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Prélogo

La Editorial de 1a Universidad Catélica de Cérdoba -
EDUCC publica, en un solo volumen, la Antropologia filosdfi-
ca que, hasta ahora, y durante muchos afios, habia circulado en
formato “oficio”, y repartida en cuadernos sucesivos.

Se trata de un libro que no fue elaborado simplemente para ser
leido, sino mds bien como base fecunda de una explicacidén per-
sonalizada en didlogo profesor-alumno.

Tal oferta configura una totalidad orginica que puede facilitar y
fomentar tres niveles de utilizacién: un primer plano de cuestio-
nes bisicas sistematizadas (cuerpo de los Temas); un segundo
nivel de Citas, que abren a la comprensién de textos selectos de
autores mds recientes; y una tercera invitacién sobre problemas
mds concretos y actnales, condensados en los Comentarios, que
se proyectan en perspectiva de futuro. Continuando estos Co-
mentarios e ingresando en tal futuro, hemos seleccionado diez
Escritos Breves, que insisten en aspectos centrales del Curso.

En suma, se propone un avance gradual donde sélo el primer
nivel es, en cierto modo, autosuficente; pues si, al revés, se co-
mienza desde los Comentarios, por ejemplo, se ve que estos re-
quieren ser referidos al cuerpo de los Temas correspondientes
para su comprension adecuada.

Ademds, conviene advertir que, siendo este Curso correlativo de
Introduccién a la Filosoffa, de primer afio, supone asimilada la
comprensién de las grandes lineas de las corrientes, problemas
y autores filosdficos principales, permitiéndonos ahora dedicar-
nos mas directamente a las cuestiones antropoldgicas.
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Como es sabido, desde los comienzos de esta Universidad

{1956-57), y hasta ¢l presente, se dieron y se dan cursos de for-
macion “humanista y cristiana” en cada afio de la totalidad de
las Carreras.

La denominacién de “Antropologia” para la asignatura corres-
pondiente al segundo afio del Plan de Formacién, se fue impo-
niendo paulatinamente, como-un modo de concretar los conteni-
dos de la previa Introduccién a la Filosofia, para abrirse, desde
el hombre, a la Btica y a las Teologias subsiguientes.

En una etapa inicial, estas Orientaciones se propusieron estudiar
los “problemas humanos”, a través de las grandes obras cldsicas
de la literatura universal (La lliada, La Eneida, La Divina Co-
media, Hamlet, Fausto). Algunos escritos quedan por ahi de ta-
les ensayos, quizas demasiado pretenciosos. Esto ocurria cuan-
do era Delegado Rectoral en las Facultades de Ingenieria y de
Arquitectura (1958-1959-1960).

Cuando pasé a la Facultad de Derecho (1964), se vio la conve-
niencia de adecuar esta Antropologia, integrandola mds sistema-
ticamente a las materias especificas de las ciencias sociales:
Derecho Natural, Sociologia, Filosofia del Derecho.

Entonces dio comienzo una segunda etapa, cuando entraron en
escena las corrientes fenomenoldgicas y personalistas, con auto-
res que oxigenaban y enriquecian nuestras ideas clasicas. Obras
como la Fenomenologia existencial de W. Luypen, nos ayuda-
ron fecundamente en los planteos bdsicos de una Antropologia
“relacional”. -

Por el afio 1976, la publicacién en castellano del libro del padre
E. Coreth, ;Qué es el hombre?, senalé el rambo definitivo de
estas Orientaciones, porque en esta obra descubrimos un trata-
miento especificamente “antropoldgico” y “filoséfico™ de casi
todos los contenidos anteriores. De aqui en adelante, fue posible
ir enriqueciendo los temas, sin abandonar la sintesis ya lograda.
Se fue incorporando la contribucién de autores més cercanos,

8

Antropologia Filosdfica

como a del excelente manual del padre ftalo Gastaldi, de una
notable claridad pedagdgica y permanentemente actualizado: El
hombre, un misterio. Con todo, 1a continuidad de fondo se man-
tenia, siempre inspirada por obras fundamentales como las de K.
Rahner, J. Pieper, Ph. Lersch, J. Ruiz de la Pefa, y tantos otros.

Para los Escritos Breves del final, tuvimos la suerte de conocer
los recientes y hermosos libros de M. Cabada Castro y de A.
Léonard, los cuales, confirmindonos en el planteo general del
Curso, nos invitaron a vislumbrar promisorios horizontes:

Ademads, al mismo tiempo y en estrecha vinculacidén con la An-
tropologia, surgieron otras Guias: la Intreduccién a la Vida
Universitaria (IVU), disefiada para el Curso de Ingreso, y la In-
troduccién a la Filosofia, y la Etica General, para primero y
gquinto afio, respectivamente.

Ahora bien, esta linea de textos nunea quiso representar algo asi
como una orientacidn “oficial” de la formacion filoséfica gene-
ral, sino que era una de las tantas iniciativas personales que se
iban gestando. Otra cosa no se puede esperar si se admite la le-
gitimidad de la libertad de catedra.

En conclusion, creemos que el valor que puedan tener estos es-
critos no radica ni en la originalidad, ni en su contribucidn al
rigor “cientifico” de la Antropologia, ya que su autor no es un
“especialista” en la materia de este campo, sino que, simple-
mente, se trata de un jesuita comiin, el cual, durante 47 afios
ininterrumpidos hasta ahora, ha intentado reflexionar sobre te-
mas humanos importantes para comunicar a los jdvenes univer-
sitarios del segundo afio (mds especialmente en la Facultad de
Derecho), lo que habia “sentido y gustado’ como bueno para su
formacion.

Para terminar, quiero agradecer a los responsables de la EDUCC
y a mis colegas, jesuitas y laicos, que han tenido la avdacia de
animarme a publicar este libro. Gracias por su generosa colabo-
racién.
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Muchas veces, a lo largo de la historia, se ha acusado a los je-
suitas de practicar una especie de “eclecticismo de ocasién”. “Y
algo de verdad hay en ello, naturalimente. Pero si Dios es ‘el
Dios siempre mas grande’, al que le viene pequefio cualguier
sistema con el cual el ser humano pretenda dominar la reatidad,
entonces, nuestro eclecticismo puede perfectamente expresar
también el hecho de que el hombre se ve superado por la verdad
de Dios y lo acepta con docilidad. A fin de cuentas, no hay nin-
gln sistema en el que se pueda encerrar toda la realidad exclu-
sivamente desde el punto de vista en que uno se halla. Nuestra
teologia no debe, por causa de una desidia para la reflexién,
caer en faciles compromisos. Pero serfa falso un sistema cuya
estructuracién tuviera la transparencia del cristal. También en el
terreno de la teologia somos peregrinos que, a través de un €xo-
do siempre nuevo, andamos en bisqueda de la patria eterna de
la verdad.” (K. Rahner, Ignacio de Loyola, 31).

Por nuestra parte, pensamos que estas consideraciones de Rahner
pueden analégicamente aplicarse también al misterio del hombre,
“imagen de Dios”. Por eso, en este libro no vendemos “frutos”,
sino que ofrecemos tan sélo “semillas”.

Gustavo Casas

Universidad Catélica de Cérdoba, julio 2003.
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Introduccidn

Ubicacién y plan del curso

Para empezar conviene distinguir en qué sentido nos pregunta-
mos por el hombre mismo. Lo cual equivale a situar nuestro
Curso, en la Antropologia filosofica.

Existen diversas Ciencias particulares cuyo objeto material de
estudio es el hombre. No corresponde aqui entrar en €l comph-
cado problema de enumerar todas Jlas Ciencias humanas; nos
basta distinguirlas globalmente de la Filosofia. Por ejemplo,
mencionemos dos denominaciones muy amplias, conmuinmente
utilizadas en el ambiente anglosajoén: “Antropologia fisica™ y
“Antropologia cultural”.

Veamos ¢émo un autor contemporaneo caracteriza la “Antropo-
logia”: “El hombre forma parte de la Naturaleza: el universo
con todos sus fendmenos. El estudio del hombre, llamado An-
tropologia (del griego “anthropos”, hombre, + “logos”: estu-
dio), cuando se lleva a cabo de acuerdo con los principios y
métodos de la ciencia, es consebuentqmente una ciencia natural.
Una de sus ramas se ocupa de la estructura fisica y de la natu-
raleza del hombre y de sus procesos fisiolégicos (Antropologia
fisica o Biologia humana). Pero la Antropologia abarca mucho
mias que este estudio exclusivo de la naturaleza fisica del hom-
bre. Incluye todas las obras y actividades del hombre (sociales,
artisticas y tecnolégicas). La Antropologia es también, por lo
tanto, la ciencia del hombre y de la cultura.” (A. Hoebel, An-
tropologia, p. 4).

13
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a) Antropologia fisica

Admitiendo lo ya establecido en el Curso de Introduccién a la
Filosofia que existen por lo menos tres niveles sistematicos de
conocimiento de la realidad, a saber, el cientifico positivo, el
filos6fico y el teoldgico, como ahora nos proponemos el estudio
del hombre, nos comresponde caracterizar tres tipos de antropo-
logias: dos de indole cientifica (1a Antropologia fisica y la An-
tropologia cultural), la propiamente filoséfica (donde intentamos
ubicar nuestro Curso), y la Teolégica, que se estudiard en Cur-
$0s siguientes.

La Antropologia fisica constituye el aspecto mds especializado
del estudio del hombre. El antropdlogo fisico, como que es bid-
logo de lo humano, se interesa particularmente por una de las
innumerables formas vivientes que pueblan la tierra. Investiga el
cuerpo humano en su estructura y crecimiento; se preocupa por
el proceso de la evolucién de ese cuerpo, mediante la compara-
cién con los restos fésiles de los otros seres vivientes, desde el
pasado mds remoto, y ha de tener en cuenta los conocimientos
de la genética humana.

La Antropologia fisica, habiendo surgido a partir de las Ciencias
naturales y exactas, es obvio que mantenga una relacién estre-
cha con las diversas disciplinas empirico-positivas, sobre todo
con la Biologia.

De este modo se comprende que, para el anélisis de la evolucién
del cuerpo humano, resulte importante su vinculacién con la
Paleontologia, ciencia que investiga los fdsiles, es decir, los
fragmentos de plantas o animales petrificados, que s¢ encuen-
tran “excavando” (del latin: “fodere” = excavar) en terrenos
geolégicos, generalmente muy antiguos.

Sin duda que también es esencial la relacion con la Anatomia,
que estudia las diferentes partes de los cuerpos orgdnicos (del
griego: “ana-temno’” = cortar, disecar).
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A su vez resulta imprescindible, para la comprensién de la gé-
nesis del fendmeno humano, la Genética, que es la rama de la
Biologia que se ocupa de la herencia de los caracteres anatémi-
cos, citolégiéos y funcionales, entre los progenitores y sus des-
cendientes.

Ademas, el antropélogo fisico ha de estar también capacitado
para aplicar las matemdticas en la Biometria, o sea, ecn el anali-
sis estadistico de los datos sobre los seres vivientes, y por otra
parte, ha de poder interpretar las informaciones cronoldgicas
que le suministra la Geologia respecto a la “edad” de las capas
donde son descubiertos los restos fésiles.

Por dltimo, es evidente que con el avance de las Ciencias, los
ejemplos aducidos se pueden ampliar constantemente, al ritmo
de ese mismo progreso. Pero no hay que olvidar que siempre la
Antropologia fisica quedard ubicadg en su nivel propio de disci-
plina cientifica positiva, con todas las ventajas y limitaciones
que esto supone.

Recientemente ha alcanzado gran importancia el estudio compa-
rado del comportamiento del animal y del hombre (Etologia y
Etologia humana). Estas nuevas investigaciones surgieron de la
Biologia, pero su influencia ha penetrado en la Pedagogia, So-
ciclogia y Filosofia.

b) Antropelogia cultural

L.a Antropologia cultural, por su parte, constituye el aspecto cien-
tifico mas amplio del estudio del hombre. En efecto, por “cultu-
ra” se entiende aqui una constelacién de significado muy vasto,
puesto que incluye todas las obras especificas del hombre: el co-
nocimiento, lag creencias, la moral, las costumbres, las leyes y
cualquier otra facultad o habito adquirido por el hombre como
miembro de la sociedad (esta es la primera definicién de “cultu-
ra” formulada por un antropélogo: E. Tylor. Ver: A. Jiménez,

15
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Antropologia Cultural, p. 86). En pocas palabras, “cultura” signi-

fica aqui “comportamiento aprendido™.

En este sentido, la Antropologia cultural tiene por objeto el es-
tudio del origen, desarrollo, diversidad y naturaleza del compor-
tamiento aprendido del hombre.

Hs evidente, por tanto, que en este contexto no hay ni puede
haber hombres o pueblos “incultos”, pues esta caracteristica es
esencial a todo hombre en cuanto tal, y negarla, serfa negar la
naturaleza humana. Todo hombre es un ser “cultural”. De lo
contrario, no es hombre.

Ahora bien, el origen de la cultura y la pluralidad de culturas
radican en la existencia misma del hombre. Es la vida misma la
que plantea al ser humano idénticos problemas esenciales, pero
las respuestas resultan necesariamente variadas. Han existido,
existen y existirdn diversas culturas, una pluralidad de culturas.

Por ejemplo, todo hombre necesita comer, vestirse, habitar, re-
lacionarse, expresarse, defenderse, asumir alguna actitud ante la
muerte. Pero los sistemas grupales e individuales de respuestas,
son diferentes. Pensemos sucesivamente en los hombres prehis-
téricos; en los hombres de las civilizaciones egipcia, griega, ro-
mana, medieval, moderna, contempordnea. Actualmente, pense-
mos en los comportamientos “aprendidos” en Argentina, Japén,
Estados Unidos, Rusia, una isla del Pacifico..., por dar algunas
pistas que nos sugieran la casi infinita variedad de “culturas”
como respuestas globales al problema de la existencia en un
mundo determinado.

Veamos como se expresan al respecto dos antropélogos contem-
pordneos: “Hasta en las sociedades més simples, sus miembros
saben y aprenden muchas cosas que también son ‘cultura’. En la
mayoria de los casos lo que separa una cultura de otra es la
mayor o menor efectividad o complejidad de sus tecnologias,
pero el individuo que sabe edificar su choza, cazar con sus ru-
dimentarias armas, etc., no es inculto en absoluto; simplemente
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posee una cultura distinta que en otros aspectos como la organi-
zacidn familiar o sus creencias, puede ser mucho mas compleja
que la cultura de quien aprende a counstruir viviendas en una
Escuela de Arquitectura. Asimismo, las formas de actuar y pen-
sar de un caballero del Renacimiento, no eran mis que una sub-
cultura o sector de la cultura total de una época y de un pais o
drea cuftural. También el miembro de la naciente burguesia de
aquella época, el artesano y el campesino, poseian cultura y par-
ticipacidn de la cultura europea del siglo XVI, que no era patri-
monio exclusivo de un estamento. Si componer versos, montar
a caballo y manejar las armas eran manifestaciones culturales,
también lo son para la Antropologia, el fabricar los tejidos que
vestian aquellos caballeros, asistir a la pequeiia Iglesia del pue-
blo, formar una familia, trabajar los campos y hablar a su ma-
nera una lengua que quizds nunca aprendieran a escribir. Pero
no por eso dejaban aquellos estamentos de la sociedad de ser
cultos, es decir, de poseer cultura.” (A. Jiménez, o.c., p. 116).

Por su parte, M. J. Herskovits nos dice: “Los antropélogos cul-
turales estudian los procedimientos ideados por el hombre para
enfrentarse a su medio natural y a su ambiente social; y cdmo se
aprende, conserva y transmite un cuerpo de costumbres. Se in-
teresan por comprender c6mo una cierta manera de conseguir un
fin determinado (organizar relaciones familiares, hacer una red
para pescar, o narrar la creacidon del mundo), puede variar am-
pliamente de un pueblo a otro y, sin embargo, servir a cada uno
para lograr su adaptacidn frente a la vida. Tratan de especificar

como las formas establecidas de tradicién cambian al correr del

tiempo, sea por razon de desarrollos internos o a causa del con-
tacto con modos extrafios, y ¢cémo un individuo nacido en una
sociedad dada absorbe, usa e influye las costumbres que consti-
tuyen su herencia cultural.” (El hombre y sus obras, p. 15).

Aqui surge un problema. En efecto, existiendo tantas otras dis-
ciplinas en el drea de las Humanidades y de las Ciencias socia-
les que también se ocupan del hombre y de su cultura, ;qué di-

17
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ferencia hay entre ellas y la Antropologia cultural? La diferen-

cia estd en el grado de amplitud de miras y objetivos. Porque la -

Antropologia cultural va mas alld de los aspectos aislados, inte-
resandose por la integracién en un todo del sistema funcional de
cultura que adapta un pueblo a su medio ambiente natural y so-
cial. Y en su horizonte atisba ir comprendiendo el papel de la
cultura en la humanidad toda, en el espacio y en el tiempo.

La Sociologia, por ejemplo, se plantea el andlisis total de la so-
ciedad, pero tal estudio deja fuera de su campo los factores bio-
16gicos y evolutivos de las llamadas sociedades primitivas, de-
dicindose mdas de Heno a la sociedad actual o bien a dreas maés
Iimitadas todavia.

La Sociologia es més bien la ciencia que se ocupa de los siste-
mas sociales, es decir, del funcionamiento de las instituciones
por medio de las cuales y dentro de Jas cuales los individuos
realizan sus relaciones mutuas, segin el papel que estas institu-
ciones les asignan. Pero como estos individuos pueden actuar
gracias a la existencia de una cultura comiin, la Sociologia ha de
entrar en didlogo con los enfoques de la Antropologia cultural,
maés amplios en el espacio y en el tiempo, y referidos al “homo
sapiens” que se adapta al mundo transformindolo en “cultura”.

