri Frondizi: EI punto de partida del filosofar (1945), Fun-
damentacién axiolégica de la norma ética (1967) and ;Qué son los valores? (1972). Based on
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values, since the interpretative scheme of experience which Frondizi defends in his first
work is applied in the field of values. This scheme, finally, would shed light on valuing
and human doing in general.
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Introduccion

Es indudable la existencia del valor. En la vida cotidiana nos encontramos
constantemente con problemas de caracter ético, estético, politico y demas es-
feras del pensamiento humano que revelan una realidad subyacente a todas
ellas: la axiologia. Al reflexionar sobre nuestras acciones, sobre obras de arte
y hasta sobre estrategias politicas, hallamos una constriccion que nos obliga
a reconocer la causa de este movimiento; ésta no es otra que algun valor. Es
por ello que estudiar esta realidad que subyace y fundamenta la acciéon hu-
mana podria arrojar luz a una posible orientacion de la praxis misma. Y para
ello puede ser util entender la complejidad de esta rama filosofica, ya que
incluso esta puesto en duda lo que signifique la palabra valor. Por esta razon,
el presente trabajo intentara situarse en los problemas fundamentales de la
axiologia y concretamente se investigara el punto de vista del filésofo argen-
tino Risieri Frondizi. Finalmente, su contribucién a la metodologia de esta
cuestion hard énfasis en la experiencia como el punto de partida que muestra
el caracter relacional del valor.

1. Los cinco problemas fundamentales de la axiologia segtin Frondizi

En primer lugar, es importante contextualizar la problematica axioldgica.
Risieri Frondizi (1910-1983), en su ;Qué son los valores?, de 1972, escribe acerca
de la relativa novedad de la axiologia como disciplina filosofica. No es que
no se haya hablado en la antigiiedad, en el medioevo o en la modernidad, so-
bre axiologia, pero es a partir del siglo XIX que la palabra wvalor aparece en
los titulos de las obras filoséficas como objeto de reflexion. Es cierto, sefiala
Frondizi, “que algunos valores inspiraron profundas paginas a mas de un filo-
sofo, desde Platon en adelante [...]. No es menos cierto, sin embargo, que tales
preocupaciones no lograban recortar una region propia, sino que cada valor
era estudiado aisladamente” .’ De esta manera, el estudio sobre el valor se hace
mas patente en la edad contemporanea que en ninguna otra época y ello daria
indicios de que haya algo en la axiologia que hoy invite a profundizar en ella.

Ahora bien, ;cudles y cuantos son los problemas fundamentales de la axio-
logia? En respuesta provisoria, se puede decir que hay tantos problemas cuan-
tas disciplinas filosdficas existen, pues cada una de ellas aportaria algo a la
cuestion. La metafisica, por ejemplo, se preguntaria por lo que son los valores;
la epistemologia indagaria por cémo se conocen; la logica se cuestionaria su

% Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, Fondo de Cultura Econémica, 1972, 3% ed., p. 11.
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formalizacion en determinados sistemas; la antropologia inquiriria sobre cual
es su relacion con el ser humano; la ética averiguaria cudl es su relacion con la
conducta y con las normas que rigen a ésta; la estética investigaria como influ-
yen en la apreciacion de una obra de arte; la filosofia politica se concentraria
en responder qué valores son imprescindibles en el gobierno de una sociedad;
en fin, cada rama filoséfica podria tener sus respectivos problemas axioldgi-
cos. De manera similar, las diferentes corrientes filosoficas podrian abordar la
cuestion axioldgica divergentemente dependiendo de su programa argumen-
tativo, como el caso del positivismo o la fenomenologia. En fin, podria haber
una gran variedad de problemas en la teoria de los valores.

Risieri Frondizi, concretamente, enuncia cinco preguntas en el segundo
capitulo de la obra mencionada, intitulado “Problemas fundamentales de la
axiologia”. Primero, Frondizi pregunta: ;tienen las cosas valor porque las de-
seamos o las deseamos porque tienen valor? La respuesta parece oscilar entre
el subjetivismo, segun el cual los valores dependerian de reacciones fisiologi-
cas o psicoldgicas, y el objetivismo, segtin el cual éstos mas bien serian inde-
pendientes de una consciencia valorativa. Asi, Frondizi presenta un debate en
el que ambas posturas intentan tener la palabra final, pues mientras que en la
valoracion los subjetivistas abogan por la primacia del sujeto, los objetivistas
abogan por la primacia de los valores. Y mientras que los objetivistas defien-
den que la disputa se refiere solo a las cosas que valoramos, pues nadie deja de
valorar la belleza en una obra de arte, sino que tan s6lo se debate qué obras son
objeto de belleza, los subjetivistas sostienen que la discrepancia alcanza a los
valores mismos, pues no esta claro qué sea lo bello en tales obras; y asi, sin que
se llegue a una conciliacion, Frondizi intenta convertir este debate en un dialo-
go, pues labora sus argumentos de tal manera que haga ver un hilo conductor
hacia su propuesta y pueda concluir que la respuesta se halla en medio de estos
reduccionismos, pero se volvera sobre este punto mas adelante.

Posterior a esta cuestion, Frondizi pregunta: ;tendran todos los valores el
mismo caracter? El hecho de que no parezca haber una respuesta, contintia
Frondizi, “nos hace pensar que quizas la dificultad se derive de que el proble-
ma haya sido mal planteado”.* Esto conduce a la posibilidad de que tal vez el
ingrediente de subjetividad u objetividad varie segtin la jerarquia de valor. He
aqui el problema de la tabla axiologica: ;qué valores son superiores a otros?
En otro texto que lleva por titulo Fundamentacién axiolégica de la norma ética, de
1967, el filosofo argentino explicita que el valor y su deseabilidad se nos impo-
nen en tres planos distintos que revelan su cardcter constrictivo: 1) deseabili-
dad de la existencia del valor positivo frente a su no existencia, 2) deseabilidad
del valor positivo frente al negativo y 3) deseabilidad del valor superior frente

* Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 34.
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al inferior. Es un hecho, pues, que deseamos un valor ante su no existencia,
ante su desvalor y ante valores inferiores; por ejemplo, valoramos la libertad
frente a su pérdida, valoramos la belleza frente a la fealdad y valoramos la
seguridad frente a la comodidad. Sin embargo, es dificil decidir sobre qué
valor iria primero en determinadas situaciones, por lo que el problema de la
jerarquia de valores se vuelve uno fundamental en la axiologia.

Después, Frondizi pregunta: ;cuadl es el método mas apropiado para des-
cubrir la naturaleza del valor? He aqui el problema metodoldgico, a partir del
cual el filésofo argentino explora dos posibilidades sobre el camino a seguir:
“una es empirica, la otra a priori”.> No se piense que esta dicotomia desig-
na la disputa moderna sobre experiencia y razon, pues las teorias especificas
que Frondizi critica a lo largo de su obra son contempordneas mas bien que
modernas; no obstante, es claro que estas teorias contemporaneas deben su
adhesion a la experiencia o a la razon por la tradicion en la que estan inscri-
tas. Esto tltimo queda manifiesto con la pregunta siguiente: “; Tendremos que
ajustarnos a la experiencia y atenernos a sus decisiones, o debemos confiar
en la intuicion emocional —como quiere Scheler— capaz de trasladarnos a la
intimidad de las esencias y asegurarnos un saber indubitable?”.° Frondizi con-
cluye que, por un lado, el camino de la experiencia es improcedente, pues “de
la observacion de que la gente valora de un modo determinado no podemos
extraer la conclusion de que asi se debe valorar”.” Y, por otro lado, el cami-
no de la intuicion infalible tampoco puede ser de ayuda, pues “con soberbia
poco filosdfica, [Scheler] declara ciego para las esencias a quien no coincida
con sus teorias”.® En suma, la cuestion oscila entre las teorias de corte empiris-
ta, que ostentan un subjetivismo, y las teorias de corte racionalista o apriorista,
que ostentan un objetivismo, lo que devuelve a la primera pregunta.

