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* El presente manual puede contener fallos propios de un material homogéneo elaborado con la
pretension de responder a la peticién de los alumnos que resulta relativamente distinta segun el
grado, el curso, el grupo y el afio académico. Por ende, no siempre se seguiran en el aula las
actividades o recursos indicados en este manual, pero estos pueden servir como orientacion general
para la comprension de los contenidos tedricos y la preparacion de las pruebas pertinentes. Por la
presente pido perdén de antemano por los fallos que la premura me haya podido hacer cometer.
Las citas siguen el estilo APA 7, con la particularidad propia de no poner las referencias al final, sino
incluir los datos restantes en notas a pie de pagina. Al tratarse de un manual de uso en el aula, se
ha considerado asi procedente.
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BLOQUE 1.- ANTROPOLOGIA

Introduccion

Texto introductorio

“Hoy vivimos una crisis radical del humanismo. Esa es, sin duda, la crisis mds importante a la que
hoy hemos de hacer frente: no tanto a una crisis financiera o ecoldgica o religiosa, sino a una crisis
antropoldgica y metafisica. Nos encontramos en un momento Unico en la historia”.

Hadjadj, Fabrice, Puesto que todo estd en vias de destruccion (2016), Granada, Nuevo Inicio, p. 42.
“Los dos procesos juntos, la bioingenieria unida al auge de la IA, podrian por tanto acabar separando
a la humanidad en una pequefia clase de superhumanos y una subclase enorme de Homo sapiens
indtiles.”

Harari, Y. N. (2018). 21 lecciones para el siglo XX. Penguin Random House. Pp. 97-98.

1. ¢En qué sentido podemos decir que la crisis mds importante del mundo posmoderno es una
crisis antropolégica y metafisica mds que financiera o ecoldgica o religiosa?

2. éComo puede la bioingenieria unida a la IA cuestionar los valores de igualdad, libertad y
fraternidad de la modernidad, y plantear un nuevo paradigma de especie humana?

3. ¢En qué medida un nuevo paradigma de especie humana hibrida con la tecnologia puede
deducirse de un enfoque materialista y de la nocién de progreso de la modernidad
(materialismo dialéctico)?

4. ¢Habria que dar un marco legal completamente distinto a esta nueva especie humana? Si
tuviesen no sélo derechos sino mas derechos por su capacidad que los humanos épodrian
modificar las regulaciones mercantiles de manera auténoma?

Desarrollo tematico

La antropologia se ha presentado a lo largo de los siglos como una rama de la filosofia, aunque
ultimamente también se ha estudiado al hombre desde lo que se ha dado en llamar antropologia
socio-cultural. Si queremos hablar de los dinamismos humanos en su especificidad respecto de otros
seres vivos 0, incluso, respecto de los robots humanoides, con independencia de la época en que
viva ese ser humano o con independencia del desarrollo de la inteligencia artificial generativa (I1AG),
aunque no con independencia de la particularidad de la temporalidad y el cardcter biografico
humanos; entonces hemos de acercarnos a él desde la antropologia filoséfica. Lo cual no implica
obviar sus aspectos culturales, psicolégicos, histéricos, etc. Si se aborda la antropologia, el discurso
en torno al ser humano en tanto que ser humano, desde la filosofia, écual es el lugar propio de la



antropologia dentro de la filosofia? ¢cémo podemos entender la filosofia misma y, de ese modo, la
antropologia en tanto que filosofica?

¢Qué es filosofia?
La filosofia es reflexion racional sobre la realidad en su conjunto, se caracteriza por su
universalidad, porque se interesa por todos los dmbitos y aspectos de la realidad, y por su

radicalidad, dado que se plantea las cuestiones Ultimas concernientes a la experiencia humanay a
la realidad. Y esto lo lleva a cabo conforme a una triple funcidn cognoscitiva: (a) funcion
clarificadora, (b) funcidn critica, (c) funcidn sistematica.

La actitud filosdfica: segln Aristoteles, todos los hombres desean por naturaleza saber. En efecto,
todo hombre tiene cierta inquietud por conocer. Esta actitud le lleva, por su misma manera de ser,
a preguntarse por si mismo y por todo lo que le rodea. Perspectiva propia histéricamente atribuida
solo al ser humano en tanto que intencional, reflexiva, contextual y consciente; cabe definirla, pues,
como una capacidad esencial del hombre. El ser humano, animal racional, adopta una actitud
interrogativa ante lo que hay a su alrededor e indaga las causas de los fendmenos que observay las
conexiones que existen entre ellos con el fin de encontrar sus fundamentos ultimos.

La pregunta con la que se comienza a filosofar es la expresidon de un asombro no simulado que se
produce de forma natural, un darse cuenta de algo a lo que no se encuentra explicacion a primera
vista. El cielo estrellado en la noche y la ley moral en el interior del hombre era motivo de asombro
para Kant (1724-1804). Las preguntas que genera el asombro no siempre encuentran respuesta
definitiva o indiscutible en la filosofia, en cualquier caso, las respuestas filosoficas se caracterizan
especialmente por aportar un fundamento racional al discurso humano en tanto que consistente y
coherente, contrastado con la experiencia de la realidad y no contradictorio al mismo tiempo y en
el mismo sentido [~ (AA-A)].

Paso del mito al logos: asi, en la Antigua Grecia, los primeros pensadores buscaron respuestas al
ser humano y al orden del cosmos en relatos mitolégicos como los del poeta Hesiodo (s. VIl a.C.)
gue explicaba el origen del cosmos aludiendo a las luchas entre los dioses. El mito es la forma
narrativa mas antigua de la que se sirve el hombre para explicar todo aquello que no entiende
acudiendo a narraciones sin fundamento racional consistente para explicar la realidad del hombre
y del mundo. Sin embargo, pronto se empezaron a buscar explicaciones razonadas de la realidad.
Aunque a sus inicios, este discurso razonado o logos no se diferencia siempre con claridad del mito,
se puede afirmar que con Tales de Mileto (639-547 a. C.) —al que se considera el primer fildsofo de
la historia- se inaugura una nueva etapa en el pensamiento occidental. Tales de Mileto busca la
causa Ultima de la realidad perceptible mas alla de las narraciones miticas y llega a la conclusién de
gue el principio o arché de la realidad es el agua.

La division de la filosofia
A lo largo de la historia del pensamiento, la divisidon sistematica de la filosofia no se dio como tal
en todas las corrientes filoséficas: las filosofias de Nietzsche y Kierkegaard, por ejemplo, son de



dificil clasificacion. Sin embargo, tradicionalmente se asume la clasificacién de la filosofia en
distintas disciplinas segun la sistematizacion de Aristételes. Aristoteles (384-322 a. C.) fue el filésofo
griego que dividié la filosofia en una serie de disciplinas que, mas o menos modificadas, pervivieron
alolargo de la historia del pensamiento, especialmente en el dmbito de la filosofia académica. Cada
una de esas disciplinas expresa, a su modo, el asombro que da comienzo al filosofar, encauzandolo
mediante interrogantes concretos que obedecen a diferentes ramas o temas de la filosofia.
Siguiendo, en parte, dicha clasificaciéon, podemos mencionar las siguientes disciplinas:

Ldgica. La légica es el instrumento de todo saber, por el cual la razén regula su propia actividad y
analiza las leyes que se refieren a su correcto ejercicio. Esto es posible porque la razén es reflexiva,
es decir, es capaz de considerarse a si misma. La ldgica estudia los elementos del pensamiento
(concepto, juicio, razonamiento) y trata de la validez de las inferencias. Se divide en légica formal,
gue se ocupa de analizar la estructura de los razonamientos, y ldgica material, que trata de indagar
acerca de la verdad o falsedad de los argumentos. Si la l6gica se redujese al procesamiento de datos
segun sus leyes propias, se podria llegar a decir que la IAG es mas ldgica que el ser humano. Ahora
bien, si dichas leyes son extraidas del pensamiento humano, la IAG simula el procesamiento, pero
no lo produce por si misma ni lo puede regular por propia iniciativa, ni ser consciente de sus propios
sesgos Y, por ende, no los modifica sin concurso de una mente humana.

Metafisica. Aristételes define la metafisica o filosofia primera como la ciencia del ser en general,
o como la ciencia del ser en cuanto ser. Esta disciplina estudia los fundamentos ultimos de toda
realidad, sus causas y primeros principios; se fija, por tanto, en la realidad como un todo genérico;
buscando lo comun a todos los seres. A su vez, la metafisica se subdivide en tres disciplinas que se
diferencian por su objeto de estudio:

La ontologia estudia el ser de las cosas que son, su existencia y los distintos modos de ser (por qué
existe algo mas bien que nada, cual es la esencia de las cosas y las diferencias de ser en la realidad
—ser material, vida vegetativa, vida sensitiva, ser espiritual...-).

La gnoseologia o teoria del conocimiento se hace cargo de los limites y la validez del
conocimiento, es decir, cudando puede afirmarse que nuestro conocimiento es auténtico
conocimiento de lo real (¢cédmo sé que lo que conozco se corresponde con lo que realmente existe?
¢qué puedo llegar a conocer respecto de lo que aparece con algun tipo o grado de ser ontolégico
como causa o efecto de lo que existe?).

La teodicea o teologia natural analiza el ser que fundamenta la realidad de los demas seres, el ser
gue es causa de todos los demas y el Unico del que, en rigor, puede decirse que es si es que sustenta
o es razén de lo que existe y que no se explica desde si mismo. En definitiva, la teodicea estudia a
Dios en cuanto causa y fundamento de todo lo que tiene algun tipo de realidad.

Antropologia filosdfica: estudia el ser humano como tal, en su dimensién espiritual, material y
social. Asi, el hombre constituye un problema para si mismo (¢por qué soy diferente del resto de los
seres? ¢por qué me pregunto por el por qué de las cosas y no puedo vivir humanamente sin un
sentido de la vida?). Los grandes temas de la antropologia giran en torno a la dignidad de la persona



y su fundamento; la consistencia del yo y sus dimensiones, asi como las consecuencias de la
distincidn entre conciencia y persona; la libertad que hace que, por un lado, la persona esté inserta
en el mundo y sometida a sus leyes fisicas y biolégicas, pero, por otro lado, sea un ser libre, dotado
de trascendencia, capaz de iluminar la realidad y hacerla propia; de vivir consciente de la muerte y
de su temporalidad a pesar de un deseo de infinitud en condiciones éptimas.

Etica y filosofia politica. Junto al uso tedrico de la razén, puramente especulativo, existe también
en el hombre un uso practico de la razon, consistente en la direccidon adecuada del propio obrary
de la propia conducta. A resolver el conjunto de problemas que se derivan de la justificacion de la
ideoneidad de los actos de la persona se dedica la ética filoséfica. Mientras que la filosofia politica
se ocupa de diversos temas que se relacionan con el dmbito social de la aquella idoneidad, como las
distintas formas de gobierno y su legitimidad, la relaciéon entre los individuos y el Estado, los
derechos y deberes de los ciudadanos, los distintos tipos de justicia, las leyes y la naturaleza y limites
de la libertad del ser humano en relacidon con la comunidad. Estos temas estan conectados con
cuestiones éticas y morales, de antropologia o econdmicas y sociales.

Otras disciplinas. Ademas de estas disciplinas, podriamos encontrar otras, como la filosofia de la
Naturaleza, que estudia los seres naturales vivientes y no vivientes, su origen natural, las leyes
ultimas a las que obedecen dichos seres y lo comun que hay en ellos (definicion de los conceptos
espacio, tiempo, materia). Por Ultimo, también se ha tratado la filosofia de la historia como
importante rama de la filosofia que se ocupa de analizar las leyes sociales, econédmicas, en definitiva,
humanas que guian o rigen el curso de la historia, los cambios que se dan en ella, y el fin teleolégico
o debido de Ila historia.

Cualquiera de estas ramas de la filosofia podria considerarse vinculada a la antropologia filosdfica,
por cuanto que es el hombre el que se plantea acerca de las mismas poniendo en juego todas sus
dimensiones. La cuestion del lugar del hombre en el cosmos, su preeminencia o no, su dignidad y
derechos frente al resto de seres vivos o de la IAG, se responde desde la consideracion de todas
estas ramas. No obstante, nuestro acercamiento a estas cuestiones tendra como punto de partida
el sujeto personal desde el que emergen.

Actividades

1. Escenas de The Matrix (Wachowski hermanas L.y L., 1999)
https://www.youtube.com/watch?v=VMcOT50dOMw sobre sociedad y manipulacién
https://www.youtube.com/watch?v=SJrkhNskaUs sobre verdad y riesgo

2. Casol
Noticias:
Afp (3 de junio, 2025). Investigadores quieren crear una inteligencia artificial que controle a la... IA.
El mundo. https://www.elmundo.es/tecnologia/2025/06/03/683f63d8e85ece65298b45bf.html



https://www.youtube.com/watch?v=VMcOT5odOMw
https://www.youtube.com/watch?v=SJrkhNskaUs
https://www.elmundo.es/tecnologia/2025/06/03/683f63d8e85ece65298b45bf.html

Jiménez de Luis, A. (27 de junio, 2025). Anthropic puso su IA a dirigir una tienda pero la hundié en
un mes. El mundo.
https://www.elmundo.es/tecnologia/2025/06/27/685ee645fdddff74568b45bf.html

Preguntas:

Antr. - Investiga: équé sistema es mads productivo en el mundo de los negocios, del ajedrez, de la
inversion en bolsa: aquel en el que las decisiones se toman sin concurso de la IAG, aquel en el que
las decisiones de la IAG prevalecen a los juicios de valor humanos o aquel en el que se emplea la
IAG pero con concurso del espiritu humano critico, contextual y significativamente creativo?

Antr. - ¢Podemos justificar el uso indiscriminado de IAG en favor del progreso social o empresarial,
0 mas bien este uso ha de poder estar supervisado por el ser humano? écdmo podria supervisarse
y con qué justificaciéon?

RS - ¢Y sila supervision humana generase una brecha empresarial de competencia respecto de otras
empresas que no aplican limites al uso de IA en sus empresas? éseguiria estando justificada esta
limitacion? épor qué?

Conceptos a relacionar: dignidad, libertad, sostenibilidad humana, bien comun.

Anexo terminoldgico

Ente: el término ente, del latin ens (participio presente del verbo esse, ser) significa lo que es y
designa las cosas en tanto que son o existen.

Metafisica: disciplina de la filosofia que trata de responder a las preguntas ultimas de todo cuanto
existe, tales como équé hay? épor qué hay lo que hay? Buscando asi explicaciones acerca de las
propiedades y causas de lo que existe mas alla (meta) de las leyes y propiedades de la materia segln
la fisica.

Ontoldgico: perteneciente o relativo a la ontologia que es una parte de la metafisica que estudia el
ser en general y sus propiedades trascendentales (aquellas que trascienden los modos particulares
de ser: algo, uno, verdadero, bueno, bello).

Antropologia filoséfica: disciplina que estudia al hombre como ser ontolégico, tratando de
entender en qué consiste su esencia, las propiedades de su caracter sustancial. Derivado de este
estudio se pueden destacar principalmente tres modos de entender al hombre: el monismo, el
dualismo y el hilemorfismo.

Teleologia: concepcién del mundo segun la cual todo movimiento o cambio tiende hacia un fin
propio de la naturaleza del ente que se mueve o cambia. Télos es una palabra griega que significa
fin. En el ser humano, este télos provoca un movimiento natural al que tienden las intenciones para
el desarrollo de lo que le es propio en tanto que ser humano.

Recursos bibliograficos

Copleston, F. (1994-1996). Historia de la Filosofia (vols. 1-9). Ariel.
Gambra, R. (2014). Historia sencilla de la filosofia. Rialp.


https://www.elmundo.es/tecnologia/2025/06/27/685ee645fdddff74568b45bf.html

Tema 1.- Cosmovisiones

Texto introductorio

“For Hegel, all human behavior in the material world, and hence all human history, is rooted in a
prior state of consciousness—an idea similar to the one expressed by John Maynard Keynes when
he said that the views of men of affairs were usually derived from defunct economists and academic
scribblers of earlier generations. This consciousness may not be explicit and self-aware, as are
modern political doctrines, but may rather take the form of religion or simple cultural or moral
habits. And yet this realm of consciousness in the long run necessarily becomes manifest in the
material world, indeed creates the material world in its own image. Consciousness is cause and not
effect, and can develop autonomously from the material world; hence the real subtext underlying
the apparent jumble of current events is the history of ideology.”

[Para Hegel toda conducta humana en el mundo material y, por tanto, toda historia humana, estd
enraizada en un estado previo de conciencia; idea similar, por cierto, a la expresada por John
Maynard Keynes cuando decia que las opiniones de los hombres de negocios generalmente
derivaban de economistas difuntos y escritorzuelos académicos de generaciones pasadas. Esta
conciencia puede no ser explicita y su existencia no reconocerse, como ocurre con las doctrinas
politicas modernas, sino adoptar, mas bien, la forma de la religiéon o de simples habitos morales o
culturales. Sin embargo, esta esfera de la conciencia a la larga necesariamente se hace manifiesta
en el mundo material; en verdad, ella crea el mundo material a su propia imagen. La conciencia es
causa y no efecto, y puede desarrollarse autonomamente del mundo material; por tanto, el
verdadero subtexto que subyace a la marafia aparente de acontecimientos es la historia de la
ideologia.]

Fukuyama, F. (Summer 1989). The End of History. The National Interest 16. Center for the National
Interest, p. 6.

1. ¢(Por qué sefala Fukuyama que los acontecimientos estan dirigidos por la historia de la
ideologia?

2. ¢éQué relacién tiene la historia de la ideologia con el comportamiento humano y la
comprensién del ser humano de si mismo, de lo que quiere o necesita?

Desarrollo tematico

1.1. Conceptos umbral (1): materialismo, dualismo, hilemorfismo/personalismo

A lo largo de la historia del pensamiento sobre el hombre han destacado tres concepciones como
raiz de la comprensién del mismo 'y, por tanto, de su sentido. Estas tres maneras de entender lo que
constituye la naturaleza humana, se pueden considerar conceptos umbral de nuestra asignatura.

a) Segun la concepcion materialista, el hombre se presenta como un animal mas evolucionado y
complejo, o como un ser autdmata cuyos dinamismos internos todavia no hemos podido
desentrafar; en definitiva, como un cimulo de células meramente materiales que se disponen de



tal manera que resulta un ser muy complejo, pero no cualitativamente distinto del resto de seres
vivos. Asi, como el comportamiento de la materia obedece a unas leyes deterministas, el hombre
se ve obligado a actuar por ley de causa-efecto, aunque todavia no hayamos podido descubrir todas
las causas materiales de nuestro comportamiento. En esto consiste la fe en la ciencia o el
denominado cientificismo positivista. Desde este punto de vista, mis tendencias personales
dependeran exclusivamente de mi constitucion material (neurolégica, energética, hormonal, etc.).

Ahora bien, la ciencia empirica puede describir lo que el hombre es materialmente y cémo
funciona, pero no como deberia ser y comportarse, o a qué se debe exactamente que sea capaz de
contrariar sus propias tendencias o sentir culpabilidad si no lo hace y en ausencia del estimulo que
le contraria. Puede establecer hipdtesis sobre los condicionamientos o probabilidades de sus
comportamientos, pero no ofrece una explicacién concluyente que pueda predecir con rigurosidad
matematica la aleatoriedad de sus acciones, arrepentimientos, o la comprensidn creativa de la
realidad por parte del hombre. Afirmar que su naturaleza es reducible o explicable a partir de la
aleatoriedad cudntica, implica dejar de lado aspectos de dicha aleatoriedad que todavia ni siquiera
se pueden reproducir en los robots humanoides. Se trata de una afirmacién que va mas alla de la
ciencia positiva, por cuanto que no puede definir la verdad sin situarse en un nivel metalingtistico
respecto de aquello a lo que adjudica realidad (lo material sensible o cuantificable).

b) La concepcién dualista afirmaria que cuerpo y alma son principios de movimiento
independientes, mente y materia van por libre. Lo que yo haga con mi cuerpo no afectaria a mi
mente y viceversa. Es patente que si estoy ebrio mi percepcién de la realidad se distorsiona, y que
si estoy muy preocupado por algo acabo teniendo dolor de cabeza o, incluso, una ulcera de
estdbmago. Pero para la vision dualista del hombre el alma seria a-sexuada, el cuerpo puede ser
limitado por unas notas caracteristicas definitorias y limitantes, pero mi mente no: no habria
naturaleza innata o modo de ser dado en lo auténticamente personal que seria el espiritu, la mente,
el alma. Asi, mis tendencias serian una construccidn psico-social sin ningin valor moral,
completamente libre de condicionamientos materiales. Mi yo mas intimo lo he ido adquiriendo
biograficamente, con independencia de mi cuerpo, y puedo seguir actuando con independencia de
lo que diga mi cuerpo sobre mi ser, porque no me condiciona ni marca el modo de llegar a mi
plenitud como persona. En esencia soy libertad pura no sexuada, al modo de los dngeles en el
terreno teoldgico.

c) Sin embargo, si bien no somos sélo materia, también somos cuerpo, y ese cuerpo moldea
nuestra psique, y actuar en contra de mi integridad fisica puede conllevar, en ultimo término, una
lucha contra mi propia psique que da lugar a problemas no sélo de identidad, sino también
psicoldgicos si asumimos la ineludible y constante interaccién de nuestros niveles fisico, psiquico y
espiritual. En definitiva, no nazco neutro, tabula rasa, ni ilimitadamente libre; soy un alguien
individuado por mi cuerpo y mi espiritu (los gemelos disponen del mismo material genético vy, sin
embargo, desarrollan un nivel psiquico en ocasiones muy distinto). Asi, la antropologia hilemorfista
o integradora aboga por la concepcion de la persona como un todo integral, como unidn sustancial.
Es esta una antropologia del hombre a la que se llega por via filoséfica, racional, experiencial, y que



es compatible con la Revelacién cristiana®. ARISTOTELES no podia ser cristiano, pero propuso por
primera vez de modo sistemadtico una concepcidon asumible en su mayor parte por un cristiano; mas
adelante aparecerian otras versiones, de esa unidon sustancial, igualmente validas cuyo comun
denominador reside en la reciproca interaccién de cuerpo y mente, materia y espiritu, cerebro y
alma?: donde lo que decide una parte, afecta existencialmente a la otra parte, de modo que si no
hay armonia, surge un problema que incapacita a la persona en algun sentido. Yo soy mi cuerpo y
mi alma, principalmente mi identidad estd en la mente, pero esta viene también conformada por
mi cuerpo. Mi cuerpo contiene informacion sobre lo que soy, no sélo sobre lo que tengo, y si creo
gue yo o bien otra persona deseada somos un ser fantdstico que en realidad no somos, tengo un
problema ala hora de enfrentarme al mundo interior y exterior, y especialmente en lo que se refiere
a las relaciones interpersonales. Tarde o temprano me toparé con el fracaso porque percibiéndome
distinto a como soy y sucediéndome igual con los demas, planifico mi vida en funcién de dicha
percepcion.

1.2. Concepciones antropoldgicas en la historia de la filosofia

Edad Antigua

PLATON (dualismo)
Para este autor, el alma humana es inmortal, ha contemplado con anterioridad el mundo de las
ideas de donde procede. Conocer, en Platén, no es otra cosa que recordar, dado que el alma

preexistido en ese mundo de las ideas previamente a su descenso a este mundo corpdreo. Platén
sefiala, ademas la posibilidad del ascenso mistico a las ideas por medio de la contemplacién.
Su dualismo ontolégico divide el mundo en sensible e inteligible formado por las ideas Unicas,

eternas, inmutables e inalterables, la mayor de las cuales es el bien. Del mismo modo, para Platén

el hombre esta dividido en cuerpo y alma; el cuerpo es la carcel del alma que habra de purificarse
si no quiere volver a reencarnarse cayendo de la contemplacion del mundo de las ideas al mundo
sensible de las apariencias. El alma, a su vez, esta dividida en tres partes: |a racional, la irascible y |a

concupiscible, afirmando que la parte racional es inmortal y sélo ella puede alcanzar el mundo de
las ideas. Esta antropologia esta recogida en el mito del carro alado.

Platon aporta varios argumentos a favor de la inmortalidad del alma, entre los cuales son de
resefiar dos: 1) la naturaleza simple y, por tanto, incorruptible del alma y 2) su automocidn, el hecho
de ser un principio vital de movimiento. Derivada de esta antropologia, la filosofia politica de Platon
propone un estado ideal dividido en guardianes, productores y gobernantes segiin predomine una

parte u otra del alma en cada uno de los ciudadanos.

ARISTOTELES (hilemorfismo)

1 En este sentido, un fildsofo cristiano no puede asumir sin contradiccién que el hombre sea pura materia pues no tendria sentido hablar de pecado,
ni puro espiritu neutro, pues tampoco tendrian sentido la Encarnacion o la Eucaristia, que redimen al hombre en la carne.

2 Desde un estudio de corte predominantemente fenomenoldgico sobre la constitucion del ser humano: Vera, R. (2011). Ontologia y gnoseologia del
yo personal. FUE.
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Segun el estagirita, la realidad es hilemoérfica, esta compuesta de materia y forma, y, dado que la
forma es comun a los seres pertenecientes a un mismo género y/o especie, es posible el
conocimiento de lo universal en lo particular. Aristoteles no acepta la division entre mundo
inteligible y sensible en el sentido platdnico. Todos los seres naturales se dirigen hacia la excelencia
de su forma, este es su fin, el cosmos aristotélico es teleoldgico y la razén de su movimiento y ser la
encuentra Aristoteles en un primer motor inmovil o acto puro al que tiende la realidad como fin,
mas no como principio creador.

La vision hilemarfica de Aristételes se extiende al hombre, pero, frente al dualismo platénico, aqui
la forma es un principio vital sustancialmente unida a la materia. La forma humana se distingue de
la de los animales por su parte racional (en Aristételes no queda claro si el hombre pervive de
manera individual después de la muerte a través de esta parte racional), pero comparte con ellos el
alma sensitiva, y con las plantas el alma vegetativa, en tanto que el alma humana es el principio vital
gue auna las funciones tanto vegetativa, como sensitiva e intelectiva. Por ende, la presencia de un
solo tipo de funciones es indicativo suficiente de la presencia de las otras dos, aunque no se
manifiesten -como seria el caso de un coma irreversible-.