Algo semejante puede decirse de las demds disciplinas huma-
nas: Economia, Politica, Literatura, Arte, Historia. Dice M. T.
Herskovits: “La Antropologia cultural tiene un punto de vista
més amplio que las disciplinas afines en el campo de las Cien-
cias sociales y de las Humanidades, que no se ocupan mas que
de algiin segmento de la actividad humana.El antropélogo cul-
tural estudia en general pueblos que se hallan fuera de la co-
rriente de la historia cultural europea, y procura abarcar, como
un todo, un determinado cuerpo de costumbres. O, si se con-
centra sobre algln aspecto de esa cultura, su objetivo principal
es el andlisis de la interrelacién de ese aspecto con las otras
fases de la vida del pueblo. Al mirar una cultura en su conjun-
to, estudia la tecnologia y la vida econdmica, las instituciones
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sociales y politicas, la religién, el folklore y el arte. Ademds,
no se limita a analizar cada uno de esos aspectos para distin-
guirios de los demds, sino que los considera como formando un
sistema funcional que adapta al pueblo a su medio.

Aqui vemos cémo el antropSlogo difiere del economista, del
politico tedrico, del socidlogo, del dedicado al estudio compara-
do de las religiones, del arte o de la literatura.” (O.c., p. 16-17).

En conclusién, la Antropologia cultural amplia, ensancha el ho-
rizonte, proyectando nuestra mirada hasta el fondo de los orige-
nes, mas alla de la historia escrita; nos compeneira de modos, de
vida jamés sofiados, que nos permiten volver a nuestras.costum-
bres con los ojos renovados, para conocer y valorar un poco
més la maravilla insondable que es el hombre. Aqui nos parece
que radica el valor educativo de esta disciplina, en orden a la
apertura de nuestro espiritu.

¢} Antropologia filoséfica

Hemos caracterizado la Antropologia fisica y la Antropologia
cultural. Podemos ahora preguntamnos: ;Quedard agotado con
estas disciplinas el campo de conocimientos acerca del hombre?
Para quien admite la legitimidad, consistencia y autonomia de la
Filosofia, la respuesta es evidentemente negativa. O sea, para
nosotros hay una Antropologia filoséfica. En cambio, para la
ideologia del “Cientismo”, segin la cual el {imico conocimiento
vilido es el de las Ciencias positivas, la respuesta tiene que ser
afirmativa: lo que podemos saber sobre el hombre queda agota-
do por el método cientifico. Todo lo demds es sentimiento, poe-
sia o mistica.

Reconocemos que 10s conocimientos ciertos y comprobados de
las Ciencias positivas sobre el hombre, son muy valiosos, inte-
resantes y dtiles. Mds atin, una auténtica Filosofia no debe igno-
rarlos o pasarlos por alto. Sin embargo, son conocimientos par-
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ciales, y estdn necesariamente limitados por el método propio de

cada ciencia empirica.

Por ejemplo, la informacién que se puede obtener investigando
la estructura del cuerpo humano, es indispensable para la com-
prensién fisica del hombre, y gracias a ella la Medicina ha pro-
gresado portentosamente, pero no nos puede responder adecua-
damente a la pregunta sobre la esencia de todo lo que es el
hombre, sobre su espiritualidad y su libre albedrio, si bien pue-
de suministrar indicios en esa linea.

Respecto a lo que puede ensefiarnos la Antropologia cultural,
toda esa vastisima informacién resulta muy interesante para
abrirse de un modo universal a las realizaciones de las diversas
comunidades humanas, pero todavia no nos responde a las pre-
guntas dltimas sobre qué significa ese hombre capaz de hacer
todo eso; por qué experimenta que algo “debe” ser realizado y
otro algo “debe” ser evitado absolutamente; qué dimensiones
supone en ¢l hombre estar remitido a semejantes exigencias, ab-
solutas y trascendentes.

Es decir que hay muchas cuestiones, y son precisamente las
mas propiamente “humanas”, que estdn situadas mas alld de
los limites puramente empiricos, pero que han de integrarse
coherentemente con la informacidn cientifica. Estas cuestiones
constituyen la reflexién dltima sobre el ser del hombre, en su
sentido miés profundo y radical. Sin una “filosofia” del hom-
bre nos quedariamos encerrados y parcializados en sectores
estancos, riquisimos en datos y teorias de detalle, pero estéri-
les para la verdadera vida del espiritu, sedienta de “amor a la
sabidur{a”.

La Antropologia filoséfica no es, pues, una mera elaboracién
mas alta de los resultados de las Antropologias cientificas. Si
bien su objeto “material” (el hombre) es el mismo, su objeto
“formal” es esencialmente distinto: enfoca el ser del hombre en
sus altimas explicaciones y lo hace a partir de la experiencia
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comin y previa que todos tenemos en nuesira propia vida o
existencia. '

En efecto, la pregunta filoséfica jqué es el hombre?, incluye
necesariamente la otra cuestién complementaria ;jqué soy yo
mismo, qué somos nosotros, capaces de hacernos tales pregun-
tas? Entonces, ademds de tener en cuenta el enfoque “formal-
mente” filosofico, hay que considerar lo especial que resulta
este caso Unico, en el cual, el mismo que formula la pregunta
(sujeto) es el objeto buscado.

La cuestidén se presenta, no como un simple objeto todo entero
ante mi, que me cierra el paso, y que puede sex superado por un
saber cosificante, sino como una “magna quastio” {“gran cues-
tién” de San Agustin), que me envuclve desde el misterio del
ser, y que se abre hasta mds alld del saber bumano.

La cuestidn antropoldgica, en su ni‘{fel filoséfico, atane directa-
mente al autor de la pregunta, porque su objeto no es todo exte-
rior a nosotros. Aqui no podemos evadimos de nosotros mis-
mos. No podemos saltar sobre nuestra propia sombra. No para
quedarnos encerrados en la prision de nuestra subjetividad, sino
para descubrimos en relacién con lo “otro” de la realidad obje-
tiva del mundo que nos rodea y nos penetra.

Por eso resulta tan apasionante y comprometedor, tan dificil y
arriesgado el intento siempre renovado y nunca terminado de
responderla.

. Jolif, en su obra Comprender al hombre, en el capitulo titula-
do “La multiplicidad de los discursos antropolégicos™ (p. 117-
148), expone interesantes reflexiones sobre el tema de la rela-
ci6n entre las Ciencias del hombre y la Antropologia filoséfica.

El autor distingue dos tesis extremas frente al problema de dicha
relacién: o tomando partido por las Ciencias, o poniéndose de
parte de la Filosofia. Pero asi no se Ilega a ninguna solucién ver-
dadera. Ambas posiciones antagénicas son pueriles y estériles.
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En efecto, para la primera postura (que habjamos denominado
“cientismo’), la 1inica filosofia posible acerca del hombre seria
la constituida por la suma de los resultados obtenidos por las
miltiples Ciencias particulares. Ahora bien, el autor hace ver
c6mo es ésta una idea contradictoria, pues “la suma que se pre-
tende sélo tiene sentido si los miitiples puntos de vista que re-
presentan las diversas ciencias son reductibles a un punto de
vista vinico, querer llevar a cabo esta adicioén unificadora cs pre-
suponer que, en realidad sélo existe una Gnica Ciencia, es negar
Ja idea misma de suma... Sabemos muy bien a qué dificultades
ha llevado ese imperialismo injustificado. Ni la psicologia, ni la
sociologia, ni ninguna otra de las ciencias humanas dan acceso
a la totalidad del hombre; 0 mds bien, cada una de ellas es co-
nocimiento del hombre en su totalidad, pero a partir de un pun-
to de vista determinado, y por tanto, ‘aliquatenus’ (en cierto
modo). Ninguna puede pretender agotar su objeto, ni a reempla-
zar a las otras. Todos los puntos de vista son legitimos y nece-
sarios; cuanto mas se diferencian los modos, méds se multiplican
los modes de acercamiento. Pero la unidad de esos miltiples
conocimientos no puede encontrarse a nivel de los mismos co-
nocimientos, ni por su simple adicién, ni por su reduccién a una
Ciencia superior y englobante.” (O.c., p. 125).

La segunda posicidn, por el contrario, pretende “negar o mini-
mizar la utilidad e interés de los datos que nos proporcionan las
diversas formas de conocimiento que se llaman habitualmente
ciencias del hombre”.

Pero es igualmente absurdo caer en este vacio: “Un determina-
do desprecio por las ciencias humanas, una excesiva apologia de
lo puro vivido que caracterizan esta o aquella tendencia del pen-
samiento contemporaneo, son, en realidad, una confesién de im-
potencia. Tal vez no fuéramos demasiado injustos queriendo ver
en ello el signo de un resentimiento respecto al discurso racio-
nal y un dejarse llevar por las seducciones de la mistica. Un he-
cho hay que reconocer al menos, cualquiera que sea el modo de
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juzgarlo: el hombre no se contenta ya con vivir; quiere com-
prender su existencia sometiéndola a las normas objetivas del
conocimiento cientifico. Toda tentativa de marcha atrds es sefial
de un alma cindida, y revela una falta de realismo fatal. Afada-
mos que implica iguaimente un desconocimiento del hombre,
pues el hecho patente que evocamos es asimismo legitimo en
derecho y no puede tenerse como satisfactoria una antropologia
que no fundamente sélidamente, en el ser mismo del hombre, la
posibilidad de una comprensién racional, que descubra en él una
posibilidad reat de la esencia humana.” {(O.c., p.- 124). “La paz
no reinard mientras los contendientes renuncien a encontrarse. y
se ignoren mutuamente, es decir, si se niegan reciprocamente.”
(O.c., p. 132).

¢ Qué “método” seguiremos? Las consideraciones anteriores nos
orientan ya en la cuestién del camino que corresponde a tales
objetos de estudio. Si bien no haremos muchas disquisiciones
previas, algo basico diremos, propio de una Introduccién. Por-
que el problema del “método” se descubre y se resuelve “andan-
do”, haciendo efectivamente el camino, y no complicando las
cosas desde el comienzo.

Antes de reflexionar filoséficamente sobre el hombre, ya sabe-
mos muchas cosas de €1, por toda la experiencia de la vida que
nos ha tocado en suerte y nos concierne. Ahora bien, no se trata
de hacer tabla rasa de tales conocimientos al modo racionalista
de querer encontrar principjos “a priori” que nos permitan “de-
ducir” las sucesivas verdades sobre el hombre, a la manera de
una geometria. Lo que haremos es, partiendo de esos conoci-
mientos espontdneos, y teniendo en cuenta las conclusiones de
las Ciencias del hombre, en cuanto es posible, evaluarlos criti-
camente, verificarlos desde la comprensién global del hombre,
interior y exterior, personal y comunitario, inmanente y trascen-
dente al mundo.

Digamos, entonces, que nuestro punto de partida consistird en la
realidad que nos suministra la experiencia de la vida, y que
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nuestro método serd tal, que nos permita “reflexionar” sobre el

hombre asi captado, “interpretando” globalmente sus diversas

dimensiones, considerandolas en el dmbito del “ser”, mas alli
del mero aparecer.

O sea, que nuestro método sera: reflexivo, hermenéutico, y me-
tafisico.

“Reflexivo”, porque, como ya vimos, el objeto de la indagacién
atafie también al autor de la pregunta, y reflexionar implica vol-
ver sobre si mismo; y ademas, porque el hombre no puede captar
de un solo golpe de intuicién definitiva sus dimensiones funda-
mentales, sino que tiene que ir comprendiendo progresivamente,
todo lo que va siendo a lo largo del tiempo, en el mundo de su
existencia.

“Hermenéutico”, porque la Hermenéutica es la ciencia de la in-
terpretacién de los sentidos de un texto, y aqui se intenta com-
prender lo que se aprende en la “lectura de la vida humana”.

Asi como para comprender un texto es necesario conocer el sig-
nificado de cada palabra, pero no aisladamente sino en el con-
texto de todas las frases, asi también para conocer las dimensio-
nes del hombre hay que interpretar su sentido como aspectos
distintos, pero siempre integrados en el contexto de su significa-
cién global.

Por ejemplo, empezamos por descubrir que el hombre estd intima-
mente vinculado al mundo de su entorno fisico, y entonces esta
dimensién nos abre el horizonte para considerar interesantes cues-
tiones, como el trabajo, la técnica, Ia ecologia, etc. Pero resulta
que estos aspectos aparecen integrados en otras “frases” mdis am-
plias y comprensivas: las relaciones personales, las comunidades,
las sociedades, etc. todo Jo cual, a su vez, postula y recibe su sen-
tido ultimo de la dimensién moral y religiosa del hombre.

“Metafisico”, porque tal reflexién e interpretacién, ha de reali-
zarse en el ambito del “ser”, en constante contacto con la reali-
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dad que se va manifestando ante nosotros, desde lo material y
sensible, hasta lo espiritual y trascendente. Y decimos. “reali-
dad” del ser, no apariencias de construcciones arbitrarias, por-
que la norma de la verdad es la realidad del ser, y no la subje-
tividad creadora de la conciencia.

d) Antropologia teoldgica

Para aquellos que admiten una Revelacién de Dios en la Histo-
ria, y que por la Fe prestan asentimiento a tal testimonio divi-
no, existe otra Antropologia, la “teoldgica”, que precisamente
torma sus datos de las fuentes de la Revelacién: Sagrada Escri-
tura y Tradicién, interpretadas auténticamente por el Magisterio
de la Iglesia.

Recordemos que Dios no nos revela informacioén “cientifica” nj

“filosofica” sobre el hombre. Para ensefiar al hombre el camino

concreto de la salvacién, utiliza el lenguaje y los simbolos pro-

pios de cada época histdrica, los cuales han de ser correctamen-

te interpretados. Asi también se vale de las concepciones antro-

polégicas vigentes en las culturas correspondientes al lugar y -
tiempo de su Revelacidn, las coales, por consiguiente, no son

reveladas por si mismas sino que son simples vehiculos de lo

que Dios quiere ensenarnos.

A medida que progresa la Antropologia como ciencia humana,
puede actualmente ayudar a abtir y profundizar la comprension
de las respuestas ya dadas en la Revelacién de una manera de-
finitiva en cuanto a la substancia de la cosa, pero que tiene que
irse asimilando subjetivamente mas y mds a medida que el hom-
bre avance en la comprensién de si mismo. Por esto, las Antro-
pologias cientificas y filosoficas, conservando su propia autono-
mia, se integran en el plan total de Dios.

Precisamente, en un recienie documento de la Iglesia se men-
ciona y se explica el “acercamiento por la Antropologia cultu-
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ral” para una mejor comprensién de la Biblia, por gjemplo, en

las “concepciones del parentesco en el Antiguo Testamento, |

en la posiciéon de la mujer en la sociedad israelita, el influjo
de los ritos agrarios, etc. En los textos que presenian la ense-
fianza de Jesds, por ejemplo las paribolas, muchos detalles
pueden ser clarificados gracias a este acercamiento.” (Pontifi-
cia Comisién Biblica, La interpretacidn de la Biblia en la
Iglesia, p. 56).

En cierto sentido, puede afirmarse que toda la Teologia cris-
tiana tiene que ver con el hombre, y por tanto, con la Antro-
pologia. En efecto, es verdad que el objeto de la Teologia es
Dios en su vida intima, pero esa vida divina ha sido revelada
en cuanto se manifiesta al hombre. En consecuencia, la Antro-
pologia teolégica no se referird sélo a una parte de la Reve-
lacién, sino que estudiard un aspecto de toda la Revelacion,
Dios sigue siendo el objeto de la Teologia, pero en cada caso
se pregunta: ja qué problema antropolégico se refiere esta
verdad de fe? ;Qué tiene que ver con el hombre? Pues al fin
y al cabo lo que Dios nos quiere manifestar es el sentido de
la vida.

Con todo, en un sentido mis estricto, la Antropologia teolégica
tendrd que ocuparse de los problemas que mds de cerca y mas
directamente atafien al hombre. Asi, la Antropologia teoldgica
estudia ia realidad humana por entero, a la luz de la autocomu-
nicacién libre e irrepetible de Dios, hecha en Cristo Jesis. Es
decir que es ella la que confiere el Gltimo sentido de todas las
demas Antropologias, fisica, cultural y filoséfica, sentido que
“depende del designio de Dios creador, de la fuerza del pecado
que ha entrado en e} mundo y, sobre todo, del don sobreabun-
dante del Verbo, que se ha encarnado en nuestra humanidad.
Por eso, la Antropologia teol6gica, aunque respeta la autonomia
de todas las demds antropologias, las asume y les da a todas la
inteligibilidad Gltima y radical.” (M. Flick y Z. Alszeghy, An-
tropologia teoldgica, p. 613).

26

Antropologia Filoséfica

¢) Importancia del problema antropolégico

Siempre el hombre ha tenido necesidad de preguntar por si mis-
mo.. Pero sobre todo en los periodos de crisis su pregunta pare-
ce agudizarse y adquirir nueva importancia y urgencia. Crisis en
la vida particular de las personas; crisis en la historia comun de
la humanidad. Mejor dicho, crisis en las dos dimensiones inti-
mamente entrelazadas.

Sin embargo, las condiciones de la vida en la actualidad, ;no
favorecen mads bien, de hecho, un “olvido de si”’, un volverse
a todo lo externo y material del mundo, dejando de lado la au-
téntica preocupacién por el hombre? Ya San Agustin notaba en
su tiempo, que era también de crisis: “Viajan los hombres por
admirar las alturas de los montes, y las ingentes olas del mar,
y las anchas corrientes de los rios, -y la inmensidad del océa-
no, y el giro de los astros, y se olvidan de si mismos.” (Con-
fesiones X, B).