Frondizi hila esta problematica a la cuarta cuestién: ;como captamos los
valores? Aqui trae a colacion algo que en la introduccion distinguio, a saber,
el valor de las cosas valiosas. Ademas, existe en Frondizi una distincién mas,
esto es, las cosas de las cosas valiosas. Asi, una cosa es el “ente parasitario”
llamado wvalor, otra cosa es el receptaculo capaz de adquirir tal valor llamado
depositario, y una ultima cosa es la conjuncion de ambos llamada bien. Ahora
bien, mientras que en un bien al depositario de su valor lo captamos con los
sentidos e incluso con el intelecto, ain resta por saber el modo en que se cap-
ta el valor mismo. Dos manzanas, por ejemplo, se perciben con los ojos, y su
semejanza con el intelecto, pero, ;como captar su utilidad para la nutricion?

> Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 38.
® Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 38.
7 Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 38.
8 Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 39.
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La respuesta a esta pregunta, contintia Frondizi, podra arrojar luz acerca de
la naturaleza de los valores. Si no habia quedado clara la posicion de Frondizi
con la critica fugaz que le hizo al objetivismo de Scheler mas arriba, la siguien-
te cita la reafirma: “Como no podemos introducirnos en el seno de los objetos
‘en si’, eliminando nuestra propia persona, debemos resignarnos a descubrir
la naturaleza de los objetos seguin la relacion que podamos tener con ellos”.’
Para sustentar esto, Frondizi explica la diferencia entre un caballo, el caballo
y un centauro: al primero se le puede ver, enlazar y montar porque es un ente
fisico, al segundo se le puede pensar porque es un concepto y al tercero se le
puede imaginar porque es una ficcion, por lo que no existe univocidad en las
relaciones con los diferentes objetos y la cuestion permanece abierta.

Finalmente, la quinta pregunta es como sigue: ;cuales son las razones va-
lederas? Lo que Frondizi intenta cuestionar es la relevancia de los argumen-
tos axioldgicos, ya que, en sus palabras,

se pretende probar que un vino es bueno porque es caro, un auto tiene cali-
dad porque lo compra gente distinguida, una novela es buena porque esta
en la lista de bestsellers, un hombre es honesto porque no tiene deudas y una
dama es honrada porque pertenece a una ‘buena familia’."’

Y la razén de estas sinrazones puede ser o la ignorancia o la malicia. En
sus palabras, si se utilizan argumentos irrelevantes, o es porque se es igno-
rante sobre los mismos o es porque se tienen intenciones de engafiar a otro
mediante ellos. Esto devuelve la version positiva de la respuesta: al argumen-
tar es menester usar razones relevantes y abogar por la verdad antes que por
la persuasion del interlocutor.

Repasando lo anteriormente visto y utilizando etiquetas personales para
facilitar su identificacion, Frondizi ha presentado cinco problemas funda-
mentales de la axiologia. En primer lugar, el problema ontoldgico: ;son los va-
lores subjetivos u objetivos? En segundo lugar, el problema jerdrquico: ;tienen
todos los valores el mismo caracter? En tercer lugar, el problema metodoldgico:
(cual es el método mas adecuado para descubrir la naturaleza del valor? En
cuarto lugar, el problema epistemoldgico: ;cémo captamos los valores? Y, en
quinto lugar, el problema argumentativo: ;cudales son las razones relevantes
en una discusion axioldgica? Es de esta manera como Frondizi concluye la
exposicion de los problemas fundamentales de la axiologia, remarcando que
es imposible reducirla a estas preguntas, pero que “quien estudia axiologia
no puede esquivarlas”."

° Fronbizy, R., ;jQué son los valores?, p. 41.
10 Fronbiz1, R., ;Qué son los valores?, p. 45.
" Fronbpizy, R., ;Qué son los valores?, p. 47.
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2. La experiencia como el punto de partida del filosofar

Hay dos razones por las que el presente trabajo se centrara en el asunto
del método, aun cuando Frondizi mismo haya restringido este problema al
ontologico. Se puede encontrar esta idea mas adelante: “creemos que el pro-
blema metodoldgico es muy importante, pero mas importante es la cuestion
que se refiere a la constituciéon misma del objeto que nos interesa, en este
caso, los valores”.”? Sin embargo, la primera razén por la cual ocuparse del
problema metodologico se encuentra en un paralelo de la misma obra, pues
en el capitulo segundo, el que se expuso en el apartado anterior, Frondizi in-
troduce este mismo problema asi: “en los ultimos tiempos se ha acrecentado
la impresién de que el problema de la naturaleza tltima del valor ha entrado
en un impasse”.* Y en el capitulo sexto, tras hacer las criticas al subjetivismo
y al objetivismo, Frondizi escribe:

Si queremos atenernos a la naturaleza de los valores y no a la coherencia de la
propia doctrina, debemos replantear de nuevo la cuestion. ; Deben ser los valo-
res necesariamente objetivos o subjetivos? ;Tienen todos los valores la misma
naturaleza? ;De donde debemos partir en nuestro examen para poder atener-
nos a la realidad y no a teorias anticipadas? [...] La tercera pregunta es la mas
importante en este momento en que parece haberse alcanzado un impasse en el
problema axiolégico. ;Cual es la realidad de la que debemos partir?™

En esta cita, Frondizi hace una clara referencia a los problemas de la
axiologia enunciados anteriormente: la pregunta por la subjetividad u ob-
jetividad del valor es la del problema ontolégico y la pregunta por la natu-
raleza de los diferentes valores es la del problema jerarquico. Esto podria
indicar que la pregunta por el punto de partida es la del problema metodo-
logico y que resolverla daria luces sobre las primeras dos preguntas.

La segunda razon por la cual ocuparse del problema metodologico tiene
que ver con lo que mas adelante dice Frondizi. La teoria filosofica, explica,
“debe medirse, a un mismo tiempo, por la coherencia de su esquema concep-
tual y la capacidad que tiene para explicar los hechos de este mundo”." Esta
idea es precisamente la que expone en su primera obra publicada, es decir,
El punto de partida del filosofar (1945), en donde dice que “la filosofia tiene un
aspecto légico y otro empirico. El primero asegura la falta de contradiccion
de las proposiciones que la constituyen, y el segundo nos suministra el fun-

2 Fronbizl, R., jQué son los valores?, p. 67.

3 FronpIzl, R., ;Qué son los valores?, p. 37.

4 Fronbizi, R., ;Qué son los valores?, pp. 190-191.
15 Fronpizl, R., ;Qué son los valores?, p. 191.
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damento que les da validez y sentido”.'® Este tltimo aspecto, el empirico, es
el que ahora interesa, ya que la experiencia sera el punto de partida del filo-
sofar y, consiguientemente, su método a seguir. Asi, la segunda razon para
abordar este problema es el hecho de que Frondizi haya elaborado con ante-
rioridad El punto de partida del filosofar, un libro respecto del método que todo
genuino filosofar debe seguir. Es por esto por lo que seria util explicar qué se
entiende por método, por punto de partida y por experiencia, y cdmo recaen estos
en la teoria del valor para lograr ilustrar lo que el autor presenta.

Primeramente, se revisara el concepto de método. Su etimologia remite al
sustantivo griego péfodog (méthodos) ‘busqueda’,'” pues este término se com-
pone de la preposicion petd (metd), que unida a palabras es relativa a ‘bus-
queda’,”® y del sustantivo 086¢ (hodds) ‘camino’.’” De este modo, se podria
afirmar que “se tiene un método cuando se sigue un cierto ‘camino’, 636,
para alcanzar un cierto fin”.?* Por lo tanto, cuando Frondizi hace la pregunta
por la realidad de la que debemos partir en la axiologia, es posible interpre-
tarla como una busqueda por el camino que se debe seguir para alcanzar a
descubrir la naturaleza del valor.