El fin del hombre seria la felicidad que radica en la actualidad plena de nuestro ser por medio de
la excelencia. Todo hombre anhela este estado, consecuencia del desarrollo perfectivo de las
tendencias y capacidades del ser humano, permitiéndole asi alcanzar eudaimonia por medio de la
areté. Esta felicidad aristotélica obedece a unos parametros objetivos; es un fin en si, abarca toda
la vida y su consecucion depende de uno mismo por cuanto que la excelencia del hombre se alcanza
mediante una vida virtuosa, es, por tanto, una forma de actuar concreta que apunta hacia la
perfeccidon del ser humano, y, por ende, de su caracter y desarrollo intelectivo como parte mas
excelsa en él. Los buenos habitos fruto del ejercicio de las virtudes, de la busqueda del término
medio por parte del intelecto, y las buenas amistades son la brudjula aristotélica para que el hombre
pueda alcanzar la excelencia que desemboca en la felicidad. Estas caracteristicas impiden definir la
felicidad como placer (distinto del bien que se alcanza por el ejercicio prudencial de la razén que
discierne el término medio); tampoco puede identificarse con la riqueza por ser esta un medio para
alcanzar otras cosas; o con la fama y el honor por no depender estos de uno mismo. Un minimo de
dinero, honor y bienestar pueden ser considerados requisitos necesarios para ser felices en la
cosmovision aristotélica, pero no suficientes. Estos requisitos no se dan sin la vida publica, por lo
gue esta también pertenece a la naturaleza humana y su pleno desarrollo. Es por ello, que el
hombre, en Aristételes, también queda definido como zodn politikdn.

Edad Media

SAN AGUSTIN (elementos platénicos compatibles con el cristianismo)

En San Agustin, el hombre es el culmen de la Creacidn, ha sido creado con un alma inmortal, pero
no preexistente. Aunque experimenta un deseo de felicidad absoluta o beatitud, la transmision del
pecado original le hace experimentar su cuerpo como una carga para la consecucion de dicha
felicidad. Si en San Ireneo el cuerpo es un bien con valor propio, en San Agustin el cuerpo tiene una
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funciéon de uso, mientras que el alma es el principio de cardcter espiritual que da vida al cuerpo, y
gue manifiesta la indole de imago Dei del ser humano. Esta huella divina se hace patente al analizar
las facultades del alma en correspondencia con las personas de la divina Trinidad. Asi, la memoria
en su funcién identitaria remite a Dios en tanto que Padre; el entendimiento en su funcion
cognoscitiva a Dios como Hijo (Logos); la voluntad en su objetivo propio como medio para alcanzar
el amor, remite a Dios Espiritu Santo.

No obstante, niega que el alma se encuentre en el cuerpo como castigo por un modo de vida
previo a su actual existencia, y sostiene la unién alma-cuerpo como compuesto que constituye al
hombre.

Su experiencia biografica le lleva a resaltar la importancia del libre albedrio en la definicién del
hombre concreto como autor de sus propios actos y, por tanto, responsable de los mismos. San
Agustin vivié su libre albedrio desde la fragilidad del pecado original, que precisa de la gracia para
poder amar con plenitud y trascendencia natural y sobrenatural, y alcanzar asi la verdadera libertad,
fruto de un buen uso del libre albedrio. El pensador de Tagaste justifica también desde esta
fragilidad la necesidad del Estado. Para San Agustin, sdlo hay dos actitudes en pugna en este mundo:
la de la ciudad de Dios y la de la ciudad terrena, pero estas no se identifican con la pertenencia a la
Iglesia o al Estado como instituciones, sino con la busqueda de la gloria de Dios o la propia por
encima de aquella sea en una u otra institucion. Sélo a partir de su conversién al cristianismo
considerd que pudo adecuar su vida al fin de la misma, la beatitud (felicidad) de la ciudad de Dios.
Esta vivencia supuso en el obispo de Hipona, en la actual Argelia, el desarrollo de una apologética
gue presentaba la fe como necesaria para el fin de la vida intelectiva, y, por ende, compatible con
la razén.

SANTO TOMAS (hilemorfismo compatible con el cristianismo)

Para el aquinate, los entes quedan individuados por la categoria de cantidad. La realidad
contingente ha sido creada, no es eterna, precisamente por su contingencia: existe, pero podria no
existir, no es necesaria y debe su ser a la Causa primera necesaria. En conformidad con su
comprensién aristotélica de la realidad, la teoria antropoldgica de Santo Tomas es, como en
Aristoteles, hilemorfica: el ser humano es una unidad sustancial compuesta por materia y forma (su
alma). El hombre esta dotado de un alma vegetativa, sensitiva y racional, y es individualmente

inmortal por lo que respecta a la parte racional del entendimiento agente. El entendimiento tendria
asi dos partes o funcionalidades, una paciente, que recibe la informacion de los sentidos formando
la imagen; otra agente, que abstrae lo comun a dichas imdgenes formando los conceptos. Esta parte
agente estaria dotada de una inmortalidad individual y de una beatitud imperfecta después de la
muerte, a la espera de la resurreccién de los cuerpos, culmen de su fin Ultimo: esta felicidad
imperfecta se fundamentaria en la visién de Dios. El fin Ultimo es, por tanto, sobrenatural; requiere
de la ayuda divina (la gracia) para ser alcanzado, pero también de las buenas acciones. Para alcanzar
ese fin, Dios ha puesto en nuestra naturaleza un deseo natural a la felicidad, que se alcanza por la
perfeccion de las virtudes. Estd también en el obrar del hombre su capacitacidn para la vida de la
gracia, para aceptarla o no por medio de sus obras y mantenerse en ella.

12



En Santo Tomas, esta inmortalidad individual no se alcanza sin tener en cuenta nuestra relacion
con los otros. El hombre ha nacido para vivir en comunidad. El Estado no puede satisfacer todas las
necesidades de los hombres, es necesaria la Iglesia para proveer a su fin en tanto que sobrenatural.
Pero el Estado es una institucién natural fundamentada en la naturaleza del hombre, en su
dimension social, publica o politica; el Estado no es simplemente resultado del pecado, su autoridad
gueda justificada por Dios, siendo su funcién representar al pueblo y administrar los bienes teniendo
en cuenta la multiplicidad de libertades (por lo que, en principio, aboga por el respeto a la propiedad
privada dentro de un sentido de bien comin como requisito para el desarrollo humano).

Edad Moderna

DESCARTES (racionalismo)

Este representante paradigmatico del racionalismo considera que un sistema filoséfico ha de
construirse en base al método matematico-geométrico: deduciendo verdades por medio de la razén
a partir de principios verdaderos e indudables. El criterio de verdad cartesiano consiste en la claridad
y distincidn: sélo serd verdadero lo que se presente a la mente como claro y distinto, y asi, como
evidente.

Hemos de alcanzar una verdad que no se pueda poner en cuestién ni por el engafio de los sentidos,
ni por la posibilidad de estar sofiando, ni por la hipdtesis de un genio maligno que nos haga
equivocarnos en nuestros razonamientos. Y este algo serd su famoso cogito, ergo sum: hay algo de
lo cual no puedo dudar, y es de que dudo, y mientras dudo y pienso, existo. El cogito es una intuiciéon
porque el pensar y el existir se me dan como conectados de manera necesaria. Pero esta idea no
garantiza la existencia del resto de la realidad. El cogito garantiza la realidad subjetiva de las ideas,
pero no su realidad objetiva.

Porque dudo, me percibo como limitado, imperfecto, finito. Sin embargo, poseo la idea de infinito
y perfecto en mi que, por tanto, no puede proceder ni de mi ni del exterior. Asi, existe algo infinito
y perfecto que es la causa real proporcionada de mi idea de infinito: Dios. Pero si Dios es perfecto,
existe, porque asi lo exige su idea, y no puede engafiarme (lo contrario seria una imperfeccion).
Luego, Dios es el garante del principio de evidencia y de toda verdad, también de mi percepcidn
adecuada de las cualidades primarias del mundo. Mientras que las cualidades secundarias son
subjetivas y son las causantes de nuestros errores en la percepcion sensible. En cuanto al mundo
sensible, Descartes afirma que la propiedad esencial de la materia es su extensién, y que su
comportamiento se deduce de leyes puramente mecdnicas, también en lo que se refiere al
comportamiento animal. Este planteamiento metafisico deja abierta la cuestién de la conexién en
el hombre de las sustancias separadas extensa y pensante, pues ambas obedecen a leyes
completamente independientes (a las mecdnicas y necesarias en la res extensa, y a un principio
auténomo en la segunda). La paradoja de la conexion entre el mundo extenso y el inextenso
pensante, queda resuelta insatisfactoriamente por medio de la suposicién de una glandula pineal
situada en el cerebro, desde la que el alma acciona sobre el cuerpo, y las pasiones pueden confundir
la direccion racional de nuestras decisiones. El dualismo antropolégico de Descartes queda asi
conectado por una hipdtesis no verificada.
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El hombre es libre en el universo cartesiano por cuanto que la parte inextensa esta
accidentalmente unida a la extensa, libre asi del mecanicismo determinista de la materia. No
obstante, la libertad, en Descartes, se define principalmente desde la capacidad de elegir lo que la
razén propone como bueno y verdadero. Ahora bien, dado que las pasiones pueden perturbar el
sometimiento de la voluntad a la razéon al presentarse como fuerzas mecanicas involuntarias v,
generalmente, en desacuerdo con la razén; han de ser sometidas a la razén, desembocando esta
cosmovision en una ética de influencia estoica.

HUME (empirismo)

Como consecuencia de su empirismo radical, en Hume no podemos conocer las realidades de las
que no tenemos impresion como las sustancias materiales, infinita y/o pensante. Asi, no
disponemos de una impresién permanente que se corresponda con un yo idéntico: el yo es una
especie de teatro en el que entran y salen las percepciones, aunque la memoria genere la conciencia
de nuestra identidad personal. El yo es un mero haz de percepciones. Nuestro error consiste en
confundir sucesion con identidad, o la costumbre de la sucesién de los hechos con una relacién que
justifique la existencia de unas causas no perceptibles en los efectos. Del mismo modo, no existe
objetividad para la moral, conceptos desde los que juzgar lo bueno o malo con independencia de
las propias experiencias, percepciones o sensaciones. Lo que se valora o no, se reprueba o no,
depende del sentimiento, del agrado o desagrado.

ROUSSEAU (contractualismo y bondad natural)

El ser humano es bueno por naturaleza y la civilizacién resultante lo ha corrompido, fomentando
la desigualdad y la degeneracién moral al sostener la propiedad privada, y la falta de libertad al
derivar en un poder arbitrario y despético ilegitimo. Por tanto, hay que propugnar un nuevo
contrato social que permita al ser humano vivir en libertad y conforme a su naturaleza expresada
en la voluntad general. Donde la voluntad general de una sociedad politica es una abstraccién a
partir de la orientacién universal de la voluntad humana al bien. La voluntad general representa lo
gue cada hombre quiere realmente en orden a su naturaleza (su libertad e igualdad). Asi, al
obedecer a la ley obedece a su propia razén y a lo que realmente quiere si la ley refleja dicha
voluntad general. El Estado sera necesario para recuperar el estado de la naturaleza humana en su
esencia (libertad e igualdad), y el contrato social en base a la voluntad general es el modo de
proceder adecuado para dicha recuperacion. El contrato social es el acuerdo entre voluntades libres
para expresar la voluntad general de manera que uniéndose todos, no se obedezca el hombre mas
gue a si mismo recuperando la libertad.

Esta vision buenista de la condicién humana y la capacidad de reinsercién a través de la
reeducacion que se deriva de ella, contrasta con el pesimismo de Hobbes expresado en el Leviatdn,
segun el cual el hombre es lobo para el hombre. La comprensidén hobbesiana de la condicién humana
deriva en la exigencia de un poder centralizador legitimado para ejercer la violencia en caso de
necesidad.

14



KANT (idealismo ilustrado)

La esencia de la moral del fildsofo de Kénigsberg viene determinada por el deber. Lo Unico bueno
sin restricciones es la buena voluntad, que se sopesa desde la intencion, pues el fin puede no
alcanzarse y, sin embargo, ser buena la intencién. La buena voluntad queda definida como actuar
por mor del deber. El imperativo categérico serd la férmula que sintetice este deber: “obra sélo
seglin una maxima tal que puedas querer al mismo tiempo que se torne ley universal” (2007, p. 35
-AA 1V:421-)3. Este imperativo se desvincula de cualquier contenido material; la bondad depende de
la forma de la accidn; de si se adecda o no a la formula enunciada. Si bien es cierto que Kant también
proporciona otra formulacién del imperativo categérico en la que el hombre aparece como
contenido del deber al definirlo como fin en si mismo: “obra de tal modo que uses la humanidad,
tanto en tu persona como en la persona de cualquier otro, siempre como fin al mismo tiempo y
nunca solamente como medio.” (2007, p. 42, AA 1V:429)

No obstante, esta ultima pauta de accion presupone en Kant un hombre libre, capaz de asumir el
deber; con un alma inmortal (como suposicidon para que tenga sentido la incondicionalidad del
imperativo categdrico), pero cuyo yo no es posible conocer. En su Antropologia en sentido
pragmadtico, Kant (1991, Alianza, pp. 82y 102 -B 81 y B 106-), llega también a afirmar que el hombre
tiene siempre representaciones durante sus suefos, pues de otro modo estaria muerto. Sostiene
asi, por tanto, una posicioén similar al haz de percepciones de Hume respecto del yo y al actualismo
gue podria derivarse de la separacidn espiritu-materia en Descartes.

Edad Contempordnea

MARX (materialismo dialéctico)

Para Marx, el trabajo, la praxis constituye la esencia del hombre, pero esta actividad le ha
enajenado en el capitalismo porque no conserva lo que produce y el hombre deja en el producto
algo de si mismo, y no le permite desarrollar determinadas actividades propias del hombre como el
trabajo o la actividad creativa; la abolicion de la propiedad privada hara que el hombre pueda volver
arealizarse como tal, visién que comparte con Engels. Segin Marx, el hombre se encuentra alienado
también social y religiosamente, dado que se separa al ciudadano del Estado y a los ciudadanos
entre si segun clases. La religién aliena al hombre porque sitda su esperanza en un mas alld que
frena la transformacién de este mundo. Sin embargo, la teoria, es decir, el conocimiento de las
estructuras sociales y sus leyes ha de conducir a la conviccidn de que es necesario transformar la
sociedad por medio de una praxis dialéctica revolucionaria.

Segin Marx, la realidad es dialéctica, la historia se desarrolla y produce cambios sociales
obedeciendo a unas leyes. La ley de la unidad y oposicion de contrarios afirma que las
transformaciones de la naturaleza y de la sociedad obedecen al enfrentamiento de fuerzas
contrarias que luchan entre si, y que en esto consiste la unidad de la realidad. La ley del salto
cualitativo supone que los cambios cuantitativos en la materia pueden dar lugar a cambios
cualitativos, como la emergencia de la conciencia y de la mente a partir del cerebro; por lo que la
materia tiene la primacia explicativa ontolégica sobre lo espiritual o inmaterial. La ley de la negacién

3 Fundamentacion de la metafisica de las costumbres. Pedro M. Rosario Barbosa.
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de la negacion afirma que las contradicciones se superan y se resuelven en una nueva unidad o
sintesis. Marx sostiene, por tanto, un materialismo dialéctico aplicado especialmente a la sociedad,
segun el cual la estructura de la sociedad viene determinada por los modos de produccion que
pueden cambiar como resultado de la lucha de clases, considerada el motor de la historia.

FREUD (psicoandlisis)

Para Freud, la mayor parte de nuestra conducta procede de los procesos inconscientes. Los
principales procesos psiquicos desconocidos para el sujeto que condicionan su conducta son: la
pulsién o especie de instinto que tiene como finalidad restablecer el equilibrio animico descargando
la tension que produce el displacer para buscar la satisfaccion inmediata que produce placer; y la
libido o energia que procede del impulso sexual.

Dentro de la estructura psiquica del ser humano, estas pulsiones proceden del ello e impulsan al
sujeto hacia su satisfaccién. El super-yo constituye otro componente del psiquismo humano que
contendria las normas y prohibiciones interiorizadas por el sujeto por medio de la educacion,
formando con ello una conciencia moral que supone un ideal para el yo. Ante esta pugna entre
niveles de la psique, el yo seria el principio de realidad capaz de posponer la satisfacciéon inmediata
para adaptarse al mundo exterior y/o a las exigencias del super-yo, para asi conseguir un placer mas
estable y seguro. La accion armonizadora del yo es clave para establecer la salud mental del
individuo. Cuando los impulsos del ello sufren en demasia la presién del super-yo sin encontrar
salida, el yo activa una serie de mecanismos de defensa o liberacion de las pulsiones por medio de
fobias, suefios, neurosis, etc. En terapia se trabajan los contenidos conscientes, preconscientes
(aquellos a los que puede acceder la conciencia, aunque no estan presentes en ella en un primer
momento), y se procura llegar a los inconscientes (aquellos que no son accesibles a la conciencia y
para los cuales se hace necesaria la terapia del psicoanalisis).

NIETZSCHE (nihilismo)

Segun Nietzsche, ni el racionalismo, ni el utilitarismo consensuado pueden permitir al ser humano
sacar lo mejor de si, pues no le permiten vivir desde su voluntad de poder. Sélo una critica acérrima
a todo lo establecido puede permitir al hombre ir mas alld del hombre del rebafio. La negacion de
los valores anteriores, el nihil-ismo; una vez superada la angustia de la desorientacién, asumida la
muerte de Dios, destruido lo antiguo y creado lo nuevo, podremos recuperar las riendas del sentido
de nuestra vida desde la vida misma, y no desde aquello que le ha dado una interpretacién ajena a
su enérgica realidad. Los conceptos de razoén, Dios, Estado, progreso o ciencia son conceptos que
han contribuido a desarrollar la moral de los esclavos como resultado de su resentimiento ante la
moral noble o aristocratica de los sefores con voluntad de poder. Pero, este resentimiento ha de
ser superado por el anuncio de la muerte de Dios que libera al hombre permitiéndole pensar y
actuar desarrollando su voluntad de poder, su propia vida. Esto ultimo sera obra del superhombre,
el hombre nuevo capaz de asumir la muerte de Dios, capaz de no querer que nada sea distinto a
como es porque asi lo ha querido libremente su voluntad de poder. Un eterno retorno hacia la
voluntad de poder que se opone a la concepcidn lineal del tiempo para centrar la historia en el amor
fati, en el amor al destino o devenir sin finalidad del superhombre que se sitla a si mismo mas alla
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del bien y del mal. La voluntad de poder es la constante que se repite en la historia y que adopta la
categoria de principio informador de la realidad frente a Dios. Nietzsche considera la historia de la
filosofia como la historia de ese error: el error de negar la vida en pro de una ilusién de linealidad,
la del mundo de los conceptos metafisicos. Los dispensadores de sentido a lo largo de la historia de
la filosofia (la razdn, el progreso, el Estado, etc.) tienen que ser derrocados para que la vida ciclica
se muestre en su crudeza, sin finalidad.

Nietzsche niega la existencia de valores o verdades absolutas, no hay nada externo a la voluntad
de poder que pueda enjuiciar su ejercicio. El criterio de verdad para el individuo es lo que aumenta
su voluntad de poder. De manera que todas las interpretaciones son vélidas en la medida en que
manifiestan dicha voluntad de poder.

En cuanto a la moral, Nietzsche explica que esta surge del resentimiento de la plebe ante la
voluntad de poder de la clase alta, creando una serie de valores igualitarios antinaturales, contrarios
a la vida. Para este autor, la moral del rebafio se afianzé en la sociedad por el judaismo primero, y
por el cristianismo después; el socialismo y la democracia perpetuaran ese igualitarismo antinatural
y, por tanto, antivital.

Para superar esta situacion, tiene que aparecer el superhombre que se sitia mas alla del bien y
del mal, que recupera la inocencia primitiva pasando por los estadios del camello (el que todavia se
somete) y del ledn (el que se niega a aceptar la moral del rebafio pero todavia no es capaz de crear
sus propios valores), hasta llegar al niflo que crea nuevos valores desde la inocencia de su vitalidad,
dando un si incondicional a la vida que es creacion y juego. El superhombre no se arrepiente de lo
gue libremente ha querido su voluntad de poder.

En este paradigma, por tanto, el criterio de accién, de su moralidad y legalidad, no sera la dignidad
humana, ni la utilidad del rebafio, sino la voluntad de poder, el porque quiero con independencia
del por qué lo quiero: transitando desde un sentido trascendente a la fuerza vital.

La influencia de este pensamiento en el auge del nacionalsocialismo y sus consecuencias durante
la Segunda Guerra Mundial propiciaran el contexto para el desarrollo del pensamiento
existencialista. No siendo Nietzsche ni antisemita ni nacionalsocialista, la proyeccién de sus
pensamientos en Mi lucha de Hitler esta ampliamente desarrollada en obras como Nietzsche and
the Jews: Christendom and Nazism de W. Santaniello.

SARTRE (existencialismo)

En el contrapeso del nihilismo, encontramos el existencialismo. Este plantea que el valor del ser
humano no puede estar a merced del superhombre, tampoco se puede justificar ya desde un ser
previo al hacer, desde una ontologia esencialista, sino que emerge del uso que yo hago de mi
libertad encarnada y rodeada de otros seres con la misma finitud. Para Sartre, la existencia y su
contexto son anteriores a la esencia, a una definicion del ser humano. Existo con otros, actio con
ellos, mi existencia se desarrolla con ellos, por lo que también soy responsable del otro y de lo otro
hacia lo que actuo; responsable del mundo en el que estoy encarnado, que recibe los efectos de mis
actos y que me conforma con la transformacion que yo he producido en él. El hombre existe y luego
se define en su interaccion con el mundo. Su moralidad depende de esa interaccidon espacio-
temporal y, por ende, situacional. Si bien hay diferentes desarrollos del existencialismo, en uno de
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sus maximos representantes, Sartre, la libertad es lo que define al hombre. No hay naturaleza previa,
mis decisiones definen mi identidad y compromete a otros en su definicion ante mis decisiones.
Aunque no se entiende aqui la vida como una pasién sin destino, su redencion o sentido se
encuentra en el desarrollo adecuado de su libertad contextual y responsable respecto de otros. Lo
bueno, lo adecuado, lo licito, dependeria del contexto y de la afectacién a otros, tendria que ser
revisado de continuo. Lo que es valido hoy para el desarrollo de mi persona, no tiene por qué ser
vadlido para otra persona, ni para mi mismo en el futuro, ni en los mismos paises, pero es valido
siempre que emerja de la libertad que asume su autopoiesis, las consecuencias de la misma y la
naturaleza igualmente autopoiética de otros.

Al hombre no le definiria aquello que recibe segln esta explicacion antropoldgica; no le define su
cultura, ni su familia, cuerpo, pais de origen, talentos, o contexto, sino lo que hace con ello. El
hombre no tiene necesidad de integrar o cuestionarse lo recibido, sino necesidad imperiosa de
actuar sobre ello o contra ello, para definirse como humano tanto desde la accién como desde sus
consecuencias. El ser humano no puede descansar ni en si mismo ni en el otro como dones; tiene
gue estar siempre buscando una tarea que hacer para entenderse a si mismo, para definirse, para
humanizarse. El destino es la autorrealizacion.

La pareja sentimental de Sartre, Simone de Beauvoir, desarrollara las bases tedricas del feminismo
existencialista a partir de estos presupuestos. Asi, para esta autora, la mujer no nace, sino que se
hace, se construye socialmente en funcidn de los roles asumidos.

Ahora bien, ¢puedo realizarme plenamente sin tener en cuenta aquello desde y hacia lo que actio
cuando actuo? La definicién de Hume del yo como haz de percepciones devendria aqui en haz de
acciones, pero étiene sentido hablar de una accidn responsable sin sujeto previo a la accién del que
procederia dicha accion y que, por ende, puede recibir la autoria de la accidon? ¢puede la accién
violentar en algun sentido a este sujeto y ser ilicita la accion porque deshumaniza la realidad
humana previa a la accion o el sentido de su desarrollo vocacional? Si la respuesta es negativa,
estarian justificadas las operaciones quirurgicas que transforman el cuerpo mas alla de una accién
terapéutica para que el sujeto pueda definirse con mas propiedad con independencia de su realidad
bioldégica asumiendo, por ejemplo, la identidad de otra especie animal. Si la respuesta es afirmativa
en algun caso, la hibridacion del ser humano con otras especies o con la tecnologia, la
experimentacion relacionada con estos dos aspectos sea o no consentida, deberia estar regulada
con vistas al progreso humanizador de la sociedad. Y esta regulacion precisaria encontrar su
justificacion en aspectos propios de la persona en tanto que persona y no Unicamente en tanto que
esta o aquella persona. La pregunta no es baladi y la respuesta nos dirige hacia escenarios sociales
muy distintos. Desde un enfoque personalista, en el siguiente tema se expondran una serie de
dinamismos desde los que poder sopesar la posibilidad de sefialar estos aspectos.

PERSONALISMO

Esta corriente de pensamiento tiene su origen en la convulsa Europa del siglo XX y, en concreto,
cristaliza su denominacidn con el Manifiesto al servicio del personalismo de Mounier. Frente a las
ideologias propuestas en el Manifiesto comunista de Marxy Engels, y en Mi lucha de Hitler, Mounier
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propone volver a poner a la persona en el centro de la reflexion sociopolitica. Esta centralidad va a
adoptar diferentes versiones agrupadas principalmente segun areas lingliisticas europeas. Asi, los
personalistas dialégicos van a encontrar su origen difusivo en la lengua francéfona, mientras que
los procedentes de la fenomenologia realista desarrollaran una axiologia, en tanto que teoria de los
valores, y una ontologia personalista fundamentalmente en lengua germanica; si bien hay
excepciones notables en esta clasificacion, como sera el caso de Maritain, uno de los impulsores
franceses de la Unidn Europea. En cualquiera de sus versiones, el personalismo parte de la persona
parala comprension de la realidad, y trata de tomar en serio los dinamismos humanos que se habian
maximizado en las corrientes de pensamiento modernas, pero integrandolos entre ellos y
comprendiendo su interaccion desde la unidad de la persona.
En términos del autodenominado personalista integral Burgos, las corrientes filoséficas
personalistas:
“nacidas en el siglo XX [..] poseen las siguientes caracteristicas: 1) estdn construidas
estructuralmente en torno a un concepto moderno de persona; 2) por concepto moderno
de persona se entiende la perspectiva antropoldgica que tematiza o subraya todos o parte
de estos elementos: la persona como yo y quien, la afectividad y la subjetividad, la
interpersonalidad y el caracter comunitario, la corporalidad, triparticion de la persona en
nivel somatico, psiquico y espiritual, la persona como varén y mujer, primacia del amor,
libertad como autodeterminacion, caracter narrativo de la existencia humana, trascendencia
como relacién con un tu, etc.; 3) algunos de los principales filésofos de referencia son los
siguientes: Mounier, Maritain, Nédoncelle, Scheler, Von Hildebrand, Stein, Buber, Wojtyla,
Guardini, Marcel, Marias, Zubiri.” (Burgos, 2012, pp. 239-240)*

Actividades

Analisis de textos de algunos de los autores tratados

Edad Antigua
“A estas tres partes del alma [racional, irascible y concupiscible] corresponden tres placeres propios

de cada una de ellas: y por consiguiente, tres clases de deseos y de dominaciones.

[...] lo tercero tiene demasiadas formas para que pueda ser comprendido bajo un nombre particular;
pero ya lo hemos designado por lo mas notable y por lo que mas predomina. Lo hemos llamado
concupiscible a causa de la violencia de los deseos que nos arrastran a comer, beber, al amory a los
demas placeres de los sentidos; y lo hemos llamado amigo de las riquezas, porque el dinero es el
medio mas eficaz para satisfacer esta clase de deseos.