Ciertamente, la urgencia del problema surge en este punto pre-
ciso: si el hombre actual, de hecho, tiende a olvidar lo que “de-
biera ser” mis importante para €}, a saber, quién es y de donde
viene y para qué estd en este mundo, entonces tanto més intere-
sa ocuparse en recordarlo. Y no se trata de un recuerdo, de una
reminiscencia platénica proveniente de otro mundo: se trata de
ocuparse del hombre tal cual hoy en realidad se presenta. Como
magnificamente 1o expresé Pablo V1 en su Alocucidn de clausu-
ra del Concilio Vaticano I, el 7 de diciembre de 1965: “La
Iglesia del Concilio, si, se ha ocupado mucho, ademas de si mis-
ma y de la relacidén que la une con Dios, del hombre tal cual
hoy en realidad se presenta: del hombre viviente, del hombre
enteramente ocupado de si, del hombre que no sélo se hace el
centro de todo su interés, sino que se atreve a llamarse princi-
pio y razdn de toda realidad. (...) Se ha levantado ante la Asam-
blea, el hombre tridgico en sus propios dramas, el hombre super-
hombre de ayer y de hoy, y, por lo mismo, frigil y falso,
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egoista y feroz; luego, el hombre descontento de si, que rie y
que llora; el hombre versdtil, sicmpre dispuesto a declamar cual-
quier papel, y el hombre rigido que cultiva solamente la realidad
cientifica; el hombre tal cual es, que piensa, que ama, que tra-
baja, que estd siempre 2 la expectativa de algo; el hombre sagra-
do por la inocencia de la infancia, por el misterio de su pobre-
za, por la piedad de su dolor; el hombre individualista y el
hombre social; el hombre que alaba los tiempos pasados, y el
hombre que suefia en el porvenir, el hombre pecador y el hom-
bre santo. (...) La religién del Dios que se ha hecho hombre, se
ha encontrado con la religién —porque tal es— del hombre que
se hace Dios.” (Pablo VI, o.c., N° 8 ss.; Concilio Vaticano II,
Constituciones - Decretos - Declaraciones).

La Filosofia ayuda a comprender lo que es el hombre, permi-
tiendo el didlogo con la maxima universalidad sobre la base co-
min de las realidades humanas, abriéndonos por dltimo el hori-
zonte para dejar oir la Palabra de Dios que se hace Hombre y
que habita entre nosotros.

Si servimos con amor a nuestro préjimo, especialmente al mads
necesitado, alli estd Cristo. Y si reconocemos al Padre en el ros-
tro de Cristo, alli estd Dios.

Es decir, que para conocer a Dios, es también necesario conocer
al hombre en el amor que es servicio efectivo.

Asi, en la reflexidn teoldgica se completa, en cuanto nos es
dado por la Revelacion de la fe, Io que nos conviene saber so-
bre el acuciante problema del hombre.

f} Division del Curso
En consecuencia, nuestro Curso no es ni una Antropologia fisi-
ca, ni una Antropologfa cultural, ni una Antropologia teolégica,

si bien trata de tener en cuenta los aportes de la Ciencia y de
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estar abierto hacia la reflexién teoldgica. Modestamente se ubi-
ca en ¢l campo de la Filosofia.

Lo dividiremos en Secciones, y éstas en Temas.

Se comenzard por recorrer el trasfondo histérico del problema
del hombre, lo cual nos orientard y nos arraigara en la realidad
que hace posible nuestro estudio actual sobre el hombre.

A continuacién se planteard el punto de partida originario mas
general, relacionando al hombre con su mundo.

Luego concretaremos la dimensién de relacién con los demds
hombres en la comunidad, para concentrarnos después en }os
problemas centrales del libre albedrio, la esencia del hombre y
el hombre como persona. Por dltimo, trataremos de la actua-
cidn moral y de lo religioso como respuesta al “sentido” de la
existencia humana, lo que puede abrirnos el camino hacia Ia
aceptacion por la fe a una eventual Revelacién de Dios en la
historia.

Aqui comienza la Teologfa.
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Sumario 0. Ubicacién y Plan del Curso

Niveles sistematicos de conocimiento; denominaciones respecto
al estudio del hombre.

a) Antropologia fisica: Concepto; relacion de la Antropologia
fisica con las diversas disciplinas empirico-positivas; nuevas in-
fluencias provenientes de la Etologia-

b) Antropologia cultural: Concepto; ejemplos concretos; “cul-
tura”; “pluralismo cultural”; comparacién con la Sociologia; va-
lor educativo de la Antropologia cultural.

c) Antropologia filoséfica: Nocién y posicién del “cientismo™;
valoracién critica de las antropologias cientificas comparadas con
la Arntropologia filoséfica; Ja pregunta sobre el hombre como
cuestién privilegiada; las dos propuestas extremas; caracteristicas
de nuestro método: reflexivo; hermenéutico; metafisico.

d) Antropelogia teolégica: Nocidn; relaciones con la Antropolo-
gia cultural y sobre todo, con la filoséfica; centralidad de la An-
tropologia teolégica en el conjunto de la Revelacién cristiana.

e) Importancia del problema antropolégico: Descripcion del
hombre actual en el Discurso de clausura del Concilio Vaticano IL

f) Division del Curso: Estructura general del Plan del Curso;
Secciones, Temas y Apartados; Trasfondo histérico y Parte sis-
temdtica.
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Citas

1. El peligro del “Cientismo”

“Otro peligro considerable es el “cientificismo”. Esta corriente filo-
sofica no admite como validas otras formas de conocimiento que
no sean las propias de las ciencias positivas, relegando al ambito
de la mera imaginacion tanto el conocimiento religioso y teologico,
como el saber ético y estético. En el pasado, esta misma idea se
expresaba en el positivismo y en el neopositivismo, que conside-
raban sin sentido las afirmaciones de caracter metafisico. La criti-
ca epistemolégica ha desacreditado esta postura, que, no cbstan-
te, vuelve a surgir bajo la nueva forma del cientificismo. En esta
perspectiva, los valores quedan relegados a meros productos de
la emotividad y la nocidn de ser es marginada para dar lugar a lo
puro y simplemente factico. La ciencia se prepara a dominar to-
dos los aspectos de la existencia humana a través del progreso
tecnologico.” (Juan Pablo I, Fides et Ratio: n 88; p. 135-136).

2. Concepto de “Cientismo”

“No se trata de negar que las ciencias puedan decir algo sobre
todas las manifestaciones del hombre. En efecto, el hombre ex-
presa y realiza toda la riqueza de su ser en el mundo material,
y como tal lo hace también accesible a consideraciones e inves-
tigaciones de orden cientifico. E! problema decisivo es mas bien
el hecho de que ‘a priori’ y dogmaticamente se toma un aspecto
{verdadero y real) como si fuera el todo. Se afirma (...) que no
hay mas realidad que la realidad que alcanzan las ciencias, ni
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hay mas verdad que la verdad de orden cientifico. La misma Fi-
losofia no seria otra cosa sino la sintesis de los principios mas
generales y universales de las ciencias. (...)

Las ciencias ofrecen necesariamente una imagen empobrecida
de la naturaleza: una naturaleza que es una red de relaciones
causales objetivas, sin significados humanos concretos (ya que
abstraen metodolégicamente de ellos). El agua se convierte en
H20, la luz y la misica se convierten en vibraciones, etc. Matar
a uno con un revélver significa perforar un cerebro con un trozo
de metal... Se pierde totalmente de vista que antes de toda in-
vestigacién cientifica y al lado de ella, la naturaleza tiene un sig-
nificado riquisimo para el hombre. Esto vale sobre todo de 1a ri-
queza subjetiva y personal del hombre, de la que las ciencias
prescinden escrupulosamente.” (J. Gevaert, - Ef problema del
hombre, p. 134).

3. Sobre el “método”

El método que sigamos sera “un método reflexivo, que vuelve
sobre la multiplicidad de las expresiones para captar las dimen-
siones fundamentales del hombre. Este método puede llamarse
también ‘interpretativo’ o «hermenéutico». En efecto, se trata de
hacer una lectura de la existencia humana, para captar su sig-
nificado fundamental. No es posible vaciar la conciencia de todo
el bagaje de experiencias y de conocimientos que contiene. An-
tes de empezar a hacer una reflexion filoséfica, el-hombre vive
ya desde hace mucho tigmpo y ha reflexionado sobre su propia
existencia.” (J. Gevaert, Ef problema del hombre, p. 25).

4. Importancia de la “Metafisica”

“No quiero hablar aqui de la Metafisica como si fuera una es-
cuela especifica 0 una corriente histérica particular. Sélo deseo
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afirmar que la verdad y la realidad trascienden lo factico y lo
empirico, y reivindicar la capacidad que el hombre tiene de co-
nocer esta dimension trascendente y metafisica de manera ver-
dadera y cierta, aunque imperfecta y analégica. En este sentido,
la Metafisica no se ha de considerar como allernativa a la Antro-
pologia, va que la Metafisica permite precisamente dar un fun-
damento al concepto de dignidad de la persona por su condicion
espiritual. La persona, en particular, es el ambito privilegiado
para el encuentro con el ser y, por tanto, con la reflexiéon meta-
fisica.”

“Si insisto tanto en el elemento metafisico es porque estoy con-
vencido de que es el camino obligado para superar la situacién
de crisis que afecta hoy a grandes sectores de la Filosofia y
para corregir asi algunos comportamientos erroneos difundidos
en nuestra sociedad.” (Juan Pablo |1, Fides el Ratio: n 83; p.
128-130). "

5. La fase "metafisica” del método

“Para ahondar mas se recurre a la fase que podriamos llamar
“metafisica”, ya que estudia al hombre a ia luz del ser y de sus
leyes.

La Filosofia, convencida de gue el fenémeno no se puede enten-
der separadamente del ser, irata de bucear en la profundidad de
los fenémenos, para descubrir sus raices ultimas, ‘las condicic-
nes que hacen posibles’ es0s mismos fenomenos. En el trasfon-
do de este método hay un principio filosofico innegable: ‘El obrar
sigue al ser’, se obra como se es; la operacion, la actividad, de-
riva de la naturaleza del ser y la manifiesta; en una palabra, ‘tie-
ne que haber proporcion entre causa y efecto’. Por este camino
(metd-odds) se trata de ir a la raiz de todo lo que es monopolio
especifico, efecto y obra del hombre: el lenguaje, la conciencia
moral, las artes, los instrumentos, el mito, la religidn, la ciencia,
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la sociedad, etc., se trata de rastrear lo permanente gue hace
posible lo dindmico del hombre. (Este método, por supuesto,
supone la posibilidad de la meta-tisica).” (1. Gastaldi, Ef hombre
unr misterio, p 34).

6. La Teologia necesita de la Antropologia filosdfica

“Es la Teologia misma la gue impone la cuestion del hombre
para poder comprenderio como destinatario de la gracia y de la
revelacion-de Cristo. (...} Si la Teologia ha necesitado siempre
del auxitio de la Filosofia, hoy esta Filosofia tendréd que ser an-
tropoldgica, es decir, debera buscar en las estructuras esencia-
les de la existencia humana, las dimensiones trascendentes que
constituyen la capacidad radical del hombre de ser interpelado
por el mensaje cristiano para comprenderlo como salvifico, es
decir, como respuesta de plenitud gratuita a tas cuestiones fun-
damentales de la vida humana.” {Juan Pablo i, Discurso en Sa-
lamanca - 1982; citado por: J. Lorda, Aniropologia, p. 142-143).
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COMENTARIO: SOBRE EL METODO “HERMENEUTICO”™

Pensamos que ya en esta Introduccion es atil comentar un as-
pecto del método o camino que seguiremos a lo largo de nues-
tro Curso.

En efecto, si recorremos todo el Programa en su estructura glo-
bal, la primera impresidn que produce es la de apartarse del
Plan tradicional, que cominmente comienza por la persena y lo
que a ella se refiere, para luego considerar sus relaciones, con
el mundo, con los demas, con Dios. En cambio, este Curso ha
empezado por el hombre en relacion con el mundo, para culmi-
nar en su consistencia personal abierta a Dios.

Creemos que ambos Planes son perfectamente legitimos, pero
hemos preferido tomar como punto de partida la “relacién”, no
porque ésia sea ontologicamente lo mas importante, sino porgue
respeta mejor el proceso humano-cognoscitivo, tanto del nifo
como de la Humanidad.

Lo primero que el ser humano capta no es el yo o su concien-
cia personal, sino el “mundo de su madre” o Io que haga sus
veces; luego ira consolidando las connotaciones personales-de
su realidad interior. Y algo semejante ocurre con el desarrollo de
los mitos en las culturas primitivas de la Humanidad.

De este modo, se va tendiendo desde lo relacicnal a lo substan-
cial, desde el mundo circundante a lo interno del hombre, desde
lo menos valioso a lo mas valiose, buscando seguir un movi- -
miento interiorizante y cada vez mas abierto a lo trascendente.

Pasemos ahora a lo *hermenéutico” del método. “Hermenéutica”
significa algo asi como traduccidn, interpretacion, sobre todo de
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un texto. Si interpretamaos, por ejemplo, el Cadigo Civil, estare- -

mos haciendo una hermenéutica “juridica”.

Conviene advertir que para interpretar correctamente el sentido
de un texto, no es suficiente conocer el significado aislado de
cada palabra {como podriamos averiguar en un diccionario), sino
que es necesario integrarlo en la totalidad significativa de la fra-
se, Y ésla a su vez, ha de tener en cuenta el capitulo, y éste, la
obra en su conjunto, incluido su género literario.

Teniendo en cuenta estas consideraciones, podemos intentar
aclarar el sentido de nuestro método.

En nuestro Curso, los elementos de la sintaxis antropolagica,
son, analogamente a las palabras de un texto, las distintas di-
mensioneés del hombre: el *homo faber”, el “homo festivus”, el
“homo socialis”, el “homo ethicus”, el *homo religiosus”.

Ahora bien, en cada Tema se trata, de una dimensién en parti-
cular, pero siempre referida al contexto integral. Por ejemplo, al
manifestarse la dimension laboral del hombre en su relacion ac-
tiva con el mundo, aparecen al mismo tiempo implicados otros
aspectos: la libertad de la accion humana, la dignidad de la per-
sona, la trascendencia del trabajo, etc. En el Tema de la rela-
cidn propia del amor, aparece con fuerza la exigencia ética y re-
ligiosa. En ef Tema del derecho y la justicia, la importancia dal
amor, etc.

La lectura de la existencia humana, interpretada segin las cate-
gorias antropoldgicas, se va desplegando gradualmente desde el
hombre en relacién, hasta el.hombre substancialmente personal,
que puede abrirse a Dios, precisamente porgue antes ha estado
abierto al mundo y a los demas hombres. El que no ama al
hombre a quien ve, ;cdmo puede amar a Dios, a quién no ve?
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1. EL. HOMBRE EN EL PENSAMIENTO GRIEGO Y
EN EL CRISTIANISMO

En general, el pensamiento filoséfico, tanto por su origen como
por su finalidad ha estado siempre en la historia condicionado
antropolégicamente. Desde el momento en que el hombre se
distancia de las cosas del mundo mediante la luz de su razén,
por primitiva que ¢ésta sea, tiene que enfrentar la realidad pre-
guntidndose de alguna manera por e.l‘lfundamento y el sentido del
mundo en que vive. Ahora bien, esta preocupacién por los fun-
damentos, aunque se formule acerca del mundo externo, siempre
constituye una afirmacién sobre el mismo hombre, ¥ sobre el
modo como se entiende a si mismo.

Otra cosa es la expresidn “explicita” del tema antropolégico.
Hasta la edad contempordnea podemos decir que no existe una
antropologia filosofica que considere al hombre integral como
objeto de su estudio.

En efecto, si bien en la filosofia antigua era cldsica la divisidn
en “Fisica”, “Légica” y “Btica”, donde se estudiaba respectiva-
mente, la posicién del hombre en la naturaleza (Fisica), el pen-
samiento humano (Légica), y la actuacién moral del hombre
(Etica), lo que caracterizaba la esencia propia del hombre es
tnicamente su alma. Primordialmente se trata del alma, no del
hombre como un todo. Se trata de una Psicologia, y no de una
Antropologia como se la entiende actualmente.

Por consiguiente, en este breve resumen histérico, tendremos
que recorrer las sucesivas manifestaciones del problema del
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hombre, desde los presocréticos, pasando por la fragua del pen-
samiento cristiano, hasta llegar al decisivo giro antropoldgico de
los tiempos modernos. (Ver: E. Coreth, ;Qué es el hombre?, p.
44-46).

a} En los presocraiticos

Ya en el mito arcaico es el hombre el que se proyecta en los
relatos, desde el fondo de su inconsciente y de su afectividad,
buscando responder de alguna manera a los interrogantes de su
existencia: los origenes de todo, la jucha entre el bien y el mal,
el més alld de la muerte. Cuando el mito se degrada en leyen-
das y en cuentos, es siempre el hombre el que los purifica y cri-
tica, a medida que progresa en el ejercicio del pensamiento con-
ceptual.