Dicho esto, se examinara el concepto de punto de partida. El origen del filoso-
far, escribe Frondizi, puede entenderse de dos modos que se etiquetaran de la
siguiente manera: como motivo y como lugar. Como motivo, el origen del filo-
sofar del ser humano es el asombro, tal como coinciden Platon (Teeteto, 155 D) y
Aristoteles (Metafisica, 982b12), pues “tiene como fin desentrafiar la naturaleza
ultima de si mismo y de la realidad que enfrenta”.” Y como lugar, el origen
del filosofar es el punto donde debe iniciarse la filosofia, por lo que responde
“hacia donde debe dirigir en primer término su atencion, qué tipo de realidad
debe estudiar en sus comienzos, cudles son las verdades que constituiran su
fundamento”;* y éste es el modo que le interesa a Frondizi. No se esta bus-
cando una verdad primera al estilo de Descartes, ni una realidad que escinda
la relacion sujeto-objeto al estilo de un punto arquimédico, sino algo que se dé
de manera efectiva y donde pueda comenzar el analisis filosofico. El siguiente
pasaje clarificard atin mas lo que Frondizi quiere dar a entender:

16 Frono1zl, R., El punto de partida del filosofar, Editorial Losada, 1945, p. 44.

7 Liperr, H. G. & Scort, R., Mé0odog, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon Press, 1940
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:text:1999.04.0057:entry=me/qodos

8 LippeLr, H.G.&Scort, R., Metd, enA Greek-English Lexicon,Oxford ClarendonPress, 1940http://www.
perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.04.0057%3 Aentry %3Dmeta%2F

¥ Lippert, H. G. & Scorr, R. Od6g, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon Press, 1940,
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus %3 Atext%3A1999.04.0057 %3 Aentry
%3Do(do%2Fs

20 FERRATER MORA, J., Diccionario de Filosofia. Tomo II, Editorial Sudamericana, 5° ed., 1964, p. 197.

! Fronbizy, R., El punto de partida del filosofar, p. 51.

2 Fronbizy, R., El punto de partida del filosofar, p. 51.
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Tal cual se la entiende aqui la cuestion del punto de partida esta intimamente
ligada al problema del objeto de la filosofia. ;De qué se ocupa la filosofia?
¢(Se ocupara de los objetos fisicos, de las esencias, de los valores, del hombre,
de Dios? No podemos afirmar que la filosofia se ocupa de tal o cual objeto
sin haber mostrado antes que dicho objeto es genuino y no una ficcién o una
hipoéstasis. Para ello es necesario alcanzar una realidad efectiva y descubrir
luego la totalidad de los objetos que comprende o se hallan relacionados a
ella. Seguin este criterio el punto de partida sera también el punto de referen-
cia de toda ulterior verdad filoséfica.?®

De esto es posible inferir que el punto de partida del filosofar es el camino
por el cual todos los objetos de las distintas disciplinas filosoficas se muestran
de manera efectiva.

Es en este momento que aparece el concepto de experiencia como tal pun-
to de partida. Su etimologia remite al sustantivo latino experientia ‘ensayo,
prueba, experimento’,* compuesto por el prefijo ex- “hacia afuera’ y por el
sustantivo peritus ‘perito, experto’.”® Esta tltima palabra, peritus, es la razon
por la que relacionamos experiencia con el sustantivo griego éuneipia (empei-
rid), pues esta emparentada gramaticalmente con el sustantivo neipd (peira)
‘prueba’,” que unida al prefijo év- (en) ‘dentro’® nos resulta el sustantivo
eunepio (empeiria) ‘experiencia’.?” En resumen, la palabra experiencia y la pala-
bra éumepia (empeirid) significan lo mismo: prueba.

Las aclaraciones etimoldgicas anteriores podrian servir para ampliar el
posiblemente reducido concepto de experiencia que se hered6 de la tradicion
empirista. El concepto de experiencia como prueba es, de hecho, la segunda
acepcion de esta palabra en el diccionario de la Real Academia Espafiola:
“practica prolongada que proporciona conocimiento o habilidad para hacer

2 Fronpizy, R., El punto de partida del filosofar, pp. 55-56.

# Lewss, C. T., & Snort, C., Experientia, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon Press, 1879.
bhttp://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3 Atext %3A1999.04.0059%3 Aentry %-
3Dexperientia

% Lewis, C. T. & Suorrt, C., Ex, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon Press, 1879. http://www.
perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3 Atext%3A1999.04.0059%3 Aentry %3Dex

2% Lewis, C.T.&SHort, C., Peritus, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon Press, 1879. http://www.
perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=peritus&fromdoc=Perseus %3 Atext%3A1999.04.0059

% LIDDELL, H. G., & ScorTT, R, [Tetga, en A Greek-English Lexi-
con, Oxford Clarendon Press, 1940. http://www.perseus.tufts.edu/
hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.04.0057%3Aentry%3Dpei%3Dral

# LippeLL, H.G.&Scort,R., Ev,enAGreek-English Lexicon, Oxford ClarendonPress, 1940. http://www.
perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atext%3A1999.04.0057 %3 Aalphabetic+letter %3
D*e%3Aentry+group%3D97%3Aentry %3De%29n

¥ Lippert, H.G.&Scorrt, R., Epnteola, en A Greek-English Lexicon, Oxford ClarendonPress, 1940. http://
www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus %3 Atext%3A1999.04.0057 %3 Aalphabetic+lette
r%3D*e%3Aentry+group%3D89%3Aentry %3De%29mpeiri%2Fa
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algo”.**Y a esta definicion se adscribiria Frondizi cuando escribe que “el uso
que hacemos aqui de esta palabra se relaciona mas bien a su acepcion corrien-
te en expresiones como ‘un hombre de experiencia’ —refiriéndose a una per-
sona que ha vivido muchos, variados e intensos estados psiquicos-".3" A fin
de cuentas, ésta seria la definicion aristotélica, pues, como dice el Estagirita,
“una multitud de recuerdos del mismo asunto acaban por constituir la fuerza
de una tnica experiencia” (Metafisica, 980b29-981al).

Quiza sea criticable el hecho de que el autor de ;Qué son los valores? ocu-
pe el término experiencia para denotar dos cosas distintas en la misma obra.
En primer lugar, cuando Frondizi critica el camino de la experiencia como
improcedente —como se mencion6 mas arriba—, se refiere sélo al aspecto ob-
servacional, es decir, al comportamiento de la gente cuando valora algo como
bueno y en realidad no termina siendo asi. Y, en segundo lugar, cuando Fron-
dizi hace de la experiencia el método para descubrir la naturaleza del valor,
se refiere a su integralidad, la que discute en su obra EI punto de partida del
filosofar. De todos modos, no podria adjudicarsele a Frondizi alguna contra-
diccion, pues una lectura cuidadosa revela el significado de experiencia que
utiliza, pero si podria provocar alguna inquietud si no se repara en la ampli-
tud de la misma palabra por la que tanto abogo.

Ahora bien, ;qué exactamente constituye la totalidad de la experiencia?
Pues si Frondizi ha elegido el concepto mas amplio de experiencia, sera porque
cree que el concepto mas reducido no le permitird a la filosofia constituirse
como un saber genuino y riguroso, es decir, como un saber capaz de resistir
a la confrontacién con los hechos cuyas proposiciones estan sometidas a una
logica estricta, reafirmando el aspecto empirico y logico de la filosofia. Asi, la
“totalidad de la experiencia” Frondizi la entiende en tres sencillos términos:
el yo, la actividad de ese yo y el objeto de la actividad de ese yo. Aun cuando
parezca que todo se remite a un yo, los términos también pueden formularse
como: la actividad, el yo de esa actividad y el objeto de esa actividad; al igual
que pueden formularse como: el objeto, la actividad de ese objeto y el yo de
la actividad de tal objeto. “Yo, actividad y objeto” es la triada de la realidad
efectiva que Frondizi encuentra, un factum que constatamos en nuestro hacer:
al pensar, al querer, al decidir, al imaginar y, por supuesto, al valorar.