[...]Y la parte irascible, ¢éno nos arrastra de manera total y constante a la dominacion, a la victoriay
a la gloria?

[...] En cuanto a la parte que comprende, es evidente que tiende sin cesar y por completo a conocer
la verdad, tal cual es, importandole bien poco las riquezas y la gloria.

4 Introduccidn al personalismo. Palabra.
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[...] segun el caso, unas veces domina este elemento recién nombrado, otras veces, uno de los otros
dos [...] édiremos que hay tres principales caracteres entre los hombres, que son: el filédsofo, el
ambicioso y el avaro?

- Totalmente de acuerdo.

- ¢Y tres especies de placeres radicados en ellos?

- Muy cierto.

[...]

Cada uno de estos tres hombres -dijo- estd seguro de la honra que le resultara si llega a conseguir
el objeto que se propone, porque las riqguezas tienen muchos admiradores, como los tienen el valor
y la sabiduria. Y asi respecto al placer que resulta de verse honrado, todos tres tienen igual
experiencia. Pero es imposible que ningln otro, como no sea el filésofo, guste el placer que resulta
de la contemplacion del ser de las cosas.

- Por consiguiente -dije-, si sélo se atiende a la experiencia, el filésofo esta en mejor posicidn de
juzgar que los otros dos.

- Con mucho.

-Y es el Unico que a las luces de la experiencia une las de la comprension.”

Platén (2004). La Republica (352. ed.). Espasa-Calpe.

Cuestiones: RS ¢Estaria un alma irascible en las mejores condiciones para ser gobernante? ¢ por
qué?

“Asi pues, es evidente por lo dicho que no se genera lo que se denomina forma o entidad,
mientras que el compuesto que se denomina segun esta si que se genera, y que en todo lo
generado hay materia, y lo uno es esto, y lo otro es esto otro [...]. Con que es evidente que no es
necesario en absoluto establecer una Forma como paradigma (y, desde luego, uno las buscaria
sobre todo para las realidades naturales, ya que éstas son las entidades por excelencia), sino que
basta con que el generante actue y sea causa de la forma especifica en la materia. Y el todo
(resultante) es tal forma especifica en estas carnes y huesos, Calias y Socrates, que se diversifican
por la materia (pues es diversa), pero que son lo mismo por la forma especifica (pues la forma
especifica es indivisible).”

Aristételes (1994). Metafisica. Gredos. Pp. 305-306 (1030b-1034a).

Cuestiones: Si la forma es la misma para todos los seres humanos ése puede decidir en Aristoteles
acerca del caracter personal de un cuerpo humano en desarrollo o discapacitado a partir de la
materia? ¢Después de este mundo piensas que, segun Aristoteles, mantendriamos nuestra
individualidad o nos fusionariamos en un entendimiento agente universal?

“Al examinar, después, atentamente lo que yo era y viendo que podia fingir que no tenia cuerpo y
gue no habia mundo ni lugar alguno, en el que me encontrase, pero que no podia fingir por ello que
yO no existia, sino que, al contrario, del hecho mismo de pensar en dudar de la verdad de otras cosas
se seguia muy evidente y ciertamente que yo era; mientras que, con sélo haber dejado de pensar,
aunque todo lo demas que alguna vez habia imaginado existiera realmente, no tenia ninguna razén
para creer que yo existiese, conoci por ello que yo era una sustancia cuya total esencia o naturaleza
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es pensar, y que, para existir, no necesita de lugar alguno ni depende de cosa alguna material. De
manera que este yo, [...], el alma por la cual soy lo que soy, es enteramente distinta del cuerpo [...].”
Descartes, R. (2006). Discurso del método (62. Ed.). Tecnos. Pp. 47-48 (IV, 32-33).

“la fuerza vital, si no fuese en el suefio mantenida siempre en accién por los suefios, no podria
menos de extinguirse, y el suefio muy profundo traeria consigo la muerte.”

“Pero bien se puede tener por seguro que no puede haber suefio sin suefios, y que quien se figura
no haber sofiado, ha olvidado simplemente sus suefios.”

Kant, I. (1991). Antropologia en sentido pragmadtico. Alianza. Pp. 82 y 102 (B 81 y B 106).

Cuestiones: 1. ¢Como se puede relacionar estos textos con el actualismo segun el cual sélo se
puede hablar de persona mientras hay signos de vida consciente? 2. Desde una antropologia
dualista como la cartesiana ées relevante lo que se haga con el cuerpo? RS ¢se puede hablar de
trato humanizador o deshumanizador del cuerpo? ¢El cuerpo me define como persona?

“cada cosa existente es particular. Por consiguiente, nuestras diversas percepciones particulares
deben ser lo que componen la mente. Y digo componen la mente, no pertenecen a ella. La mente
no es una sustancia en la que las percepciones se inhieran. Esta nocién es tan incomprensible como
la idea cartesiana de que el pensamiento la percepcion en general es la esencia de la mente. No
poseemos idea alguna de sustancia de ninguna clase, ya que no tenemos mas ideas que las
derivadas de alguna impresién, y no tenemos ninguna impresidon de ninguna sustancia, ya sea
material o espiritual. No conocemos mas que cualidades y percepciones particulares. De ese modo,
nuestra idea de cualquier cuerpo, un melocotdn por ejemplo, es solo la de un sabor, color, forma,
tamafio, consistencia, etc. particulares, sin la nocién de nada a lo que llamemos sustancia, ya sea
simple o compuesta.

Hume, D. (1999). Resumen del Tratado de la naturaleza humana. Libros de Er. P. 145.

Cuestiones: ¢Si cambiamos las experiencias de las personas podemos cambiar sustancialmente a las
personas? RS épodriamos asi conseguir que las personas cambiasen sus fines en la vida y ajustar sus
deseos particulares a lo que se considere en cada caso una necesidad colectiva?

“el hogar comunista significa predominio de la mujer en la casa, lo mismo que el reconocimiento
exclusivo de una madre propia, en la imposibilidad de conocer con certidumbre al verdadero padre,
significa profunda estimacidn de las mujeres, es decir, de las madres.” P. 28

“las riquezas, a medida que iban en aumento, daban, por una parte, al hombre una posicién mas
importante que a la mujer en la familia y, por otra parte, hacian que naciera en él la idea de valerse
de esta ventaja para modificar en provecho de sus hijos el orden de herencia establecido. Pero esto
no podia hacerse mientras permaneciera vigente la filiacién segin el derecho materno. Este tenia
gue ser abolido, y lo fue. [...] No sabemos respecto a cdmo y cuando se produjo esta revolucion en
los pueblos cultos, pues se remonta a los tiempos prehistoricos.” P. 33
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“En el estadio mas inferior, los hombres no producian sino directamente para satisfacer sus propias
necesidades; los pocos actos de cambio que se efectuaban eran aislados y sélo tenian por objeto
excedentes obtenidos por casualidad.” P. 95

“Ahora nos aproximamos con rapidez a una fase de desarrollo de la produccién en que la existencia
de estas clases no sélo deja de ser una necesidad, sino que se convierte positivamente en un
obstaculo para la produccidn. Las clases desapareceran de un modo tan inevitable como surgieron
en su dia. Con la desaparicidon de las clases desaparecerd inevitablemente el Estado. La sociedad,
reorganizando de un modo nuevo la produccién sobre la base de una asociacién libre de
productores iguales, enviara toda la maquina del Estado al lugar que entonces le ha de
corresponder: al museo de antigliedades, junto a la rueca y al hacha de bronce.” P. 100

Engels, F. (2012). El origen de la familia, la propiedad privada y el Estado. Biblioteca Virtual
Espartaco. Versidn corregida digital disponible en el Archivo Marx-Engels de la Seccién en Espafiol
del Marxists Internet Archive www.marxists.org

Cuestiones: 1. Se han encontrado elementos decorativos en el periodo del paleolitico (hace entre
2,6 millones y 10.000 afos) éa qué necesidades corresponderia la bisuteria de la prehistoria, las
pinturas rupestres o el enterramiento de los muertos? 2. ¢Es el ser humano un animal salvaje
domesticado por el egoismo a través de la propiedad privada?

“Asi, pues, yo habia corroborado que los recuerdos olvidados no estaban perdidos. Se encontraban

en posesion del enfermo y prontos a aflorar en asociacién con lo todavia sabido por él, pero alguna
fuerza les impedia devenir conscientes y los constrefiia a permanecer inconscientes. Era posible
suponer con certeza la existencia de esa fuerza, pues uno registraba un esfuerzo (Anstrengung)
correspondiente a ella cuando se empenaba, oponiéndosele, en introducir los recuerdos
inconscientes en la conciencia del enfermo. Uno sentia como resistencia del enfermo esa fuerza que
mantenia en pie al estado patoldgico.

Ahora bien, sobre esa idea de la resistencia he fundado mi concepcidn de los procesos psiquicos
de la histeria. Cancelar esas resistencias se habia demostrado necesario para el restablecimiento
[...]. Llamé represion [esfuerzo de desalojo] a este proceso por mi supuesto, y lo consideré probado
por la indiscutible existencia de la resistencia.”

Freud, S. (1910). Obras completas XI: Cinco conferencias sobre psicoandlisis. Amorrurtu ed. P. 20.

Cuestiones: ¢El equilibrio psiquico prevalece a una integridad moral basada en elementos
objetivables -que no cuantificables-? ¢En base a qué conceptos podriamos hablar de integridad o
integracion de la persona en Freud y en general, a partir de nuestra experiencia?

“Yo os ensefo el superhombre. El hombre es algo que debe ser superado. ¢ Qué habéis hecho para
superarlo? [...]

iMirad, yo os ensefo el superhombre!

El superhombre es el sentido de la tierra. Diga vuestra voluntad: jsea el superhombre el sentido de
la tierra!

22


http://www.marxists.org/

iYo os conjuro, hermanos mios, permaneced fieles a la tierra y no creais a quienes os hablan de
esperanzas sobreterrenales! Son envenenadores, lo sepan o no.

Son despreciadores de la vida, son moribundos y estan, ellos también, envenenados; la tierra estd
cansada de ellos. {Ojala desaparezcan! [...]

El hombre es una cuerda tendida entre el animal y el superhombre, una cuerda sobre un abismo.
[...]

La grandeza del hombre esta en ser un puente y no una meta”.

Nietzsche, F. (2003). Asi hablé Zaratustra (12. ed. revisada). Alianza Editorial. P. 36-38 (3-4).

Cuestiones: ¢Si puedo entonces debo porque es lo que emerge de mi fuerza vital y seria estupido
reprimir mi voluntad en base a una moral establecida desde fuera de mi querer? ¢Qué puede tener
esto que ver con el transhumanismo o el posthumanismo sin fines terapéuticos ni medida respecto
de la integracion de la persona?

"Ninguna mujer deberia estar autorizada a quedarse en casa para cuidar de sus hijos. La Sociedad
deberia ser totalmente diferente. Las mujeres no deben tener esa opcidn, precisamente porque si
existiese una opcion tal, demasiadas mujeres la elegirian.”

Simone de Beauvoir (14 de junio de 1975). Sex, Society, and the Female Dilemma: a dialogue
between Simone de Beauvoir and Betty Friedan. Saturday Review. P. 18.

Cuestiones: ¢ Por qué podria pensar Simone de Beauvoir que desarrolla mas a la mujer anular una
opcion que emerge de los anhelos profundos de la persona?

Caso 2

Noticias:
IBM Data y Al Team (16 de octubre, 2023). El sesgo de la IA, a la luz de ejemplos reales. IBM.
https://www.ibm.com/es-es/think/topics/shedding-light-on-ai-bias-with-real-world-examples

Tabanera, N. (10 de febrero, 2025). Qué ocurre cuando usas ChatGPT de psicélogo y qué respuestas
da: “La angustia no define tu vida ni quién eres”. Infobae.
https://www.infobae.com/espana/2025/02/10/que-ocurre-cuando-usas-chatgpt-de-psicologo-y-
gue-respuestas-da-la-angustia-no-define-tu-vida-ni-quien-eres/

Cuestiones: ¢ Qué sesgos se mencionan en el articulo de la empresa tecnolégica IBM? ¢ puede haber
también sesgos antropoldgicos de consecuencias sociales, politicas y empresariales en la gestion de
los datos de la IA? ¢de qué tipo?

Términos: afectividad, individualismo, responsabilidad, dimensién social

Caso 3

Emplea los principios de accion social de la convergencia en el bien comun vy la participacion del
gobernado en la vida publica, asi como los fundamentos del derecho libertad y sociabilidad, para
responder a la siguientes preguntas en base a la noticia
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Ruete, B. (16 de abril, 2025). Microsoft advierte de uno de los problemas de utilizar la IA: “Pueden,
y de hecho lo hacen, provocar deterioro”. As. https://as.com/meristation/betech/microsoft-
advierte-de-uno-de-los-problemas-de-utilizar-la-ia-pueden-y-de-hecho-lo-hacen-provocar-
deterioro-n/

e (Como afecta la automatizacidon de tareas rutinarias a las habilidades cognitivas de los
trabajadores en el sector industrial?

e (Deberian las empresas establecer limites al uso de la IA para preservar las capacidades
humanas?

e ¢Qué responsabilidades tienen los ingenieros en la implementacién ética de sistemas de IA
en entornos industriales?

e ¢(Qué medidas de control o compensatorias se podrian implantar en los entornos
industriales para abordar los problemas indicados en el articulo, derivados del uso intensivo
de la |A en dichos entornos?

Se asignard una puntuacion al empleo de los principios y fundamentos segin sea adecuado o no
(consistente y coherente).

Anexo terminoldgico

Hilemorfismo: modelo metafisico aristotélico de la realidad segun el cual todo ente perceptible por
los sentidos es una unidad compuesta de materia (hyle) y forma (morphé). En el caso del ser
humano, la materia se corresponde con el cuerpo y la forma con el alma. Todos los seres vivientes
tienen alma, las plantas una vegetal y los animales vegetativa y sensitiva, sélo el ser humano dispone
ademads de una parte intelectiva en su principio vital, forma o alma. Los seres inertes reciben su
forma de agentes externos, mientras que en el caso de los vivos la forma se define como un motor
interno auténomo de movimiento.

Naturaleza: refiere la esencia (aquello que constituye lo que las cosas son, p.e.: un ordenador, un
pato, un lapiz) en cuanto que es principio y causa intrinseca del movimiento en la cosa; es decir, el
principio de cambio que tiene cada cosa en funcién de lo que ella es.

Sustancia: lo que sub-yace al ente concreto, soporta lo accidental del mismo y permanece en el
transcurso del tiempo. Incluye tanto su individualidad como su especificidad, sin estar constituido
por lo que puede estar sujeto al cambio.

Racionalismo: corriente representada por Descartes, Spinoza y Leibniz en el ambito de la filosofia.
Estos autores, y otros posteriores, consideraban que la razén bastaba para conocer a fondo la
realidad. Todo aquello que quedase al margen de la obtencion de ideas claras y distintas, no podia
erigirse en ciencia porque no era susceptible de ser analizado a partir exclusivamente de la razén.
El ambito de las emociones o de la teologia no eran susceptibles de ser estudiadas con rigor, por lo
gue no se puede conocimiento cierto en torno a ellas.

Empirismo: Para el empirismo, el conocimiento se funda en la experiencia externa y se obtiene a
través de la percepcidn. La mente es una pdgina en blanco que se va rellenando con la informacién
recibida por los sentidos. Se concluye que no pueden existir las ideas innatas. Sin embargo, para
esta teoria es extremadamente dificil dar razén de ideas que no parecen tener una correspondencia
con el mundo, como la idea de infinito. Los maximos representantes de esta corriente gnoseoldgica
son: John Locke, George Berkeley y David Hume.
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Relativismo: Para el relativismo no existen verdades absolutas porque no existe ningln criterio
absoluto que permita evaluar si una creencia es verdadera. Dicha evaluacidon dependerd siempre
del contexto personal (subjetivismo), histérico o cultural (constructivismo) y no es concebible un
punto de vista absoluto que excluya estas circunstancias.

Intelectualismo moral: para Sécrates, si llegamos a conocer el bien, necesariamente obraremos
bien. El mal es una cuestién de ignorancia que se subsana mediante la educacion.

Hedonismo: teoria ética segln la cual la felicidad depende del placer y de la ausencia de dolor. Estos
son los criterios desde los que establecer el valor positivo o negativo de las acciones, su bondad o
maldad. A lo largo de la historia ha habido interpretaciones mas intelectualistas del hedonismo y
otras mas utilitaristas. En el primer caso, los placeres han de ser jerarquizado en funcién de los
placeres intelectuales o espirituales. En el segundo caso, hay que sopesar las acciones persiguiendo
el maximo placer para el maximo nimero de personas posible.

Materialismo dialéctico: corriente filoséfica por la cual los sucesos histéricos son susceptibles de
ser explicados de manera inexorable conforme a la presencia de opuestos y a la ley que los sintetiza.
La lucha de contrarios es el motor de la historia (Hegel) hacia un fin justo en términos econdmicos
(Marx) en funcién de un concepto de igualdad material.

Actualismo: desde esta posicion, la existencia del sujeto racional y, por ende, del ser humano en
tanto que tal, y no meramente como ser vivo cualitativamente indistinguible, dependeria de la
posibilidad de ejecutar un acto racional. El cese de indicios de actividad consciente o el dafio
irreversible de las condiciones materiales que la posibilitan, constituiria razon suficiente para
determinar el cese de la vida humana o personal. La conciencia seria entendida como el elemento
racional mas sustancial que define lo humano o la vida personal que dignifica y justifica el trato de
la misma como fin en si.

Recursos bibliograficos

Todas las referencias aportadas en los textos de las actividades.
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Tema 2.- Dimensiones y facultades del ser humano

Texto introductorio

“A medida que las técnicas cyborgizadoras avancen, el transhumano coronara, empero, etapas inauditas de
desnaturalizacién, hasta mutar en posthumano, espécimen postbioldgico, integramente auto-creado
(autopoiético), ajeno a las leyes que rigen la vida basada en el carbono, abierto a sucesivas auto-
reconstrucciones. He aqui, en efecto, al héroe de la funcién transhumana: el cyborg, entidad cuyo cuerpo
deserta de la naturaleza (adversaria a batir) transformandose en objeto de disefio, municionandose de
multitud de prétesis, microchips, correctores de ADN, nanobots, trasplantes neurales y demds suplementos
integrados. Max More (profesor de filosofia de la universidad de Oxford), enumera los provechos que
procurard el bricolaje cyborg; ‘la eliminacidon de la muerte, la mejora de los sentidos, la infalibilidad de la
memoria, el aumento de la capacidad intelectual, el mayor rendimiento fisico y el control de las respuestas
emocionales’”>.

Francisco Martorell Campos (2012 - Segundo semestre). Al infierno los cuerpos: el transhumanismo y el giro
postmoderno de la utopia. Thémata. Revista de Filosofia 46: 491,
http://institucional.us.es/revistas/themata/46/art_45.pdf

Cuestiones: ¢Qué dimensiones del ser humano serdn superadas en su estado natural segun Max
More? ¢Qué efectos secundarios puede conllevar esta superacidén? ¢qué modelo/s antropoldgico/s
puede/n subyacer a esta propuesta transhumanista? ¢por qué? Investiga y compara el anhelo del
ser humano en estas propuestas con los dones preternaturales supuestamente perdidos en el
pecado original.

Desarrollo tematico

Las posibilidades de la inteligencia artificial unidas a los avances técnicos y bioldgicos en
interaccion mutua de nuestros dias, han vuelto a abrir cuestiones antropoldgicas como las de la
realidad propia o no de la conciencia; los limites éticos de la bioingenieria, la definicidon de la muerte
bioldgica o la relacién entre cerebro, cuerpo humano y persona. Temas que pueden ser abordados
desde cualquiera de los modelos antropolégicamente presentados en la unidad anterior, y que,
como ya indicamos al final de la misma, seran ahora expuestos desde un acercamiento compatible
con la definicidn expuesta del personalismo por parte de Maritain. Para ello, nos adentraremos en
la experiencia interna y externa que los seres humanos tenemos de los indicios que apuntan a estas
dimensiones y el modo los mismos muestran la caracterizacién de su naturaleza y procesos propios.
Desde esta naturaleza y procesos se ofrecerd una comprension de la persona que permita una
primera evaluacion de la relevancia de la simulacién de los mismos por parte de la inteligencia
artificial, asi como de la indole especifica de la persona respecto de otros seres vivos. Teniendo en
cuenta la brevedad de este manual, no se pretende un analisis exhaustivo de cada una de las
dimensiones de la persona humana, sino un acercamiento a las mismas abriendo la posibilidad de
establecer implicaciones en otras disciplinas mas alla de la reflexidon exclusivamente antropoldgica.

5 Citado por el autor del texto como: “Opiniones recogidas por Carlos Fresneda; ‘En defensa de la condicién humana’, periddico El Mundo, 30 de Junio de 2003, p. 32”.
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Para el desarrollo de esta unidad, ha sido de especial relevancia el manual Antropologia: una guia
para la existencia de Burgos (2017), si bien no se afirma con ello que el autor suscriba las
afirmaciones del manual propio de nuestra asignatura, ni que la estructura de este se corresponda
con la de aquel.

2.1- Lainteligencia:
capacidad de conocimiento y trascendencia en el ser humano

En la historia de la antropologia radicada en la filosofia, la inteligencia se ha definido como la
capacidad de leer algo desde dentro, conocerlo a fondo, en profundidad, en su légica identitaria, en
su unidad de significado. Si el hombre realmente es capaz de entender algo, aunque sea
parcialmente, desde su limitacién, el hombre es capaz de trascenderse. Incluso aunque el objeto de
conocimiento sea él mismo, la reflexion sobre sus propios actos, intenciones y estructura, supone
un salir de si desde si para ponerse en perspectiva objetual. Puede reconocerse sus actos como
propios desde este acompafiarse a si mismo en su propia trascendencia, haciéndose responsable
de los mismos, en su experiencia de haberlos acompafiado hasta su materializacidn. Sin esta
experiencia que nos hace responsables y conscientes del alcance de nuestros actos, podriamos
hablar de simulacidon de la autoconciencia, y asi, de equiparacién con los robots en lo que a
simulacidn se refiere, y de superioridad de la IA respecto del ser humano por su eficiencia.

La IA puede reproducir la formalidad de nuestros procesos racionales y simular la materialidad de
los mismos, el reconocimiento de la verdad de unos hechos y su contraste; pero partiendo de
nuestro conocimiento, por eso ejecuta en un segundo momento, re-conoce; se vuelve hacia lo
conocido por el hombre, precisa de su intencionalidad y trascendencia, del prompt, la supervisién,
la autonomia y el criterio que emerge de la evaluacidon del contexto y la significatividad de lo
humano. El hombre es capaz de intencionar conscientemente y mantener una relacién llena de
sentido con el objeto intencionado, un sentido que se apropia para si y no para otro
necesariamente. Los silogismos de Aristdteles han podido ser codificados® para la ejecucion de la
Inteligencia Artificial, los ordenadores cuanticos amenazan con poner en jaque la indole Unica e
irrepetible de nuestro ser en tanto que libre y racional. No obstante, la maquina no puede contrastar
la realidad a partir de una experiencia biografica, a partir de la sabiduria. Puede ser inteligente, pero
no sabia, aunque lo simule, porque la inteligencia humana se integra en un conjunto unitario
significativo humano. Puede haber personas que parezcan procesar de manera autdomata sus
dinamismos, desvinculdandolos entre si supuestamente; asi como robots que procesan al mismo
tiempo algoritmos que podrian ser categorizados unos como sensoriales y otros como racionales.
Actualmente no se ha conseguido reducir la conciencia a meros procesos neuronales, y lo que esta
supone para el modo de comprender la inteligencia humana. Sin la experiencia propia de nuestro
yo como inteligente acompafiando sus actos intencionales, es dificil refutar la posibilidad de un
futuro distdpico en el cual los robots puedan llegar a ser indistinguibles respecto del humano y
superiores en categoria al mismo.

6 Alfonseca, M. (2016). "Inteligencia artificial'. En Diccionario Interdisciplinar Austral, editado por Vanney, C. E., Silva, I. y Franck, J. F.
http://dia.austral.edu.ar/Inteligencia_artificial
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En el libro La experiencia integral, Burgos (Palabra: 2015) expone el contenido del método
wojtyliano desde su comprensidon del mismo: presenta la experiencia integral como una via
gnoseoldgica que supera tanto la tendencia idealista al subjetivismo, como el objetivismo
cosmoldgico presente en la concepcidn aristotélico-tomista.

Este autor considera necesario dotar de método gnoseoldgico propio a la filosofia personalista
para no caer en la escisién sujeto-objeto provocada por la confrontacién entre la metafisica clasica
y el idealismo. La superacidon de esta escision se logra, seguin el autor del libro, mediante la unién,
gue no fusidn, entre la experiencia y la comprensién. Por un lado, la experiencia nos proporcionaria
el dato de modo directo y vivencial, objetivo y subjetivo, externo y autorreferencial. La experiencia
lo es de un sujeto que conoce, pero que conoce algo que se da en si mismo, de manera originaria y
no solo como fendmeno. Y esto es asi por cuanto que percepcion sensible e inteligencia no son dos
capacidades separadas en la persona, sino que el acceso de la inteligencia a la esencia concreta de
la cosa se da en la experiencia junto con la percepcidn de los caracteres sensibles. Del mismo modo,
cuando conocemos al yo a través de sus actos, se nos da el yo en su corporeidad personal, y no sélo
en su subjetividad. Mientras que la comprensién “consiste en la formulacidén cognitiva de estas
vivencias” (Burgos, 2015, p. 32), en la consolidacién o estabilizacién de la unidad de significado a
conocer, lo cual permite la intersubjetividad del conocimiento al compartir la nocién comun
alcanzada. La comprensidn se logra en dos momentos: la induccién y la reduccién. Pero no se trata
de una induccién argumentativa o necesitada de abstraccién, sino del descubrimiento de los
elementos esenciales de la realidad; ni depende de la cantidad, ni se equipara a la intuicion eidética
fenomenoldgica en el sentido idealista de Husserl, pues se refiere a la unidad de significado de lo
real concreto. El segundo momento de la comprensién, la reduccidon o exploracidn, es comparada
también con la epojé o abstraccidn de lo accidental, aunque Burgos sefiala la inadecuacidn de esta
comparacion por sus reminiscencias idealistas ajenas a la experiencia integral del ser humano. Se
trataria de una profundizacidn en el contenido de la experiencia que permitiria “explicar, aclarar e
interpretar tanto el eidos como su relacién con las experiencias individuales” (Burgos, 2015, p. 38).
La comprensidn, sin embargo, no se aleja de la experiencia para su profundizacidn, sino que junto
con ella implica un proceso simultaneo de inmanencia y trascendencia, tan sélo saldria de ella de
manera parcial y provisional. El sujeto no se separa del todo del objeto, pero lo suficiente para
discernir entre el dato y el metadato. El célebre experimento mental del cerebro en el bote de
Putnam puede ayudarnos a entender por qué la IA no puede obtener informacién a partir de
experiencia sensible de la misma manera que el humano. Conectado por medio de multiples cables,
el cerebro no decide la imagen que se produce en su interior, ni puede conocer si esta se
corresponde o no con una realidad trascendente. No tiene libertad para contrastar y poder hablar
de la verdad en los mismos términos.