En Grecia con Homero y Hesiodo se expresa todo un ideal de
vida que va a influir por siglos en la educacién de los jévenes
de Ia Antigiledad. Como lo dijo Platén (Repiiblica X), Homero
fue el educador de Grecia, y lo fue desde los origenes, y lo se-
guird - siendo porque la ética caballeresca perdurd como centro
de Ia vida griega, siendo Homero el intérprete eminente de este
ideal. Ya Hesfodo enriquecid tal ideal moral con sus conceptos
tan valiosos de Verdad, Justicia, Derecho. La continuidad de
esta tradicién mantuvo viva durante siglos, la ética feudal de la
hazafa. (Ver: H. Marrou, Historia de la educacién en la anti-
ghiedad, p. 10-123). ' o

En la escuela pitagdrica, es central el tema del alma y de su des-
tino, y la preparacién del alma para su destino. Los pitagéricos
ensefiaban que el alma es el hombre. El alma conserva asi todo
su vigor mds alld de la muerte, pero, en esta vida, el alma es
como la prisionera del cuerpo. El hombre tiene la responsabilidad
de “purificar” su alma para llegar a lo divino y a su perfeccién
definitiva, haciéndolo a través de sucesivas reencarnaciones.
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Como elemento antropolégico importante, notemos que. aqui
arranca un “‘dualismo” fundamental entre alma espiritual y cuer-
po material, que penetrard-en el pensamiento occidental por la
influencia sobre todo de Platén.

Respecto a los primeros cosmélogos (Tales, Anaximandro,
Anaximenes), es cierto que la pregunta acerca del hombre pare-
ce quedar relegada a un segundo plano, pues ellos buscaban el
principio primordial de donde derivan todos los seres y todos
los cambios. Parece una preocupacién mds “cosmolégica” que
“antropoldgica”. Con todo, Anaximandro, por ejemplo, entiende
cualquier mutacién o accién de un elemento sobre otro, como si
fuera una injusticia: el elemento cilido comete una injusticia en
verano, y el elemento frio en invierno. Estos elementos reparan
sus injusticias al ser reabsorbidos en el seno de lo indetermina-
do. Por tanto, se trata de una explicacién antropomorfica.

Ademas, los Milesios sostenian uni ley que debe regir el uni-
verso, tomando como punto de partida la necesidad que tiene la
ciudad y €l individuo de que haya una ley para lograr la conser-
vacidén de un equilibrio que impida el caos vy la anarquia. Todo
lo cual supone un toque antropoldgico.

En Heraclito aparece un pensamiento antropoldgico mds claro.
Segin él, el hombre se caracteriza por la percepcion del *lo-
gos”. El “pensamiento” es la prerrogativa suprema del hombre.
(Fragmentos 112-116).

Esto le permite entender el sentido de los acontecimientos del
mundo, que consiste en la lucha constante de los contrarios.
(Fragmentos 51-53).

También para Parménides el hombre se caracteriza por la facul-
tad de pensar (“noein”). Esta facultad le permite trascender la
mera apariencia del mundo cambiante, hasta adentrarse en la
verdad absoluta del Ser.

Ya aqui, el “logos” y el “nous”, a través de Anaxdgoras y mds
tarde de Platén y Aristdteles, pasan a ser los conceptos funda-
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mentales de la idea sobre el hombre. (ver: E. Coreth, o.c., p-
46-47). - - -

b) En los Sofistas y Socrates

Con los sofistas se llega, en un periodo de crisis, a la primera
reflexién critico-escéptica.

El apogeo del siglo de oro de Pericles habia sido acompaiiado
por la desintegracién de los fundamentos tradicionales de la so-
ciedad griega.

Fue un periodo de crisis, donde el interés del pensarniento se
dirige hacia el hombre mismo. La filosofia anterior no habia

construido nada sélido y coherente. Ya no interesa el “cosmos”,

y sus teorias. Es el “hombre la medida de todas las cosas” como
dira el sofista Protigoras. o

El clima es escéptico: ;Somos capaces, nosotros 1os hombres,
de conocer la verdad? ;Existen normas morales objetivas que
vinculen nuestra conducta, afirmidndonos con certeza: esto es
bueno, debes hacerlo; esto es malo, debes evitarlo? ;No es todo
subjetivo y relativo, de modo que cada uno construya y posea su
propia verdad?

Fue Sécrates quien, con el testimonio de su palabra y de su
vida, buscé valientemente poner fundamentos sélidos al actuar
moral del hombre. En su pensamiento y ensefianza, Socrates
procura elaborar correctamente las definiciones de los conceptos
universales, 1o cual le permitird proponer un asidero firme para
la conducta de todos los hombres. Asi descubre la fundamenta-

ci6én racional de la ética. Y sobre todo, por el caricter incondi-

cional —y por lo tanto religioso-— con que experimenta su mi-
sién, Sécrates se convierte en uno de los maestros del vivir que
mas influencia han ejercido a lo largo de la historia del pensa-
miento. E] hombre aparece, en la doctrina socratica, como un
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ser racional, con neto predominio del aspecto prictico y ético,
que estd ligado a la verdad eterna e inmutable por encima de
todos los cambios del mundo sensible.

¢) En Platén y Aristoteles

De acuerdo con su teoria de las Ideas, donde se da un dualismo
metafisico (mundo sensible - mundo inteligible), también se da
en Platén un dualismo antropoldgico: el “alma” es distinguida
netamente del “cuerpa”, el cual constituye como su circel. '

Siendo la verdadera realidad el mundo “inteligible” (“kosmos
noetds™), el hombre estd ordenado a €l por su espiritu. Por ello
el alma del hombre es esencialmente tnmortal, pertenaciendo al
mundo inmutable de las Ideas. -Pla,t“(’)n es el primer filésofo que
intenta demostrar la inmortalidad del alma {Feddn y Repibli-
ca). Segin este dualismo, la perfeccion del hombre consiste en
el mayor alejamiento posibie de la materia; para retomar asi a
su existencia especifica que es la puramente espiritual.

Ahora bien, jqué se entiende aqui por “espiritu”? Al espiritu se
lo entiende sobre todo como conocimiento inteiectual. El espiri-
tu es “razén” (“nous™), de tal forma que el espiritualismo va li-
gado al “intelectualismo” en la imagen platénica del hombre.

Aristoteles se propone superar el dualismo platénico tanto en el
orden del ser como en la concepcidn del hombre.

El entiende al alma como “forma” del cuerpo, es decir, como el
principio esencial constitutivo que determina internamente a la
materia, convirtiéndola en un cuerpo humano viviente. Con esto
queda metafisicamente reforzada la “unién” de cuerpo y alma:
ya no serdn dos substancias que se unen accidentalmente, sino
dos principios de ser que se fusionan “substancialmente”.

Ademas, la materia es el principio potencial (“potencia™) que,
por una parte, recibe la determinacién por medio de la forma
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-esencial {“acto™), mientras que por otra, la materia confiere la
“individuacién” para constituir un ser individual y Gnico, deter-
minado en el espacio y en el tiempo. En definitiva Aristdteles,
con las afirmaciones cldsicas de la “anima forma corporis” (el
alma forma del cuerpo), y de la “unio substantialis” (unidn
substancial entre alma y cuerpo), establece la doctrina basica del
hombre que, a través de la escolastica aristotélica de la Edad
Media, influird profundamente en el pensamiento cristiano.
(Ver: E. Coreth, o.c., p. 48-49). '

d) Conciencia historica y destino

Llegados a este punto, nos interesa subrayar la “novedad” que el

Cristianismo trajo al mundo, en relacién con la cuiminacién de
la filosofia griega, y en funcién de la concepcién nueva del
hombre que se va adquiriendo.

Suele atribuirse al pensamiento helénico en general, una mane-
ra “ciclica” de concebir el tiempo y la historia del hombre, en
contraste con la imagen “lineal” propia del Cristianismo.

Concepcién “ciclica”, significa que los hechos y acontecimien-
tos se repiten indefinidamente, como un punto que gira sin ce-
sar en una circunferencia.

En cambio, la imagen de la linea recta, nos sugiere la existen-
cia de un transcurrir Gnico, a partir de un principio y tendiendo
a un fin, sin repetirse nunca.

Siendo asi que los griegos no llegaron a concebir un comienzo ab-
soluto, por “creacién” desde la nada, tampoco parece que pensaron
en una finalizacion definitiva de la historia. El retorno ritmico de
los mismos procesos naturales: dia-noche, verano-invierno, vida-
muerte, facilitaba la propensién a este tipo de pensamiento.

Sea lo que fuere de esta diferencia entre la concepcién griega y
la cristiana, acerca de la historia y del hombre, lo verdadera-
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mente -opuesto entre una y otra pensamos que radica en el par
“Destino-Providencia”, o bien, para decirlo mds antropolégica-
mente, en la oposicidn entre la “fatalidad” y el “libre albedrio”.

En efecto, los griegos crefan en el “Destino” (la “Moira”), que
lo predetermina todo por la férrea “necesidad” (“ananke™). No
solo los hombres sino también los dioses estan sujetos a los de-
cretos del “Destino inexorable”. '

Desde la épica homérica hasta ei culmen del siglo de oro (V
antes de Cristo), es el Destino el trasfondo impersonal que rige
la existencia de los hombres.

Basta recordar la figura del gran héroe Aquiles, a quien el Des-
tino cruel le ha marcado una vida breve, y el mismo Padre de
los dioses, Zeus, quien tiene que averiguar del Destino, cudl es
la suerte que les toca a los combatientes en la guerra de Troya.

Tal es también el motivo fundaméntal de la tragedia griega,
como puede constatarse sobre todo en el Edipe Rey de Séfocles,
quien trata indtilmente de evadirse del Destino trigico que le ha
comunicado el dios Apolo.

Recordemos que Homero es el primero y el més grande educa-
dor de toda la Grecia. En sus dos monumentales obras épicas, la
Iliada y la Odisea, estdn ya contenidas las bases de la sabiduria
de los helenos. '

Ahora bien, Homero trata de expresar la totalidad de la vida
humana, y lo hace mostrando a} hombre en lucha con el Desti-
no. Por ejemplo, Aquiles, el héroe de la Iliada, sin dejarse em-
briagar por sus triunfos y su gloria, sabe sobre todo una cosa:
que el Destino le ha marcardo una vida corta. Por eso puede
decir en una de las uitimas Rapsodias, en la batalla junto al rio:
“También me aguardan la muerte y el Destino cruel. Vendrd una
mafiana, una tarde o un mediodia en que alguien me quitard la
vida en el combate hiriéndome con la lanza o con una flecha
despedida con el arco.” (Iliada XXI, 100 ss.).
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Esta fuerza obscura, cruel, implacable, es 1a *Moira”, de la cual
dependen absolutamente, no sélo los hombres, sino también las
decisiones de los Dioses inmortales. En efecto, Zeus, ¢l Padre
supremo del Olimpo, no decide por si cudl ha de ser el resulta-
do de la lucha, sino que tiene que averiguar, mediante la balan-
za de oro, hacia dénde se inclina el Hado fatal. Asi, mientras
contempla una batalla entre griegos y troyanos, Zeus toma la
balanza, pone en ella las “dos suertes, para saber a quiénes es-
taba reservada la dolorosa muerte, la desplegé y ... tuvo mas
peso el dia fatal de los aqueos.” (= de los griegos) ({liada, VIII,
41 ss.). (Pero recordemos que al final de la guerra los griegos
serdn los definitivos vencedores). '

Sofocles, el gran dramaturgo ateniense, siguiendo el mismo tras-
fondo, ha fusionado el hombre y su Destino fatal, en el més
grande y famoso de sus personajes: Edipo.

Layo, rey de Tebas, habiendo sido destronado violentamente,
huye al reino de Pélope, donde es muy bien recibido, hasta el
punto que el Rey le encarga la educacién de su hijo Crisipo.
Pero Layo, en un acto infame, rapta al joven y se lo lleva en
una carroza. Entonces el Rey, no pudiendo detenerlos, los mal-
dice: “Si tienes un hijo, que sea tu asesino”.

Layo recupera su trono de Tebas y se casa con Yocasta. Preocu-
pado por aguella maldicidn, Layo consulta al dios Apolo si va a
tener un hijo. El dios le comunica gue si, pero que seré ese hijo
el que le dard muerte. Por eso, nacido Edipo, lo abandonan en
la montafia, para intentar librarse del oriculo.

El nifio es recogido y llevado a la corte de los reyes de Corinto,
donde es adoptado y crece como el futuro heredero. Un dfa, un
campesino borracho 1o insulta, llamdndolo hijo sélo adoptivo de
los reyes, a quienes trata como padres. Edipo consulta al dios
Apolo, quien le transmite el decreto de Zeus. En efecto, Zeus ha
decretado, dando curso a aquella maldicién contra Layo (y ya
sabemos cémo decide Zeus, obedeciendo al Destino), que Edi-
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po sea-el asesino de su padre y que se case con su madre. Es-
pantado por tal vaticinio, Edipo trata de huir tan lejos como
puede de aquellos que cree son sus padres, y se dirige a Tebas.

En el camino -se produce un incidente con un caminante desco-
nocido. Luchan, y Edipo le da muerte (en realidad, se trata de su
verdadero padre).

Ya en Tebas, como premio a la resolucién del enigma de la Es-
finge (;Cual es el ser que anda sucesivamente a cuatro pies, a
dos, y a tres? = el hombre), Edipo se casa con la reina viuda,
Yocasta {que es su madre). Viven felices, hasta que una serie de
calamidades se abate sobre Tebas: la peste, la sequia y el ham-
bre. Entonces Edipo rey consulta al oraculo de Apolo. Agqui co-
mienza la accidn de la tragedia.

Edipo estd angustiado y quiere librar otra vez al pueblo tebano.
No se trata ahora del enigma de la Esfinge, sino del misterio de
la verdad sobre si mismo, porque la causa de los padecimientos
de Tebas radica en que la muerte de Layo no ha sido esclareci-
da: hay que descubrir al asesino. (Notemos que el centro del
problema no estd en la culpabilidad que pudo tener Edipo al
matar a su padre, pues él no lo sabia. El es substancialmente
inocente. La cuestién que importa, porque surge de la condicidén
tridgica de este hombre, es precisamente, el que Edipo es objeto
de un Destino inapelable que lo arrastra a la desdicha, haga él
lo que haga).

Entonces, a través de la accidn del drama, la fatal verdad se va
abriendo paso con un rtigor implacable. Cuando todo se sabe,
Edipo exclama en el paroxismo del dolor: “jAy, ay, ay! La ver-
dad ha quedado desnuda. {Oh luz!, por dltima vez te vean mis
ojos! Ya se ha descubierto: naci de quienes no debiera; con
guien no debiera me casé, y he matado a quien menos debia.”
(Sofocles, Tragedias Completas, p. 82).

Hacia tiempo gue el ordculo se habia cumplido cruel, inexorable-
mente, pero Edipo recién ahora lo sabe. Entonces entra precipi-
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tadamente en el palacio y se desgarra los ojos, quedando ciego,
pues no puede ya ver nada que al mismo tiempo pueda amar.

Al final, el Coro concluye: “Ciudadanos de nuestra patria Tebas;
mirad el ejemplo de Edipo; €l resolvia las misteriosas adivinan-
zas, €l estaba en la cumbre del poder ... mirad en qué abismo lo
ha hundido la desdicha.” (Séfocles, o.c., p. 97).

En definitiva, Edipo ha pasado de una grandeza ilusoria a la
conciencia veridica de lo que él es: el que habia sido el conduc-
tor del pueblo, ahora, sin luz en los ojos, en medio de la obscu-
ridad de la noche, se dejard conducir por el poder que lo arras-
tra: su Destino inexorable.

Aqui si, los acontecimientos hist6ricos carecen de verdadera
importancia, pero no por venir dados “ciclicamente”, sino por
venir predeterminados por el Destino, de un modo necesario.
“El hombre se sabe bajo un destino absoluto, ciego e imperso-
nal, y no frente a un Dios vivo y personal, que segin el Cristia-
nismo, se revela en la historia como Dios del amor y de la sal-
vacion. Aqui es donde radica la oposicién mas profunda entre
las concepciones griega y cristiana relativas al hombre.” (E. Co-
reth, o.c., p. 51).

En nuestros dias es interesante constatar que se da un resurgir
de creencias paganas, andlogas a las de los griegos, incluida la
sujecion a un Destino o Fatalidad, que en cierto modo se podria
conocer y manipular por medio de la Astrologia, la Magia, y los
distintos tipos de “mancias” o artes adivinatorias.

- Por ejemplo, segiin las bases doctrinales del movimiento deno-
minado “Nueva Era” (“New Age™), el destino de cada hombre
particular estd indisolublemente unido hasta con las determina-
ciones de la més alejada de las estrellas. O sea que las aventu-
ras de nuestras vidas estan escritas en las estrellas, y algunos de
la Nueva Era dicen saberlo.

“Por esto afirmardn que la astrologia y las demds mancias, no
son supersticiones ¢ creencias sin fundamento, sino que son cien-
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cias fundadas en la causalidad universal. Este supuesto se tradu-
ce en un cerrado determinismo, aunque siempre se retvindique la
existencia del libre albedrio de cada uno, albedrio que nunca lle-
ga a clarificarse, en cuanto a la funcién que cumple en el desa-
rrollo de la historia. (...) De este modo, la responsabitidad perso-
nal en la construccién del bien comin, es inexistente; el progreso
del hombre no estd relacionado con el desarrolio libre de las po-
tencialidades que Dios ha depositado, sino con un poder o fuerza
impersonal e intrinseca a la creacidn, que la conduce necesaria-
mente en un sentido que dicen ser de unidad creciente. (...)

“Por lo tanto, el hombre ha dejado de ser el artifice o responsa-
ble de la propia cultura y de la propia historia, para pasar a ser
un elemento anénimo mas, parte de una red infinita, pasivo ante
el devenir social, que debe dejar de lado toda preocupacién real
por lo socio-cultural, para ocuparse simplemente de cultivar una
espiritualidad de introspeccién, a {4 medida del propio gusto,
cuyo solo propésito es la comunidn en ‘un plano vibracional
mads elevado’, pero no con el otro, con la imagen de Dios pre-
sente en el préjimo, sino con una impersonal e indefinible onda
de energia.” (Comisién Episcopal de Fe y Cultura, Frente a una
Nueva Era, p. 34-35).