Recapitulando, Frondizi no intenta hacer un estudio de la naturaleza del
yo, de las distintas actividades o de los diversos objetos de la experiencia,
tan sdlo quiere demostrar que existen y que constituyen toda la experiencia
humana. De hecho, el autor de El punto de partida del filosofar expone cémo di-

% AsaLg, R. & RAE, Experiencia | Diccionario de la lengua espaiiola, edicion del tricentenario, recu-
perado el 9 de marzo de 2021, de https://dle.rae.es/experiencia
31 Fronpizy, R., El punto de partida del filosofar, p. 97.

159



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afio 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

versas corrientes filosoficas pueden explicarse dependiendo de su acento en
uno de estos tres factores: el idealismo acenttia el sujeto, el realismo acenttia
el objeto y la fenomenologia acentta la actividad en su cardcter intencional. A
estas tres corrientes Frondizi les aclama el hecho de haber descubierto los tres
componentes de la realidad, pero les reclama el hecho de haberla reducido
al sujeto o al objeto (de acuerdo con Frondizi, la fenomenologia de Hus-
serl termina por afirmar una consciencia pura y no una actividad pura).
En suma, tendria el mismo sentido considerar uno solo de estos elementos
como lo seria el formular proposiciones sin un sujeto, sin un verbo o sin un
predicado; por ejemplo, las palabras “Frondizi”, “escribir” y “libro” sélo
tienen sentido en una oracion completa: “Frondizi escribi6 un libro”.

3. La experiencia como el punto de partida del valorar

Escritas las consideraciones sobre el método, el punto de partida y la expe-
riencia, es momento de aplicarlas a la teoria del valor. Frondizi sostiene que
“el objeto es el valor, que resulta patente a la conciencia intencional valorati-
va. A su vez, parece imposible que la actividad tenga existencia y significa-
cion si se niega su relacion con un sujeto”.*” Para aclarar, Frondizi acude al
eterno problema sobre si un arbol que cae en un desierto inhabitado produce
algtn sonido. Existe una ambigiiedad en el planteamiento de este problema
y es que si se entiende por sonido la audicion de las vibraciones que produce
un objeto al caer, entonces el arbol del problema no produciria sonido alguno
al no haber nadie que interprete esas vibraciones, pero si se entiende por so-
nido las vibraciones mismas, entonces el drbol del problema si que produciria
sonido al obedecer a leyes de la fisica. Del mismo modo se podria hablar de
lo dulce de una comida, tanto como degustaciéon de sus propiedades, como
sus propiedades mismas. Pero, pregunta Frondizi, “;qué sentido tendria el
agrado de una comida sin un paladar capaz de ‘traducir’ las propiedades fisi-
coquimicas de la comida en vivencia del agrado?”* y esa puede ser la clave
de la axiologia frondiziana.

El valor tiene caracter relacional, sostiene Frondizi, y hay dos razones por
las que dice esto. La primera razén es que los valores “son una sintesis de re-
acciones subjetivas frente a cualidades que se hallan en el objeto”.?* Esto hace
sentido cuando se recuerda el esquema interpretativo de la experiencia, pues
si tanto el sujeto como el objeto participan en todo hacer, entonces también

32 Fronpizy, R., ;Qué son los valores?, p. 192.
3 Fronpizy, R., ;Qué son los valores?, p. 193.
3 Fronpizy, R., ;Qué son los valores?, p. 199.
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lo haran en el valorar. A continuacion, el filésofo argentino sugiere una serie
de ejemplos en los que se puede observar el predominio de un factor sobre
el otro, mas nunca una completa supresion de uno u otro. Por ejemplo, en el
agrado de una cerveza es necesario un paladar que traduzca propiedades fisi-
cas de la bebida para dar lugar a la vivencia del agrado, pero es posible alterar
esa vivencia si se esta bajo ciertos estados psicologicos o si la cerveza cambia
de temperatura. Mds aun, es posible alterar la situaciéon y la cerveza no sabra
igual que si se la toma aqui o en el extranjero, con amigos o en mala compa-
fifa.* Esto puede indicar cierta volatilidad en los valores que tienen que ver
mas con el factor subjetivo —sin suprimir el factor objetivo—, aunque en valores
de mayor jerarquia se atendria mas al factor objetivo, como lo es la sentencia de
un juez que no toma en cuenta el funcionamiento de su higado para proceder
legalmente.* Finalmente, este caracter que tiene el valor de relacionar axio-
logicamente sujetos con objetos es denominado cualidad estructural, por ser
“un complejo de elementos con una unidad superveniente, irreductible a las
propiedades de esos elementos”.” Efectivamente, Frondizi no llego6 a definir
con propiedad la palabra estructura,® pero la interpretacion de Héctor-Neri
Castaneda (1924-1991) parece dar cuenta de lo que Frondizi quiso decir y se
ajustara en este trabajo a su definicion.”

La segunda razén por la que los valores presentan un cardcter relacional
se debe a su constriccion al actuar. Hasta ahora se ha revisado que tanto el
sujeto que valora como el objeto valorado se encuentran en el examen de la
experiencia estimativa, pero ha faltado observar la actividad de la valoracion.
He aqui el rasgo mas importante del valor y he aqui que Frondizi parece no
reparar en explicarlo, lo que ha dado lugar a dos criticas correspondientes a
Robert S. Hartman (1910-1973) y a Castafieda que se revisaran a continuacion.

En 1961, Hartman realizo una discusion de la primera edicion de ;Qué
son los valores?, obra que se discute en el presente trabajo, teniendo en cuenta

% Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 195.

% Fronbizi, R., ;Qué son los valores?, p. 197.

% CastaNEDA, H.-N., “La base ontoldgica de la teoria de los valores de Frondizi”, en Gracia, J.
J. E. (ed.), El hombre y su conducta. Ensayos filosdficos en honor de Risieri Frondizi, Editorial Uni-
versitaria, 1980, p. 131.

% En su libro El yo como estructura dindmica, Frondizi explica que el concepto de estructura “pre-
senta una complejidad tal que no permite enunciar en dos palabras toda la riqueza de su con-
tenido” (FrRonbpiz1, R., El yo como estructura dindmica, Editorial Paidos, 1970, p. 156), por lo que
se remite a enunciar cinco caracteristicas fundamentales de una estructura: posee cualidades
que no tienen ninguno de sus miembros, depende de sus miembros, sus miembros dependen
de ella, sus miembros son heterogéneos y les da unidad a sus miembros.

¥ Téngase en cuenta que la critica de Héctor-Neri Castafieda se sittia en el afio de jubilacién de
Frondizi (1979), es decir, cuando este estaba en el culmen de su pensamiento y su produccion
bibliografica se detuvo. Ver el prélogo de Jorge J. E. Gracia de los Ensayos filoséficos, México,
1986, p. 17.

161



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afio 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

su tercera edicion. En realidad, el hecho de que esta discusion ocurriera siete
anos antes de que Frondizi llamara “cualidades estructurales” a los valores,
que en la primera edicién presentara como “cualidades irreales”, parece no
modificar su critica y conserva su validez. Después de hacer un repaso de los
primeros capitulos del libro, Hartman hace la pregunta del millén: ;como
pueden los elementos naturales y facticos convertirse en un complejo valo-
rativo por el mero hecho de hacer una estructura?® En otras palabras, falta
explicar el elemento que evidencia la existencia del valor, su presunta cons-
triccion, que por la mera relacion sujeto-objeto no parece “resultar”, ya que
en todo hacer se halla esa misma relacion y en nada se diferenciaria de una
experiencia valorativa. No obstante, debido a que Hartman reformuld esta
pregunta unos parrafos después tomando en cuenta la concepcion frondizia-
na de los valores como cualidades irreales, o sea, “;como una cualidad irreal
da lugar a una situacion real?”, Frondizi sélo contest6 que “la irrealidad del
valor se debe interpretar como cualidad estructural que mantiene intima re-
lacion con las cualidades reales en que se apoya”.*! Esta respuesta da la im-
presion de que hizo caso omiso a la primera pregunta de Hartman, es decir,
la que se referia a cdmo elementos naturales y facticos se convierten en un
complejo valorativo por el solo hecho de formar una estructura.