A pesar de la critica que Burgos mantiene respecto del sujetocentrismo de la fenomenologia, si
distinguimos entre dos corrientes: la idealista y la realista, es posible decir algo mas sobre la
inteligencia humana en relacién a la IA. Si bien Husserl, como fundador de la fenomenologia, hace
hincapié en la experiencia partiendo del conocimiento natural de la realidad, y los fenomendlogos
realistas han considerado la intuicion de las esencias como un tipo de experiencia; la reduccion
fenomenoldgica pone entre paréntesis la originalidad de la experiencia de lo individual en tanto que
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individual, aunque admita partir de ella en su version realista, en favor de la intuicidn directa de la
unidad de significado de las diferentes realidades esenciales de los entes, para hacer frente al
escepticismo de la posicion empirista. Esto es, un acceso a las unidades de significado de lo que las
cosas son sin procesos algoritmicos ni inductivos ni deductivos, o un captar la realidad de las cosas
mas alld de dichos procesos. Si bien el cerebro en el bote podria ser capaz de esta intuicion,
igualmente no podria contrastarla mas alld de su conciencia.

En referencia al objetocentrismo con el que Burgos califica a la gnoseologia tomista, destaca la
prioridad de la abstraccién en detrimento de la referencia a la subjetividad y a la experiencia. La
comprensiéon cosmoldgica del ser humano como animal racional, junto con la reformulacion mas
comprehensiva de Boecio pero sujeta a la metodologia tomista, conllevaria la exclusién de Ia
manifestacion de “lo irreductible en el hombre” (Burgos, 2015, p. 126). El punto de partida aqui no
es la experiencia integral y, por tanto, no se puede alcanzar al hombre también en su subjetividad;
el punto de partida lo constituyen los sentidos, pero -a diferencia de la experiencia integral-
separados de la inteligencia que entra en el proceso cognitivo a posteriori por “la identificacion
estructural entre inteligibilidad e inmaterialidad” propia del tomismo (Burgos, 2015, p. 157), si bien
mediada por una distincién entre dos funciones del entendimiento, la correspondiente al
entendimiento agente y la propia del paciente. Se perderia asi la vivencia integral de lo originario,
la intuicién intelectual de lo concreto, que queda sustituida por el intento de reconstruccion a través
de una abstraccidn posterior a la experiencia sensible, un proceso mas facilmente equiparable al
algoritmico. Sin embargo, en la experiencia integral propuesta por Burgos, el proceso abstractivo
seria secundario, la centralidad pertenece a la experiencia que no separa la percepcion sensible de
la captacion de la esencia individual por parte de la inteligencia. En la experiencia integral, la
inteligencia opera desde el principio y, por tanto, la abstraccién se convierte en una opcién
posterior. La comprension en la experiencia integral no se separa tampoco de la realidad, sino que
aporta la vision de la experiencia consolidada. No seria necesario, por tanto, introducir las categorias
kantianas independientes de la realidad, a modo de algoritmos psicoldgicos previos a la experiencia
para explicar nuestra comprension del mundo como respuesta a la separacion entre sensibilidad e
inteligencia propia del tomismo, pues la sustancial identidad cualitativa de los hechos se capta de
manera directa y originaria en la experiencia. En este sentido, frente a la induccion empirista y
algoritmica que sélo produce conocimiento probable, la induccién wojtyliana se arroga
conocimientos esencialmente ciertos (el noumeno, mas alld del fenédmeno), aunque no
absolutamente inmodificables y, por ello, revisables, susceptibles de precisién y matizacion con el
progreso humano.

Pensar que el noumeno no es cognoscible parece postularse en contra del sentido comun; en
contra del hecho de que “nuestra inteligencia entiende qué ocurre y por qué” (Burgos, 2015, p. 197),
no solo nuestros sentidos estan activos. Es mas, si la pregunta por el ser parte de un sujeto, la via
de conocimiento adecuada ha de ser personalista y la persona conoce de manera unitaria mediante
la experiencia integral del ser y de su esencia. En este sentido, la sectorializacién del saber se
muestra como necesaria en correspondencia con la particularidad de las diferentes realidades. No
obstante, se trataria de una sectorializacién posterior a la comprensién misma, siendo unitaria la
manera de comprender la realidad por parte de la persona y, por ende, susceptible de ser tratada
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desde la razén abierta a otro tipo de realidades en conexidn con las especificas de la ciencia que se
trata de comprender en cada momento. Lo que comprendemos nos afecta y afecta a nuestra
cosmovision, lo que vemos, percibimos o dejamos de ver, percibir, nos configura; lo que
comprendemos o dejamos de comprender también. Y nuestra comprension amplia el ambito de
nuestra libertad, de nuestra capacidad transformadora de la misma realidad que comprendemos.

La experiencia integral como método supone un camino de ida y vuelta, de la experiencia a la
comprensién y de la comprensién a la experiencia, de modo que puesto que “solo disponemos de
una Unica inteligencia [...] el conocimiento filoséfico no puede ser esencialmente diverso del
conocimiento espontaneo” (Burgos, 2015, p. 230), aunque este se troquele en filosofia cuando
cuestiona sus propias fuentes. Ahora bien, en un argumento cuanto menos persuasivo, podemos
corroborar que: si “la critica se excede, si todo se cuestiona radicalmente, incluida la inteligencia,
entonces la critica se destruye a si misma” (Burgos, 2015, p. 233).

Las ciencias se incardinan en una tradicidn epistemoldgica o interpretativa para posibilitar la
acumulacién del saber aportado por la experiencia de las diferentes perspectivas y su continuidad
critica posicionandose frente a los diferentes temas, conceptos y visiones mediante la comunicacion
intersubjetiva. Se construye asi un saber que no puede proceder de la generalidad de la analogia
sino de la particularidad de la experiencia. Y es por este respeto a la especificidad de la realidad, por
lo que las categorias personalistas remiten a la “originalidad de la persona en relacion al resto de la
realidad” (Burgos, 2015, p. 254). De tal modo que su singularidad no puede ser abordada desde
conceptos tan generales como el de naturaleza para el ser o finalidad para la accién, porque se corre
el riesgo de desvirtuar la riqueza de realidades tales como la dignidad de la persona o la libertad
como capacidad humana para el amor mas alld de un determinismo finalista independiente de la
autodeterminacién humana, lo cual no impide que se puedan reconocer estructuras comunes entre
los hombres.

Es asi que la teleologia ha de ser reformulada en términos de autoteleologia, incluyendo al sujeto
y su libertad en la busqueda de su si mismo, de la verdad sobre su persona en tanto que personay
en tanto que esta persona que soy yo aqui y ahora, con mi pasado y mi proyeccién al futuro. Una
vision de esta indole, implica asimismo la reestructuracién de las relaciones entre los saberes
filoséficos y entre la filosofia y otros saberes, determinando su autonomia interdependiente segin
el tema de estudio propio de cada uno de ellos y, en el caso de los saberes no filosdficos, segun el
método adecuado. Recalcando que también se dice interdependencia de la filosofia respecto de la
ciencia experimental por exigencia de la complejidad de lo humano.

Se ofrece asi un punto de partida, la persona en su experiencia, capaz de dar razon de la
inmanencia y trascendencia del ser humano en su alcance cognitivo y de desarrollo personal al
mostrarse capaz de ir mas alld de su propia conciencia o de una primera actitud de acercamiento a
la realidad desde una ingenuidad acritica. En este desarrollo nos trascendemos especialmente al
salir de nuestra conciencia para adaptarnos a la verdad de la realidad y sus exigencias, no se trata
simplemente de deduccidn algoritmica o aleatoriedad cuantica. Segun el objeto en consideracién,
el acercamiento requerird una busqueda de univocidad en el conocimiento (en el caso de verdades
especulativas) o una busqueda no univoca de las diferentes posibilidades que ofrece la misma
verdad del camino a recorrer y sus componentes (en el caso de verdades practicas). Siendo asi que
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en ninguno de los dos casos, ni en las verdades mds tedricas ni en las mds practicas, podemos
arrogarnos la pretensién de un conocimiento completo de todo su alcance dada la limitacién de
nuestra experiencia o del conjunto de experiencias compartidas en una época determinada de la
historia. Lo cual, no obsta, para afirmar que podemos conocer: conocimiento limitado no equivale
a conocimiento nulo, sino abierto a ser completado.

La experiencia integral pretende ir mds alla de la deduccion formal, alcanzando parte al menos de
la unidad de significado que define la realidad. La inteligencia humana pretende asi situarse en otro
nivel al de la denominada inteligencia artificial. Desde el punto de vista formal, los algoritmos han
sido derivados en primera instancia de la logistica silogistica aristotélica, pero ¢équién ha
reflexionado acerca de su validez antes de que la maquina los ejecutara con una velocidad que no
podemos reproducir? Sélo el ser humano puede cuestionarse conscientemente y no sélo simularlo;
percatarse, arrepentirse y dolerse en toda su condicién humana del error propio o ajeno en torno a
una determinada comprension de la realidad, incluida la realidad del si mismo.

A continuacion se enumeran algunos tipos de razonamientos invdlidos por falaces que pueden
conducir a dicho cuestionamiento, para su explicacién y ejercicio en clase.

TIPOS DE FALACIAS:

- Por falsedad de alguna de las premisas

- ad baculum: supone recurrir a la fuerza o a la amenaza para convencer en caso de discrepancia
respecto a una cuestién

- ad hominem: criticar un argumento desprestigiando

- adignorantiam: se afirma una idea porque no se ha podido demostrar su falsedad

- ad populum: desprestigiar una idea haciéndola parecer graciosa, antigua o impopular

- adverecundiam: por autoridad sobre algin tema

- tu quoque: se rechaza una acusacion argumentando que quien acusa puede ser acusado de lo
mismo

- por ambigiiedad: en la estructura de la frase, por emplear dos términos en sentidos distintos...

- falacia naturalista: derivacion incorrecta de ,,debe ser™ a partir de ,es"

- post hoc, ergo propter hoc: afirma que cualquier hecho que antecede a este en el tiempo, es
causa de este

- falacia democratica: consiste en suponer que algo es verdadero por el hecho de que lo decide
la mayoria

- falacia de la pendiente resbaladiza: a partir de un enunciado, se extraen conclusiones cada vez
mas exageradas que terminan por no tener relacidn con la proposicion inicial.
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2.2.- El cuerpo humano

Relevancia del cuerpo humano

Cuando nos encontramos a una persona, lo primero con que nos topamos es con su cuerpo.
Posteriormente, el lenguaje podra revelar otros aspectos de la persona, pero el punto de partida es
siempre el encuentro con el cuerpo o con este a través de algin medio material. El lenguaje de lo
inmaterial en nosotros y en la realidad, también depende del cuerpo para expresarse. El lenguaje
corporal nos habla de la interioridad de la persona. En este mundo, la persona es inseparable de su
cuerpo. Para encontrarnos con alguien, tenemos que encontrarnos con su cuerpo. La tecnologia
moderna ha posibilitado otro tipo de comunicaciones, pero estas contrastan con un encuentro que
llamamos, precisamente, en persona, presencial, es decir con su cuerpo y que interpela con matices
distintos.

Qué es el cuerpo humano
El cuerpo humano se nos presenta como algo material: esto es, como algo que tiene extensién y
discurre por el tiempo. Y, sin embargo, el cuerpo humano no es una cosa. Cuando nos topamos con
un cuerpo, en ese mismo hecho, nos topamos con una persona. El cuerpo es, en cierto sentido, la
persona, aunque no toda la persona. Es una dimensién de la persona. De esta manera, lo que
hacemos a un cuerpo, lo hacemos a la persona misma. Tocando el cuerpo, tocamos a la persona, el
trato a su cuerpo no es neutro. Una caricia, una bofetada, una agresién a su ser personal en su
condicién material, humaniza al cuidador o deshumaniza al agresor. Y, gracias al cuerpo,
interactuamos con el mundo que nos rodea. Algunos fendmenos ponen de manifiesto esta
condicidn humana encarnada de manera patente. Cuando se amputa un miembro del cuerpo, ese
miembro deja de ser parte del cuerpo, y por su separacion del cuerpo, tarde o temprano se
transformara en otra cosa (proceso de corrupcion); sin embargo, podemos sentir dolor por esa parte
de nosotros que ya no esta en el sindrome del miembro fantasma. Distinguimos también entre un
cuerpo y un caddver, y decimos que este ultimo no revela la condicidn personal, pero tampoco es
una cosa sin mas, sigue significando para otros, revelando algo de mi propia historia biografica y de
la del cadaver.
«No puedo pensar sin ser, ni ser sin mi cuerpo; yo estoy expuesto por él a mi mismo, al
mundo, a los otros; por él escapo a la soledad de un pensamiento que no seria mas que
pensamiento de mi pensamiento. Al impedirme ser totalmente transparente a mi mismo,
me arroja sin cesar fuera de mi en la problemdtica del mundo vy las luchas del hombre. Por
la solicitacion de los sentidos me lanza al espacio, por su envejecimiento me ensefia la
duracidn, por su muerte me enfrenta con la eternidad. Hace sentir el peso de la esclavitud,
pero al mismo tiempo estd en la raiz de toda conciencia y de toda vida espiritual. Es el
mediador omnipresente de la vida del espiritu.» ’
El hombre toma conciencia de si mismo a través de su cuerpo. No es solo que los demas me
experimentan como cuerpo, sino que yo mismo me experimento como cuerpo, aunque a la misma

7 Mounier, E. (1997). El personalismo. Accién Cultural Cristiana. P. 22.
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vez experimento que trasciendo mi cuerpo. El desarrollo del cuerpo en la infancia nos ensefia
muchas cosas sobre la relevancia del cuerpo en la vida humana. Asi, por ejemplo, vemos que el nifio
podrd ir descubriendo el mundo que le rodea gracias al desarrollo de sus capacidades motoras. Bajo
otro aspecto, el dominio sobre el propio cuerpo tiene una relacién importante con la libertad
humana. Esta se ve limitada por su contexto material, pero también capacitada por el mismo para
tomar decisiones que fortalezcan, enriquezcan y hagan madurar su identidad. Una identidad que no
se entiende sin el cuerpo, en tanto que este me delimita respecto del otro y me permite asi
cerciorarme de un mi mismo con interioridad propia. Definimos un interior respecto de un exterior,
en ese interior localizamos fuerzas de distinta indole, asi, experimentamos internamente que
podemos sacar fuerzas de flaqueza, aunque de manera limitada, cuando nuestro estado bioldgico
o de animo psiquico no es el mas propicio para estudiar, y, no obstante, sacamos un par de horas
mas de estudio, hasta que nuestra corporalidad impone su realidad. Y estos actos de superacion de
las fuerzas bioldgicas o psiquicas pueden derivar en habitos buenos que quedan escritos en nuestra
conectividad cerebral?.

Como es el cuerpo humano

Contrastar el cuerpo humano con el animal, puede ayudar a entender la especificidad del primero.
Los dos son materiales, pertenecen al mundo fisico extenso y temporal, hay numerosas estructuras
parecidas, especialmente en el caso de los animales superiores, pero también hay diferencias
importantes. La cuestién no es solo que haya diferencias, pues también hay diferencias de un animal
a otro. La cuestién es que la peculiaridad del cuerpo humano muchas veces manifiesta el caracter
personal del ser humano. En primer lugar, encontramos que el cuerpo de cada animal esta
especializado para una serie de tarea muy especificas. El cuerpo de un leén estd especializado para
cazar. El cuerpo de una jirafa esta especializado para alimentarse de comida a grandes alturas. Por
el contrario, el cuerpo humano no aparece como programado para una especialidad determinada.
En su propio ambito, los animales superan al hombre en sus capacidades. Pero la falta de
especializacién humana le permite una flexibilidad, una adaptabilidad, que implica la posibilidad de
realizar una variedad mucho mayor de actividades que cualquier animal. A nivel existencial, esto
favorece el despliegue de la libertad humana, se abren muchas mas posibilidades vitales a un mismo
tiempo. Estas posibilidades permiten que el cuerpo humano trascienda la determinacién animal en
su especializacion, realizando tareas espirituales. El desarrollo de tan gran variedad de opciones,
estd ligado a un mayor tiempo para alcanzar el desarrollo madurativo que le permita su autonomia.

Se puede hablar también de una serie de estructuras corporales especiales. Las manos humanas,
con su motricidad fina, tienen una gran adaptabilidad, lo que las hace especialmente capaces para
la fabricacion de herramientas o instrumentos que amplian asombrosamente el campo de
posibilidades del ser humano, extienden su realidad material. La complejidad de la estructura de la
boca humana permite una fonacidn que da lugar al desarrollo de un lenguaje oral muy sofisticado.

8 Proal, E., Alvarez-Segura, M., de la Iglesia-Vayd, M., Marti-Bonmati, L., Castellanos, F. X., & Spanish Resting State Network (2011). Actividad funcional
cerebral en estado de reposo: redes en conexion [Functional cerebral activity in a state of rest: connectivity networks]. Revista de neurologia, 52
Suppl 1(0 1), 3—-10. https://pmc.ncbi.nIm.nih.gov/articles/PMC4418791/

G. Lubrini, A. Martin-Montes, O. Diez-Ascaso, E. Diez-Tejedor (2018). Enfermedad cerebral, conectividad, plasticidad y terapia cognitiva. Una vision
neuroldgica del trastorno mental. Neurologia, 33 (3), 187-191. https://doi.org/10.1016/j.nrl.2017.02.005
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La forma de reproduccién propia del hombre sin tecnificacion se facilita desde la frontalidad, unida
a la bipedestacion, permite que las relaciones tengan un caracter mucho mas interpersonal y
dialogal con respecto a los animales, implicando en encuentro frontal de los rostros.

Ahora bien, la riqgueza del cuerpo humano no esta solo en sus estructuras. El cuerpo es una
realidad dinamica, permite poner al hombre en accidn, accionarse, desarrollarse, definirse desde su
propio yo interno. La relacion entre el cuerpo y el yo es distinta segin el dmbito. Hay funciones
corporales que estdn casi enteramente al margen del yo: la circulacién de la sangre, la digestion,
etc. Hay otras funciones mucho mds sujetas a la voluntad de la persona: por ejemplo, la locomocién.
También hay funciones intermedias que dependen solo parcialmente de la voluntad, como la
respiracion. En cualquier caso, no es ajeno a la experiencia humana, la constatacién de una cierta
interrelaciéon no siempre consciente entre lo espiritual, lo psiquico y lo corporal en el ser humano.
El cuerpo se ve afectado por la actividad del espiritu, por sus preocupaciones mas o menos
metafisicas. Pero el espiritu también se ve afectado por el cuerpo en muchos sentidos, y depende
de él para su manifestaciéon. Por ejemplo, el espiritu necesita el cerebro para poder pensar. La
persona es tanto su cuerpo material como su cuerpo psiquico-espiritual, la constitucidn ontoldgica
sélida, su cuerpo de habitos, disposiciones o tendencias.

La relacidn entre cuerpo y subjetividad se manifiesta, por ejemplo, en el modo en que nos afecta
animicamente el hecho de estar enfermos, ebrios o cansados. Y, al revés, una fuerte impresion
emocional puede afectarnos gastrointestinalmente.

“El frescor y el cansancio no son Unicamente estados del cuerpo, sino que lo son a la vez del
‘yo’. Son un vivenciar de si mismo, sentimientos vitales del ‘yo’ —y a la vez sobre el cuerpo,
difundidos a través de él, no localizados en ningun lugar como lo estan las sensaciones, sino
que lo llenan total y enteramente. Asi que en ellos se manifiesta, ademas de una energia
vital organica, una energia vital psiquica, y su efecto se muestra en la indole del trascurso de
la actividad del ‘yo’, no sélo de las actividades corpdreas, sino también de las actividades
espirituales.” (Stein, 2005, p. 795) °

El rostro humano, el espejo del alma, tiene una capacidad sorprendente de expresar toda una
variedad de realidades animicas y espirituales. En él, resplandece con mayor intensidad el caracter
personal del hombre. La mirada tiene una especial fuerza comunicativa, que dificilmente puede ser
reducida a indicadores biométricos como la dilatacién de la pupila -aunque se pueda establecer una
relacion probabilistica- fuera de su contexto, biografia y posible encuentro interpersonal. Pensemos
en una mirada de agresion, en contraste con la mirada de unos enamorados, o bien lo que puede
significar que una persona no me mire. También es significativa nuestra probable reaccién de
desconfianza ante la mirada de una persona desconocida. Otra realidad corporal con una gran
relevancia para la vida humana es la belleza fisica. La belleza tiene una fuerza de atracciéon que
muchas veces puede influir en la actuacion de las personas. No es desconocido que la belleza haya
tenido una repercusidn en el ambito politico, afectando los destinos de los pueblos. Aunque de por
si la belleza es algo positivo, puede ser utilizado para manipular a los demas, o inducir a no tener en
cuenta otros aspectos a la larga mas relevantes de la persona. En contraposicion, la fealdad puede
también tener una repercusién en la vida de la persona, hasta dificultar sus relaciones sociales, si

9 Introduccidn a la filosofia. Obras completas Il. Monte Carmelo.
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bien sus dones interiores pueden reflejarse en el exterior hasta el punto de poder mirar con otros
0jos su presencia, y estar con esa persona en mayor sintonia que con otra bella pero soberbia. Algo
parecido sucede en relacién con las capacidades fisicas de la persona. El hecho de tener una
capacidad fisica muy desarrollada puede causar la admiracién de los demds, mientras que la falta
de ella, el desinterés o el desprecio.

Otro fendmeno especificamente humano es el vestido, que tiene varias finalidades y esta transido
de la naturaleza también cultural y significativa de la persona. El vestido supone una proteccion del
cuerpo humano que, a diferencia del cuerpo animal, es mucho mds vulnerable. Tiene asociada una
manera de expresarse. Entre una persona extrovertida y una introvertida, el modo de vestirse sera
muchas veces diferente. La diferencia de contextos también suele llevar asociada la diferencia en el
modo de vestir (segun profesiones o lugares: cuerpos de seguridad del Estado, azafatas,
indumentaria religiosa, cocinando en casa o en una fiesta). Tampoco se cubren con la misma
incondicionalidad unas partes respecto de otras segun los contextos: la cobertura de los genitales
para impedir un contacto visual cosificador no deseado ha sido una practica usual asumida a nivel
global. Si bien, los ambitos en que es socialmente aceptable descubrir alguna parte del cuerpo
depende en gran medida del dmbito en que uno se encuentra (no es lo mismo la playa que un
tribunal) y de la cultura.

La relacién entre lo espiritual, lo psiquico, lo cultural, lo social y lo corporal es manifiesta. Un
abrazo suele tener un profundo significado humano que supera lo meramente fisico. En otro
sentido, la violencia corporal violenta también el espiritu de la persona agredida, deviniendo quizas
en un espiritu apocado, resentido, vengativo, etc. A veces los movimientos, gesto y expresiones
corporales revelan mds que el lenguaje hablado, incluso contra nuestra voluntad. La expresion
corporal en sus niveles mas altos llega a convertirse en una de las bellas artes. Estamos hablando
de la danza y el baile. Pero también el ser humano puede tratar de desvincular su expresion de su
intencidén, como sucede con los actores de cine. Cabria, no obstante, cuestionar hasta qué punto es
posible esta desvinculacién dada la unidad de la persona.

Un ambito particularmente intenso de significacidon del cuerpo es aquel referido al cuerpo en tanto
gue sexualmente fecundo, desde en encuentro intimo hasta el embarazo y la lactancia. Una
comparacion de los cddigos genéticos de vardon y mujer ofrece como resultado que los dos tienen
en comun la mayor parte de sus genes. Sin embargo, las diferencias genéticas que si hay entre los
dos sexos no se concentran en una sola parte, sino que la diferencia sexuada se manifiesta en el
conjunto de las células del cuerpo. Asi, vemos que, aparte del sistema reproductivo, varén y mujer
tienen las mismas estructuras anatdmicas basicas, y sin embargo cada una de estas estructuras se
manifiesta de una manera peculiar en cada uno: vemos diferencias porcentuales en la capacidad de
coordinacion motora, la localizacion del centro de gravedad, la tendencia primaria a la
jerarquizaciéon cerebral masculina versus la resolucion mas primariamente contextual femenina
derivadas de la hormonacién bioldgica®, etc. Si bien, secundariamente es posible situarse en la

10 Lépez, N. (2007). Cerebro de mujer y cerebro de varén. Rialp.

Luciafiez, M. J., Sdnchez, M., Risco, A., Gallardo, S. (2016). Sexualidad e identidad de la persona humana. En S. Gallardo (Ed.), Persona, familia y cultura.
Tomo | Persona e identidad (95-205).

Lippa, R. A. (2010). “Sex Differences in Personality Traits and Gender-Related Occupational Preferences across 53 Nations: Testing Evolutionary and
Social-Environmental Theories”. Archives of sexual behavior, 39 (3), 619-636. https://doi.org/10.1007/s10508-008-9380-7
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dinamica del otro sexo, lo que posibilita la comprensidn reciproca y la mutua compenetracion. De
manera mas global, el modo de sentir el propio cuerpo, de relacionarse con él, es diferente en cada
sexo, si bien no de manera uniforme. Si bien estos patrones admiten una graduacién muy diversa
gue, a su vez, puede verse modificada por la propia biografia, el vardn suele ser mas propenso a
vivenciar mas intensamente la distincién entre lo espiritual y lo corporal, de manera que facilmente
llega a considerar su cuerpo como un instrumento. Mientras que la mujer se identifica mas
internamente con su cuerpo. Asi, suele dedicar primariamente mas tiempo a su cuerpo que el varén.
Significa también que, estadisticamente, tiende a tomar mads en consideracion lo que la gente dice
de su cuerpo.

2.3. Sensibilidad y tendencias

Este tema no pretende encontrar las correspondencias fisicas exactas con los términos que se
emplean pues, como ya se introdujo en el tema de la inteligencia, cuando el hombre conoce, conoce
desde su unidad psicosomatica y espiritual. Andlogamente, cuando el ser humano percibe algo, los
sentidos no son los Unicos implicados en el proceso, ni la imaginacion es simplemente una
combinacién aleatoria de recuerdos. Percepcién, memoria e imaginacién sefialan estructuras
internas de la persona que se sitlan en los primeros accesos cognitivos a la realidad, en los niveles
corporal y psiquico. No proceden directamente de sus estructuras espirituales (inteligencia y
libertad), pero estas pueden intervenir en la valoracién, seleccion o modificacién de aquellas. La
sensacion y la percepcidn, son potencias cognoscitivas con base organico-corporal, mientras que la
memoria y la imaginacion se sitian mas bien en un nivel psiquico. Las tendencias se sitian mas bien
dentro de la estructura volitiva de la persona, con cierta capacidad de operar en niveles organicos
y psiquicos. Siguiendo en este apartado mas redundantemente el manual de antropologia de Burgos
(2017, 85-108), podemos indicar la siguiente caracterizacién de cada una de estas estructuras en la
persona.