¢) En el pensamiento cristiano

La Revelacién biblica del Antigho y Nuevo testamento presenta
algo muy distinto de una filosofia de lo universal y necesario. Pre-
senta un mensaje de salvacidn religiosa para el hombre concreto,
de parte de un Dios personal que ha creado todo de la nada por un
acto libre de su Voluntad, y que se compadece del hombre peca-
dor, actuando por la encarnacién redentora de su Hijo Jesucristo.

En consecuencia, el cristiano sabe por la fe, que el mundo no
procede necesariamente de una materia eterna increada, y sabe
que el hombre fue creado a “imagen y semejanza de Dios”.

43



Gustavo Casas

También sabe que €l mal que existe en el mundo, no tiene su
origen en un “principio” malo en si, sino en el desorden que
implica el pecado del hombre: la rebelién de su libertad contra
lo mandado por Dios.

La encarnacién del Hijo de Dios, para el cristiano, tampoco res-
ponde a la “necesidad” de una ley metafisica o una “emanacién”
divina, sino que dnica y exclusivamente obedece a la libre vo-
luntad de Dios que quiere seriamente salvarnos, hasta la muerte
en cruz de Jesucristo.

Dios, para el cristiano, no es un principio rigido, cerrado en si
mismo, sino que es la vida desbordante de tres Personas, Padre,
Hijo y Espiritu Santo, una vida en comunidn personal, un dar y
recibir eternamente renovado de la plenitud infinita.

Evidentemente, tales caracteristicas esenciales del mensaje eris-
tiano configuran un cambio notable y original frente a la con-
cepcién del hombre propia de los griegos.

Se constituye pues, una nueva imagen del hombre, la cristiana,
que progresivamente, a través de siglos de vida y de meditacién,
encontrard su formulacidn explicita y reflexiva. Para esta tarea
son muchos, ciertamente Jos elementos tomados de la filosofia
griega, pero se elaboran de una forma nueva y dentro de un con-
texto de sentido también nuevo.

Por ejemplo, se acentia el valor y dignidad de la persona huma-
na, CONcepto que tiene un origen teolégico, ya que deriva de las
disputas cristoldgicas y trinitarias de los siglos IV y V.

El alma del hombre ya no.se concibe como preexistente, al
modo pitagdrico o platénico, sino que ha sido creada inmedia-
tamente por Dios. :

Tampoco el alma es entendida como pura “razén”, sinc que al
mismo tiempo es voluntad y facultad de libertad y amor.

En conclusidn, lo “nuevo” de la concepcidn cristiana del hom-
bre frente a la propia de los gricgos, puede expresarse mds di-
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recta y- concretamente, de la siguiente manera: ;Qué le dice a
cada hombre esta nueva doctrina?

Le dice algo asi como esto: Tii, hombre, en todo lo que eres y
puedes, eres imagen del Dios creador de todas las cosas. Por lo
tanto, estds dotado de un espiritu razonable y libre, y eres res-
ponsable de tus obras, para bien o para mal. De hecho, td nece-
sitas ser liberado del mal, y para poder salvarte, debes creer, de
alguna manera, en Jesucristo, verdadero Dios y verdadero hom-
bre. Con toda la sinceridad que puedas, escucha lo que El te
ensefia y l1évalo a la prictica a lo largo de toda tu vida. Enton-
ces acabards gozando, junto con todos los hombres de buena
voluntad, de esa comunicacién de Dios mismo que ya te ha
acompaiiado, y que te saciard, cara a cara, para siempre.

Notemos que no hay aqui un Destino cruel, sino la voluntad.-de
un Dios amante y benevolente que nos hace libres y nos respeta
como personas. Este Dios ha asumido para siempre, en su Mis-
terio absoluto, la naturaleza humana, lo gue revela una valora-
cién inaudita del ser del hombre. Y esto, no se refiere a la “hu-
manidad” en abstracto, sino a cada uno en particular: este pobre
hombre, este niilo, esta mujer, en su vocacion propia, intransfe-
rible e irrepetible.

Ahbora bien, esto era lo que constituia una “novedad” abscluta
frente a cualquier concepcidn pagana sobre el hombre, novedad
que aun no se ha agotado, y que estamos siempre en trance de
descubrir. ‘

En otras palabras, “cada ser humano es portador por si mismo
de un destino que le es propio, destino (‘destinée’), que no sig-
nifica de ningin modo Destino (‘destin’). No se trata de una es-
pecie de necesidad que seria como la ley interna de un ser. Se
trata, por el contrario, de un llamado, que no toma todo su sen-
tido sino en relacién con una libertad. El ser humano esti llama-
do a una realizacién personal, en virted de una iniciativa toma-
da por si mismo, y que le propone un encuentro. Este llamado
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. es una vocacion.” (...) “Pero si es llamado y vocacién, presupo-

ne necesariamente la libertad, que es el poder en virtud del cual
el ser humano es capaz de poner en juego su existencia a partir
de si mismo. (...) Y la decisién mas radical es la que responde
al llamado que define la vocacién constitutiva del hombre. Y la
capacidad de responder, es la responsabilidad.” (F. Ladriére, La
concepcién cristiana del hombre, p. 514-515).

Ahora bien, dentro del campo cristiano se han dado dos corrien-
tes principales, que sin ser contradictorias (ni podrian serlo en el
ambito de la fe), se pueden distinguir por la diferente acentua-
cién de ciertos aspectos: nos referimos a las amplias corrientes
de pensamiento que surgen de San Agustin y de Santo Tomids,
o sea, ¢l agustinismo y el tomismo.

San Agustin, cuyo pensamiento filos6fico estd hondamente in-
fluido por Platén y el neoplatonismo, ve en el alma y en el cuer-
po dos substancias separadas que no constituye una unidad subs-
tancial, sino que simplemente estin unidas por la accién
reciproca.

Tal concepcidn dualista penetra en la primitiva Edad Media y es
defendida luego por un San Buenaventura, franciscano contem-
pordneo de Santo Tomds (siglo XIIT).

En la edad moderna, Descartes llevara atin mds lejos esa doctri-
na dualista, con las importantes consecuencias que veremos en
el Tema siguiente.

Santo Tomads, en cambio, al adoptar la doctrina aristotélica del
“alma forma del cuerpo”, supera el dualismo, ya que la unién de
los dos principios de ser, materia y forma, constituye una unién
substancial.

E. Gilson, en su obra El espiritu de la Filosofia medieval, expo-
ne ampliamente este punto, haciendo ver la influencia renovado-
ra del mensaje evangélico, en cuanto doctrina de salvacién que
se refiere al “hombre entero” y que se fundamenta en la creen-
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cia en-la “resurrecciéon” de la camne. Luego Gilson recorre las
peripecias de aceptar la solucidn platénica o la aristotélica res-
pecto del problema del hombre. Por fin, cita las expresiones
exactas de Santo Tomds: “El principio intelectivo es la forma
del hombre” (p. 191}, y concluye con esta acertada expresién:
“El hombre es la unidad de, un alma que substancializa a su
cuerpo, y del cuerpo en que esta alma subsiste” {p. 194). (Ver:
o.c., p. 177-194). '

En otro punto también se da una diferente acentuacién entre las
dos corrientes: San Agustin ve la facultad suprema del hombre
en el libre albedrio que se perfecciona en el amor, teniendo el
conocimiento sélo la funcién de mediacién o de servicio. Santo
Tomas, por su parte, piensa, con Aristételes, que la facultad su-
prema del hombre es la inteligencia (“intellectus”), en tanto que
la libertad y el amor son sus secuencias naturales.

Pese a tales diferencias, en el maréo general del pensamiento
medieval cristiano, se mantiene al hombre como centro del uni-
verso, en quien se retinen todos los grados del ser. El hombre es
un"‘microcosmos”, en el que estd presente y como contraido,
todo el universo. Y, lo que es mis importante, el hombre, por su
espiritu, estd abierto a un orden que se fundamenta en Dios, el
Ser absoluto e infinito. (Ver: E. Coreth, o.c., . 52-55).
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Sumario 1. El hombre en el pensamiento griego y
en el Cristianismo

El tema del hombre como horizoate implicito; la divisién tri-
partita de la filosofia antigua; Psicologia, mis que Antropologia.

a) En los presocrdticos: En el mito arcaico; en Homero y He-
siodo; pitagéricos y cosmélogos; aparicién del “logos” y del
“nus” como los conceptos fundamentales sobre el hombre.

b) En los sofistas y Sécrates: La reflexion critico-escéptica de
los sofistas; el testimonio y la ensefianza de Soécrates.

c) En Platén y Aristételes: Concepcién dualista; superacion
aristotélica.

d) Conciencia historica y destino: Proyeccién “ciclica” de los
griegos comparada con el esquema “lineal” del Cristianismo; la
verdadera oposicién dada por ¢l par Destino-Providencia; expre-
sién del Destino en la Iliada y en Edipo Rey; reviviscencia del
Destino en el movimiento actual de la “Nueva Era”.

e} En el pensamiento cristiano: Datos esenciales respecto al
hombre que revelan la novedad del Cristianismo; contraposicio-
nes frente a la concepcion griega; penetracién en la historia oc-
cidental a través de las dos corrientes principales: agustinismo y
tomismo.
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1. Ideal del hombre en los poemas homéricos

“En ios poemas homéricos, que constituyen los documentos méas
antiguos de la civilizacidén griega, encontramos muchas referen-
cias a la administracién de justicia,que entonces estaba todavia
en manos de los reyes. En la lliada v la Odisea el aspecto tec-
nico de la justicia prevalece sobre la reflexion general acerca de
su naturaleza. (...)

En el escudo de armas de Aquiles, decorado con escenas que
representan la actividad humana con una plenitud realmente fi-
losdfica, brindaba la ‘polis’ el marco que abarcaba la vida griega
en todos sus pormenocres. En la ciudad que goza de paz vemos
reproducida, en el centro del cuadro, la solemnidad de un pleito
judicial. Los ancianos de la ciudad, sentades sobre pulidas pie-
dras en la plaza, actan como jueces en una causa de homici-
dic (/liada XVIiIl). No podriamos encontrar expresion mas elo-
cuente de la concepcion homérica de la sociedad humana
fundada en la justicia. Porque el poeta no se propuso describir
una simple causa, sino simbolizar la justicia como principio ge-
neral. Esta idea informa toda su obra épica. (...)

Cuandec Ulises desembarca en un pais desconocido, se pregun-
ta con cierta ansiedad: ‘;Quiénes moraran en esta tierra? *; Se-
ran malhechores y salvajes sin justicia, o gente gue honra al fo-
rastero y teme a los dioses?’ (Odisea VI}. En el pensamiento
homérico, pues, era la justicia la linea de demarcacion entre la
barbarie y la civilizacion. Dondequiera que la justicia impere,
pisa el hombre tierra firme, gozando de sequridad y proteccion
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en su perscna y sus bienes, a salvo incluso como peregrino en
tierra extrafia.” (W. Jaeger, La alabanza de fa Ley, p. 6-8).

2. Hesiodo crea una nueva diosa: la Justicia

“Su concepcion de Zeus difiere de la idea homérica, pues si
Zeus aparece en Homero como garante de la justicia o venga-
dor de la ‘hybris’, muchos de sus actos y dichos lo presentan
bajo una luz diferente, mientras gue en Hesiode, Zeus es exclu-
sivamente la encarnacion divina de la majestad de la justicia.
Vemos aqui como el pensamiento juridico va transformando la
idea tradicional del dios supremo y, con ella, la esencia de la
religién griega. Como simbolo de esta nueva fe, que en el curso
de unos siglos trasformaria radicalmente la sociedad griega,
cred Hesiodo una nueva diosa, Dike, hija de Zeus, que, senta-
da junto al trono de su padre, te refiere los actos de los hombres
injustos para que pueda castigarlos segiin corresponda (Los tra-
bajos y los dias, p. 259 ss.)" (W. Jaeger, La alabanza de la Ley,
p. 11-12).

3. Destino y libertad

“La imagen biblica de Dios y su consiguiente doctrina de la crea-
cion sustituye la necesidad por la libertad. En el origen de lo real
esta el ser personal, paternal y trascendente de Dios, asi como
su libérrima voluntad de comunicacién. Nada es necesario, sal-
v0 esa suprema liberalidad del Ser que confiere existencia a los
seres por la pura gratuidad del amor. (...)

A partir de ahi, cambia radicalmente la imagen del mundo, la
lectura de la realidad. Esta se comprende ya, ‘por primera vez
en la historia’, no como teatro de unos poderes cosmicos andni-
mos e inexorables, ni como escenario de un mondologo por par-
te de un dios que acciona unilateralmente los hilos de la trama.
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Los ciclos recurrentes de las viejas cosmogonias orientales y la
fatidica 'ananke’ de la tragedia griega se quiebran ante la irrup-
cion de un designio libre: entre la necesidad absoluta y el azar
o la arbitrariedad absolutos, reinantes en un mundo toncebido
como pura naturaleza, se abre paso una tercera posibilidad, la
del "amor’, que no se compadece ni con la necesidad forzada ni
con la arbitrariedad azarosa, sing que implica la libertad respon-
sable.” Cuando el hombre entre en escena, “se encontrara alo-
jado en el reino dispuesto por aquella libertad fontal, creativa y
productora de libertades creadas.” (J. Ruiz de la Pefia, Crisis y
apologia de la fe, p. 151-152).
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COMENTARIO: ALGO MAS SOBRE LA “Nueva Era”

Habiamos considerado la concepcion fatalista del destino propia
de los griegos como una caracteristica central de la cultura anti-
gua y al Cristianismo como la “novedad” absocluta que la tras-
ciende y supera. Y a propdsito de esta coyuntura, haciamos una
mencidn doctrinal de la “Nueva Era”:

Pero ;qué es la “Nusva Era” mas precisamente? ;Cuales son sus
caracteristicas, y qué valoracion corresponde hacer sobre ella?

Como primera aproximacién, podemos decir que la “Nueva Era
("New Age™), es un movimiento religioso, muy dificil de definir en
pocas palabras.

En los Gltimos decenios han surgido variadas formas de “religio-
sidad”, que, si bien contienen algunos elementos cristianos, se
remiten en gran parte a tradiciones culturales no cristianas —es-
pecialmente orientales—, aprovechando filones de espirituatidad
muy alejados de! Cristianismo o incluso hostiles a él, como son el
gnosticismo y el espiritismo.

¢ Por gué se habla de una nueva “era™?

Entramos en una cuestion astrolégica: el sol estd pasando de un
signo del zodiaco a otro, de “Piscis” a “Acuario” {el “zodiaco™ es
la zona del cielo que se sitia a ambos lados de la ecliptica y
dentro de la cual se mueven el sol, 1a luna y los planetas. Los
“signos” son: Aries, Taurus, Géminis, Cancer, Leo, Virgo, Libra,
Escorpidn, Sagitario, Capricornio, Acuario y Piscis),

Ahora bien, segun los astrélogos, siempre que el sol cambia de
signo suceden cambios radicales en la marcha de la civilizacién,
sobre todo en el ambito religioso.
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Asi, por ejemplo, en 4320 antes de Cristo el sol entrd en Taurus:
y en este tiempo surgieron las religiones de Egipto y Mesopota-
mia, que adoptaron el “toro” como emblema divino.

En 2160 a.C., e! sol penetrd en Aries, y surgié la religion mosai-
ca, que tomd el carnero como simbolo de la divinidad.

Eil ano 1 de nuestra era, el sol entrd en Piscis, y aparecio la re-
ligién cristiana (notemos que “piscis” = pez, se dice en griego
“ixz0s”, que corresponde a las letras iniciales griegas de: Jesus-
Cristo-Hijo de Dios-Salvador).

Ahora bien, el ciclo de Piscis toca a su fin, porque alrededor del
2160 el sol entrara en Acuario, apuntando hacia una nueva
“era”, la era de “Acuario” (se ve que cada unc de estos ciclos
dura aproximadamente unos 2000 afhos).

¢Queé pasara entonces? En la era, gle Acuario, el campo de la
conciencia se ampliara, habrd abundancia de productos de la
tierra y de la industria, y sobre todo, florecera una nueva reli-
gién. El Cristianismo acabara por desaparecer. En efecto, la era
de Piscis (el Cristianismo), se habia caracterizado por la divi-
sion, el conflicto y el enfrentamiento; en contraposicidn, la Nue-
va Era de Acuario se presenta como un tiempo de unificacion y
de armonia.

La nueva religion se implantara a nivel mundial, reconciliando a
todas las religiones entre si y estableciendo una moral comun,
universal. Sera una era de amor, de concordia y de luz: sera el
tiempo de la verdadera liberacion del espiritu.

La NE sera realizada, no por revoluciones violentas, sino “por
una dulce conspiracién” {“cons-piracion” = respirar juntos el mis-
mo espiritu). Los “"conspiradores” son las personas que co-inspi-
ran este mismo aliento o impuisc en diversos ambientes de 1a
sociedad. Scn las muchas personas que ya estan sufriendo la
esitrechez de los viejos dogmas y de la moral anticuada de las
grandes religiones.
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Este movimiento esta en accion, a pesar de que no existe ni
fundador, ni sede social, ni libro sagrado, ni sistema de verda-
des aceptado por sus seguidores institucionalmente.

A continuacion de este recorrido por ideas tan lindas y promeie-
doras, veamos como y donde surgidé la NE.