Diecinueve afios después del texto de Hartman, Jorge J. E. Gracia elabor6 una
compilaciéon de ensayos en honor al entonces recientemente jubilado Frondizi.
En dicha compilacion se encuentra el ensayo de Castafieda, intitulado La base
ontoldgica de la teoria de los valores de Frondizi (1980), en el que se intenta dilucidar
un desacuerdo profundo entre Frondizi y G. E. Moore, y del que se ha extraido
la definicién de estructura. Castafieda centra su atencion en los ejemplos que da
Frondizi de estructuras, ya que si “un organismo vivo, una sinfonia, una obra
de teatro, son estructuras”,* entonces, pregunta Castafieda, “;qué tienen de co-
mun y peculiar las cualidades estructurales axiologicas, qué hace que sean axio-
logicas, y qué las distingue de las otras muchas cualidades estructurales que no
son axioldgicas?”.* Frondizi habla de que los valores resultan, surgen o se produ-
cen de la reaccidon de un sujeto frente a propiedades que se hallan en un objeto, y
el lamento de Castafieda resume esta problematica: “es una lastima que Frondizi
no haya explicado en detalle qué queria decir €l con ‘resultar’ en ese contexto”.*

Las criticas de Hartman y Castafieda no deben dar la impresion de que fue
gratuito mencionar que los valores nos constrifien a actuar. Frondizi mismo re-

* HartMmaN, R. S, “Risieri Frondizi on the Nature of Value”, Philosophy and Phenomenological
Research, vol. 22, num. 2, 1961, p. 228. https://doi.org/10.2307/2104843

“ Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 220.

2 Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 209.

# CastaNepa, H.-N., “La base ontoldgica de la teoria de los valores de Frondizi”, p. 133.

# CastaREDA, H.-N., “La base ontoldgica de la teoria de los valores de Frondizi”, p. 130.
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conoce esta caracteristica de los valores en el trabajo que ya se ha citado sobre
la “Fundamentacion axioldgica de la norma ética” (1967), y pone el ejemplo de
un pais que decide entrar en guerra poniendo en alto los valores de la paz, la
libertad, la seguridad nacional o la vida humana.* Este reconocimiento de la
constriccion valorativa podria salvar al filésofo argentino de las criticas que ha
recibido sobre la naturaleza del valor, pues esta constriccion no seria ajena a un
analisis de la actividad valorativa que esta en la triada de la experiencia y que es
lo que finalmente nos vincula a los objetos de la realidad. Sin embargo, intentar
elaborar una teoria frondiziana sobre la actividad valorativa a base de pedazos
de escritos podria implicar el riesgo de extrapolacion, por lo que ha de conten-
tarse con las pequenias elucidaciones que dejo y contrastarlas a la luz del punto
de partida y de referencia por el que todo filosofar debe empezar: la experiencia.

Conclusiones

Es meritorio de Frondizi el haber hecho consciencia sobre cinco cuestiones que
estan en la base del pensamiento axioldgico. No se podria decir que los valores de
tal o cual sociedad estan transmutados o que los valores son importantes en todo
sistema educativo si no se establece qué se entiende por ellos, qué orden guardan,
qué método presuponen, coOmo se conocen y, por supuesto, qué razones se deben
dar de ellos. Parece claro que Frondizi no los concibe aislados y que los explica
desde la ética, la estética y la politica, ya que siempre se dan en una situacion con-
creta, en una experiencia integral que se compone de sujetos que actian con obje-
tos (tanto otras personas como cosas) y que solo se manifiestan a través de ellos.

También se puede hacer mencion sobre lo desafortunado de la teoria fron-
diziana en términos de la experiencia valorativa. Parece ser que Frondizi no
pudo dar una respuesta satisfactoria a la pregunta ontoldgica, sin que esto
quiera decir que no atendié tal cuestion. Podria ser cierto que los valores sean
una especie de tension entre nosotros y los objetos de nuestro mundo, pero
no podria ser menos cierto que lo mismo puede decirse de cualquier otra ac-
tividad. Se requiere de continuar indagando para explicar como la actividad
valorativa se distingue de las demas, pues ello podria dar pie a crear una ética
mas completa, una estética mas completa y una politica mas completa.

Los problemas fundamentales de la axiologia son ineludibles en toda teo-
ria de los valores. Asi lo expresa Frondizi cuando escribe que “todas estas
cuestiones son muy importantes y han dado lugar a nuevas disciplinas fi-

* Fronpiz, R., “Fundamentacion axioldgica de la norma ética”, en Gracia, J. J. E. (ed.), Ensayos
filosdficos, Fondo de Cultura Econémica, 1986, p. 147.
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losdficas y a una rica produccion bibliografica. Quien estudia axiologia no
puede esquivarlas”.* Este trabajo ha intentado centrarse en la contribucion
metodoldgica de Frondizi a la cuestion axioldgica, pero en el camino se ha
tenido que explicar en qué consisten los valores, como se jerarquizan, como
los captamos y qué razones debemos dar para su argumentacion. Con razén,
el libro de Frondizi también responde a estas cuestiones a pesar de sus inten-
ciones de concentrarse en la ontologia de los valores, y ello podria revelar que

a la filosofia se puede llegar por cualquier camino, pues todos ellos son con-
vergentes. [...] Es que a la filosofia llega [...] todo aquel que quiera buscar el
fundamento ultimo o la causa primera del mundo, de la vida, de si mismo.
Quien tenga este espiritu de no satisfaccion con las respuestas provisorias,
quien quiera alcanzar la verdad tltima, quien sienta “la sed de lo absoluto”,
no puede dejar de ser filésofo.*

De esta tltima afirmacion se podria deducir que debe de existir alguna insa-
tisfaccion actual por la que se haya venido a reparar en los valores. En el ambien-
te contemporaneo se respira un aire de subjetivismo cada vez que se escuchan
aseveraciones del tipo “el arte es espontaneo y sin reglas” o “hago lo que me con-
viene”. Pero también se respira un aire de objetivismo cuando se les responde a
aquellas aseveraciones tal que “el arte es algo fijo e inmutable” o “debes hacer
lo que te corresponde porque si”. Y solo cuando se cae en la cuenta de que en la
experiencia confluyen tanto el sujeto como el objeto es que se puede elucidar el
caracter relacional de los valores, asi como de todo nuestro hacer humano.

Bibliografia

ARISTOTELES, Metafisica, traduccion de T. Calvo, Gredos, 1994.

Asarg, R. & RAE, Experiencia | Diccionario de la lengua espaiiola, edicion del tricen-
tenario, recuperado el 9 de marzo de 2021, de https://dle.rae.es/experiencia

CastaNEDA, H.-N., “La base ontoldgica de la teoria de los valores de Frondizi”, en
Gracia, J.J. E. (ed.), El hombre y su conducta. Ensayos filosdficos en honor de Risieri
Frondizi, Editorial Universitaria, 1980, pp. 124-137.

FERRATER MORA, |, Diccionario de Filosofia. Tomo I, Editorial Sudamericana, 5 ed., 1964.
Fronbpizy, R., El punto de partida del filosofar, Editorial Losada, 1945.

Fronbizi, R., El yo como estructura dindmica, Editorial Paidds, 1970

Fronbpizi, R., ;Qué son los valores?, Fondo de Cultura Econdmica, 3% ed., 1972.