Sensacion y percepcion

La sensacion es el elemento primario en la captacién del mundo, como los atomos a nivel fisico,
pero en el ambito del conocimiento. Gracias a los denominados cinco sentidos, podemos ver un
color, oir un sonido, palpar una textura, etc. Dos de ellos se muestran mas objetivamente, por
cuanto que es mayor la distancia entre la persona que siente y lo que se siente: vista y oido; y tres
mas subjetivamente, a causa del contacto mas directo entre la persona que siente y lo que se siente:
tacto, olfato y gusto.

Aunque la sensacion esta ligada a la materialidad de los objetos, no es meramente un hecho fisico.
Es mas, las sensaciones —incluso las mas elementales- pueden ser consideradas realidades
psicoldgicas porque no es el ojo quien ve, sino la el sujeto entero a través del ojo. Si no hay persona,
no hay visidn, aunque ver remite a algo fisico como luz y objetos, esto es tiene un fundamento in
re’l. A este hecho, que no es facil de explicar, se le denomina el problema psicofisico. El mismo
objeto no produce la misma sensacidn en sujetos distintos. Hay sujetos con mayor afectacién de los

1 Milldn-Puelles, A. (1990). La teoria del objeto puro. Rialp.
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sentidos que otros, con umbrales de percepcidn distintos. Ni es el sentido el que siente, sino todo
el sujeto de manera Unica; ni la sensacion se le da de manera aislada, sino en un conjunto complejo,
desde el que podemos aislar sensaciones elementales o atdmicas en un segundo momento. No veo
el arbol aislado sino en un bosque, en un campo o en un paisaje urbano. Este conjunto apelan a
diversas estructuras de mi capacidad cognoscitiva. Ademas, unas sensaciones pueden alterar la
percepcion de otras, como cuando a causa de un catarro, la falta de olfato interfiere en el gusto.

El concepto de percepcidn es el que refleja esta captacion integrada, y se puede definir como “el
proceso cognoscitivo por el que captamos de forma unitaria, integrada y estable los elementos
fisicos y sensibles que nos proporcionan los sentidos” (Burgos, 2017, 90).

La memoria

La memoria nos permite almacenar las experiencias biograficas, tanto las vivencias como sus
contenidos, desde sensaciones o percepciones hasta conocimiento cientifico, lenguaje y
experiencias afectivas. Nos permite volver a poner ante la mente y tomar posesién de manera
inmaterial de lo aprehendido de alguna manera a lo largo de nuestra vida.

Esta estructura comprende registros que funcionan de modo distinto: el sistema sensorial, la
memoria a corto plazoy a largo plazo (Burgos, 2017, 97-99). La adecuada gestidn de estos registros,
permite al ser humano filtrar la informacién relevante de la que no lo es, para su adecuada
adaptacion al ambiente; o la automatizacién del recuerdo de procesos que llevamos a cabo pero ya
no tan conscientemente como a los inicios, asi sucede con la escritura o la conduccion.

En cuanto a su relevancia, resulta fundamental para nuestro conocimiento y progreso, ya que nos
permite acumular informacidn. De otro modo partiriamos siempre de cero. En cuanto a lo que esto
supone para la propia identidad: gracias a la memoria podemos saber quiénes somos, qué nos ha
construido y qué destruido. El desconocimiento de estos procesos en la amnesia, implica empezar
un complicado y a veces angustioso proceso de busqueda en el pasado. En la era de la digitalizacién,
del acceso inmediato y continuo a la informacién online, esta capacidad puede quedar injustamente
relegada a la inutilidad y, sin embargo, hay estudios que sefialan su importancia para ejercitar la
atencidn y la capacidad de espiritu critico en el uso de dicha informacién?*?.

La imaginacion

“La imaginacion es el ultimo componente de la sensibilidad y se distingue de la percepcién
en muchos puntos, pero sobre todo, en su distanciamiento de los objetos. La percepcion es
un conocimiento presencial que sélo se puede dar cuando el objeto esta realmente presente.
La imaginacidn, por el contrario, es un conocimiento representativo que re-presenta o re-
produce interiormente un objeto independientemente de su presencia fisica” (Burgos, 100-
101).

La imaginacidén, por tanto, se separa del objeto percibido en su presencialidad, y del recuerdo en
su pretensidon Unica de elemento vivenciado en el pasado y traido de nuevo en su originalidad no
creativa. La imaginacion incluye la imagen del recuerdo, pero puede ir mas alla de ella.

Entre sus notas funcionales distintivas caben destacar: a) su capacidad de proporcionar
continuidad a la sensibilidad. Nos permite tener la imagen de lo percibido en nuestro interior. B)

12 Kang, E. (2023). Easily accessible but easily forgettable: How ease of access to information online affects cognitive miserliness. Journal of
Experimental Psychology: Applied, 29(3), 620—630. https://doi.org/10.1037/xap0000412
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Conecta con nuestra capacidad simbdlica y con una cierta irrealidad, futuricién, proyeccién de

funcidon creativa especialmente relevante para muchas profesiones. No obstante, una excesiva

desconexion con la realidad, puede abocar a la persona a un mundo interior inadaptado y poco
fructifero. C) Presenta un papel mediador entre el nivel cognoscitivo sensible y el intelectual de los
conceptos universales, en clave aristotélica.

Las tendencias

Ahora bien, lo especifico del ser humano no es Unicamente su cognicién. Es mas, el nivel cognitivo
le abre a un mundo de elecciones que, en su unidad, le configuran también en el nivel volitivo. Las
tendencias humanas son potencias dindmicas mediante las cuales la persona reacciona —aceptando,
rechazando, persiguiendo- ante lo que descubre en su entorno. El hombre no sélo se decide a si
mismo por lo que conoce, sino por lo que decide conocer o por aquellas realidades que mas le
motivan a conocer, actuar e interactuar con la mundaneidad. Asi, impulsos y tendencias constituyen
el estrato mas basico de la dinamicidad humana. Cuando nos percatamos de que esos impulsos
estdn mediados por el nivel cognitivo y volitivo de la persona, entonces nos referimos a las
tendencias humanas, dejando el término de instinto para el reino animal sin la capacidad
trascendente del nivel espiritual. Ellas son las responsables del comportamiento activo humano ante
las necesidades y deseos basicos: alimentos, proteccidén, impulsos sexuales, agresividad, etc. Pero
no pueden ser identificados, sin mas, con los instintos animales, no son fundamentalmente
instintivos.

Los instintos animales se presentan como automaticos, se dan siempre; estereotipados, tienen un
patrdn fijo; innatos y especificos (propios de los miembros de una especie). Las tendencias humanas,
sin embargo, no poseen estas caracteristicas. Antes bien, se muestran con las siguientes
caracteristicas:

e Plasticidad: son flexibles y variadas. El hombre, por ejemplo, se alimenta de modos diferentes
en cada cultura.

e Variabilidad: dentro de un margen, las tendencias se pueden modificar, el hombre puede crear
o eliminar necesidades y no todos tenemos las mismas. Dentro de una misma gastronomia
cultural, hay personas que se sacian antes que otras, y no a todas les gusta lo mismo.

e Esquema abierto: ante una necesidad el hombre nunca responde de modo automatico (a
diferencia de los animales). Puede responder o no. No siempre que tengo hambre, como.
Admite deliberacion mas alld del esquema estimulo-respuesta, se introduce la variable
trascendente, de modo que se puede desarrollar el esquema en tanto que estimulo-reflexién-
respuesta.

e Necesidad de aprendizaje. Como las tendencias humanas no son innatas en su mayor parte, para
ejercitarlas se necesita un periodo de tiempo largo. A ningln animal se le ensefia a comer; al
nifio si, lo mismo que a caminar.
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2.4. Sentimientos y afectos

Para el andlisis del presente apartado, seran de especial relevancia las aportaciones del filésofo
Dietrich von Hildebrand. En la historia del pensamiento, la afectividad como facultad del ser humano
ha sido considerada habitualmente con recelo dentro de los tres modelos antropoldgicos basicos
(monismo, dualismo e hilemorfismo), como inferior y necesitada de ser supeditada o sujetada por
facultades internas o externas al sujeto. Pero no es esta la Unica interpretacion posible de la
afectividad en tanto que dimensidn esencial del ser humano. ¢ Qué pensariamos de un ser humano
muy eficiente pero que no tuviera sentimientos de compasidn, gratitud, solidaridad? ¢Lo
considerariamos un humano pleno? ¢Podriamos introducir un sistema nervioso y limbico en el
humanoide de la IA para generar sentimientos? ¢coémo identificamos, valoramos y procesamos los
sentimientos en la vida ordinaria? Nuestra experiencia nos dice que las grandes decisiones de la
humanidad no se han llevado a cabo sin concurso relevante de la afectividad, de nuestras
motivaciones afectivas, de lo que amamos y de lo que detestamos, y no sélo de lo que rechazamos
cognitivamente.

La ambigliedad del empleo de los términos relativos al sentimiento y los afectos, su caracter unico
para cada sujeto que le ha asignado el calificativo de subjetivos en sentido peyorativo, el énfasis en
sus aspectos negativos, su volubilidad, han contribuido a su mala prensa. Para cambiar esta
perspectiva es fundamental, ante todo, darse cuenta de que un ser sin dolor, sin alegria, sin
remordimientos, seria equiparable a una maquina, e incluso esta parece mas completa si puede
simularlos. Es también decisivo darse cuenta de otros dos hechos:

1. Los sentimientos no afectan solo a la parte psiquica de la persona, pueden tener también una
dimension espiritual. Grandes acontecimientos de la vida: enamorarse, tener un hijo, etc. se viven
sobre todo como hechos afectivos, no volitivos o cognoscitivos. Lo fundamental en el amor no es
conocer a la persona amada, sino amarla, buscar su bien dentro de la relacién, comprometerse,
donarle el propio tiempo y abrirle el corazén de nuestros anhelos, inquietudes, etc. La dimensidn
afectiva se presenta asi con una importancia notable, imposible de notificar si la limitamos a lo que
nos gusta o nos apetece sensiblemente en un momento determinado (un helado, jugar al tenis). En
este sentido, resulta revelador entender el corazéon como centro de la persona, como lo entiende el
pueblo hebreo biblico, como el yo o persona interior, el lugar del encuentro con la identidad del
otro. Hasta el punto de emplear el verbo conocer para referirse a las relaciones intimas. Por eso no
da igual cdmo nos expresemos ante el otro, podemos afectarle en su realidad mas intima. Es el
centro de la persona, pero se relata como roto por el pecado y reclamando redencidn, integracion
de los afectos en el bien de la persona. El relato de la ruptura con el origen esta presente en las
grandes religiones, y afecta al interior de la persona y su vocacion.

2. Los sentimientos son algo distinto tanto de la voluntad como del conocimiento, es decir, se trata
de una realidad originaria del ser humano no reducible a ninguna otra, pero interconectada con las
otras estructuras personales. La vision, por ejemplo, no se puede explicar mdas que apelando a la
vision: es un hecho primario. No la puedo explicar recurriendo al olfato o al oido. De igual manera,
los sentimientos no consisten ni en conocer ni en tender hacia nada, sino propiamente en sentir, en
vivir experimentalmente las cosas, en ser conscientes de la propia subjetividad, del mundo interior
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personal y de sus reacciones ante lo que sucede. Si bien, esos sentimientos y afectos pueden verse
modificados por aquello que conocemos y queremos llegar a sentir.

El caracter auténomo y originario de los sentimientos y la dimensidn espiritual de algunos de ellos,
son las bases antropoldgicas necesarias para conceder a la afectividad una importancia similar a la
inteligencia y a la voluntad; y una importancia relativa, igualmente, a los tres niveles de la persona:
el corporal, el psiquico y el espiritual.

La afectividad corporal

La vivencia de la subjetividad, se da en todas las dimensiones de la persona. Eso significa que existe
a nivel corporal, psiquico y espiritual. A la vivencia de la propia subjetividad en el nivel corporal es a
lo que llamamos justamente afectividad corporal, fisica o sensible, aunque se le podrian dar otros
nombres: sentimientos corporales, subjetividad corporal, etc.

Algunos ejemplos lo aclararan: cuando estamos sanos y fuertes tenemos una vivencia positiva y
agradable del cuerpo muy distinta de cuando estamos enfermos y cansados; cuando sufrimos un
percance fisico, sentimos dolor. Es muy importante remarcar aqui que esta vivencia no consiste en
saber que estamos sanos, o en saber que hemos tenido un accidente. Eso es un conocimiento. La
vivencia es la autoconciencia corporal de la salud o del dolor. De igual modo, si una persona hace
deporte y se da una ducha relajante, se sentird en un estado fisico reconfortante, agradable. Pero
la afectividad corporal no consiste en saber que uno estd bien, sino en vivir ese hecho, en las
sensaciones personales de bienestar fisico. Por estas razones, Hildebrand ha definido a la
afectividad corporal en El corazén como “la voz de nuestro cuerpo” (1997, Palabra, p. 61) y ha
descrito dos clases posibles de sentimientos o afecciones corporales:

e Sensibles puntuales: localizados corporalmente, actuales en tanto que situados en el presente y
sin conexién primaria significativa.

e Corporales deslocalizados: afectan al cuerpo en su totalidad y no estan localizadas, son unitarios
y pueden proporcionar informacién sobre situaciones de nuestro entorno.

Cada persona es Unica y percibe estos afectos sensibles de manera distinta en funciéon de su
particularidad fisica, psiquica y, en parte, también espiritual debido a la unidad de la persona. Una
condicidn fisica o diferentes vivencias pueden conducirnos a restar importancia al dolor fisico, o al
contrario. Como ya indicamos al describir la estructura corporal, también la modalidad personal de
nuestro cuerpo genéticamente femenino o masculino, condiciona la percepcién de nuestro entorno,
una cierta discriminacion gradual sensible de aquello que nos afecta mas o menos, y del modo en
gue nos afecta. Esta modalidad afectara también a la idiosincrasia de nuestra afectividad psiquica e
incluso espiritual.

La afectividad psiquica

La afectividad psiquica es una realidad multiforme y compleja. Se distingue de la fisica en su mayor
grado de subjetividad y su desarraigo respecto del cuerpo aunque puedan tener origen en lo
corpéreo y derivar en componentes fisioldgicos; se dicen antes bien del sujeto, de su estado animico.
La pena puede ser aliviada por unas galletas o un helado, pero no anulada, puede estar presente
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incluso a pesar de tomar alguin ansiolitico. Respecto de la afectividad espiritual, no son estados
intencionales ni motivados por un valor, no son respuestas afectivas al valor, sino situaciones en las
que el sujeto se encuentra, aunque estas situaciones puedan generar respuestas afectivas
espirituales y se puedan generar a partir de estas. Para intentar orientarnos en ese mundo tan
variable, podemos distinguir tres tipos basicos:

e Emociones: se nos muestran como intensas y puntuales.

e Sentimientos: persistentes y de manifestacién externa mas débil.

e Pasiones: vivencias poderosas con capacidad de arrastrar a las personas.

La persona que tiene miedo se pone blanca, suda, la que estd iracunda, colorada, etc. Estas
reacciones mas puntuales suelen relacionarse mas directamente con las emociones, aunque de
manera global se les llame sentimientos por pertenecer a la esfera afectiva.

En segundo lugar, los sentimientos conllevan normalmente una necesidad de expresién corporal.
El que esta alegre da saltos de alegria; quien tiene miedo puede esconder la cara entre las manos,
etc. Los sentimientos necesitan ser expresados.

Y, en ultimo término, la reaccién corporal es el reflejo de algo mas profundo y decisivo: la vivencia
interna del sentimiento. La afectividad, como hemos visto, es, sobre todo, algo que afecta a mi
subjetividad, a mi yo, y que por tanto vivo como algo profundamente personal e intimo, un estado
de la subjetividad que revela mi arquitectura sentimental, manifiesta mi personalidad, la manera en
gue mi subjetividad se enfrenta a los acontecimientos de la vida y reacciona ante ellos. Esta manera
de estar en el mundo afectivamente es, en parte, educable!3, en tanto que la inteligencia puede
ordenar, aunque no siempre como nos gustaria, las tendencias condicionandolas por medio de los
actos y la seleccion de contextos de desarrollo. Ahora bien, la afectividad tiene un caracter propio
respecto de la inteligencia y la voluntad, de tal modo que la insatisfaccién sistematica del desarrollo
de este dinamismo personal, puede generar fracturas internas.

La afectividad espiritual

Somos afectados por nuestros diferentes estados de dnimo o sensaciones corporales, pero
también podemos ser afectados por el conocimiento de una situacidn, un encuentro interpersonal,
o la contemplacién de una realidad estética. En estos casos, hablamos de afectividad espiritual, por
cuanto que somos interpelados por el valor de un bien (propio o ajeno) que nos mueve a una
respuesta afectiva desde el corazdn de la persona. En este sentido, parece haber una oscilacion en
von Hildebrand'?, indicando primero que lo que distingue a los afectos espirituales de los psiquicos
es su intencionalidad, pero admitiendo después la existencia de sentimientos espirituales no
directamente intencionales (y de psiquicos intencionales). Asi, pone el foco de la diferencia en su
caracter de respuesta a un valor trascendente de cierta plenitud y calidez distinta respecto de una
respuesta meramente volitiva, y que excede a nuestro control directo, mostrando su indole
donativa, de regalo ante el cual no cabe la manipulacidn, sino su aceptacion, rechazo o intento de
transformacién hacia lo bueno. Cambiar ciertas condiciones, no garantiza la aparicion de los

13 Marias, J. (2005). La educacion sentimental. Alianza Editorial.

14 Hildebrand, D. von (1983). Etica. Encuentro. También su obra (1996) Las formas espirituales de la afectividad. Facultad de Filosofia de la Universidad
Complutense. Pp. 9-28. Y Hildebrand, D. von (1997). El corazdn: un andlisis de la afectividad humana y divina. Palabra. El giro parece producirse con
el adjetivo sobreactual aplicado a los sentimientos en este autor en su obra La esencia del amor (1998). Eunsa, p. 81.
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sentimientos contrarios y deseados. La voluntad puede actuar de guardiana del corazén, pero no
sustituirlo. Dietrich von Hildebrand destaca los siguientes componentes antropoldgicos de la
afectividad espiritual:

- Intencionalidad y no autorreferencialidad: estoy alegre por algo, por un motivo valioso que
percibo como tal. Es ese motivo el que genera mi afectacion, el principio de la afectacién no es la
sensacion, sino que esta se genera a consecuencia del motivo.

- Intervencién de la inteligencia: se genera en el conocimiento del objeto, y en el conocimiento de
su valor.

- Cooperacion libre del centro espiritual como respuesta a la llamada del valor, queda la posibilidad
de una intervencidén indirecta en ese afecto por medio de la implicacion o no de la voluntad y del
juicio del entendimiento.

- Trascendencia: lo que genera nuestra respuesta es la importancia intrinseca y positiva del valor,
no lo hago simplemente para sentirme bien conmigo mismo (eudaimonia), ni para alcanzar otra
gratificacion (utilitarismo), aunque esta se produzca como efecto, ni por tendencia aunque no sea
incompatible.

- Unidn con el valor en el don de si (con la respuesta, el yo queda implicado en el valor): el amor
genera mayor unidad que el conocimiento porque arrastra a toda la persona a un compromiso con
el bien propio y ajeno.

- Existe una gradacion en la espiritualidad (afectiva): hay afectos mas elevados que otros, alcanza la
profundidad de la persona y la arrastra mas a un compromiso no meramente externo (frente al
mero acto volitivo).

El nivel espiritual de nuestra afectividad también puede ser activado, modificado o condicionado
por cdmo somos afectados al exponernos a acciones o bienes materiales ajenos que encarnan un
valor. La armonia de un cuadro puede avivar en mi el anhelo de paz interior, asi como el acto
generoso y desinteresado de alguien, motivarme a ayudar a otros. En estas afectaciones no actuo
yo, sino que soy conmovido, movido con y por el valor que capto en la accidn de otros o en sus
resultados. Las acciones de otros, similar a como sucede con los sentimientos estéticos, no me
exigen primeramente un compromiso ni intencionalidad hacia un objeto presente; pero implican
valores que interpelan mi actitud general ante el mundo representado vy significativo.

2.5. El misterio de la libertad

Significado y estructura de la libertad.

Hablamos de libertad en el sentido de ausencia de algun impedimento para realizar o llevar a cabo
una accion con un fin. En tanto que supone un acto, la libertad implica un ejercicio de la voluntad,
consciente y deliberado que atina nuestro modo de ser y nuestros actos. Se trata, por tanto, de una
propiedad atribuible Unicamente a la persona, por cuanto que sdlo de ella se dicen la voluntad y el
entendimiento capaces de cambiar también tanto el rumbo de nuestras elecciones previas como el
condicionamiento de los efectos de las elecciones de otros sobre nuestra persona. En este sentido
hablamos de una apertura general en el hombre hacia la posibilidad de elegir en términos de
libertad ontoldgica.
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Asi, si definimos el acto humano como una accién deliberada y consciente del hombre, mientras
gue llamamos accién del hombre a cualquier accién realizada por un ser humano atribuible también

a otros seres no racionales (movimientos inconscientes durante el suefio, por ejemplo); los actos
libres se diria que son actos humanos por implicar voluntad y entendimiento, por poner a la persona
como autora consciente y responsable de su biografia adquirida (salvo coacciéon que pueda
disminuir dicha responsabilidad).

El determinismo considera que todo es como una gran cadena. Lo posterior depende totalmente
de lo que le precede, de tal modo que ningun acto es libre porque viene «determinado» por otros.
El error esta en confundir estar limitados (que lo estamos) con estar determinados.

En la orilla opuesta encontramos el indeterminismo absoluto. Para este, somos un proyecto vital
anterior a la propia voluntad (Sartre, El existencialismo es un humanismo, 2009, Edhasa). El hombre
estd condenado a ser libre y va definiendo su ser personal con sus acciones. Curiosa carcel llamada
libertad. Es pertinente considerar la responsabilidad del hombre sobre sus propios actos y con ellos
la realizacion de su proyecto vital, pero hacer de la libertad una condena no tiene fundamento o al
menos es no entender que una opcion determinada, y mds si es vital, conlleva dejar otros muchos
caminos, pero no por el hecho de dejarlos somos mds desgraciados, sino que el si mayor a seguir
hace que merezca mds la pena el propio proyecto vital.

Elegir supone renunciar, pero también puede implicar la consideracién de un bien mayor desde
el que definir mi proyecto vital y, por ende, definirme a mi mismo; asi como la oportunidad de
alcanzar un sentido mas profundo respecto de lo elegido y de mi mismo. Quedar indefinido por
ausencia de elecciones propias o conjuntas pero asumidas como parte de nosotros mismos, quedar
a la deriva, sin rumbo claro; puede conllevar un estado de apatia, insatisfaccion, o desorientacion,
con un menor desarrollo de nuestras posibilidades de crecimiento personal.

Decidir conlleva depender de si, ser capaz de modelar nuestro modo de ser a través de la eleccion
de objetos que no determinan por completo nuestra capacidad de autodeterminacion. Cuando /a
eleccion se materializa en la decision, no sélo alcanzamos el objeto de nuestra voluntad, sino que
alcanzamos una definicidn de nosotros mismos en funcién del valor del objeto. Si elegimos objetos
malos o disvalores, nos haremos malos o mediocres, mientras que, si los objetos de nuestra
voluntad encarnan valores positivos, nuestra persona desarrollara tendencias hacia aquellos bienes
gue encarnen dichos valores, esto es, nos hara personas valiosas no sélo por el hecho de ser
personas, sino también por nuestro hacer.

Para hablar de libertad, por tanto, hay que poder identificar en el acto libre la eleccién intencional,
la decisidén concreta y la autodeterminacién autorreferencial como causa y consecuencia del acto
humano. Conciencia y control de si para dirigir las propias acciones definen el grado de libertad de
nuestras acciones. Teniendo en cuenta que la persona es biografica, y que, por ende, la liberta
personal también es biografica, el desarrollo de la persona implica respetar el bien de cada una de
las etapas del ser humano. Pretender la autosuficiencia de un infante que no es consciente del
alcance de las consecuencias de sus actos, ni su cerebro tiene la maduracién de un adulto; postular
gue su consentimiento puede ser suficiente para mantener determinados tipos de relaciones con
adultos, estaria lejos de buscar su bien personal en tanto que biografico sin la corroboracion de un
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adulto que si es consciente, tiene autocontrol y busca su bien (sean los padres, el juez o los

maestros).

Tipos de libertad

En sentido lato, la libertad es la capacidad por la cual un ser vivo puede elegir entre una cosa u

otra. El acto humano del hombre puede incluir la eleccidn, la decisién y la autodeterminacién en

diferentes sentidos. No obstante, podriamos distinguir entre:

La libertad fisica hace alusién a la ausencia de impedimentos para el movimiento. Se trata de
una libertad de, de caracter externo. Puesto que el hombre es limitado, finito, su capacidad de
movimiento es limitada, y, por tanto, su libertad fisica no serd ilimitada: no puede estar en dos
sitios al mismo tiempo, no puede atravesar paredes de hormigdén sin derribarlas, etc.
Propiamente, este tipo de libertad no es consecuencia de la autodeterminacién como causa y
consecuencia, por lo que también puede decirse de otros seres vivos no personales. Mas que de
libertad en sentido estricto, se podria hablar meramente de ausencia o presencia de limitaciones
fisicas. Con frecuencia, en la reflexion filoséfica se emplea la expresidon de libertad fisica para
aclarar la diferencia entre la libertad de respecto de la libertad para.
La libertad de arbitrio hace alusién a la capacidad de elegir en general, desde una
indeterminacion originaria, teniendo en cuenta las condiciones de un acto de la voluntad: toma
de posicion, la persona se dispone; propdsito/s precedente/s, la persona propone; y estado de
cosas realizable que es el querido por la voluntad?®®, la persona se enfrenta a una situacién
realizable como fin autopropuesto en la que él mismo se realiza, se autopropone. A diferencia
de los animales, se trataria de la capacidad de autodeterminacién por la que no somos seres
programados por una serie de instintos o condicionamientos educativos, sino que podemos
asimilarlos responsablemente como propios o revelarnos contra ellos. No estoy determinado a
actuar como me han educado o como me impulsan las hormonas, aunque si condicionado. En
este sentido condicionado de la libertad ontolédgica, podemos hablar también de libertad
psicolégica como ausencia de coacciones que puedan tener un peso contundente en mi decisién
contra mi voluntad o contra la integracién de mi desarrollo. Nuestra libertad psicolégica
aumenta o disminuye nuestra responsabilidad sobre los actos que se nos imputen.
Especialmente los entornos sostenidos desde la violencia, la agresion, la coaccién y el miedo
pueden limitar nuestra capacidad de elegir.

Asi, puedo tener la libertad de decidir si traiciono o0 no a un amigo, o si miento o no a mis padres.