La NE nacié en California, Estado Unidos, al comienzo de la-

década de 1970. Diversos factores contribuyeron a su aparicién:
el fracaso del mito del “progreso” cientifico-técnico; la atraccidn
ejercida por la religiosodad oriental; y el sentimiento de rechazo
hacia las lglesias cristianas tradicionales, consideradas fosiliza-
das y obsoletas. '

Recordemos gue en ese tiempo habian emigrado desde la India y
Japén a Estados Unidos, maestros espirituales de tradicién hinda
y budista, no solo para atender a los emigrados asiaticos en Cali-
fornia, sino-también para difundir entre los americanos las practi-
cas de religiosidad oriental ("Yoga”, “Zen”, artes marciales, etc.).
Fue también la época de los movimientos de la cuitura “hippy”.

Por consiguiente, la NE es el punto de convergencia de mdiltiples
ideas, aspiraciones y actitudes diversas; por eso se da la dificul-
tad de definirla con exactitud. En todo caso, podemos decir que
se presenta como la “nueva religiosidad” del hombre de hoy.

Sefialemos varias caracteristicas distintivas de la NE.

Pretension cientifica: La NE asume el cambio de paradigma
acaecido en [a ciencia moderna. Sobre todo e! paso, en la Fisica,
del modelo “mecanicista” al modelo “holistico”, que interpreta al
Universo como una “totalidad” {del griego: “olos” = todo, entero).

Asi, el Universo se concibe como un organismo unitario, como
una red de relaciones, donde el sujeto se confunde con el objeto,
donde se convierte en una Unica e inmensa vibracién energética.

Dios y el mundo, espiritu y materia, inteligencia y sentimiento, lo
de dentro y lo de fuera, todo constituye una totalidad Unica, en
la cual las diferencias se esfuman.
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Privilegio de las religiones orientales (Budismeo, Hinduismo,
Taoismo, etc.): La NE ve en ellas la confirmacion de sus propias
convicciones, por ejemplo, que la multiplicidad de las cosas es
una ilusién y que en lo més profundo, la realidad es una, expe-
rimentandose el "yo” como divino. Y, para esto, hay que andar
el camino espiritual que conduce al “yo” a perderse en el Abso-
luto impersonal,

Recurso a la Psicologia: Los adeptos de la NE no se contentan
con las practicas de las religiones orientales, sino que recurren
a otras muchas vias de realizacion del “si mismo”. Por ejemplo,
buscan Hegar a sentir las “experiencias limite”, por las cuales
tratan de revivir el proceso del nacimiento, o bien hacer viajes
(psicolégicos) hasta las puertas de la muerte. En estas experien-
cias “transpersonales”, pues en ellas el “yo" se dilata hasta sen-
tirse una sola cosa con la energia césmica, el hombre puede en-
trar en contacto con personas fnuy distantes, incluso ya
“difuntas” o “ultraterrenas”.

Advirtamos que tales experiencias, gue provocan estados de fe-
licidad y de paz interior, pueden ser inducidas por estimulacio-
nes eléctricas directas al cerebro, 0 por ia ingestion de drogas,
“vias permanentes de iluminacion”.

Recurso al espiritismo; La NE recurre ai “channeling” (de “chan-
nel” = ganal), que es la forma moderna del antiguo espiritismo.
Aqui el “medium”, que hace de “canal”, recibe las revelaciones
de entidades superiores, cuya naturaleza no se conoce con
exactitud. En el fondo, todos los hombres son subpersonalida-

"des de la Onica Mente y pueden hacer de “canales”, por los

cuales cada parte del Unico Ser puede conocer el resto de Sf
mismo.

Re-encantamiento del Cosmos: Agui se ubica la atencidn espe-
cial que la NE dedica a la Ecologia. No se trata de una Ecolo-
gia comin de respeto a la naturaleza, sino de una ecologia “pro-
funda” (“deep”), basada en un bio-centrismo absoluto, o sea, en
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la conviceidn de que la Tierra es un organismo viviente de ca-
racter divino v que todos los seres vivientes poseen el mismo
valor e idéntica dignidad. (jIncluido el hombre!).

llegados a este punto, nos preguntamos: ;Como valorar la NE?

Hay que advertir que la NE se bpone radicalmente al Cristianis-
mo, ya que rechaza las verdades cristianas esenciales: la tras-
cendencia y la indole personal de Dios; su distincion del mundo,
puesto que no seria su Creador, sino su alma inmanente; la dis-
fincidn entre espiritu y maieria; la personalidad y la libertad del
hombre; la verdadera encarnacion del Hijo de Dios en el Jesds
histérico de Nazaret; la redencion del pecado operada con su
muerte y resurreccion.

Ademas, la NE pretende erigirse en la Religidn universal y asl,
suplantar a todas las otras religiones, al asumir tode o que hay
en ellas de verdadero y bueno.

Frente a tamafo desafio, ;qué actitud tomar? Ante todo, una
actitud de alerta, escucha y vigilancia. Porque detras de movi-
mientos que proponen tantas cosas mezcladas —atrayentes,
buenas, erradas, hasta absurdas—, se esconden siempre perso-
nas gue pueden estar buscando sinceramente a Dios y que an-
helan dar sentido a sus propias vidas.

Pero a esto es necesario acompanar con un discernimiento cri-
tico que permita distinguir lo verdadero de lo falso, lo cierto de
lo probable, o buenc de lo malo y degradante.

Y sobre todo, de una manera positiva, tendriamos que poder
responder a estas nuevas expectativas y necesidades religiosas
de nuestro tiempo, desde el inmenso tesoro de nuesiras propias
tradiciones cristianas, que estan muy lejos de haber sido agota-
das, presentando la auténtica divinizacion del hombre en la par-
ticipacion de la naturaleza divina, como Hijos de Dios en Cristo.
Pero aqui el desalio estaria en hacerlo de un modo tan atrayen-
te, por lo menos, como el de ia Nueva Era.
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2. E1, HOMBRE EN EL PENSAMIENTO DE LA
EDAD MODERNA

Cuando se produce el paso desde la Edad Media a la Edad Mo-
derna, se inicia un proceso de cambio en la concepcmn que el
hombre tiene de si mismo.

Puede decirse, en general, que se pasa, de una imagen objetiva,
centrada, segura de si, a una visién mds subjetiva, des-centrada
en la escala del ser, y atomizada er’la 1nd1v1duahdad

La forma medieval del mundo y la actitud humana que ella SU-
pone, comienzan a disolverse en el siglo XTIV, continuando el
proceso en los siglos siguientes, a partir sobre todo del raciona-
lismo de Descartes, pasando por Kant, hasta culminar en el
idealismo alemdn.

Suponemos ya estudiado y asimilado el Curso de Introduc-
¢ién a la Filosofia, donde hemos tratado de éstos y otros au-
tores, por lo tanto aqui sélo se insistird en los aspectos antro-
poldgicos.

Notemos ademds que, al usar el término de “ruptura” (“factores
de ruptura™), no -queremos expresar una discontinuidad total con
la época de la Edad Media. En realidad, el Renacimiento, por
ejemplo, es el resultado de una lenta evolucién que hunde sus
raices en la cultura medieval. Por eso, algunos autores como
Burkhardt sitdan el principio del Renacimiento en el despertar
de la vida urbana durante el siglo XIII, o sea, en plena Edad
Media.
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a) Factores de ruptura

Son varios los factores que intervienen en esta quiebra del mun-
do antiguo y medieval. Simplificando mucho la cuestién, men-
cionemos: el humanismo del renacimiento; la reforma religiosa;
y la “revolucién copernicana”.

El humanismo del renacimiento se preocupa ante todo del hom-
bre natural de este mundo, no del més all4 sobrenatural, resuci-

tando a una nueva vida una concepcién propia de la antigiiedad -

clisica greco-romana. Este movimiento provoca pues un viraje

de la sobrenaturaleza a la naturaleza, de la trascendencia a la in-
manencia. ‘

En realidad la Edad Media, y en especial Santo Tomas ya ha-
bian elaborado otro “renacimiento” mds profundo de la cultura
griega. No como poetas enamorados de si mismos y de las “for-
mas” estéticas, sino como hombres que habian redescubierto los
frutos auténticos del desarrollo integral de la Filosofia griega en
su apertura a lo espiritual y a lo trascendenie. No olvidemos que
la palabra “teclogia™ aparece por primera vez en la Repiiblica de
Platén. (Ver: W. Jaeger, Humanismo y Teologia, p. 110 ss.).

El término “renacimiento” era empleado por los tedlogos del si-
glo XV en el sentido de “renacimiento del alma a la vida de la
gracia” mediante el perdén de los pecados. En acepcién profana,
parece que fue usado por primera vez por el arquitecto italiano
Vasari, quien en 1550 habla del “renacimiento de las Artes”, ex-
tendiendo su sentido al renacimiento de toda la civilizacién.

Sin embargo, a fines del siglo XV ya se tenia conciencia de la
realidad de este cambio, sobre todo en Italia, donde el Renaci-
miento pretende ser un retorno al pensamiento y a las formas de
expresion de la antigiiedad greco-latina.

A su vez, la palabra “humanismo” quiere situar al “hombre” en
el centro de sus preocupaciones y estudios, intentando crear un
elevado tipo de humanidad.
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Notemos que el humanismo no se opuso necesariamente al
cristianismo. Para el “humanista”, en el fondo del alma hu-
mana estd Dios. Por eso el hombre conociéndose a si mis-
mo, puede empezar a conocer a Dios. Asi Erasmo, el gran
humanista (¥ 1536) pudo escribir: “San Sécrates, ruega por
nosotros”.

Con la llamada “reforma” se rompe, ademis, la unidad de la
fe religiosa. Durante mds de mil -afios la ensefianza cristiana
de la Iglesia habia sido la norma de lo verdadero y de la
falso, de lo bueno y de lo malo. Ahora bien, la dnica Igle-
sia sufre graves crisis al final de la Edad Media, para llegar
a desmembrarse en comunidades separadas, que a veces son
presas fdciles de los poderes politicos en lucha. Asi nace el
“protestantismo”, que designa el conjunto de comunidades
confesionales procedentes de la reforma del siglo XVI y su
doctrina teoldgica. El rasgo comiil fundamental a todas ellas
es la “protesta” contra la Iglesia catdlica, cuyo origen histd-
rico data de la segunda dieta luterana de Espira, en el afio
1529,

Su drama interior resulta ser el mismo que el de muchos otros
hombres, y asi, cuando en el afio 1517 exhibe en Witiemberg
sus 95 tesis denunciando la falsa seguridad procurada por las In-
dulgencias, su rebelién se propaga con éxito.

Los principes de la pequefia nobleza apoyan el programa practi-
co de Lutero, porque les conviene politicamente para independi-
zarse del Emperador y del Papa. De este modo Lutero es empu-
jado a la ruptura con Roma, que se consuma en 1520, cuando
reduce a cenizas la Bula papal que lo condena.

Notemos que el término de “protestantes™ deriva de 1529 (se-
gunda Dieta de Espira), cuando los principes luteranos “protes-
tan” contra el mantenimiento de las medidas tomadas contra
Lutero. Desde entonces se llaman “protestantes” todos los par-
tidarios de la Reforma.
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El luteranismo acaba ganando dos tercios de Alemama, y des-
de alli se extiende por Suecia, Finlandia y Dinamarca, pero en
otros paises choca con la resistencia de los catdlicos, o se ve
suplantado por el calvinismo (Francia, Suiza). En cuanto a la
Reforma en Inglaterra, podemos decir que reviste un caracter
original, llevando en 1563 al llamado “Anglicanismo”.

Durante siglos Lutero fue juzgado en formas diametralmente
opuestas. Para los catélicos, fue el hereje por excelencia; para
los protestantes, fue como el héroe de la fe y a veces fue exal-
tado como héroe nacional.

Actualmente las dos imigenes polémiéas se. han ido desdibujan-
do por ambos lados. Tanto entre catdlicos como entre protestan-
tes se lo comienza a reconocer, en una expresiéon mis equilibra-
da, como un testigo del Evangelio, como un maestro de la fe y
como un heraldo de la renovacion espiritual.

Al comienzo, el reclamo de Lutero estaba de acuerdo con la en-
sefianza de la Iglesia y él rechazaba la idea de separase de ella.
Por 1o tanto, este “factor de ruptura” no es querido como tal ini-
cialmente por Lutero. Sin embargo, luego de 1517 las discusio-
nes se fueron envenenando, llegando al final a la division de la
Iglesia, pero no a causa de la comprensién luterana del Evange-
lio, sino por las repercusiones politicas que se produjeron en el
movimiento de la Reforma.

Por su parte, las mismas Iglesias luteranas son hoy conscientes
de algunas consecuencias negativas de la actividad de Lutero.
En efecto, ellas no pueden aprobar sus ataques polémicos, ni
Jos escritos antisemitas de su vejez, ni las condenas al Papado.
Es decir que actualmente el “ecumenismo” busca encontrar el
camino que va del conflicto a la reconciliacion, pero no tratan-
do de borrar ingenuamente las diferencias, como si en la His-
toria nada hubiera ocurrido, sino trabajando para disminuir las
consecuencias negativas, profundizando la busqueda de sus
causas y reconociendo las carencias culpables. (Ver: Declara-
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cién de la Comision Mixta Catdlico-l.uterana: Martin Lutero,
p. 417-420).

La expresion “revolucién copernicana” tiene su origen en la re-
ferencia al astrénomo polaco Nicolds Copémico (1473-1543).

Copérnico, luego de estudiar matemadticas en Cracovia (Polo-
nia), se marché a {talia donde continué sus estudios de astrono-
mia, medicina y derecho candnico, vinculindose a la Universi-
dad de Padua, donde fermentaban las nuevas ideas del
humanismo renacentista. -

Respecto al sistema del Universo, pensé Copérnico que si se
consideraba al sol y no a la tierra como el centro de referencia,
se podrian explicar mds simple y cientificamente los movimien-
tos de los planetas que en los sistemas antiguos de Hiparco y
Tolomeo, en los que los cuerpos celestes se consideraban giran-
do alrededor de la tierra. ’

La idea no era nueva, pues ya Aristarco en la Antigiiedad (s. IV-
III a.C.), y recientemente Nicolds de Cusa habian hecho suge-
rencias similares. Pero lo importante de Copémico estd en que
trabajo sobre un sistema matematico completo para demostrar
c¢6émo las posiciones de los planetas podian calcularse mejor so-
bre la nueva base.

Copémico volvié a Polonia en 1505, actuando como canénigo
con su tio, que era Obispo. Entre tanto, prepard un sumario con
sus ideas que circuld entre los sabios de Europa, suscitando gran
interés y entusiasmo. Por fin, permitié la publicacién completa
de su libro, el cual aparecié el mismo afio de su muerte.

Con Copémico comienza la revolucion cientifica que prosegui-
rd con Kepler, Galileo y Newton, y que constituye uno de los
factores mis importantes en la visién que el hombre va tenien-
do de si mismo en los comienzos de la Edad Moderna.

En ¢l orden de los descubrimientos cientificos, se produce una
verdadera revolucién, que afecta la concepcidn que se tenia so-
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bre el puesto del hombre en el universo: la tierra, reino del
hombre, ya no es mis el centro del cosmos.

Resulta que es un simple planeta que, como los otros, gira alrede-
dor del sol, que por su parte, llegard a ser sélo una de tantisimas
estrellas. El hombre siente como el vértigo de haber perdido la ga-
rantia objetiva de su existencia. Arrojado a un universo infinito
que lo abruma con su inmensidad, se repliega cada vez mds sobre
si mismo, sobre el Gnico punto aparenternente seguro que le queda,
sobre su propia subjetividad. Tal situacién es la evocada por Pas-
cal, en el siglo XVII: “Cuando considero la pequefia duracién de
mi vida, absorbida en la eternidad precedente y en la eternidad si-
guiente, el pequefio espacio que yo lleno, y ain que yo veo, abis-
mado en la infinita inmensidad de los espacios que yo ignoro y
que me ignora, me espanto y me asombro de verme aqui méis bien
que alli. (...) jCuéntos reinos nos ignoran! El silencio eternal de
estos espactos infinitos me aterra.” (Pensamientos, 88-91).

En un reciente articulo, el profesor Arsenio Ginzo Fernindez
nos dice: “Aun cuando Copérnico no parezca haber mantenido

ningin sistema filoséfico claramente delimitado, la visién del

cosmos iniciada por su revolucién astronémica, ha tenido claras
implicaciones filoséficas, y mds en concreto antropolégicas, en
la medida en que ha servido de referente simbélico de metifo-
ra, cuando el hombre moderno ha tratado de perfilar su identi-
dad en el nuevo horizonte ideolégico. Pocos hechos cientificos
han tenido repercusiones extracientificas comparables a las pro-
vocadas por la revolucién copernicana. Es preciso esperar hasta
la formulacién de la teoria de la evolucién por Darwin para en-
contrar algo parecido.” (A. Ginzo Femaindez, Copérnico y el
pensamiento moderno, p. 430).

Por un lado, después de Copérnico, resulta evidente la insigni-
ficancia material del hombre; pero por otro, hemos aprendido a
valorar mejor la importancia de la dimensién espiritual del hom-

bre, capaz de abrirse y comprender, en cierta manera, tales mag-
nitudes del universo.
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Y quizds, como escriben K. Popper y J. Eccles: “Después de
Copérnico, hemos aprendido a apreciar cuin maravillosa y rara,
incluso tal vez dnica, es nuestra pequefia tierra en este gran uni-
verso.” (Citados por A. Ginzo Ferndndez, o.c., p. 445).