% Fronbizy, R., ;Qué son los valores?, p. 47.
4 Fronbizi, R., “La filosofia como actividad esencialmente humana”, en Gracia, J. J. E. (Ed.),
Ensayos filosdficos, Fondo de Cultura Economica, 1986, p. 42.

164



El caracter relacional del valor segtin Frondizi

Fronbizy, R., “Fundamentacion axioldgica de la norma ética”, en Gracia, J. J. E.
(ed.), Ensayos filosdficos, Fondo de Cultura Econémica, 1986, pp. 138-148.

Fronpizi, R., “La filosofia como actividad esencialmente humana”, en Gracia,
J.J. E. (Ed.), Ensayos filoséficos, Fondo de Cultura Econoémica, 1986, pp. 37-44.

Hart™maN, R. S, “Risieri Frondizi on the Nature of Value”, Philosophy and
Phenomenological Research, vol. 22, num. 2, 1961, pp. 223-232. https://doi.
org/10.2307/2104843

Lewss, C. T. & Suort, C., Ex, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon Press,
1879. http://www .perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atex-
t%3A1999.04.0059%3Aentry%3Dex

Lewss, C. T., & Suorrt, C., Experientia, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon
Press, 1879. http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus %3 Atex-
t%3A1999.04.0059%3 Aentry%3Dexperientia

Lewss, C. T. & Snort, C., Peritus, en A Latin Dictionary, Oxford Clarendon Press,
1879. http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=peritus&fromdoc=Per-
seus%3Atext%3A1999.04.0059

Loperr, H. G. & Scorr, R., Eunewola, en A Greek-English Lexicon, Oxford Claren-
don Press, 1940. http://www .perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3A-
text%3A1999.04.0057 %3 Aalphabetictletter%3D*e%3 Aentry+group %3D89%3
Aentry%3De%29mpeiri%2Fa

Loperr, H. G. & Scorr, R., 'Ev, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon
Press, 1940. http://www .perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atex-
t%3A1999.04.0057 %3 Aalphabetictletter %3D*e%3Aentry+group%3D97%3Ae
ntry%3De%29n

Lioperr, H. G. & Scorr, R., Mé0odoc, en A Greek-English Lexicon, Oxford Claren-
don Press, 1940. http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus:tex-
£:1999.04.0057:entry=me/qodos

Lioperr, H. G. & Scorr, R., Meta, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon
Press, 1940d http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atex-
t%3A1999.04.0057%3 Aentry %3Dmeta%2F

Liopert, H. G. & Scorrt, R. Odd¢, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon
Press, 1940. http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atex-
t%3A1999.04.0057%3 Aentry%3Do(do%2Fs

Lopers, H. G, & Scort, R, I1eiga, en A Greek-English Lexicon, Oxford Clarendon
Press, 1940. http://www .perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Perseus%3Atex-
t%3A1999.04.0057%3Aentry %3Dpei%3Dral

165






RESENAS






Metafisica y Persona. Filosofia, conocimiento y vida
Afo 13, Num. 26, Julio-Diciembre, 2021, ISSN: 2007-9699

De Regil Vélez, José Rafael, Sin Dios y sin el
hombre. Aproximacion a la indiferencia religiosa,
Puebla, 2020, 72 pp

RoBERTO CASALES GARCIA
UPAEP Universidad, Puebla
roberto.casales@upaep.mx

Uno de los momentos mas algidos y complejos de la Fenomenologia del
Espiritu de Hegel, a mi parecer, se da casi al final de la religion del arte espi-
ritual, concretamente, en el transito de la tragedia a la comedia y en la dia-
léctica misma que nos conduce a superar este momento de la religion para
pasar a aquel de la religion revelada. Cara a aquel destino que conducia al
ser humano irremediablemente a su perdicién, donde las expectativas del
héroe por relacionarse con la divinidad se veian totalmente defraudadas
por sus enganos (aquellas predicciones del oraculo que, si bien proporcio-
naban cierto conocimiento al hombre, lo conducian a su ruina por ser un
saber enganoso), la comedia nos presenta a un ser humano que se despren-
de de los dioses. Si bien es cierto, dice Hegel, que este desprendimiento le
proporciona una cierta tranquilidad al inicio, en cuanto que cree que con
esto se ha situado por encima de las divinidades, al ironizar sobre su condi-
cién se encontrara con que aquella tranquilidad se va a transformar poco a
poco en una conciencia desgarrada, que so6lo alcanza la reconciliacion con-
sigo misma a través de la revelacion, donde ya no es el ser humano el que
busca reconocerse con la divinidad, sino la divinidad misma la que va al
encuentro con aquel ser desgraciado.

Asi como el héroe tragico se vuelve una conciencia desgarrada ante el
desprendimiento de las divinidades, el presente libro de Rafael de Regil,
intitulado Sin Dios y sin el hombre, analiza el fendémeno de la indiferencia re-
ligiosa contemporanea, en especifico aquella tendencia a sacar “a Dios de la
jugada para dar protagonismo al ser humano en su propia salvacién” (p. 11),

! ORCID: https://orcid.org/0000-0003-4189-7961
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para concluir con una tesis del todo provocadora:* “quedarse sin Dios y sin
el hombre, instalados en el presentismo y la indiferencia, compromete la
viabilidad de lo humano” (p. 13). Mas alla de los parecidos que pueda tener
esta tesis con la concepcidn hegeliana de la conciencia desgarrada, una con-
cepcidn que se inserta en el paso de la religion natural a la religion revelada,
observamos que Rafael de Regil inserta esta problematica en un contexto
diferente: un mundo ciertamente posthegeliano y posmoderno, donde la
presencia de Dios, en palabras del autor, “se ha oscurecido en la cotidiani-
dad de un mundo que cada vez mds toma conciencia de su propia mundani-
dad, de una consistencia y autonomia que funcionan en virtud de su propia
estructura y no de intervenciones magicas de la deidad” (p. 16). Fenomeno
que, en opinion del autor, tiene su origen con el surgimiento del pensamien-
to moderno, en particular en su apuesta por la racionalidad cientifica.

Se trata, pues, de un fenémeno que surge como consecuencia de una ra-
cionalidad cientifico-instrumental, que abandona la tutela de la teologia y la
filosofia en aras del progreso, un pensamiento que poco a poco nos conduce
a una sociedad de la eficacia y del rendimiento. La modernidad, en efecto, pone
su total confianza en las capacidades de la razon, al considerarla “capaz de
iluminar por si misma la realidad entera, sin necesidad de la revelacion”, y
concebir al ser humano, por tanto, como el “artifice de su propio destino” (p.
17). De ahi que la modernidad, en opinion de Rafael de Regil, relegara a Dios
y ala religion del mundo de lo humano, cara a salir del yugo de la divinidad.
A pesar de que este proceso de secularizacion trajo consigo una serie de con-
secuencias positivas, incluso para el estudio y la comprension misma de la
religion, también dio cabida a una ideologia inmanentista y arreligiosa, cuya
comprension del mundo “rechaza el concurso de cualquier elemento que ten-
ga que ver con la trascendencia” (p. 19). Como consecuencia de esta ideologia
no sdlo se desacralizaron las diversas realidades que habian sido cubiertas
con un cierto halo de sacralidad, sino que también se dio pie a la increencia:
ya sea de aquellos que niegan la existencia de un ser absoluto trascendente, o
sea de aquellos que consideran a la religion como algo intrascendente para su
vida —lo cual sucede incluso con muchas personas que se jactan de pertenecer
a tal o cual comunidad religiosa—.