Pero si me amenazan con hacerme dafio si no miento o si no traiciono, mi libertad psicolégica esta

reducida. Puedo decidir ser fiel a mis valores y arriesgarme a decir la verdad o a no traicionar,

demostrando virtudes como la honradez, valentia, integridad y confiabilidad. Sin embargo, en un

juicio, si actué bajo coaccidn grave, mi responsabilidad y la pena que se me imponga acostumbran

d

ser menores, porque la coaccidn afecta a mi voluntad, intentando someterla y anularla.

15 Hildebrand, D. von (1987). Die Idee einer sittlichen Handlung. Jahrbuch fiir Philosophie und phdnomenologische Forschung, lll, p. 126-251.
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e Libertad interior o moral: se trata de la posibilidad de optar por el bien. Esta libertad nunca esta
restringida totalmente, aunque si puede estar condicionada. La libertad interior esta
condicionada cuando, por la educacion que hemos recibido de determinados ambientes
(televisidn, amigos, musica, lecturas de Internet, familia, etc.), deformamos nuestra conciencia
de lo idéneo para la excelencia, y vamos en contra de nuestra dignidad o de otras personas, en
contra del bien comun, de lo razonable, de lo bueno pensando que da igual o que incluso es
bueno o estd justificado lo que hacemos. La libertad interior se ve coaccionada cuando la
persona en cuestidon estd siendo obligada fisica o moralmente a actuar de una determinada
manera bajo amenaza para hacer el mal. En ocasiones, la libertad es condicionada por nuestros
padres o educadores para hacer el bien, pero en este caso no estdn yendo en contra de nuestra
libertad interior sino que estdn empujando a nuestra libertad de maniobra para que se dirija
hacia aquello que propone un objetivo digno a la libertad en el hombre. El fin Gltimo seguiria
siendo en este caso el desarrollo perfectivo del hombre en la realizacién del bieny, asi, alcanzar
una felicidad en sentido aristotélico; o en sentido personalista por medio de la integracion de
los dinamismos del ser humano.

e La libertad social se entiende como la ausencia de restricciones sociales, civiles o politicas que
limitan la accion individual. Ejemplos de esta libertad son la libertad de expresién, el derecho al
voto o la igualdad de oportunidades, que permiten a las personas participar en la vida social sin
coacciones y ejercer su libertad de manera efectiva.

Sin embargo, el mal uso de la libertad, los conflictos entre libertades individuales, |a diversidad de
costumbres dentro de una misma sociedad o el desprecio hacia valores esenciales pueden justificar
gue esta libertad sea regulada mediante leyes. Asi, la libertad social no es un valor absoluto, sino
gue esta al servicio tanto de la persona como de la sociedad.

La forma en que se regulan estas restricciones depende de la relacidn entre la persona y el Estado,
lo que da lugar a diferentes modelos sociales:

o Modelo individualista: Prioriza la libertad individual sobre el Estado, dando lugar a una

sociedad mas permisiva donde el sujeto define el orden de las cosas.

o Modelo colectivista: Supedita la accidn individual a la productividad o al interés social,

pudiendo derivar en sistemas totalitarios donde las libertades individuales quedan subordinadas a

la voluntad estatal.

o Modelo comunitario: Busca un equilibrio, permitiendo la suficiente libertad individual para

el desarrollo personal en sus distintas dimensiones o estructuras y niveles (corporal, psiquico y

espiritual), pero siempre en armonia con el bien comun, reconociendo que los otros también son

fines en si con derecho al desarrollo humanizador que no es ajeno a la dimensién social de mi propia
persona y de las otras. En este modelo, el Estado actia mas como un administrador que como un
ente coercitivo, canalizando los intereses personales hacia el bien comun.

En el modelo comunitario, se favorece la dimensién relacional de la persona, ya que el bien
comuny el bien personal no se contraponen, sino que se buscan como un objetivo compartido. Para
garantizar este equilibrio, es necesaria una regulacion que asegure el reconocimiento y el ejercicio
efectivo de las libertades fundamentales, evitando que la falta de acceso a recursos materiales o el
exceso de burocracia limite su ejercicio.
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Ademas, este modelo implica sancionar el incumplimiento de procedimientos que obstaculicen el
desarrollo de estas libertades y valores esenciales, asi como gestionar y establecer limites sociales
cuando se haga un mal uso de la libertad o surjan conflictos entre elecciones, costumbres o
mentalidades.

Cuando una democracia protege los derechos fundamentales y proporciona un marco adecuado
para la contribucidn al bien comun, mediante limites que no anulan la participacién ciudadana, logra
un equilibrio entre las distintas libertades que conforman la sociedad. De este modo, se promueve
el desarrollo personal entendido también como desarrollo social.

e Nos queda por abordar un ultimo enfoque del término libertad: la realizacion vital. Es el nivel
de la libertad en el que nuestra capacidad de sentido (de escuchar y seguir los anhelos mds
auténticos o profundos de nuestro corazon), nuestra inteligencia, nuestra voluntad y nuestros
afectos estan mds intimamente unidos.

La libertad, entendida como realizacién vital, representa mucho mds que la simple capacidad de
elegir entre alternativas, o la simple ausencia de restricciones externas. Es, ante todo, la facultad de
orientar la propia existencia hacia aquello que responde a los deseos mas profundos del ser
humano, hacia lo que construye el proyecto de vida, se aproxima asi al término de libertad interior,
aunqgue con matices mas biograficos y existenciales.

En este sentido, la libertad se convierte en el motor que impulsa a la persona a buscar su sentido
y plenitud. No se trata Unicamente de satisfacer necesidades inmediatas o de alcanzar metas
materiales, sino de responder a una inquietud interior que invita a descubrir y realizar el propio
propdsito vital. Esta busqueda, lejos de ser un proceso meramente individualista, abre a la persona
a dimensiones mas amplias de la existencia, donde el encuentro con valores, ideales y otros seres
humanos de valor incalculable e irrepetible, enriquece y orienta su camino. Este propdsito vital de
plenitud tiene, al menos tres acentos: existencial, ético y trascendente. Los tres se necesitan y se
solapan. Si entramos en su andlisis es para alcanzar una mejor comprension de estos.

- Por un lado, podemos hablar de la libertad como autorrealizacidon existencial, siguiendo la
terminologia de Burgos: "La libertad, al ser disposicién de nosotros mismos -autodeterminacion-,
nos va modificando a lo largo de nuestra existencia, o, dicho de otro modo, nos modificamos a
nosotros mismos a través de la libertad” (2017, p. 182). A este dmbito de accion pertenecerian las
decisiones relacionadas con nuestra identidad adquirida, lo que nos define desde fuera pero que ha
sido generado a partir de nuestras deliberaciones conscientes y libres, nuestra narratividad. Los
compromisos que he adquirido y que me han hecho ser esta persona mas alld del don personal
recibido o de las relaciones que me han rodeado en los inicios de mi desarrollo. Asi, he decidido
seguir o no viviendo en el lugar de origen, realizar unos estudios u otros, optar por un puesto de
trabajo u otro. Se trata, sin duda, de decisiones limitadas por los condicionantes materiales y
relacionales de nuestro marco socio-cultural, pero no por ello determinadas. Asumir compromisos
puede conllevar riesgos, pero también oportunidades, implica apostar por un futuro para mi
persona, en cierto sentido, apostar por una imagen de mi mas grande en ese futuro. En definitiva,
supone apostar por un proyecto de vida, un dmbito vital, una identidad personalizada a imagen de
esa proyeccion que nos impulsé al compromiso despertando en nosotros el deseo de vernos mas,
igual o distintos a otros que ya disfrutaban o sufrian los efectos de su accidon sobre su propia
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narrativa o biografia. Reconocer el valor de esta libertad implica permitir la realizacién de la propia
0 ajena vocacion personal. Reconocer un bien auténtico y duradero en esos deseos puede
ayudarnos a afrontar el sufrimiento que puede acarrear seguir este camino (como el esfuerzo que
debe realizar alguien que prepara una oposicidén con el propdsito de conseguir el puesto de trabajo
gue desea, por el que estd motivado a estudiar, o por el que siente una intima vocacion), ayudarnos
a aceptar dicho sufrimiento como parte del bien que conlleva el camino elegido y disfrutar del
camino. De esta manera, afrontando con un sentido de la vida las desventuras y padecimientos que
inevitablemente pueden esperarnos, podemos construir una biografia, una narrativa sobre lo que
somos, en la que nos sintamos autores y no sélo actores sometidos a un guidn despersonalizador,
o al capricho de unas emociones que no acertamos a encaminar. Se dice que a un velero que no
sabe a qué puerto va todos los vientos le resultan desagradables, mientras que el que tiene un
destino claro encuentra la manera de utilizar las velas para que cualquier viento le favorezca en su
viaje.

- En segundo lugar, nuestro proyecto vital no sélo puede partir de la imaginacién de nuestro perfil
existencial, acerca de quién llego a ser, sino también de la imagen de como llego a ser lo que soy y
como soy lo que soy. La autorrealizacion ética se alcanzaria por medio de las decisiones y formas
de realizarlas que nos han llevado a ser quienes somos, y asi también cémo somos. La repeticion, la
constancia en mantenerse en un rumbo existencial plenificante, integrador, edificante; genera en
nosotros una estabilidad en las tendencias a actuar haciendo el bien, que puede ser identificada
como fruto de una vida virtuosa; que capacita para el bien, para un dominio de si que es capaz de
sobreponerse a pasiones desordenadas respecto de aquello que nos personaliza. Al mismo tiempo,
la inconstancia en ese rumbo e incluso la decision de abandonarse o ir a la deriva respecto de
cualquier determinacién al bien o decisidon propia, puede derivar en una vida viciada para el bien,
inservible para el logro de nuestro propio bien por haber disminuido o deformado la libertad que
capacitaba para ello, y, no pocas veces, hacia una vida insatisfactoria.

Puede suceder que se haya logrado el éxito profesional, social y familiar, pero si no hemos sido
honestos con nosotros mismos y hemos supeditado la integracion de nuestros dinamismos
personales a dicho éxito, empleando cualquier medio para alcanzar el fin Ultimo, podemos quedar
desintegrados por la falta de sentido personal y personalizante de los fines préximos de nuestras
acciones.

En su proyecto vital, pertenece también a la persona el desarrollo de su bien trascendente, de la
verdad ultima de la bondad del fin ultimo que se ha marcado en la vida. El ser humano necesita
antes o después, y aunque sea de manera vaga, responder a preguntas Ultimas que es capaz de
formularse porque muy presumiblemente tienen algo que decir sobre su condicién humana. En su
busqueda del bien en las acciones que construyen su proyecto vital, también se construye una
dimension ética que procede de la respuesta o no a una dimension trascendente a su propia
condicidn, pero inscrita también en ella. No podemos dar razén de nuestra propia existencia: épor
qué existo? épor qué soy asi? épor qué esta combinacidn genética cuyo éxito de supervivencia no
se sigue sin mds de una seleccién de gametos sobre los cuales se realiza una descarga eléctrica en
un laboratorio? ¢por qué dos clones tampoco desarrollan el mismo temperamento? ¢Quién o qué
nos hace tan irrepetibles, tan Unicos, tan diferentes y tan capaces de ser mas irrepetibles, mas
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Unicos y mas diferentes por medio de nuestra libertad? Cuando alguien te hace un regalo valioso
sin haberle hecho nosotros nada para merecerlo, sentimos necesidad de devolver el
reconocimiento, al menos con un gracias y si no lo hiciésemos, seriamos unos desagradecidos.
Cuando la libertad no se ve como una condena, sino como una oportunidad de crecimiento de algo
ya en si valioso, tampoco resulta indiferente para nuestra realizacién ética si buscamos
corresponder con la libertad a un sentido ultimo de la misma o si nos conformamos con disfrutarla
sin preguntarnos por su origen y por el sentido de ese don.

Resulta especialmente relevante la norma personalista de Wojtyla para conocer y querer
adecuadamente el bien de la persona y asi, poder dar gracias por el ser del que procede tal bien:

“la persona es un bien que no concuerda con la utilizacién, puesto que no puede ser tratado
como un objeto de placer y, por lo tanto, como un medio [podemos entregar nuestra vida
por la verdad, pero no para la verdad]. Paralelamente, se revela su contenido positivo: la
persona es un bien tal que solo el amor puede dictar la actitud apropiada y valida respecto
de ella” (Amor y responsabilidad, 2012, Palabra, p. 52)

Sélo otros yos responden de manera trascendental a la profundidad de mi ser relacional: me
confirman en mi irrepetibilidad, me empujan a una trascendencia personalizante mayor, me dan la
oportunidad de comprometerme con ellos buscando no sélo mi bien individual, sino el relacional
gue se da en la respuesta adecuada a la persona por el amor vinculado al bien personal del otro,
gue también es relacional. De tal manera que en el otro me encuentro a mi mismo sin buscarme
primeramente, respondiendo al valor de la otra persona no sélo en si, sino también como reclamo
existencial que se dirige a mi'y se introduce asi en mi propia biografia mediante la acogida que no
anula, no fusiona ni fagocita, sino que mantiene el en s/ del otro, y asi se salvaguarda en mi sin ser
‘sélo’ para mi, aunque selle su en mi de manera Unica.

La persona es la razdn de la libertad, su vida personal es condicién de posibilidad del ejercicio de
la voluntad, por ende es un bien previo, su preservacién prevalece ontoldgicamente respecto del
derecho a decidir. La persona acompanfia sus actos y se define en ellos como con-fin del objetivo de
los mismos. La libertad no puede constituirse en razén Unica o ultima de la accién de la persona,
dado que las dimensiones de la persona son variadas y han de ser integradas para salvar aquello
gue las sustenta; para que la persona no se pierda en la absolutizacion de alguna de sus dimensiones
(como la imaginaciodn, la corporeidad, la sensibilidad, el deseo, etc.). La libertad tiene asi un sentido
personal: la busqueda de su bien, pero su bien es también relacional y encuentra una oportunidad
de plenitud en la actitud no sélo de respeto mutuo, condicién necesaria pero no suficiente para la
busqueda del bien de las personas implicadas en la relacidn, es necesaria también la actitud de
mutua promocién, propia y ajena. Esta promocidn encuentra un motor primordial en su capacidad
de amar y ser amado en sentido personal, siempre referido al desarrollo adecuado de sus
dimensiones. En este sentido, la incondicionalidad del amor familiar como reclamo de dicha
estructura interpersonal, ofrece una oportunidad Unica de crecimiento interpersonal.

La dimension trascendente de la libertad es esencial en este proceso. El ser humano, por su propia

naturaleza, se percibe abierto a realidades que superan lo puramente tangible y finito. Los anhelos
mas profundos del corazdn no encuentran satisfaccion completa en los bienes materiales o en
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logros externos, sino que remiten a una busqueda de sentido que trasciende lo inmediato. Asi, la
libertad se manifiesta también como apertura a lo trascendente, a aquello que da fundamento y
horizonte ultimo a la vida humana.

Asi, la persona verdaderamente libre es aquella que, consciente de sus propios limites y
condicionamientos, es capaz de orientar su vida hacia metas que trascienden el interés individual,
integrando en su existencia la busqueda de sentido, el compromiso con valores y la apertura a una
realidad superior originaria. Asi, la libertad se convierte en un camino de crecimiento personal y de
apertura al misterio, donde la realizacidn vital se enriquece y se completa en la medida en que se
asume la dimensidn trascendente como parte esencial del propio proyecto de vida.

Esta libertad, vivida en plenitud, permite interactuar a las dimensiones personal-existencial, ético-
social y trascendente, haciendo posible un desarrollo humano integral y abierto al misterio y al don
gue constituye la existencia.

2.6. Diagrama de la estructura del ser humano: consideraciones sobre el hombre,
la maquina y el animal desde el yo y la dignidad de la persona.

Si pudiésemos realizar un diagrama de la persona ejemplificando las estructuras mencionadas de
la persona, el diagrama de Martinez!® sobre el pensamiento de Burgos podria resultar de ayuda para
entender como aquellas estructuran se ubican en los diferentes niveles de la persona (corpéreo,
psiquico y espiritual). Ahora bien, ¢qué significa que el yo esté en el centro o que la persona no se
pueda reducir a una de esas estructuras pero esté en todas ellas y ellas en la persona? ¢ qué significa
ser persona? étienen los animales o la |IA caracteres personales y, por ende, derechos propios?

Afectividad

Afectividad corporal

Gustos

S
Gone Fasie,
©™Sentimientos

Dimensién
Psiquica

PERSONA

Diagrama de Burgos

16 Se trata de Carlos Martinez Encabo, alumno de un méster organizado por Juan Manuel Burgos Velasco que cedio esta imagen al autor personalista.
Burgos autorizo su difusidn, si bien todavia no se encuentra publicada entre sus escritos.
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El yo y la conciencia

“En primer lugar, no es facilmente concebible cémo pueda haber estados de conciencia
(pensamientos, sentimientos, voliciones) sin un algo subyacente considerado como
poseedor de tales estados de conciencia. [...] En segundo lugar, hay con toda seguridad una
radical y absoluta diferencia entre mis estados de conciencia y los estados de conciencia de
usted. Ahora bien, si el yo es meramente un haz de estados de conciencia, icdmo se
distinguen los componentes de un haz de los componentes del otro? ¢Qué hace mio este
estado de conciencia que ahora tengo (el dolor de cabeza que me aqueja) y suyo el que usted
tiene (su aburrimiento al escucharme)? [...] éno se hace preciso postular un yo constante e
idéntico (el propio yo de Hume), que elabore y enuncie tal tesis? [...] Asi, cuando tengo una
experiencia, por ejemplo, un sentimiento de afecto, ¢soy consciente sélo de esa experiencia
o también simultdneamente de mi yo, como tenedor o poseedor de la experiencia en
cuestion? Parece claro por intuicién interna que, en contra de lo que sustenta Hume, yo no
aprehendo ese estado de conciencia meramente como un estado de conciencia sino mas
bien como mi estado de conciencia.” (Liébana, 2000, pp. 358-359)*/

Siguiendo las reflexiones de este fenomendlogo, el yo se presenta no sélo como presupuesto
l6gico de la posibilidad de distinguir tus pensamientos de los mios, para que no se vean reducidos a
momentos de una conciencia universal, y tenga sentido la apropiaciéon; el yo se nos da en la
experiencia interna. El yo se sitla detrds de mis estados de conciencia, soportandolos, sujetandolos,
y al actuar sobre ellos, trascendiéndolos. Su ser suppositum de esos estados le corresponde por
responder de los efectos por omisién o accidn; se presenta con un en-si independiente respecto de
sus estados de conciencia. Me vivencio acompafando mis actos y me hago consciente de que ‘he
sido yo’ y de que ‘me he vivenciado’ en ellos. Pero el yo previo a la vivencia es el que posibilita la
conciencia de la vivencia y del yo presente en esa vivencia.

Si, por el contrario, asumiésemos que el ser del yo como agente se reduce a sus estados de
conciencia, entonces tendriamos que reducir la dignidad de la persona a los momentos en los que
goza de conciencia; o bien asumir (como Kant en su Antropologia filosdfica) que la mente no cesa
de albergar contenidos ni siquiera en los suefios. En estas dos ultimas diatribas, nos encontrariamos
ante la posicién actualista de la bioética, segun la cual, la certificacidn del cese de esos contenidos
de conciencia, supondria la posibilidad de una extraccién de érganos sin dilema moral, por ejemplo.

Ahora bien, si asumimos la comprensidn y la experiencia del yo como agente que acompaiia sus
actos, y que se mantiene presente en la persona aun cuando no pueda manifestar su caracter de
agente sobre la conciencia por falta de condiciones materiales (dafio cerebral relativo); entonces la
pervivencia de la vida bioldgica en la persona, en su unidad sustancial de vida bioldgica, psiquica y
espiritual, reclamaria una dignidad en el trato de consecuencias muy dispares con respecto al
actualismo.

La sustancialidad psiquica y espiritual del yo personal

7 MARTINEZ LIEBANA, |. “Mente y cuerpo: esbozo de analisis fenomenoldgico" en: LOGOS. Anales del Seminario de Metafisica 2. Universidad
Complutense de Madrid.
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La vida psiquica y espiritual del yo presenta un en-si distinto de los estados de conciencia por
separado, que son en-el yo. El en-si y no-en-otro del yo muestra caracteres propios de una
sustancialidad psiquica cualitativamente superior:

- Privacidad: nadie vivencia como yo lo que yo vivencio, aunque la empatia ayude, a diferencia de la
realidad material y de los propios contenidos de la conciencia que no se vivencian a si mismos y que
se pueden compartir desde una vivencia mas comun.

- Independencia: no somos sustancialmente en-otros, aunque la sociabilidad sea determinante para
el desarrollo idéneo de todas nuestras dimensiones. Somos un en-si no por-si, por-otros y no en-
otros. Las patadas que da el feto por la noche en el vientre no son las que la madre desea para su
descanso, tampoco la madre determina el temperamento o la genética del hijo, puede eliminarlo
para dar preferencia a otros embriones, pero no determinarlos. Incluso en el caso de que la ciencia
alcanzase a reproducir el genoma humano sin concurso de la fecundacioén, su posterior desarrollo
muestra una autonomia creciente, singular y abierta a lo impredecible, propia del ser humano, como
muestra el caso de los gemelos con temperamentos dispares.

- Individualidad: no depende de sus partes, no es parte de un todo, sino realidad sustancialmente
unida al todo de la vida personal. Cambiar la pieza de un coche por otra, no revierte en problemas
de identidad para el coche; la percepcidon de un retoque estético o de un trasplante de 6rganos
puede o0 no suponer un cambio psiquico en la persona, pero la absolutizaciéon de una de las
dimensiones de la persona en detrimento de otras, repercute en toda la persona. Asi, por ejemplo,
la reduccidn de su comportamiento al emotivismo, disminuiria su disposicidn a trascender buscando
la bondad de sus actos para dar preferencia a lo que le conviene emocionalmente; su focalizacién
reiterada en la eficacia, acabaria afectando a su empatia, etc. La busqueda del crecimiento integral
de la persona reclamard, en la medida de sus posibilidades, potenciar mas o menos los actos
relacionados con aquellas dimensiones que estan viendo mermadas su desarrollo.

Estos caracteres resaltan la sustancialidad del yo, en la cual los contenidos de conciencia inhieren.
Los contenidos son del y en el yo; el yo no es en y de los contenidos de conciencia, sino que los
acompafia, aunque en un segundo acto el yo pueda convertirse en contenido de la conciencia, pero
a causa del acto de reflexién del mismo yo sobre ese contenido.

Autonomia y en-si del yo personal

A diferencia del resto de seres vivos: la intencionalidad, la distancia respecto al objeto, la relativa
independencia de lo orgdnico, y su capacidad de percatarse de su automaticidad y de actuar sobre
ella dandole significados distintos (como respirar o bucear, andar o bailar, etc.), dotan a la vida
personal de una autonomia distinta.

La vida vegetal puede ser definida como principio de vida, dependiente del entorno (aunque se
adapte en cierta medida a la luz solar, por ejemplo). Este principio es en y para la sustancia material,
no trasciende. No obstante, tampoco se reduce a la realidad material inerte. Diferentes culturas han
guerido dar relevancia a esta irreductibilidad de la vida a la materia inerte con conceptos como
pneuma, ruah, alma...

En los animales podemos hablar de un centro de vivencia, una conciencia del entorno que, no
obstante, carece de la trascendencia del ser humano, de la reflexividad distante y proyectiva, de su
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conciencia de individualidad capaz, por ende, de reclamar sus derechos, aunque no se reprima a la
hora de defender su comida con ufas y dientes incluso ante su duefio. El animal tiene cierta
racionalidad practica que es posible condicionar, pero no proyecta esa racionalidad para convertirla
en un negocio, ni para establecer una cultura significativa transmisible mas alla de la automaticidad,
el sustento organico, y la accién visible imitable por otros seres de su misma especie. Si bien es
bastante cierto que una imagen vale mas que mil palabras, les faltan las palabras simbdlicas para
transmitir el valor de esa imagen.

La intencionalidad y relacidon consciente llena de sentido del hombre con el objeto de su
conciencia, puede conducir al hombre a vivencias en las cuales se pliegue al logos objetivo con o sin
ganas. No obstante, su ser espiritual no se conduce sin concurso de su ser psiquico y corporal. Siendo
asi que puede trascender sus estados psiquicos y corporales, también se ve limitado por ellos; pero
a la vez proyectado en ellos, muestra su irrepetibilidad y preciosidad en su singularidad no sélo
espiritual, sino también psiquica y corporal. Valores como la justicia, la responsabilidad, la bondad,
la veracidad, las promesas, los mandatos, el respeto, el perddn, el humor, el conocimiento de
nuestra finitud, tienen significado por esa capacidad de trascendencia del ser humano mediante la
cual busca comprender y comprenderse, no sélo vivenciar. La filmografia de ciencia ficcidon parece
apuntar hacia la posibilidad de que las maquinas simulen todo esto, pero érealmente pueden
reproducir en la misma medida la irrepetibilidad de la persona humana, su tipo de autonomia y la
interconexion de sus dinamismos, incluido el afectivo? Actualmente, los algoritmos base de los
procesos de la IAG ofrecen respuestas probabilisticas o aleatorias, precisan de la intencién del
prompt introducida por el ser humano para arrojar resultados de los que no se pueden hacer
responsables directos. El famoso caso de los coches auténomos y la imputabilidad de los accidentes
de trafico producidos por su autoconduccidn, muestran los limites de esta similitud. En los casos
gue se introducen en el aula y en este manual, se pueden observar otros limites y otras posibilidades
hibridas que nos obligan a cuestionar el alcance del valor del ser personal frente a la maquina. Desde
antiguo, el hombre ha progresado por medio de la creacidn de instrumentos, pero si la |A es tratada
mas como fin que como medio, podriamos desembocar en la deshumanizaciéon de la sociedad.
Mientras que si la IA es empleada como un medio al servicio de lo mas digno de la persona, puede
ayudarnos a superar limites sin desintegrarnos, como sucedid con la evolucion desde las cartas a los
mails pasando por la telegrafia®®.

Inconsciencia y yo personal

Si bien el yo personal se nos muestra como agente intelectivo-volitivo, al estar anclado en la
persona, unidad de vida bioldgico-psiquico-espiritual; la vida inconsciente dispone al yo para sus
determinaciones. Este nivel de la persona serd puesto en relieve especialmente a partir de Freud. Si
bien este autor focaliza la atencién en el impulso sexual reprimido para interpretar las fuerzas del
inconsciente; sus discipulos realzaran mas bien la influencia social en la configuracién de los

8 Vera, R. (2024). El transhumanismo y la Edad Omega: el futuro del humanismo en Occidente. Cauriensia 19, pp. 475-499.
https://doi.org/10.17398/2340-4256.19.475
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impulsos procedentes de esa vida inconsciente, y depreciaran la importancia del aspecto sexual. Lo
cierto es que el ser humano vive numerosas actividades de manera inconsciente o no plenamente
conscientes que subyacen y actlan sobre sus actitudes, disposiciones, tendencias, deseos, etc. No
podemos ser conscientes de como todas nuestras experiencias nos han influido desde nuestra
concepcidn. Las actividades inconscientes pueden ser traidas a la conciencia en su mayoria, pero la
contingencia humana precisa de una jerarquizacion de preferencias para trabajar sobre los
contenidos inconscientes que puedan estar perjudicando el desarrollo personal al actuar sobre sus
dinamismos negativamente. Los contenidos pueden ser subconscientes, preconscientes o
inconscientes profundos en funcion del grado de accesibilidad a los mismos desde la conciencia. La
funcién de la dimension inconsciente de la persona no sélo es negativa, sino que alberga
disposiciones positivas sobre la realidad de manera sobreactual (actitud de confianza ante el
porvenir, referencia positiva de nuestras acciones a personas que nos ayudan a crecer o que se nos
muestran como modelos positivos, etc.), y también nos permite focalizar nuestra atencidn en otras
actividades al automatizar la conduccidn, la respiracién, gestos, modos de hablar, etc.