“Simultineamente aparece la conciencia de la personalidad, que
es propia de la Edad Moderna. El individuo se convierte en algo
importante para-si mismo. La observacion y el andlisis psicolo-
gico se centran sobre él. Despierta la tendencia hacia lo que es
extraordinario dentro de la categoria de lo humano. El concepto
de genio alcanza una importancia decisiva. Este concepto se une
al sentimiento de la ilimitacién del mundo y de la historia, que
se va abriendo paso, y constituye el patrén por el que se mide
el valor del hombre.” (...) El hombre “pierde el punto de apoyo
objetivo del que gozaba su existencia en la imagen antigua del
mundo, y sobreviene un sentimiento de estar desamparado, in-
cluso amenazado. Se despierta la“angustia del hombre de la
Edad Modermna, que es distinta de la angustia del hombre medie-
val. También éste sentia angustia, porque sentirla es algo que
pertenece al hombre en cuanto tal, y el hombre la sentird siem-
pre, aun cuando parezca que la ciencia y la técnica le pueden
dar todavia una seguridad mucho mayor. Sin embargo, la causa
y el cardcter de la angustia son distintos en cada época. La an-
gustia del hombre medieval nacia, sin duda, del peso de la limi-
tacién cOsmica frente al impetu expansivo del alma, que encon-
traba la calma en ese trascender constante a un mundo superior.
Por el contrario, la angustia de ]a Edad Moderna procede, en no
pequeiia parte, de la conciencia de no tener ni un punto de apo-
yo stmbédlico, ni refugio que le ofrezca seguridad inmediata; de
la experiencia renovada constantemente de que el mundo no
proporciona al hombre un lugar de existencia que satisfaga de
modo convincente las exigencias de su espiritu.” (R. Guardini,
El Ocaso de la Edad Moderna, p. 57-538).

Ahora bien, a pesar de las crisis y rupturas experimentadas, que
favorecen una puesta en cuestion y una reflexién sobre el “pro-

69



Gustavo Casas

blema del hombre”, no se puede decir que se llegue a elaborar
una auténtica “Antropologia” filos6fica. Es cierto que la palabra
“antropologia”, como titulo de un libro, proviene de 1594 (en la
obra de Q. Casmann titulada: Anthropologia psychologica), pero
esa palabra tardard mucho tiempo en realizarse en una tematica

propia y auténoma. En realidad, el viraje del pensamiento filoso- -

fico de esa época se hace hacia el “sujeto” mis que hacia el hom-
bre integral. El hombre pasa a ocupar el puesto principal, no
como el centro de un orden objetivo del ser, sino como concien-
cia subjetiva. Una conciencia subjetiva que, por una parte, se
exalta cada vez méds como auténoma y libre frente y contra Dios,
y por otra se deprime hasta considerarse un fragmento cualquie-
ra del mundo, un 4tomo irrisorio perdido en la inmensidad del
cosmos. Es decir, que en la ruptura de la imagen del hombre,
propia de los tiempos modernos se dan ya los gérmenes de las
concepciones antropoldgicas, racionalistas, idealistas 0 materia-
listas, que estamos viviendo. (Ver: E. Coreth, o.c., p. 55-57).

b) El hombre en el racionalismo cartesiano

R. Descartes (1596-1650) es et fildsofo que mds clara y distinta-
menle va a expresar esta tendencia hacia la conciencia subjetiva.
Dudando metédicamente de todas las verdades adquiridas hasta

entonces, Descartes busca establecer un nuevo punto de partida -

seguro e indubitable que le permita rehacer racionalmente todo el
pensamiento filoséfico. Este seguro punto de partida lo encuentra
en el “yo pienso”, o sea, en la pura autocerteza de la conciencia.

Ahora bien, este yo.que piensa, y que no puede dudar que pien-
sa, no significa el hombre integro (que tal tendria que ser para
constituir una Antropologia), sino dnicamente significa la “ra-

z6n” (“ratio”), que se posee a si misma en forma auténoma y -

que puede alcanzar toda la verdad desde si misma, es decir, des-
de unas “ideas innatas™.
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Aqui nace el llamado “dualismo cartesiano”, dualismo entre alma
y cuerpo, entre espiritu y materia, mucho més acentuado que el
de Platén y de San Agustin. En efecto, Descartes escribe en sus
Meditaciones metafisicas: “Puesto que advierto que ninguna otra
cosa en absoluto atafie a mi naturaleza o a mi esencia, excepto ¢l
Ser una cosa que piensa, concluyo con certeza que mi existencia
radica finicamente en ser una cosa que piensa. Y aunque... tengo
un cuerpo que me estd unido estrechamente, puesto que de una
parte poseo una clara y distinta idea de mi mismo en tanto que
soy sGlo una cosa que piensa e inextensa, y de otra parte tengo
una idea precisa de cuerpo en tanto que es tan s0lo una cosa ex-
tensa y que no piensa, es manifiesto que yo soy distinto en reali-
dad de mi cuerpo, y que puedo existir sin éL.” (O.c., p. 108-109).

Con todo esto, no sdlo desaparece la unidad substancial del
alma y cuerpo, sino que se elimina hasta la posibilidad de una
accién mutua entre el alma y el cuérpo. El mismo Descartes se
vio obligado a contradecir su dualismo en cuanto reconocid, por
la experiencia, la existencia de una accidn reciproca entre alma

y cuerpo.

Ahora bien, en el racionalismo cartesiano, entonces, (;cémo com-
prender la unidad y totalidad viviente del hombre, habiendo es-
cindido la realidad humana en una “cosa que piensa” y en una
“cosa extensa”? ;Cémo realizar una Antropologia? A lo sumo lo
gue se puede montar es una psicologia pura, como la de Chr.
Wolff, formando parte de la metafisica especial, al lado de la
cosmologia y de la teologia natural. Notemos que el mismo Kant,
con sus “ideas” de la razén pura: alma-mundo-Dios, se inspira en
la clasificacién wolffiana. (Ver: E. Coreth, a.c., p. 57-58).

¢) Hacia el materialismo y hacia el idealismo

Con la ruptura racionalista entre alma y cuerpo practicada por
Descartes, se abre un doble camino para la reflexion filoséfica
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del futuro: o bien se reduce el ser del hombre a la razén autd-
noma del sujeto pensante, que maés tarde, en el idealismo, se eri-
gird en la “razdn absoluta”, o bien se reduce el ser del hombre
2 la realidad empirico-material propia del materialismo. En otras
palabras: ya que se divide a la realidad del hombre no hay que
extrafiarse que cada “parte” siga su camino auténomo y legue a
negar la contraria, absolutizando la propia. “La ruptura de la
unidad del hombre en Descartes inicia también el desgarrén de
la edad moderna entre un pensamiento espiritual e idealistico, y
Otro material y mecanicista.” (E. Coreth, o.c., p. 58).

Asf el empirismo inglés reduce el conocimiento humano a las
percepciones de los sentidos, apoydndose exclusivamente en la
experiencia sensible. El entendimiento (o razén), sélo “combina”
los datos que le presentan los sentidos. Sobre todo D. Hume
(1711-1776), queria emular el método experimental que tan mag-
nificos resultados habfa lograde en las Ciencias de la naturaleza.

De este modo se prepara el camino a un materialismo que hard
eclosién en la ilustracién francesa del siglo XVIIL El ejemplo
mds caracteristico es el médico y filésofo francés J. de 1a Mettrie
(1709-1751). La Mettrie fue bastante revolucionario. En 1745
publica su Historia natural del alma, y al afio siguiente fue des-
terrado de Francia; en 1748 publicé El hombre mdquina, y el
mismo afio fue desterrado de Holanda. Entonces se refugid en la
corte de Federico II de Prusia, donde dio a luz E{ hombre planta.
La Mettrie profesaba un agnosticismo completo en materia de
religién, pero todos lo consideraban ateo. Para él, la religién era
enemiga de la moralidad. (Ver: F. Copleston, Historia de la Fi-
losofia, Tomo 6, p- 55-56). -

Dice La Mettrie en El hombre mdquina (p. 66; p. 85-86; p.
101-102): “El hombre no estd formado de un barro més precio-
s0 {que los animales). La Naturaleza no ha empleado mds que
una sola y Gnica pasta, en la cual ha variado solamente la le-
vadura. ;Haria falta mé4s (...) para probar que ¢l hombre no es
mds que un animal o un conjunto de resortes que se mueven
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todos entre si sin que pueda decirse por qué punto del circulo
humano ha comenzado la Naturaleza? Si estos resortes difieren
entre si, ello no se debe pues, sino a su situacién y a algunos
grados de fuerza, y nunca a su naturaleza, de donde resulta que
el alma no es sino un principio de movimiento o una parte ma-
terial sensible del cerebro, el cual se puede considerar, sin te-
mor a equivocarse, como el resorte principal de toda la maqui-
na, que tiene influencia evidente sobre todos los otros y que
atn parece haberse hecho primero, de manera que todos los
demds no serian sino una emanacién de él. (...) Concluyamos
pues, osadamente, que el hombre es una miquina, y que no hay
en el Universo mds que una sola substancia con diversas modi-
ficaciones”.

“Con ¢l concepto de ‘hombre méquina’ quiere La Mettrie opo-
nerse al dualismo de cuerpo y alma. El dualismo de materia y
espiritu, que Descartes mantuvo todz‘ivia, lo elimina en favor de
la materia. Llega asi a negar el alma, que ‘sélo es un principio
motor 0 una parte material sensible del cerebro’. Depende ‘esen-
cialmente de los drganos del cuerpo, con los que se forma, cre-
ce y desaparece’, muere al morir ¢l cuerpo. (...)

Cierto que La Mettrie no quiere poner en tela de juicio la exis-
tencia de un ser supremo, pero ésta ‘no pasa de ser una verdad
tedrica sin utilidad para la prédctica: para nuestro descanso es
indiferente saber si Dios existe o no’. (...) S6lo el desconoci-
miento de las fuerzas naturales nos ha impulsado a buscar un re-
fugio en un Dios. El ateismo no sélo es posible, sino que es bue-
no: Bl mundo nunca serd feliz mientras no-sea ateo.” (K. Weger,
La critica religiosa en los tres iltimos siglos, p. 235-236).

d) El intento de Kant y del idealismo

E. Kant (1724-1804), intenta superar la oposicidén entre raciona-
lismo y empirisme. Su planteo trascendental de buscar la condi-
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cién de posibilidad de un conocimiento objetivo, tendrd una im-
portancia extraordinaria para toda la filosofia posterior.

Ahora bien, ;llegaremos con el filésofo alemin a ver por fin
claborada una “Antropologia”? Tampoco Kant realiza una ima-
gen filoséfica que abarque la unidad y la totalidad del ser huma-
no. En efecto, Kant toma del racionalismo de Chr. Wolff los
tres sectores de la “metafisica especial” {cosmologia-psicologia-
teologia natural), y al comprender al mundo, al alma y a Dios
como “ideas” de la razén pura, sigue entendiendo al hombre
bajo el rubro de “alma”. O sea, que en este esquema, sigue no
habiendo lugar para el hombre total y concreto.

Es cierto que Kant escribié una obra que tituld Antropologia en
sentido pragmdtico, y que aqui trata de “qué hace el hombre de
si mismo”.

Con todo, esta obra tiene escasa importancia comparada con sus
grandes obras criticas: Critica de la razén pura; Critica de la

razén prdctica; Critica del jiicio, y apenas si se relaciona con
ellas. Es una obra de segundo orden.

Donde encontramos un planteo mds interesante es en la Intro-
duccion a su Légica (que no fue editada por él mismo, pero que
si aprobd expresamente). Alli Kant formula las preguntas fun-
damentales de una “filosoffa de intencién cosmopolita”. Son las
conocidas cuatro preguntas: ;Qué puedo yo saber? ;Qué debo
hacer? ;Qué puedo esperar? ;Qué es el hombre? Y Kant agre-
ga: “A la primera pregunta responde la metafisica, a la segunda,
la moral, a la tercera la religién, y a la cuarta la antropologia, ya
que las tres primeras preguntas estdn relacionadas con la dlti-
a.” (Citado por E. Coreth, o.c., p. 59).

M. Buber ha sefialado con claridad ¢cémo, ni la Antropologia que
publicé el mismo Kant, ni las lecciones que fueron publicadas
mucho después de su muerte nos ofrecen nada que se parezca a
lo que €] exigia de una Antropologia filoséfica: “Para nada se
ocupa de qué sea el hombre, ni toca seriamente ninguno de los

74

A B B e e P —

Antropologia Filosdfica

problemas que esa cuestion trae consigo: el lugar especial que al
hombre corresponde en el cosmos, su relacién con el destino y
con el mundo de las cosas, su comprensién de sus congéneres, su
existencia como ser que sabe que ha de morir, su actitud en todos
los encuentros, ordinarios y extraordinarios, con el misterio, que
componen la trama de su vida. En esa antropologia, no entra la
‘totalidad’ del hombre. Parece como si Kant hubiera tenido repa-
ros en plantear realmente, filosofando, la cuestién que considera
como fundamental.” (M. Buber, ;Qué es el hombre?, p. 13-14).

Pasemos de Kant al idealismo alemén de Fichte, Schelling y
Hegel. Para Kant el conocimiento estd limitado a la experiencia
posible y al simple fendmeno. Ahora bien, parece que mi el
hombre comin, ni el pensamiento filosdfico se resignan nunca a
tal limnitacion. En efecto, después de Kant el idealismo alemédn
luchara por derribar otra vez las barreras y por recuperar un ho-
rizonte absoluto de conocimiento. Sin embargo, esto no se hara
saltando hacia atrds. Luego del viraje “trascendental” que se ha
operado con Kant, esto sélo serd posible si el sujeto se estable-
ce a si mismo como algo absoluto. Pues el conocimiento referi-
do a un sujeto absoluto, adquiere valores absolutos.

O sea que, después de Kant, los sucesores pensaron que la “criti-
ca” debia ser superada y que habia llegado el momento de elabo-
rar una metafisica “cientifica’; ahora bien, esta nueva metafisica
sélo podia ser “idealista”, porque razonan del sigulente modo: ya
que no podemos conocer esa “cosa en si”, ;por qué no eliminar-
la absolutamente? Por lo tanto, construyamos la realidad a partir
solamente del pensamiento y de sus principios inmanentes.

En otras palabras, los sucesores de Kant {el idealismo aleméan),
ingresaron en serio en la subjetividad, no para toparse con ideas
limitantes y condicionantes como en Kant, sino para descubrir
en ella lo absoluto mismo.

Por eso, para Fichte (1762-1814), el sujeto “trascendental” se
convierte en un sujeto “absoluto”. Y para Hegel (1770-1831), el
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sujeto “finito” se convierte en el lugar de la manifestacién y en
un elemento de desarrollo del Espiritu absoluto. ;Cémo aparece
el hombre? Para los dos, “aparece primordialmente, aunque no
exclusivamente, como un puro ser racional, y la razén finita del
hombre absorbida en un proceso infinito en el que la individuali-
dad del sujeto finito acaba por sucumbir.” (E. Coreth, o.c., p. 60).

Sin embargo, podemos preguntar: en el idealismo, ¢no afloran
otras dimensiones del hombre distintas del conocimiento tedri-
co? Ciertamente que sf; por ejemplo, la conducta moral practi-
ca (Fichte); 1a creacién y vivencia estética (Schelling); la reali-

dad histérica y la totalidad de las experiencias de la conciencia
(Hegel).

Ahora bien, pese a todo esto, la totalidad concreta del hombre
en_el mqndo y en la historia, vuelve a quedar siempre absorbi-
da’'en un “saber absoluto”. O sea que en el fondo, la singulari-
dad personal del hombre en su libertad y responsabilidad, no ad-
Q_Ulere su pleno valor. Esto es precisamente lo que,
hl_Sté'ricamente, va a exigir a toda costa un giro sobre el pensa-
miento antropolégico. (Ver: E. Coreth, o.c., p. 58-60).
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Sumario 2. El hombre en el pensamiento de la
edad moderna

Caracteristicas generales de Ja nueva concepcién del hombre;
sentido de la expresién “factores de ruptura™.

a) Factores de ruptura: Breve descripcién de los cambios mas
significativos; el “humanismo del Renacimiento’: ubicacién his-
térica; su relacidén con el Cristiamsmo; Lutero y la Reforma pro-
testante: expansion y causas del movimiento reformador; el
“ecumenismo” actual; la Revolucion copernicana: concepto y
circunstrancias histdricas; implicancias filoséficas respecto a la
Antropologia. !

b) El hombre en el racionalismo cartesiano: E| “dualismo” de
Descartes; posibilidades fallidas de una Antropologia integral.

¢) Hacia el materialismo y hacia el idealismo: La encrucijada
del doble camine para la reflexidn del futuro; el empirismo in-
glés y el materialismo de la Ilustracidn.

d) El intento de Kant y del idealismo: Las preguntas de Kant;
observaciones criticas; recuperacion de un horizonte absoluto;
Hegel y la totalidad de las experiencias de la conciencia; inci-
dencias sobre el valor concreto de la “persona” humana.
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Citas

1. Que todos sean uno

“Ademas de las divergencias doctrinales que hay gque resolver,
los cristianos no pueden minusvalorar el peso de las incompren-
siones ancestrales que han heredado dél pasado, de los mal en-
tendidos y prejuicios de los unos contra los otros. No pocas ve-
ces, ademas, la inercia, la indiferencia y un insuficiente
conocimiento reciproco agravan estas situaciones. Por este mo-
tivo, el compromiso ecuménico debe basarse en la conversion
de 1o0s corazones y en la oracién, lo cual llevara incluso a la ne-
cesaria purificacion de la memoria historica.” (...}

Los discipulos del Sefior “estén invitados por la energia siempre
nueva del Evangelio a reconocer juntos con sincera y total obje-
tividad los errores cometidos y los factores contingentes que in-

tervinieron en el origen de sus lamentables separaciones. Es.

necesaria una sosegada y limpia mirada de verdad, vivificada
por la misericordia divina, capaz de liberar los espiritus y susci-
tar en-cada uno una renovada disponibilidad, precisamente para
anunciar el Evangelio a los hombres de todo pueblo y nacién.”
{Juan Pablo i, Ut Unum Sint: n. 2, p. 5).