Ateismo e indiferencia religiosa, en este sentido, no son fendmenos ajenos
entre si —aun cuando el indiferente pueda declararse creyente, mas no prac-

Aunque el autor directamente se opone a la comprension hegeliana de la religion, e incluso
hace un juicio muy fuerte sobre la modernidad, como nos lo ha referido acertadamente uno
de los arbitros, la tesis principal de este libro muestra muchas similitudes con este aspecto
concreto de la Fenomenologia del Espiritu de Hegel, quien muestra al héroe comico en ese
estado de desgarramiento y enajenacién, que es lo que le permite darse cuenta de su ser ne-
cesitado de Dios.
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ticante—, en cuanto que ambos se fundan en la “apuesta del hombre por el
hombre”, donde “Dios y con ello lo religioso, se habia convertido”, en pala-
bras del autor, “en una bonita pieza de museo, sin mayor utilidad que servir
de recuerdo de épocas ya superadas” (p. 21). Liberado de la tutela divina,
nos encontramos con un ateismo que se define a si mismo como el nuevo
humanismo, cerrado e inmanente, que desplaza a Dios de la vida del ser hu-
mano: “negar a Dios para afirmar al hombre”, nos dice Rafael de Regil, “para
convertirlo de candidato del mas alla a candidato del mas aca” (p. 22). Ante la
crisis de la modernidad y de su racionalidad instrumental, caracterizada por
la desilusion, el individualismo y la desesperanza —la pérdida de referentes
y su consecuente vaciamiento existencial-, surge la mentalidad posmoderna,
que no se limita al &mbito intelectual y al filosdfico, sino que impregna a la
totalidad de la cultura, como “una atmdsfera, una sensibilidad o, por asi de-
cirlo”, en palabras del autor, “un ambiente en el que la nota predominante es
el desengafio por la constatacion del fracaso de la modernidad, que provoca
un estilo de vida escéptico, pluralista, hedonista, narcisista, donde se quiere
vivir la existencia al minuto, sin pasado y con un muy estrecho futuro, al
margen de toda moral” (p. 25).

La pérdida de esperanza posmoderna, asi, se tradujo en una era radical-
mente marcada por el escepticismo, la incertidumbre y el relativismo, de
modo que, como sostiene el autor, “por desconfiar de la razon fuerte de la
modernidad, hoy se impone vivir en los pequefos relatos, en las micro co-
lectividades, en la indiferencia [...] se impone el pensamiento débil, capaz de
muy poco y fragmentado, la ética de los pequetios grupos” (p. 26). Aquel des-
encanto de la razdén se vuelve una especie de esquizofrenia esteticista, donde
el sentimiento se pone por encima de la razon, y se olvida por completo que
la belleza misma nos conduce a los mares mas profundos del Ser, tal y como
lo sugiere Plotino en sus Eneadas. No es raro que en este horizonte se desdi-
buje tanto el sentido de la libertad, como también el sentido de la historia, en
aras del imperio de la inmediatez y la cultura de lo residual: “cada uno”, nos
dice el autor, “es un espectador desconocido de acontecimientos que parecen
producidos anénimamente y cuyo hilo conductor no se asoma por ningun
lado” (p. 28). Asi, parece que al hombre posmoderno sélo le queda recluirse
en su individualidad, donde su pertenencia a realidades que van mas alla de
la esfera personal, se encuentra en crisis.

Si bien esto ha traido consigo una nueva actitud ante lo religioso, manifiesta
en la presencia de nuevas formas de religiosidad como el New Age, Rafael de
Regil acierta al decir que el problema mas acuciante en el panorama religioso
no son estas nuevas formas de religiosidad, sino la indiferencia, i.e., “dejar de
lado la pregunta por Dios, asi como otras preguntas intimas, reduciendo todo
a lo cotidiano, lo inmediato” (p. 30). Para mostrar esto, el autor alude a una
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investigacion realizada por el Centro de Integracion Universitaria de la UIA,
cuyos resultados apuntan a actitudes como: la desacralizacion progresiva de la
imagen de Jesucristo, la baja asistencia de los jovenes a los servicios religiosos,
la presencia de actitudes contradictorias en torno a la religion, etc. Todas estas
manifestaciones, apunta el autor, son sintomas de una crisis de mayor calado,
a saber: la indiferencia religiosa entendida como la ausencia de la inquietud reli-
giosa y de aquellas cuestiones existenciales relacionadas.

Ya no se buscan las grandes utopias sociales, la solidaridad gremial, mucho
menos la salvacion trascendente [...], sino los objetos contiguos y que tienen
que ver con lo profesional, el arte, el poder, la felicidad, el éxito, el placer, el
dinero, la moda, el consumo, el status social (p. 34).

La indiferencia, asi, se vuelve una cierta apatia carente de toda aspiracion
y de todo drama, la cual se hace patente en cuatro tipos de indiferencia: a) la
de los bautizados, es decir, la de aquellos que se manifiestan creyentes, pero no
practican su fe; b) la de los desarraigados de su medio religioso, como ocurre con
los migrantes que se enfrentan a contextos culturales diversos a los propios;
c) la de los secularizados, caracterizados “por jerarquizar sus vidas a partir de
valores inmanentes” (p. 36); y d) la de aquellos que nacieron en ambientes
donde ya se habia vivido el proceso de la indiferencia y para los cuales la
religion es totalmente irrelevante. Aunque esta indiferencia se vive de forma
personal, observamos que éste es un fenémeno social que, al ir permeando
poco a poco la cultura, tiende a la masificaciéon y que puede ir acompanada de
una actitud de ignorancia sistemdtica, como la que advierte el autor en Latinoa-
mérica. De ahi que el autor repare en las multiples causas de este fendmeno,
entre las que destacan: la mala pedagogia en la transmision de la fe, la falta
de experiencias religiosas significativas, el lenguaje religioso moralizante, le-
galista y arcaico, donde la religion se ha vuelto ineficaz, asi como también
el clericalismo inflexible, “tanto fuente de malestar religioso [...], como de
increencia” (p. 40), etc.

A esto se suman todas aquellas causas sociales que han favorecido la in-
creencia, como el nihilismo cultural y el cansancio animico que sobrevinieron
tras la segunda Guerra Mundial, o el culto a la inmediatez y la cultura del
descarte detonadas por nuestra actual sociedad de consumo. Tal es el caso
de la sobresaturacion, donde todo se convierte en efimero: “se va por la vida
como cuando se ve television y se cambian los canales por cambiarlos” (p.
42). Observamos, seguin Rafael de Regil, un cierto desplazamiento de lo re-
ligioso que poco a poco se desmorona, condenando la religion al &mbito de
lo individual, subjetivo y privado, y no como algo trascendente con una base
social. “Asi, el indiferente avanza por la vida sin Dios y sin el hombre, absorbi-
do por lo inmediato, sin mayor compromiso que él mismo y, posiblemente,
su grupo familiar, sus amistades y las prescindibles relaciones publicas con
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las que deba contar en su vida” (p. 45). No es raro, en consecuencia, que el
fenéomeno de la indiferencia religiosa nos conduzca a una pérdida del hu-
manismo, donde la alteridad ha dejado de ser alterante y nuestro ser queda
confinado a ese ensimismamiento individualista que rechaza toda forma de
trascendencia y termina por caer en el sinsentido.

De ahi que Rafael de Regil nos invite a generar estrategias para recuperar
el humanismo desde una vision renovada, que evite caer en una mera idea-
lizacion romantica del cristianismo, segtn la cual “s6lo existe una forma de
encarnar el cristianismo” (p. 47). Esto solo es posible, nos dice el autor, si el
creyente adopta una actitud “abierta, critica, optimista, paciente, pero sobre
todo, dialogal y testimoniante” (p. 48). Una actitud que parte de ser autocri-
tico con las malas practicas pedagdgicas que terminan por generar un mayor
rechazo a la religion, pero que sea, al mismo tiempo, optimista, esperanzado-
ray paciente, siempre abierta al didlogo critico, sensible al contexto en el que
vivimos y capaz de servir de testimonio de vida: “ser cristiano en un mundo
increyente requiere una fe dialogal y humildemente confesante, a partir de la
cual se articule la propia existencia, que brote de una profunda experiencia y
se viva en lo cotidiano, que se encarne en el mundo y a €l se le exponga” (p.
48). Hay que problematizar esta indiferencia para romper con su tendencia
inercial a la inmediatez, cara a redescubrir aquellas fibras fraternas que nos
conducen a la solidaridad efectiva y, por tanto, al bien comun.