No obstante, si bien el yo se ve influido por el nivel de lo inconsciente, y este pertenece a la
persona; lo especifico de la vida del yo es la intencionalidad, su capacidad de autoconciencia o
reflexividad, y su autoposesién, su responsabilidad por vivenciar sus acciones como propias, y asi,
su intimidad y capacidad de autodominio, aunque eventualmente no lo ejerza o se haya
autolimitado y requiera de ayuda para poder volver a responder de sus actos con propiedad. Este
ser fuente de actividad propio del yo es el que muestra su ser punto de partida unitario que coordina
e integra o jerarquiza sus actividades. Como punto de partida permanece en el tiempo, si bien
pueden cambiar parcialmente las disposiciones de este mi yo, su ser suppositum permanece, su
biografia dada en la persona, su temperamento, le acompaian de manera permanente y le dotan
de unaidentidad que se dice tanto de la persona como del yo, aunque con matices porque la nocién
de persona abarca mds dimensiones que la del yo, como sus estratos mas inconscientes. Los
cambios personales, por ejemplo, pertenecen a la biografia de la persona; mientras que influyen en
las disposiciones del yo. El yo se muestra asi como nucleo del ser personal, al que se accede desde
la totalidad de la persona y sus variadas dimensiones. En consecuencia, cuando pregunto équién
soy yo? équién quiero ser? Estoy preguntando también ¢de dénde procede mi persona? ¢qué
biografia quiero escribir a partir de la ya dada en ella? Lo que he vivido me va a acompafiar siempre,
incluso lo que he sido sin ser consciente (caso de la adopcidn), pertenece a la hoja de ruta, y es
preciso hacerse cargo de ella si entendemos a la persona como un ser que no solo es persona, sino
gue se personaliza o despersonaliza sacando lo mas especifico de su humanidad, o alejdndose de
ello por medio de la artificiosidad (trascendencia sin humanidad) o el embrutecimiento (humanidad
sin trascendencia). El animal queda condicionado, su recuerdo se asocia de manera mas automatica
a una respuesta, y puede ser reeducado desde ciertos programas de caracter conductista. La
maquina puede borrar todo el disco duro de sus conversaciones y ser reprogramada, el bien de la
persona es biografico de una manera muy distinta, lo que pretendemos cortar, pegar, deshacer o
rehacer, no nos deja indiferentes, puede integrarnos o desintegrarnos como personas en
crecimiento madurativo®®.

19 Guardini, R. (1997). Las etapas de la vida. Palabra.
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Otras distinciones acerca del yo personal

- Yo y subjetividad: la subjetividad aqui seria la vida interna del yo, su vivencia de la interaccién por
accion u omision entre el yo y la persona en su conjunto (no sélo como agente intelectivo-volitivo).
En este sentido, la subjetividad es un referente real que podemos experimentar internamente. Lo
subjetivo puede tener otros sentidos no reales como los conceptos meramente in mente; la
percepcion de las cualidades secundarias y las valoraciones personales pueden ser subjetivas en el
sentido de variables en funcién del sujeto, pero si tener un referente objetivo, o no. Pero en el caso
de la subjetividad como vivencia interna, pertenece objetivamente a la actividad consciente del
sujeto. Se podria decir que no podemos saber si los animales tienen subjetividad que experimente
conscientemente como nosotros, o si las maquinas podran llegar a tenerla, pero no tenemos
indicios de lo primero y solo fe respecto de lo segundo.

- Yo y si mismo: el si mismo seria la asimilacion de la identidad que emerge de la relacion
consciente o inconsciente entre la persona y el yo. El si mismo excede al yo concreto, mas bien lo
abarca por que el ambito de actuacidn del yo queda restringido al caracter espiritual intencional, y
lo que configura la identidad de la persona es mas amplio (sus tendencias, lugar de origen y origen
familiar o procedencia, aceptaciéon de su cultura...). Esta identidad, aunque relativamente
modificable, teniendo en cuenta el caracter corpéreo y biografico de la persona, no es maleable al
modo que podria serlo una reprogramacion informatica de la 1A, como ya menciondbamos al hablar
del caracter biografico de la persona.

- El yo y el alma: es en el alma como principio de vida aristotélico tanto fisico como psiquico y
espiritual o como cuerpo interno con vida que constituyen las estructuras de la persona, donde se
gestan las decisiones del yo, el yo las ejecuta, el alma padece los efectos de dichas acciones.
Podemos llamar al yo el nicleo del alma, sin olvidar que precisa del alma para disponer de vida. La
fortaleza y unidad direccional del alma es la consecuencia practica de esta vida del yo

(consentimiento sobreactual del yo), el yo actualiza al alma en tanto que actualiza las estructuras
de la persona, configurando ademas asi el cardcter del alma. La vida del alma abarca, ademas, la
esfera afectiva, asi como la sensitiva. Conforme a esta relacién: el alma se presenta como principio
de vida o unidad vivificada y vivificante de las estructuras personales (bioldgica, psiquica y
espiritual), y el yo como nucleo espiritual del alma. El animal dispondria de esta unidad pero
excluyendo el nivel espiritual y el alcance de las estructuras primordialmente asociadas a este nivel.
La autonomia de la maquina se presenta como distinta a la de la persona, a la persona no se la
puede simplemente enchufar o desenchufar.

- El yo y el espiritu: el espiritu va mads alla de la mera activacidn, del mero ser agente del yo, y algo
es espiritual en tanto que es inmaterial, abierto, capaz de actividad propia. Al contrario que en el
alma, al espiritu no le corresponde una referencia al cuerpo y su vida bioldgica; propiamente la
excluye en su definicion, aunque no en su interaccién con la realidad material. El espiritu es
primordialmente la sustancia en su cardcter tridimensionalmente espiritual (intelectivo-volitivo-
afectivo): la afectividad puede informar al alma sobreactualmente sin necesidad de la actuacion
directa del yo, el espiritu es condicidn indispensable para que el yo conserve su cardcter de agente
espiritual sobre el alma. Pero el yo modela al espiritu, y el espiritu puede verse afectado por
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vivencias nocturnas no conscientes, puede intencionar entendiendo, dejandose afectar, sin que
haya aceptacién o rechazo por parte del yo, en un informar inconsciente. La vida del espiritu excede
asi la actividad consciente intelectivo-volitivo y se presenta como agente y depositario de la accion
del yo. De nuevo aqui, la reprogramacién del espiritu de una IA no se deja reproducir en el ser
humano, tampoco se abordaria de la misma manera la cuestion ética sobre la pertinencia o no de
esta reprogramacion con la subsiguiente pérdida de identidad en la persona; asi como sobre las
consecuencias para el espiritu de la persona y su trascendencia cuando su busqueda de la verdad
se ve reprogramada. Faltando los indicios de la vida espiritual en los animales, tan sélo se podria
hablar en ellos de manera analoga de un espiritu generoso, agradecido, cobarde, etc.

- Elyo y la persona: No siempre que sucede algo en la persona, le sucede en calidad de yo. El hombre
puede ser obligado fisicamente a llevar a cabo un acto objetivamente inmoral, sin concurso del yo,
y, sin embargo, la persona se vera afectada tanto fisica como afectivamente y muy probablemente
también en sus pretensiones volitivo-intelectivas. La persona es el ser en el que el yo se enmarca
en ultimo término, la conciencia, la subjetividad, el alma y el espiritu. La persona es espiritu con
un ‘rostro’ (corporal, psiquico y espiritual; dado y adquirido, proporcionando una singularidad Unica
gue enriquece el mundo con una mirada que procede de su ser biografico con otros). El uso o abuso
de la persona sin el yo, reclama unos derechos que no parecen facilmente justificables en el uso o
abuso de la IA sino en relacién con las consecuencias en los humanos. Este punto parece hoy mas
discutible en el reino animal, pero también nos resulta quizds mas facil entenderlo si en lugar de
pensar en nuestra mascota, pensamos en una sobrepoblacién de lobos o zorros en una zona en la
gue causan estragos para el resto de animales domésticos, sin que se pueda hablar propiamente de
abuso por parte de los lobos. De nuevo la mirada sobre la relevancia del animal cambia en funcién
de su relacién con los humanos.

Fundamento de la dignidad humana

En dltima instancia, la busqueda de unos derechos fundamentales de la persona que pongan limite
a la intromisién en el desarrollo personal de los miembros de una sociedad, encuentra su razén de
ser en el contenido de la nocién de persona. La importancia positiva de la persona (su valor, su
dignidad) o emana de su ser, o podra ser puesta en funcién de su productividad social.

Sobre este su ser personal hemos visto que:
- La persona es un ser vivo, algo presupuesto en su ser racional.
- Persona es sustancia, soporte, sustancialidad en-si, con una autonomia que subsiste en siy no en-
otros, aunque sea por-otros, pero no por-si misma.
- Persona es individualidad incomunicable en su totalidad, un ser Unico, un rostro particular, aunque
abierto a ser definido por otros, se hace responsable de su mirada.
- El ser personal es esencialmente dotado de unas capacidades espirituales determinadas, que se
deducen de los actos y se vivencian colateralmente, acompafiando sus voliciones, pensamientos,
omisiones, de manera mas o menos consciente constatamos la objetividad o realidad de nuestra
subjetividad o vivencia interna de nosotros mismos.
- Basada en estas capacidades y en el suppositum de las mismas, la persona poseeria un valor y una
dignidad incomparables, que nos permiten remitir a los derechos mas fundamentales de la persona,
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los relativos a su ser en tanto que persona, los relativos a su dignidad ontoldgica. Esta dignidad ha
de ser reconocida para poder reclamar dichos derechos; si bien estos pueden verse legitimamente
limitados en razéon de la despersonalizaciéon de los actos de la persona concreta, pero no por
principio, y nunca en relacion a su integridad fisica como presupuesto de la recuperaciéon de su
desarrollo personalizador.

- La persona es un ser ordenado a otro ser personal, ala comunién, pero no a una relaciéon de medio-
fin. La comunidad es el lugar donde la persona se realiza mds plenamente, donde puede
trascenderse mas alld de si con una proyeccién que le permite desarrollarse en su relacionalidad,
donde responde al valor axioldgico que mas le plenifica buscando el bien no solo para si: el amor.
Al ser humano le corresponde una auto-nomia contingente porque su desarrollo idéneo supone la
hetero-auto-nomia, la proyeccion junto con otros. Cuando esta en juego la busqueda del desarrollo
personalizador de los dinamismos humanos, dos libertades no se limitan mutuamente
principalmente, sino que se proyectan unidas. Sin duda, el intento de poner al otro en funcién de
mis intereses sin vistas a un proyecto comun puede anular a una de las dos libertades, pero entonces
el proyecto no era propiamente comun, o ha sido raptado por uno de los miembros de la
comunidad. En funcién del tipo de proyecto comun, se desarrollaran diferentes tipos de comunidad:
laboral, familiar, de ocio, etc. El espacio (tiempo, importancia, fuerzas, prevalencia) que se ofrezca
a estos proyectos en la vida personal habra de estar enfocado al crecimiento de la persona.

En dltima instancia, el bien de la persona y el proceso de personalizacion de sus dinamismos, se
muestra como la norma que ha de disponer la preferencia de nuestras acciones. Asi, el bien comun,
no puede anular el bien de las personas relacionales que componen el objetivo de dicho bien comun,
sino que ha de constituir un proyecto comin como condicién de posibilidad del desarrollo de las
acciones personalizadoras de cada uno de los miembros relacionales de esa sociedad (el hombre ni
es solo individuo, ni sélo social), aunque no a todos les corresponda tomar el mismo tipo de
decisiones.

2.7. Conceptos umbral (ll): valor, bien y virtud

Aunque algunos de los siguientes términos varian segun los autores, en este manual seran
empleados con el siguiente significado. Dada su relevancia para este tema, no se afiaden en el anexo
terminolégico, sino que se incluyen en esta subseccidn.

VALOR: lo preferible, la importancia positiva que emana de los bienes concretos, una cualidad sui
generis no reducible a los caracteres concretos y mensurables del bien a partir del cual se accede a
la inteligibilidad de su valor. El modo de conocimiento de estos valores varia segun los autores: por
intuicién emocional, Max Scheler afirma que el sujeto los conoce a través del eco afectivo que
producen en mi; por intuicién intelectual, para Dietrich von Hildebrand tendrian un contenido
propio que capto inmediatamente en su indole cualitativa distinta de los caracteres concretos del
bien a partir del cual descubro su valor; para otros autores su conocimiento se genera a partir de
una comprensién abstractiva de lo preferible o por remisién a una estructura objetiva que sustenta
una valoracion subjetiva positiva (Ortega y Gasset, Frondizi, Juan Manuel Burgos se acercan mas a
esta ultima interpretacién de los valores y su conocimiento). Manifiesta una realidad unica
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cualitativa alcanzable por el conocimiento o la facultad estimativa que, a su vez, puede ser educada
por medio del conocimiento de realidades valiosas: el valor de la justicia se puede decir de diferentes
maneras de actos justos cuya realizacion se consideran bienes, pero no hay diferentes valores de
justicia, sino diferentes manifestaciones. Los valores se presentan, por tanto, como realidades
teoréticas.

BIEN: realidad concreta valiosa, que posee valor, aquella cualidad estructural sui generis digna de
ser considerada, estimable por su importancia positiva relativa a su estructura objetiva o en relacion
a otro bien al que sirve. El valor sdlo tiene existencia real en el bien, pero no equivale a la suma de
sus partes (apunta a una unidad de significado). El bien refiere una realidad unitaria delimitada de
algin modo cuantificable que ya existe: puede haber muchos bienes del mismo tipo. Se alcanza
existencialmente.

VIRTUD: Aristételes llama areté a los modos de ser perfectivos, por los cuales se habla de la
excelencia de un hombre. La palabra virtud, sin embargo, nacié en la Roma de los emperadores y
de las legiones, y significaba fortaleza, el esfuerzo propio del vir, del vardn: la virilidad. Los romanos,
pueblo de conquista, llamaron virtuosa a la conducta propia del hombre, que debe ser esforzada,
no perezosa y abandonada. Este era el término que se considerd que mas se acercaba al de la areté
de los griegos, y que se asumid para abordar la ética aristotélica en el mundo latino. Una virtud se
adquiere por repeticiéon de actos virtuosos que generan en nosotros un caracter determinado a
partir de nuestro temperamento dado y nos capacita para seguir eligiendo lo excelente, el bien. La
virtud, por tanto, se alcanza por medio del ejercicio de la voluntad, se trata de algo a realizar.
Tradicionalmente se han sefialado cuatro virtudes cardinales:

- Prudencia o determinacién practica del bien.- mediante el uso de la razéon que sopesa las
consecuencias obrando adecuadamente y con cautela y, por tanto, de forma justa, sabiendo elegir
el término medio entre dos extremos, uno por exceso y el otro por defecto.

- Fortaleza o firmeza para defender o conquistar el bien.- virtud de lo irascible, conlleva la capacidad
de vencer el temor y de huir de la temeridad. Asegura la firmeza en las dificultades y la constancia
en la busqueda del bien.

- Templanza o moderacion para no confundir el bien con el placer.- virtud de lo concupiscible,
conlleva la capacidad de moderar la atraccion de los placeres y procurar el equilibrio en el uso de
los bienes creados siendo honesto y controlando los instintos.

- Justicia o realizacion del bien en la sociedad.- virtud que se desarrolla como consecuencia de la
realizacion de las demads virtudes y de su aplicacion a la sociedad dando a cada quien lo que le
corresponde.
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Actividades

1. Apartado de la inteligencia: ejercicio de falacias subido a Canvas si procede.

2. Ejercicio sobre la integracidon de las estructuras de la persona: en grupo, buscad
informacidn sobre una de las siguientes disposiciones de la persona que alteran los
umbrales de alguno de sus dinamismos respecto de la media de la poblacién.

Grupo 1: hipermnesia; Grupo 2: PAS (personas altamente sensibles); Grupo 3: hipoalgesia
(disminucidn de la percepcién ante estimulos dolorosos); Grupo 4: autismo; Grupo 5: esquizofrenia
paranoide; Grupo 6: altas capacidades.

Subid un documento contestando a las siguientes preguntas:

1. en qué consiste la disposicién de umbral distinto elegido;

2. como se reconoce la alteracién en los sintomas;

3. qué consecuencias puede tener en la percepcidn de la realidad ambiental e interpersonal por
parte de esa persona, en su adaptacion y asimilacion biografica; y qué consecuencias en su proyecto
existencial (positivas y negativas).

Para ello: buscad el ejemplo/testimonio real de una persona que viva con esa disposiciéon y un
estudio académico que refrende dichas consecuencias, aportar la referencia (URL).

3. Caso 4: persona, cerebro y conciencia
Noticia:
Agudo, S. (28 de noviembre, 2024). Nunca se ha hecho un trasplante de cabeza, pero ahora un médico
asegura estar preparado para ello. Ciencia. https://andro4all.com/ciencia/nunca-se-ha-hecho-un-
trasplante-de-cabeza-pero-ahora-un-medico-asegura-estar-preparado-para-ello
Articulo:
Lavazza, A., Balconi, M., lenca, M., Minerva, F., Gustavo Pizzetti, F., Reichlin, M., Samoré¢, F., Sironi,
V. A, Sosa Navarro, M., Songhorian, S. (2025). Neuralink’s brain-computer interfaces: medical
innovations and ethical challenges. Frontiers in Human Dynamics 7.
https://doi.org/10.3389/fhumd.2025.1553905

Responde a las siguientes preguntas desde una cosmovisiéon hilemorfista-personalista (ni dualista ni
materialista), para ello: emite un juicio empleando los conceptos: dignidad, integridad de la
persona, posthumanismo. Relaciona de manera ldgica los conceptos.

a) Segun el articulo: éel trasplante de cabeza garantiza la permanencia de la conciencia de la propia
identidad o puede verse alterada por no depender sélo del cerebro (como ya afirmé Sherrington)?
b) En el caso de que la permanencia de la conciencia de la propia identidad estuviese garantizada,
éseria siempre legitima la practica del trasplante de cabeza de una persona? Elabora tu respuesta
sobre la eticidad de esta practica primero desde el proceso y finalmente segun el resultado.

c) éPor qué desde el personalismo integrador, un cerebro humano en una maquina no eliminaria el
problema de las limitaciones y sufrimientos humanos? Considera los tres niveles de la persona
asociados a este planteamiento (fisico, psiquico y espiritual).

d) Respecto del articulo ¢seria legitimo moralmente y productivo a largo plazo pedir a los
trabajadores de una empresa la implantacién sin restricciones de un chip para el aumento de
memoria o su conexidén con una interfaz de IA? {por qué? iqué ventajas y desventajas se pueden
sefalar?
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Anexo terminoldgico

Inteligencia artificial: J. McCarthy la defini6 como proceso de informaciéon simbdlica por medios
heuristicos (de descubrimiento o investigacion). Ahora bien, que sea simbdlica la informacién, no
significa que se entienda como tal por parte de la maquina, supone, por ende, un proceso de
contraste distinto del propio de la inteligencia humana.

Responsabilidad: para Kant, la responsabilidad es la voluntad firme del ser humano de asumir libre
y conscientemente la maxima cantidad de sus propios en la medida en que puede elevarlos a
imperativo categérico, de tal manera que pueda ajustar sus actos a la siguiente férmula ética “obra

I”

solo segln una maxima tal que puedas querer al mismo tiempo que se torne ley universal”. Para
poder hablar de responsabilidad, hay que definir al hombre desde la libertad y la posibilidad de
elegir por la facultad del entendimiento. A mayor comprensién y posibilidad de accién sobre una
eleccién, mayor sera la responsabilidad. La experiencia de ser autores de nuestros actos nos permite

hacernos cargo de ellos y definirnos en parte desde ellos.

Recursos bibliograficos

Sobre afectividad:

- Scoot, R. (director). 1982. Blade Runner [pelicula]. Warner Bros, Ladd Company y Shaw Brothers.
Escena https://www.youtube.com/watch?v=qgKpMFMIiRkBI

- Wimmer, K. (director). 2002. Equilibrium [pelicula]. Dimension Films.

Sobre libertad:

- Jackson, P. (director). 2001, 2002, 2003. E/ Sefior de los anillos [pelicula]. Wingnut Films y New Line
Cinema.

Escena https://www.youtube.com/watch?v=uPIQLG1Uij4

- RCapostolocworks (7 de diciembre de 2009). El whisky os hard libres. Bosco Gutiérrez-Cortina —
Caso 6. Youtube. https://www.youtube.com/watch?v=uTJQ7bScbrs

- Gibson, M. (director). 1995. Breavheart [pelicula]. Paramount Pictures, Icon Productions y Ladd
Company.
Estena https://www.youtube.com/watch?v=KmdR969Jn Q&t=67s
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Tema 3.- Dignidad, plenitud y sentido

Desarrollo tematico
3.1. Condiciéon humana: contingencia y sufrimiento?°.

Necesitamos de lo externo para venir a la conciencia como conciencia de siy de lo otro distinto de
mi; y, sobre todo, necesitamos de un tu, para venir al desarrollo pleno de una conciencia en sentido
personal, capaz de trascender su propia conciencia y de reconocerse como personalmente distinto
del otro también personal en su trascendencia. El otro me marca los limites de mi contingencia,
pero también me descubre a mi mismo para mi mismo. La falta de coincidencia plena entre mi
conciencia y mi ser muestran mi propia contingencia, mi no autosuficiencia: necesito de los otros
para llegar a la plenitud, soy carente en mi mismo, por medio de la conciencia no encuentro la razén
de ser de mi existencia -su origen-. No recuerdo todo aquello que me condiciona ni el origen de mi
ser como dado por mi mismo. Soy carente y limitado en mis talentos, pero proyectado a una
plenitud mayor en el encuentro con lo otro y, especialmente, con el otro. Es mi propia contingencia
la que me indica la necesidad de trascendencia como condicién de plenitud.

En este sentido, si bien es cierto que ontolégicamente el yo es anterior a la relacion interpersonal
por cuanto que esta procede de aquel, también es cierto que para que cronolégicamente aparezca
el yo, es preciso que dos personas de signo sexual distinto se pongan en relacién para darle origen
existencial, por muy diluida que esté esa relacién con agentes intermediarios y manipulaciones de
laboratorio. Procedemos fundamentalmente de una diada a nivel existencial, y esta diada forma
parte de nuestra identidad desde el inicio de nuestra concepcién, forma parte de nuestro si-mismo,
de nuestra biografia: el temperamento, el genotipo y el fenotipo encuentran en los progenitores
una parte especialmente relevante para la explicacidn de la historia del yo. La educacién que reciba,
los modelos, personas y situaciones que se le presenten, y sus decisiones respecto de todas ellas
configuraran el resto de su identidad sobre aquella base, y esto no de manera opcional, sino
ontolégicamente estructural®®.

Nuestra libertad, nuestra conciencia, nuestras posibilidades fisiolégicas, son limitadas,
potencialmente proyectables de infinitas formas, pero limitadas, instaladas en el espacio y el
tiempo. Los posthumanistas consideran que esta limitacién procede de la chatarra bioldgica®? de
nuestro cuerpo. En lugar de ver en el cuerpo la oportunidad de proyeccidn de la persona, ven en
ella un impedimento para su permanencia en el tiempo. La materia nos permite compartir y, por
ende, amar ées mejor compartir sustituyendo nuestra contingencia carnal por una contingencia
metalica? Esta es una cuestién que requeriria un andlisis de cada uno de los dinamismos de la
persona, de su valor y de la interconexién entre los diferentes dinamismos, como ya hemos visto en

20 Cap. V, §3 de Vera, R. (2011). Ontologia y gnoseologia del yo personal. FUE.

2! Los resultados presentados en la pagina web www.familystructurestudies.com, proyecto comparativo de ciencias sociales, encabezado por el
doctor Mark Regnerus del Centro de Investigacion de la Poblacion de la Universidad de Texas en Austin; asi como los articulos de Vera, R. publicados
al respecto en la revista Quien: revista de filosofia personalista 4 y 5, y los estudios sobre la estructura familiar ofrecidos por paginas web como
www.familyfacts.org, o www.conoze.com

22 Martorell Campos, F. (2012 - Segundo semestre). Al infierno los cuerpos: el transhumanismo y el giro postmoderno de la utopia. Thémata. Revista
de Filosofia 46, pp. 489-496.
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las sesiones de nuestra asignatura. Contingencia no implica necesariamente frustracién de nuestros
deseos, sino necesidad de busqueda de sentido para la infinitud de nuestros deseos. Este deseo de
infinitud e infinitud de deseos se han resuelto de manera posthumanista en las relaciones mas
originarias del caracter biografico del ser humano. Asi, U. Ferdinand afirmaba en los afios 70:

“Ambos quedan reciprocamente aislados en una ‘virginidad’ pervertida, pero precisamente
su sélo-ser-mujer la induce a asignarse a si misma la maternidad: ser una ‘madre’ que no
necesita agradecer ‘lo concebido’ a un tu. Asi la mujer niega también su finitud:
aparentemente se basta a si misma.”?3 (1970, p. 131)

La busqueda de sentido en dichas relaciones a partir de la complementariedad, la donacién
también corporal, aunque no sea perfecta en alglin sentido asignado desde fuera de la relacion
misma; se sustituye por la prevalencia del deseo y la imaginacidn por medio de la bioingenieria. La
realizacion de la filiacion como comprensién de esta complementariedad donativa gratuita, se
oscurece. El hijo realiza su filiacion en la conciencia de no haberse dado la vida a si mismo, ni siquiera
la primera interpretacion de la misma, se la debo a otros. En una visién posthumanista, se la debo
aparentemente a otros por completo, incluidos los trabajadores de un laboratorio;
cronoldgicamente se oscurece la trascendencia en mi persona de la relacion originaria, aunque no
desaparece ontoldgicamente, pues ni siquiera en esta manipulacién de la bioingenieria se puede
decidir el resultado o producto humano. El hombre no es un producto. En su contingencia, sigue
siendo un fin que se pone fines sin cesar, pero son fines realizables y guiados por una realidad previa.
La responsabilidad ultima de mi aparicién en el mundo no la encuentro plenamente respondida en
mis padres, ni acerca de que existo, ni acerca de cdmo y quién soy.