2. El racionalismo cartesiano
“En el campo del Derecho, esto condujo necesariamente al intento
de elaborar conceptos y categorias juridicas mediante procedi-

mientos deductivos y de pura abstraccién. Las matematicas, con-
sideradas como modelos metodicos, trabajan sélo con abstraccio-
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nes. (...) Este método deductivo, sumado a la pretension cartesia-
na de un conocimiento claro y distinto, va a dar lugar a una doctri-
na del derecho puramente abstracta y ahistorica, elaborada deduc-
tivamente a partir de un dato tenido como postulado. {...) El mavil
del racionalismo juridico moderno parece ser, paralelamente a la
filosofia cartesiana, encarar en forma metodica la construccién del
edificio juridico, probando con cuidado todos los eslabones del ra-
zonamiento para liegar a resultados seguros; el método de deduc-
cién a partir de'principios recionales, concluye en una construccion
rigida e inmutable hasta en las aplicaciones mas detalladas, es de-
cir, de una infiexibilidad contraria a toda evolucién.” {C. Massini, La
desintegracion del pensar juridico en la Edad Moderna, p. 18-19).

3. Un derecho inservible para el hombre

“No sélo con la revelacion es que vaja cortar amarras el mundo
juridico; también los datos de la realidad empirica van a ser de-
jados de lado como fuentes del conocimiento del derecho. Par-
tiendo de la premisa cartesiana de que los sentidos nos enga-
fian, Grocio escribira que del mismo modo ‘como los
matematicos consideran las figuras haciendo abstraccion de los
cuerpos, asi yo, al tratar el derecho, he separado mi pensamien-
to de cualquier hecho particular’. Asi fue abierta una brecha en-
tre la normatividad juridica y lo real que, en nuestros dias, ten-
dra su canto del cisne en el formalismo kelseniano. (...)

Es evidente que un derecho que ha cortado los vinculos con la expe-
riencia de los hombres y de la vida, para recluirse en un mundo de abs-
tracciones intemporales, no podia terminar sino en un esquematismo
enjuto, en un perfeccionamiento tedrico, totalmente ineficaz en la practi-
c¢a; en suma, en un derecho incapaz de cumplir con su funcion esencial
de servir al hombre. La razén autosuficiente, desgajada de sus raices
en la experiencia y en‘la revelagion, cortados sus soportes por arriba y
por. debajo, construyé un derecho fuera de la medida de los hombres a
los que debia servir.” (C. Massini, La desintegracion..., p. 23-24).
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COMENTARIO: LOS DESCUBRIMIENTOS GEOGRAFICOS Y
SU IMPACTO ANTROPOLOGICO

No s6lo el Renacimiento, la Reforma y la Revolucién Copernica-
na contribuyeron a forjar una nueva concepcion del hombre, sino
también los grandes descubrimientos geograficos de esa época
abrieron perspectivas insospechadas en todos los 6rdenes de la
cultura humana.

Vuelven a plantearse todos los problemas relativos al hombre:
acerca de la personalidad humana con sus derechos individua-
les y sociales, sobre la constitucion del Estado y los limites de
la potestad civil y eclesiastica.

En efecto, los descubrimientos de finales del siglo XV ampliaron
extraordinariamente el munde conocido hasta entonces por los
eurcpeons. Y otras cuestiones mas precisamente antropolégicas
se presentan por primera vez en su urgencia universal: el pues-
to del hombre en el munda ampliado, la legitimidad de otras ci-
vilizaciones, fa libertad de conciencia y de religion en los nuevos
pueblos descubiertos.

Después de Copérnico se sabia que la Tierra era como un granito
de polvo que giraba en un cosmos de estrellas cuye nlmero podia
extenderse al infinito; pero la importancia de esa pequefa Tierra
se vio reivindicada cuando Magallanes, navegando por sus aguas,
dio por primera vez {a vuelta completa al globo (1519-1522).

Ahora bien, este tipo de grandes empresas descubridoras habia

comenzado un poco antes, impulsada por Espafia (Castilla) y

Portugal. Anteriormente, era Venecia.el gran imperio comercial,
que se extendia en Europa y ef Oriente, a través de los puertos
del Mediterraneo.
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Hacia ©Occidente, Venecia llegaba sélo hasta poco mas alla del
estrecho de Gibraltar, para comerciar a lo largo de la costa oc-
cidental europea.

Asi, Espafia y Portugal, dos estados atlanticos con monarquias
ya consolidadas y en expansion contra los musulmanes, se con-
virtieron en potencias que dominaron el nuevo centro de grave-
dad del Océano Atlantico y de buena parte del planeta.

Portugal, bajo el impuiso de Enrique el Navegante (1394-1460)
y de los reyes Alfonso V y Juan |1, recopilé conocimientos geo-
graficos y prob¢ nuevos sistemas de ndvegacién, con el objeti-
vo de llegar hasta el Africa neqgra, y, sobre todo, hasta la India.

La ruta mas importante para los portugueses fue la que seguia
hacia el sur la costa occidental africana, por el cabo de Buena
Esperanza y que enfilaba después en direccidn a Ia lndla a
donde llegd por fin Vasco de Gama €n 1498.

En lo que respecta a Espafna y a nuestra América, recordemos
que Cristébal Coldn, un marino genovés, tuvo la idea de llegar
a la India por el oeste, sin necesidad de rodear Africa. En su
tiempo, se sabfa que la Tierra era redonda, aunque la mayoria
de la gente pensara otra cosa. Pero Colon estaba convencido
de que las distancias eran mucho mas pequefias de lo que en
realidad son, y quizas por este error se animé a lanzarse a la in-
mensidad del Océano, y luego, persistir siempre en la idea de
haber llegado a las Indias y no a ofra parte.

Su proyecto, presentado inicialmente a Juan Il de Portugai, no
fue tenido en cuenta, 'y entonces Colon acudié a los Reyes Ca-
tolicos, Fernando e Isabel, quienes, luego de muchas dudas, ac-
cedieron a ayudario. Como sabemos, Colon llegé a las Antillas
el 12 de octubre de 1492 creyendo que habia llegado a Asia. .

A partir del descubrimiento, se inicia el proceso de la conquista
y de la colonizacion. Nos limitaremos aqui a evocar los hechos
mas significativos para nuestro tema.
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Los espafioies se fueron estableciendo firmemente en América,
empezando por las Antillas {Santo Domingo, Cuba...), Yucatan,
el itsmo de Panama (Balboa descubre el Océano Pacifico,
1513).

Hernan Cortés conguista México (1519-1521), y Francisco Piza-
rro logra someter el imperio de los Incas (1532-1535).

A su vez, desde México se inici6 la conquista del sur de los Es-
tados Unidos y de la América Central, y desde el Pery, la con-
quista de Ecuador y Chile. Solamente la zona del Rio de la Pla-
ta fue alcanzada por expediciones procedentes directamente de
Espafa (Solis, 1516). '

En general, puede decirse que se avanzd en direccion sudoes-
te, hasta el estrecho de Magallanes y la Patagonia, y no hacia
Nueva York o los grandes lagos norteamericanos. Se conquistd
Paraguay antes que Florida, y Chile antes que Califdrnia. En
gran parte la conquista se hizo “por la espalda” del continente
americano: Per(, antes que Venezuela; Chile, antes que el Rio
de la Plata; la cuenca del Amazonas, desde Los Andes... Mien-
tras tanto, por el Atlantico, los espafoles permitieron gue los in-
gleses se establecieran en las costas del este norteamericano,
justo a la aitura de Espana. Lo que mas favoreci6 a los conguis-
tadores, ademas de la evidente superioridad de sus medios téc-
nicos, fueron las supersticiones de esos pueblos, y sus divisio-
nes internas, unos contra otros. Asi, Corteés consiguio |a alianza
de los totonecas, que odiaban a los aztecas, y Pizarro aprove-
cho la lucha entre los partidarios de Atahualpa y los de Huascar.
En cambio, cuando los indigenas lograron unirse —como por
ejemplo los araucanos en el sur— llevd cien afios el someterlos.
(Ver: A. Toynbee, La gran aventra de fa humanidad, p. 492-502).

Ahora bien, como hemos dicho al comienzo, nos interesa subra-
yar el impacto antropolégico producido por este cambio histori-
co del descubrimiento y conguista de un “nuevo mundo”. Y
dado que el campo que se abre es inmenso y complejo, sélo
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consideraremos algunas cuestiones de fondo, referentes a la di-
mension ética, juridica y religiosa del hombre. En suma: una
extension y profundizacién de lo que significa la dignidad de la
persona humana. Hablando en términos concretos y actuales: el
descubrimiento enfrentd a Espafia y al mundo de entonces, a lo
gue Lévinas llamaria “la epifania del rostro” del hombre, lo que
esta coyuntura de la historia hizo posible a través del rostro “dal
indio”.

La ocupacidén de América se inicié bajo el amparo de una men-
talidad influida por los antiguos conceptos del “ius belli” (“dere-
cho de guerra”} y del derecho de congquista, con los cuales se
mezclaban otras ideas procedentes de las controversias medie-
vales sobre las atribuciones del Emperador y del Papa.

De este modo, los titulos con los que los reyes espaholes toman
posesion del nuevo mundo, radican.gn la “invencién” (descubri-
miento), por un lado, y “donacion” del Papa, por otro. {Alejandro
VI, 1493-1494: dividié el nuevo mundo entre Espafia y Portugal).

El panorama cambia por completo cuando entra en escena el
tedlogo y jurista espafol Francisco de Vitoria (1492-1546), con-
siderado el fundador del moderno Derecho internacional.

Su doctrina juridica es una ampliacidn practica de los principios
cristianos elaborados anteriormente por Sante Tomas sobre el
concepto del hombre. Todo hombre, simplemente por el hecho
de serlo, sea 0 no cristiano, posee un conjunto de derechos fun-
damentales, inherentes a su caracter de persona.

Los derechos naturales no se pierden por el pecado original, ni
por los pecados personales. La autoridad civil es verdadera y
legitima, y tampoco se pierde por tratarse de “infieles”. Y a na-
die se le pude obligar por la fuerza a creer en una religién de-
terminada. ' '

“A Vitoria le bastard plantear los problemas suscitados por-la
conquista americana sobre la base de estos conceplos funda-
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mentales, para desvirtuar los argumentos de sus contrarios. Era
suficiente afirmar que los indics eran hombres 1o mismo que los
espaiioles para atribuirles sin mas discusién todos los derechos
individuales, sociales y politicos inherentes a la persona huma-
na: de libertad, de propiedad, de constituir Estados libres bajo
sus Jegitimos sefiores, de los que no era licitc desposeerles si
antes no hubiera mediado por su parte alguna injuria grave que
pudiera justificar la sancién de la guerra.” (G. Fraile, Historia de
la Filosofia. T. lil, p. 327).

Particularmente son dos las obras de Vitoria referentes a nues-
tro tema: De los indios recientemente descubiertas, y De los in-
dios o del derecho de guerra de los espafiofes sobre los bérba-
ros, {Ver: T. Urdanoz, Obras de Francisco de Vitoria, p.
641-726; p. 811-858). Estas dos obras forman un tode, y fueron
leldas y explicadas desde la catedra por los afios 1538-1539
constituyendo el genial inicio del moderno Derecho Internacional.

Tratemos de sintetizar las “Conclusiones” principales de la Re-
leccion de Vitoria sobre “Los indios recientemente descubiertos”.

Los indios deben ser tenidos por verdaderos sefiores de sus co-
sas, y no se les debe despojar de su posesién, puesto que ellos
estaban, publica y privadamente, en posesidn pacifica de ellas
{o.c., p. 651).

Ni el pecado de infidelidad ni otros pecados mortales impiden
gue los indios sean verdaderos duefios y sefiores, tanto publica
como privadameénte, y no pueden los cristianos ocuparles sus
bienes por este tituio (o.c., p. 660).

Tampoco la demencia impide a los indios ser verdaderos due-
fios (o.c., p. 664). ' '

Antes de la llegada de los espafioles eran ellos verdaderos se-
fores, pablica y privadamente (o.c., p. 666).

“Titulos no legitimos por los cuales los indios del Nuevo Mundo
pudieron venir a poder de los espafoles” {o.c., p. 666).
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El emperador no es senor de todo el orbe; y aunque fo fuese, no .
por eso podria ocupar las provincias de los indios y establecer
nuevos sefiores, deponer a los antiguos y cobrar ios tributos
(0.c., p. 675). '

El Papa no es sefior civil 0 temporal de todo el orbe, en sentido
propio {o.c., p. 687).

El Papa no tiene ninguna potestad temporal scbre los indios, ni
sobre los demas infieles. Por eso, aunque los indios no quieran
reconocer ningin dominio del Papa, no se puede por elio hacer-
les la guerra ni ocuparles sus bienes (o.c., p. 682). ' ‘

Aunque la fe haya sido comunicada a los indios de un modo
probable y suficiente, y éstos no la hayan querido recibir, no es
licito, por esta razén, hacerles la guerra ni despojarlos de sus
bienes (o.c., p. 6395).

Tampoco es legitimo el titulo de la “éleccién voluntaria”, o sea,
cuando los espanocles se acercan a los indios, les dan a enten-
der cdmo son enviados por el rey de Espafa para su propio
bien, y los exhortan a aceptarlo como rey y sefor, contestando
ellos que les place. (Porque, ;estan ausentes el miedo vy la ig-
norancia, que vician toda decision libre?) (o.c., p. 701).

“Titulos legitimos por los cuales los indios pudieron venir a po-
der de los espafoles” (o.c., p. 704).

Los espafioles tienen derecho de recorrer aquellas provincias,
de permanecer alla, sin que puedan prohibirselo los indios, pero
sin dafio alguno de ellos {o.c., p. 705). ’

Es licito a los espafioles comerciar con ellos, pero sin daio al-
guno de nadie {(o.c., p. 708).

Si los indios quieren negar a los espafioles las facultades decla-
radas de “derecho de gentes”, los espafioles deben, con razo-
nes y consejos, evitar el escandalo y mostrar por todos los me-
dios que no vienen a hacerles dafio, sino que quieren residir allf

" amigablemente. Pero si, dada razén de todo, los indios no quie-
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ren acceder, sino que acuden a la violencia, los espafoles pue-
den defenderse y tomar todas las precauciones que necesiten
para su seguridad, porque es licito rechazar la fuerza con la
fuerza; y si padecen injuria, pueden, con la autoridad del princi-
pe, vengaria con la guerra, y llevar adelante los demas derechos
de fa guerra (0.c., p. 712).

Otro titulo puede ser la tirania de los mismos sefores de los in-
dios o de las leyes inhumanas que perjudican a los inocentes,
como el sacrificio de hombres inocentes o el matar a hombres
inculpables para comer sus cames (o0.c., p. 720}

Otro titulo puede surgir de una verdadera y voluntaria eleccion,
a saber: si los indios, comprendiendo la humanidad y sabia ad-
ministracion de los espafoles, libremente guisieran, tanto los
senores como los demas, recibir por principe al rey de Espafia.
Esto podria hacerse, y seria titulo legitimo y de ley natural
(o.c, p. 721).

Por dltimo, otro titulo podria ponerse a estudio y parecer a algu-
nos legitimo. “Yo no me atrevo a darlo por bueno ni a condenar-
lo en abscluto:-El titulo es éste: Esos indios, aungque, como se
ha dicho, no sean del todo faltos de juicio, distan, sin embargo,
muy poco de los amentes, por {0 que parece que No son aptos
para formar o administrar una repUblica tegitima dentro de los
términos humanos y civiles. Por lo cual no tienen una legislacion
conveniente, ni magistrados, y ni siguiera son suficientemente
capaces para gobernar la familia. Por eso carecen también de
ciencias y artes, no solo liberales, sino también mecanicas, y de
cuidada .agricuitura, de trabajadores y de muchas otras cosas
provechosas y hasta necesarias para los usos de la vida huma-
na.” (O.c., p. 723-724).

Ahora bien, esta linea trazada por Vitoria, serd seguida por los
grandes tedlogos espafoles del siglo XVI; Domingo de Soto, los

Salmanticenses, Domingo Bafiez y, en el siglo siguiente, por

Francisco Suarez (1548-1617).
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La famosa polémica oratoria de una semana mantenida por Fray
Bartolomé de las Casas (1474-1566) con Sepulveda, en presen-
cia del emperador Carlos V (1500-1558), por los afies 1550, se
inscribe en este contexto de ideas. Las Casas sostenia las tesis
de Vitoria, y Sepulveda defendia que los espanoles tenian cau-
sa justa de guerra contra los indios para someterlos y hacerlos
aceptar el derecho por medio de la fuerza. Terminé prevalecien-
do la posicién de Vitoria y de las Casas. Todo lo cual influyd
benéficamente en las disposiciones legales recopiladas en las
L eyes de Indias, publicadas en 1552.

Como era de esperar, los territorios americanos no se abando-
naron, pero Felipe 1l {1527-1598) prohibié toda guerra ofensiva
por motivos religiosos, y los nuevos procedimientos pacificos
fueron aplicados en la evangelizacion de las islas Filipinas. {Ver:

G. Fraile, Historia de Ia Filosofia, p. 313-335).
4

87




	00000001
	00000002
	00000003
	00000004
	00000005
	00000006
	00000007
	00000008
	00000009
	00000010
	00000011
	00000012
	00000013
	00000014
	00000015
	00000016
	00000017
	00000018
	00000019
	00000020
	00000021
	00000022
	00000023
	00000024
	00000025
	00000026
	00000027
	00000028
	00000029
	00000030
	00000031
	00000032
	00000033
	00000034
	00000035
	00000036
	00000037
	00000038
	00000039
	00000040
	00000041
	00000042