Sibien es cierto que al autor del libro le falta confrontar su tesis con autores
como Charles Taylor, mismos que le permitirian tener una comprensién mas
moderada sobre la modernidad y el surgimiento del secularismo, considero
que el texto presenta un esfuerzo importante para comprender esta temética.
Hace falta seguir problematizando nuestra actual indiferencia religiosa, la
cual se presenta incluso entre los creyentes.
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Normas editoriales
Presentacion de originales

* Los textos, originales e inéditos, deberan ser relativos a los temas que
sugieren el titulo y subtitulo de la revista y que se explicitan en la Informa-
cion general (Cobertura temidtica). Para optar a su publicacion es preceptivo
atenerse a las siguientes normas:

1. La extension maxima, incluidos los espacios, serd de 70.000 caracteres
para los Articulos y de 45.000 para las Notas. Esta norma general es suscep-
tible de excepciones, cuando se trate de trabajos cuya unidad tematica lo re-
quiera. Asimismo, los trabajos que, por el mismo motivo, excedan el doble de
la extension aqui indicada, podran ser publicados en dos niimeros sucesivos.

2. El Titulo de los trabajos ha de constar en el idioma original y en inglés.
Los articulos irdn precedidos de un resumen, entre 500 y 1000 caracteres,
seguido de 5 a 7 palabras clave (o expresiones muy breves); uno y otras —el
resumen y las palabras o expresiones clave—, también en los dos idiomas.

3. Los trabajos se redactaran en formato Word (.doc o .docx), con las si-
guientes caracteristicas:

Tipo de letra: Palatino Linotype

Tamano de letra: 11

Margenes: 3 cm laterales y 2.5 superior e inferior

Espacio interlineal: Sencillo

4. Las citas y referencias deberan redactarse en el orden y con el formato
siguientes: APELLIDO(S) e inicial(es) de nombre(s), titulo de la obra o “articulo”,

revista y volumen (si es el caso), ciudad de publicacion, editorial, afio y pagi-
na/s. A modo de ejemplo:

MarTiNez PorceLL, J., Metafisica de la persona, Barcelona: Balmes, 2008, p. 159.

FormEenT GIRALT, E., “Autoconciencia y ser en Santo Tomas de Aquino”, en
Revista Espariola de Filosofia Medieval, nim. 8, Sofime, Zaragoza, 2001, pp. 11-30.

SARTRE, ].-P., L’étre et le néant, Paris: Gallimard, 1976, pp. 11-30.
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Tras la primera cita de una obra, en las siguientes podran utilizarse (no es
preceptivo) las abreviaturas comunes en los trabajos de investigacion.

Cuando se trate de autores clasicos, las obras se citaran segin las normas
y costumbres habituales entre los especialistas.

La Redaccion se reserva el derecho de unificar los modos de citar, con el
fin de facilitar la lectura.

* Normas para el envio de originales:

Para someter el original al procedimiento de arbitraje de la revista, se envia-
rd un documento en Word, con el trabajo correspondiente, ademas de propor-
cionar en la Web del OJS los datos necesarios para su posterior identificacion:

1. Con objeto de preservar el caracter andnimo de las colaboraciones y
posibilitar el arbitraje ciego, los trabajos se enviaran a través del Sitio Web
del OJS (Open Journal System) de Metafisica y Persona: http://www.revistas.
uma.es/index.php/myp, que sera también el medio utilizado para facilitar el
flujo de todo el proceso de revision, arbitraje, propuesta de correcciones, etc.
Ademas del texto completo, con las notas correspondientes a pie de pagina,
solo deben figurar en este documento el titulo y subtitulo.

Para que el texto pueda someterse al arbitraje ciego, segiin se describe en
el Procedimiento de evaluacidon, no constara en €l ni el nombre del autor ni
dato o referencia algunos que permitan identificarle.

2. Al registrarse en la Web del OJS como autor, con objeto de enviar una
colaboracion, sera preciso rellenar un formulario, en el que se incluyen los da-
tos imprescindibles para la posterior identificacién del trabajo o los trabajos
remitidos a la revista. Como se ha indicado, ninguno de esos datos personales
debe figurar en el documento que contiene la colaboracion propiamente dicha.

Procedimiento de evaluacion

La seleccion de los articulos y notas para Metafisica y Persona se rige por el
siguiente sistema de evaluacion.

1. Arbitraje. Todos los trabajos seran evaluados y dictaminados por dos
académicos del maximo nivel y especialistas en el tema sobre el que versa el
articulo o la nota. Los arbitros siempre serdn ajenos al Consejo Directivo y al
Consejo de Redaccion.
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Se tratara de un arbitraje doble-ciego. Los articulos han de recibir dos dic-
tdmenes favorables. En el caso de las notas, un solo dictamen favorable hara
posible su publicacién, y uno solo en contra podra impedirla.

Con independencia de cudl sea el dictamen, las opiniones de los arbitros
y sus observaciones o sugerencias se comunicaran al autor a través del sitio
Web del OJS de la revista.

— En caso de que se considere publicable, pero el dictamen incluya su-
gerencias, el autor sera libre de tomarlas o no en cuenta e incorporarlas al
trabajo, siempre dentro del plazo previsto.

— Si la publicacion esta condicionada a ciertas mejoras, la aceptacion de-
finitiva dependera de la adecuacion real entre los cambios incorporados y la
propuesta de los dictaminadores.

— Cuando el dictamen rechace la publicacion, el autor tiene plena libertad
para asumir las correcciones, elaborarlas, incorporarlas al texto y volver a
presentarlo para su publicacion en un namero posterior de Metafisica y Per-
sona, que en su momento se someterd, como cualquier otra publicacion, a
nuevo arbitraje.

2. Autoria. Una vez editados sus escritos, los autores podran utilizarlos y
difundirlos con total libertad, refiriéndose siempre a la revista Metafisica y
persona como el lugar en que inicialmente se publicaron.

3. Certificacion y envio de ejemplares. Los autores cuyos trabajos sean pu-
blicados recibiran por correo postal dos ejemplares de la revista en que el
articulo/nota haya sido publicado.

En caso de que lo soliciten, se les enviara también un certificado de que el
trabajo ha sido aceptado para su publicacion por la revista y que sera publi-
cado en su momento.
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Suscripciones

La suscripcién a la Revista es anual y comprende dos nimeros. Existen
cuatro tipos de suscripcidn, cada una con sus propias caracteristicas:

Suscripcion a la version digital.- Para recibir por correo electronico nuestra
publicacion, asi como también las noticias relevantes sobre la Revista, es ne-
cesario enviar un correo electronico a contacto@metyper.com, anadiendo los
siguientes datos: nombre completo, filiacion institucional y correo electrénico.

Suscripcion a la version fisica.- La suscripcion anual a la version fisica
de la Revista tiene un costo de $62.00 USD, mas gastos de envio. Para recibir-
la fisicamente es necesario enviar un correo electrénico a metafisicayperso-
na@upaep.mx, y anadir la siguiente informacién: nombre completo, filiacion
institucional, correo electrénico y direccion completa a la que se enviaran
los ejemplares. Una vez recibida esta informacion, la Revista hara llegar al
interesado los datos necesarios para realizar el pago y este, una vez hecho
efectivo dicho pago, enviara una copia escaneada del recibo al mismo correo.

Intercambio de publicaciones.- Para solicitar el intercambio de publica-
ciones, es necesario enviar un correo electrénico con todos los datos de la
Revista que se ofrece en intercambio a: metafisicaypersona@upaep.mx.

Adquisicion de nameros individuales.- Para solicitar un numero es-
pecifico en su version fisica, contactar con la Revista en la direccion:
metafisicaypersona@upaep.mx.
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