Al igual que el origen cronoldgico, un deceso, la muerte de un miembro de la comunidad familiar,
nos presenta la contingencia de la relacion paterno-materno-filiar y nos abre a la cuestiéon del
Origen, a la cuestién del Sentido de aquella donacién. Dado que no puedo vivir directamente mi
muerte y relatarla a continuacién, mi experiencia de la muerte no puede ser sino indirecta, a través
de relatos de personas cercanas que han vivido la muerte de uno de los miembros de la familia o de
otras personas cercanas, o bien a través de mi propia vivencia ante el encuentro con otras personas
cercanas y familiares que han vivido la muerte de algin miembro de la relacién paterno-materno-
filial. La experiencia de la muerte en un ser cercano, vuelve a mostrarnos nuestra contingencia y
vulnerabilidad, no sélo de la condicidn humana en general, sino de mi propio ser en el mundo,
Dasein, al que parece faltarle algo de su propio ser cuando la otra persona amada o de alguna
manera sustancialmente vinculada a nuestra biografia, ya no esta.

No tengo la respuesta a mi existencia en mi mismo, tampoco en mis progenitores, no sé cuando
ni c6mo moriré, a menos que programe mi propia muerte, a menos que elimine mi contingencia en
mi incapacidad de encontrarle o asignarle sentido; tampoco si las fuerzas me acompafiaran mafiana
para poder llevar a cabo mis proyectos, ni si los que me aman seguiran amandome. Pero mis deseos
se proyectan en estos aspectos de mi identidad de manera potencialmente infinita. Esta
desconexion entre lo que deseo y lo que puedo, es fuente habitual de sufrimiento humano. Ante

2 Der Mensch als Anfang. Johannes. Traduccidn propia.
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esta imposibilidad de alcanzar lo que deseo como lo deseo, o de no dejar de desear lo que pienso
gue no me conviene, caben dos actitudes radicales: renunciar al deseo y conformarse con la realidad
tal y como me viene dada, o buscar el sentido de dicha realidad para aceptar de ella lo valioso y
modificar o adaptar aquello que no me realiza como persona, que no me integra. En la via
intermedia estd nuestra condicion humana, que entiende que la realidad esta mas allad de nuestros
deseos, no se reduce sin mas a nuestros deseos; y que esto es positivo para el desarrollo de lo mas
personalmente especifico como seres vivos: la autotrascendencia, el autodominio, la
autoconciencia instaladas en un cuerpo digno en su limitacidn. Un cuerpo biografico al que le
corresponde la busqueda del bien de cada una de sus etapas familiares y personales; donde este
bien estd ligado a un sentido propio de nuestra condicién humana, y no sélo de mi condicién
humana, de mi imaginacién maximizada. Pues la maximizacidon de unos deseos que procediesen
principalmente de la imaginacién al modo posthumanista, por ejemplo, no permitiria la integraciéon
del resto de dinamismos en el crecimiento de la persona.

Podemos destacar tres modos de sufrimiento en esta busqueda de sentido que experimentamos
al acercarnos a nuestros limites. Estos modos se corresponden con los tres niveles de la persona y
sus limites: el dolor fisico, el psiquico y el espiritual, también llamado este ultimo mal moral. La
integracion de la persona estd relacionada con la actitud que tengamos ante estos tipos de
sufrimiento, con el sentido que les otorguemos y con el modo de sobrellevarlos en nuestra vida
cotidiana. Al igual que veiamos con los diferentes dinamismos de la persona, al afirmar que
maximizar uno de los dinamismos en detrimento de los otros, suponia empobrecer el recorrido
biografico personal; maximizar alguno de estos limites, y no tener en cuenta los otros, puede llevar
a situaciones de desesperacién donde el ser humano pierda cualquier ilusién por desarrollar su
proyecto vital. A diferencia del resto de seres vivos, que se ven impulsados a experimentar el dolor
buscando una solucién puntual inmediata; el hombre tiene conciencia de su dolor de manera
significativa, se pregunta por qué, hasta cuando, por qué a mi y por qué en este momento. El
hombre no sélo tiene dolor, sino también sufrimiento. El sufrimiento nos muestra nuestra fragilidad
pero también, nos pone en nuestro lugar, en nuestra limitacidn, y nos impele a buscar un sentido
desde el que poder devolver el sufrimiento al ambito del dolor.

El dolor fisico nos produce desagrado, pero también nos avisa de que algo no va bien y precisa ser
atendido, comprendido, abarcado mediante la busqueda de una solucién médica, quizas. La
objetividad del dolor fisico puede ayudarnos a comprender el modo de acercarnos al sufrimiento
psiquico, por cuanto que también precisa atencién, comprensidn, ajustes. Si bien, en no pocas
ocasiones, ninguna de estas tres acciones del hombre resulta sencilla por no depender Unicamente
de nosotros, o por no querer poner unos medios que se nos pueden antojar humillantes, tediosos,
o irrelevantes. Algunos problemas psiquicos pueden ser solventados en gran medida por farmacos,
pero incluso en estos casos, la gestion del sufrimiento por parte del sujeto puede suponer un
aumento o disminuciéon en los efectos positivos que se experimentan con la intervencion
farmacoldgica. Otros pueden depender mas de las relaciones interpersonales que rodean a la
persona herida. También podemos sufrir moralmente a consecuencia de un uso desintegrador de

la libertad, que nos lleva a dependencias poco adaptativas, por las que perdemos el control de
nosotros mismos al desvincular nuestras acciones de nuestros principios y de nuestra conciencia de
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la realidad. También podemos sufrir moralmente por considerar que hemos perdido el tiempo en
la busqueda de un bien errado o de manera errada. Raramente estos tres tipos de sufrimiento se
presentan de manera completamente desvinculada en la persona. Dada la contingencia humana, el
dolor esta presente de manera habitual en nuestra vida: el cansancio fisico, la presiéon social, el
descontento consigo mismo por no alcanzar los fines propuestos, son elementos que nos llevan a
veces a cambiar el rumbo de nuestra biografia ampliando o modificando nuestro horizonte de
accion.

No obstante, a pesar de esa cotidianidad del sufrimiento, seguimos buscando la felicidad, el
progreso, la plenitud, el amor, la integracién, como si el sufrimiento no tuviese la ultima palabra
sobre la realidad humana. A lo largo de la historia del pensamiento filosdéfico, religioso, y cultural en
general, el hombre ha buscado dar una respuesta al sufrimiento que le permita seguir buscando con
sentido aquellos fines que le personalizan, que le mantienen en la consecucién de la excelencia, la
areté, que sacan lo mejor de él mismo en cada una de sus etapas biograficas. Platén instala este
sentido en la esperanza de un retorno al mundo inmutable de las ideas; la mitologia situa la
esperanza en un juicio post mortem; el naturalismo confia en la benevolencia inmanente de la
evolucién o del progreso histérico; y las principales religiones postulan un retorno al origen absoluto
de nuestra existencia.

El orgullo, el miedo, el deseo de venganza y la desconfianza pueden llevarnos a rechazar una salida
al laberinto del sufrimiento sin sentido, buscando la culpa en alguien o en algo que no me devuelve
el sentido y que puedo ser yo mismo. Pero también cabe otra respuesta a esta actitud: el perddn,
el dar de mas, el generar mds alla del dolor, trascendiendo e integrando al otro culpable, o a mi
mismo. En la tragedia mitoldgica, el hombre se enfrenta al destino de los dioses, y sdélo le queda
luchar sin sentido, o aceptar su lugar determinado de antemano en la historia. Ahora bien, la
experiencia de la indeterminacién humana que no rehulye de su responsabilidad, nos conduce a
considerarnos seres histéricos no en tanto que momentos determinados por la historia, sino en
tanto que protagonistas de la misma. Reconociendo el mal, no lo percibimos siempre como
ineludible, tampoco nuestra postura ante él es ineludible. Este reconocimiento es compatible con
el origen del mal y la promesa de salvacidén en el Génesis, por la que la historia del hombre sigue
teniendo sentido, a pesar de la introduccién del mal en el mundo. El otro puede hacerme sufrir
como nada en el mundo, pero también puede ser la mayor oportunidad de plenitud que puedo
encontrar, maxime si se trata de otro que me comprende mejor que yo mismo, y que quiere mi bien
mejor que yo. Un Otro, que también entiende que no seria mi bien tan pleno si no lo consiguiese
por mi mismo, aunque esto suponga la colaboracidn libre con la gracia, la vida divina en mi. Sélo un
relato asi puede sostener la esperanza de integracion plena vy final en el ser humano, pero no es
imposible vislumbrar también la pervivencia de ese deseo como personalizador, a pesar de no
conseguir realizarlo en esta condicidn terrena mas que a tientas, con altibajos, reconsideraciones
continuas acerca del sentido, ajustes de nuestra conducta que implican cierta ascesis... Renunciar a
esta busqueda de sentido, querer no querer, apagar la esperanza en el ser humano como lampara
gueilumina sus pasos, desembocar en el resentimiento o la envidia que carcome, supone replegarse
en la propia conciencia, sin dejar que salga de si mismo para completarse y, por ende, no tener en
cuenta la dimensién relacional en el desarrollo personalizador.
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3.2. Felicidad, plenitud, sentido, superacidn y vocacion.

Principales concepciones éticas hacia la excelencia.

Leamos este texto de Unamuno:

«La libertad esta en el misterio; la libertad estd enterrada y crece hacia adentro, y no hacia
fuera. Se dice, y acaso se cree, que la libertad consiste en dejar crecer libre a la planta, en no
ponerle rodrigones, ni guias, ni obstaculos; en no podarla, obligdndola a que tome esta o la
otra forma; en dejarla que arroje por si, y sin coaccidn alguna, sus brotes, y sus hojas, y sus
flores. Y la libertad no esta en el follaje, sino en las raices, y de nada sirve dejarle al arbol
libre la copa y abiertos de par en par los caminos del cielo, si sus raices se encuentran, al
poco de crecer, con dura roca impenetrable, seca y arida, o con tierra de muerte. Aunque si
las raices son poderosas y vivaces, si tienen hambre de vida, si proceden de semilla vigorosa,
guebrantaran y penetraran las rocas mas duras y sorberan agua del mas compacto granito.
Arbol espiritual de muchas y hondas raices dara regalado fruto, por dspero y hostil que el
ambiente le sea. Y las raices son el secreto del alma». (1918, p. 48) %.

El valor de la libertad implica permitir la realizacion de la propia vocacién personal. Tal pretension
requiere el reconocimiento del derecho fundamental del hombre a su correcto desarrollo por medio
de un empleo responsable de su libertad.

Ello supone un doble poder: manifestar la verdad encontrada y actuar desde ella. Sin embargo,
pareciera que el relativismo imperante nos anima a ser ciudadanos asépticos dejando los hallazgos
del sentido de la vida para la privada intimidad, como si el descubrimiento de un tesoro no pudiese
o debiese ser compartido.

Pero, el ejercicio de la libertad puede ser mortalmente negativo si no tiene en cuenta su
relacionalidad y la vulnerabilidad asociada a la misma, si no tiene en cuenta aquello que obstaculiza
el crecimiento personal, familiar y social.

La libertad, por tanto, implica el compromiso con el bien comun y con el cuidado de sus valores:
la justicia y la paz desde la via de la caridad, del cuidado del bien del préjimo o préximo. Solo desde
aqui se amplia el para antes mencionado.

«La plenitud de la libertad consiste en la capacidad de disponer de si mismo con vistas al auténtico
bien, en el horizonte del bien comun universal» (Justicia y Paz, 2009, Pontificio Consejo, p. 200) o lo
gue es lo mismo, la que nos lleva a implicarnos con la realidad del otro. De este modo, el dicho
popular «mi libertad termina cuando empieza la de los demas» es insuficiente y, mas bien, debiera
decir «mi libertad empieza en los demads». Si la libertad no se gasta en los otros, no solo no es
libertad sino que ademads impide la realizacién personal. Nos hacemos personas cuando nos
trascendemos descentrandonos para poner en el centro de la atencién al otro. Eso conlleva un
sentido de la libertad mas completo, y por ello su Unica via es el amor.

24 El secreto de la vida. Ensayos VII. Publicaciones de la Residencia de Estudiantes, pp. 37-61.
Las primeras consideraciones en torno a la libertad en este apartado han sido elaboradas en colaboracién con el profesor de la UFV Fernando Vifiado
a partir de los materiales de Antropologia publicados en Canvas para el curso 2024-2025 del College de la UFV, y modificadas posteriormente.
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Crecemos cuando ahondamos las raices, cuando profundizamos aquello que acontece, cuando
desde el silencio de la contemplacidn destilamos savia de vida. Y es por ello que la libertad es «para».
Curiosamente un «Si» -con mayuscula-, o lo que es lo mismo, una opciéon fundamental, encierra
muchos «no». Ser libre es apostar por un gran Amor, sin duda renunciando a muchos otros posibles
amores.

La cuestion de la plenitud y de la felicidad ha sido abordada en la historia del pensamiento desde
diferentes acercamientos a esta respuesta entendida como un Si mayor que el de nuestros propios
intereses individuales. En la Antigua Grecia estaba relacionada con su concepcién de naturaleza, los
fines de la misma, o su especificidad y perfeccidn. Asi, con Sdcrates, para entender en qué consisten
el bien y la justicia que pueden guiarnos hacia esa plenitud, hemos de partir del reconocimiento de
nuestra propia ignorancia y del didlogo mayéutico después. La mayéutica era el arte de partear, el
arte de ayudar a dar a luz, que en Sdécrates se correspondia con el arte de ayudar a alcanzar
sabiduria. Formulando preguntas a sus interlocutores, trataba de hacerles descubrir su propia
ignorancia para cuestionar el modo de vivir de sus oyentes de manera que se replanteasen sus
principios de accién y pensamiento. Socrates estaba convencido de que las convicciones genuinas,
depuradas de contradicciones o carencias poniéndolas a prueba, conducian a la felicidad genuina.
El intelectualismo moral que Platén derivé del método de su maestro, es cuestionable desde el
punto de vista de la constatacién de la experiencia, por cuanto que el conocimiento de lo que es la
justicia no siempre nos lleva a ser justos. No obstante, el conocimiento de lo que sea justo sin
contradicciones nos permite discernir mejor acerca de la justicia de nuestros actos, si bien hace falta
querer, y no solo conocer. Presuponer que el que obra injustamente lo hace por ignorancia, seria
no tener en cuenta la debilidad y vulnerabilidad humana en la unicidad de sus dinamismos y la
posibilidad de la desintegracidn de los mismos. El Sécrates que nos transmiten los didlogos de Platén
(su maestro no dejé nada por escrito) aporta un enfoque metodolégico valido como punto de
partida para alcanzar una vida digna de la especificidad del ser humano: la humildad y la necesidad
de contrastar continuamente con la realidad, dejandose interpelar por la perspectiva del otro.

Platdén consideraba que la vida mas digna y plena del ser humano era la que podia dedicarse a la
contemplacidon del mundo de las Ideas. Pero este tipo de actividad no era para todos los seres
humanos, la mayor parte de ellos estaba por naturaleza mas distraido con los requerimientos del
cuerpo, por lo que tenia mas dificultades para la actividad mas loable del ser humano. En cada
ciudadano predominaba una parte del alma, y segun este predominio, se pertenecia a una u otra
clase social. Lo mejor que podiamos hacer en esas circunstancias era emplear el entendimiento para
contribuir al bien de la polis cumpliendo nuestra funcidén lo mejor posible: ya fuese la de campesino,
artesano, militar o guardian. Nuestra alma provenia para Platon de ese mundo eidético
suprasensible, y a él tenia que retornar, aunque fuese después de sucesivas encarnaciones, por
medio de la purificacién y el conocimiento dialéctico que alcanza la reminiscencia, el recuerdo del
mundo suprasensible. El cuerpo aqui esta excluido del destino final del ser humano y de la plenitud
humana, la perfeccién en este mundo se recupera por medio de la accidn de filosofar. La filosofia
nos prepara para la muerte, para la separacion del cuerpo respecto del alma; de modo que podamos
contemplar lo propio del alma. La filosofia de vida de Platdn resulta no sélo quietista, sino también
impersonal si consideramos que nuestro cuerpo también esta llamado a una significacion biografica

65



personal y que su trato no es neutro, sino susceptible de ser valorado. No obstante, su insistencia
en el entendimiento como lo especifico del ser humano que puede llevarle a plenitud, apunta
precisamente a la necesidad de considerar la integracién del cuerpo en la vida del espiritu. Si bien,
la concepcién de lo corporal en el mismo Platén solia considerarse como contrapuesto
irremediablemente a la vida del espiritu. El ser humano se purifica y perfecciona sujetando sus
pasiones al acercarse al mayor conocimiento del mundo de las ideas que le sea posible y sirviendo
a la polis desde este conocimiento. La busqueda del bien comun por medio de la excelencia, la areté,
se justifica de este modo como fuente de felicidad en el sentido de camino adecuado para el retorno
al origen.

Esta excelencia serd devuelta también al cuerpo como meta en Aristdteles, por cuanto que este
considera al hombre como una unidn hilemérfica o zodn politikén, que tiende hacia la busqueda de
la felicidad en su conjunto, tanto en su parte animal como en su parte comunicativa racional o
politica. Para definir en qué consiste la perfeccidon del hombre que le lleva a la felicidad, el estagirita
fildsofo, bidlogo, y maestro de Alejandro Magno, retira el fin del hombre del mundo de las ideas
platonico y lo devuelve a su propia naturaleza. Asi, la felicidad no es el resultado de una actividad
intelectual o una vuelta al arché primigenio, sino una forma de actuar en la polis. Aristételes
considera la felicidad no como medio, sino como fin del hombre, que abarca toda la vida, también
su dimensién publica, y depende principalmente de mi. Por ello, no identifica la eudaimonia con el
placer, dado que puntualmente puedo tener que realizar algo desagradable por un bien mayor (una
operacion quirurgica, por ejemplo); ni tampoco se alcanza con la riqueza, que se muestra como un
medio necesario pero no suficiente; ni con la fama o el honor, por cuanto que no dependen de mi.
Para Aristoteles, la felicidad consiste en la vida virtuosa, en la direccion de la vida al sometimiento
de la razén practica y tedrica, buscando el término medio entre el vicio por exceso y por defecto en
las diferentes circunstancias, conduciéndose por medio de la experiencia propia y ajena,
escuchando a los buenos amigos que buscan nuestro bien sin adulaciones. De esta direccidon de
nuestros actos, se derivaran los buenos habitos, la tendencia a la buena practica que procede de las
virtudes, entre las que el estagirita destaca: la prudencia capaz de discernir el término medio, la
fortaleza para defender y conquistar el bien, la templanza para no confundir el placer con el bien, y
la justicia para dar a cada uno lo suyo y del modo en que corresponde. Con la alianza entre virtud y
felicidad, Aristételes no suprime la importancia del entendimiento en la consecucidn de la plenitud
de la persona, por cuanto que este es necesario para discernir el término medio, los mejores medios
para el fin, y conocer el bien por medio de la sabiduria, pero no relega el conocimiento del bien al
mundo de las ideas, sino que lo liga a la experiencia. Sigue considerando que el maximo placer lo
causa la dedicacion a las ciencias tedricas, y que la felicidad aumenta con el tiempo dedicado a la
actividad dianoética que nos conduce a la sabiduria, una vez resueltas las necesidades materiales.
Pero en esta sabiduria, la vida virtuosa y feliz queda ligada de manera especial a la amistad. Si no
tengo la fuerza interna para llevar una vida virtuosa, al menos he de tener buenos amigos que me
conduzcan a ella. En términos personalistas mas actuales: si alcanzo la sabiduria por medio del
autodominio, la autodeterminacion y la autorrealizacién que suponen las virtudes, pero me resulta
demasiado dificil por mi mismo, el encuentro dialdgico proporciona sentido a este desarrollo
virtuoso, proporciona sabiduria, puede impulsar y promocionar mi propio bien en la busqueda de
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un bien del nosotros comunitario; mas sabiduria que el solipsismo de la contemplacion eidética,
para llegar a la cual el otro deviene mas bien un medio dialéctico.

Mas adelante, el hombre griego alejado de la influencia en la vida politica por las Guerras Médicas
primero, y la incorporacién de Grecia al Imperio Romano después, encontré en las escuelas
socraticas menores una guia vital mds asequible ante la imposibilidad de acceder al poder publico.

Con el basto Imperio Romano, el hombre griego tenia que ocupar el vacio que le producia el no
poder ya entenderse como animal politico en los mismos términos que antes de las Guerras Médicas.
Su felicidad no podia radicar ya en contribuir a la vida politica del dgora, y se redujo a la ataraxia
como un fin para el que las diferentes escuelas ofrecieron diferentes caminos. Asi, para los cinicos,
dado que la percepcion es la Unica fuente de conocimiento, y esta no garantiza la seguridad del
mismo, lo mejor es suspender el juicio, mostrarse indiferente a todo. Los epicureos, en cambio,
consideraron que toda la realidad esta compuesta por atomos, incluida nuestra alma, por lo que no
tendria cabida la libertad, sino la azarosidad; la vida del hombre no puede tener mas sentido que la
busqueda del placer moderado, prudente y asceta. El planteamiento epiclureo trata de evitar
sufrimientos inutiles como el que produce el miedo a la muerte, dado que cuando ocurre ya no
estamos; o el miedo a la intervencion de los dioses, porque estos o no existen o aquella no se puede
evitar; o el propio miedo a sufrir, dado que o es intenso y breve, o bien prolongado y tenue; el miedo
a no alcanzar el bien también careceria de sentido por cuanto que si nos cuesta es que no seria un
bien, y si es necesario, estard a nuestro alcance (tetrapharmakon). Por otro lado, los estoicos
consideraban que la felicidad se alcanzaba por medio de la coherencia, aceptando el destino,
controlando las pasiones y deseos, obrando asi segln la razén, asumiendo las propias limitaciones.
El emperador Marco Aurelio, que gobernd entre los afos 161-180 d. C., se adhirié a esta corriente
de pensamiento, a pesar de ser un hombre que ostentaba el poder maximo en la vida politica.

Las escuelas mas significativas para el pensamiento Occidental fueron, sin duda, las de Platén y
Aristételes. Los conceptos y sistemas de pensamiento que estos acufiaron soportaron el paso del
tiempo, siendo adoptadas y adaptadas por diferentes corrientes de pensamiento. Las escuelas
socraticas menores supusieron algunas contribuciones interesantes a la nociéon de sentido, mas
desligadas de la naturaleza comun, desveladoras de la singularidad del camino de cada cual para
alcanzar esa ataraxia. Si bien esta singularidad suponia buscar medidas que tendian a anular el
deseo, también indicaba la necesidad de eliminar los sufrimientos evitables conforme a deseos sin
sentido, aunque este sin sentido no tenga por qué estar ligado necesariamente a la presencia de
sufrimiento. No todo lo que nos hace sufrir carece de sentido, ni la anulacion del deseo anula la
posibilidad de sufrir como consecuencia de dicha anulacién. La infinitud de nuestros deseos apunta
a la posibilidad potencialmente infinita de proyeccion del ser humano que no puede encontrar su
realizacion en el mundo material; pero que, en parte, si se nos muestra realizable gracias al mundo
material, por medio de él. Nuestra proyeccién nos empuja a la busqueda de un sentido trascendente
a lo material para poder dar respuesta del ser humano, y de sus anhelos mas profundos, de la
manera mas completa. Desestimar estos anhelos por no encontrar respuesta en este mundo a ellos,
seria reducir la racionalidad del ser humano a lo inmanente o a la conciencia de lo préximo.
Reduccidn que excluiria su proyeccion conforme a su principio de movimiento especifico, conforme
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a su racionalidad biografica, conforme a su vida en unidad con sus tres niveles (biolégico, sensitivo
e intelectivo).

Con la apariciéon del cristianismo, los pensadores San Agustin y Santo Tomds reconocieron en el
ser humano una ruptura con el sentido integrador originario, con la plenitud del jardin del Edén.
San Agustin propuso una vuelta a la integracion por medio de la gracia divina apoyandose en
conceptos platdnicos. Para este autor, la mutabilidad humana sélo descansa en la inmutabilidad
divina, y la voluntad ha de ser impulsada por el amor de caridad de Dios. El deseo infinito del hombre
descansa en el Infinito: “Nos hiciste, Sefior, para Ti [Amor]; y nuestro corazdn esta inquieto hasta
gue descanse en Ti [el Amor]” (Confesiones 1, 1). Aqui la realidad que eleva al hombre, que le hace
excelente no es la eidética, ni la virtuosa, sino el Amor que da sentido a los movimientos del
entendimiento, la voluntad y la memoria, facultades humanas desde las que este autor entiende al
hombre como imagen y semejanza del Dios uno y trino. La libertad sdlo tiene sentido pleno en la
medida en que trata de participar de la gloria de la ciudad de Dios hasta el aborrecimiento de si en
aquello que nos aparta de dicha gloria (no equipardndose esta ciudad necesariamente con la Iglesia
como institucién, sino como comunidad de los santos). El pecado nos aparta de nuestro fin, nos
tiraniza, nos esclaviza, nos relega a la ciudad terrena que busca la gloria de si mismo hasta el
desprecio de Dios; nos desintegra por el amor desordenado de si. S6lo el amor puede integrarnos.
La gracia es esa vida divina que emana de la amistad con Cristo, el mejor amigo que puede amarnos
de la mejor manera al conocernos desde antes de ser concebidos y que es fiel a su promesa de
plenitud.

Santo Tomds propondra una vuelta a la integracién por medio de la gracia divina en colaboracién
con las virtudes, apoyandose en conceptos aristotélicos que le conducen a su naturaleza teleolégica.
Asi, para realizar sus tendencias, el hombre ha de poder conservar su existencia y desarrollarla en
su especificidad: lo que implica poder defender su derecho a la vida; su derecho a formar una familia
por su tendencia a la procreacion; y su derecho a asociarse, a tener un margen de participacion
civica y unas condiciones sociales minimas relacionadas con esta naturaleza en la que se
fundamentan una serie de leyes naturales garantia del desarrollo de su especificidad y, por tanto,
de su plenitud. El concepto de ley natural se desarrolla en el derecho romano en didlogo con los
estoicos, y tiene su justificacion teoldgica en la afirmacidn de San Pablo:

“Pues todos sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jesus. Los que os habéis bautizado en Cristo
os habéis revestido de Cristo: ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni mujer,
ya que todos vosotros sois uno en Cristo Jesus. Y si sois de Cristo, ya sois descendencia de
Abrahan, herederos segun la promesa.” (Ga 3, 26-29)

A todos alcanza potencialmente la promesa de plenitud con independencia de su condicion. No
es una promesa desligada de la razéon en Santo Tomas, sino en la que se incluye el desarrollo del
derecho conforme a la naturaleza humana; la formulacién de la ley incluye asi nuestra dimension
social. El desarrollo de la ciudad de Dios no se separa estrictamente del desarrollo de la ciudad del
mundo, sino que este Ultimo recibe su sentido del primero, mientras que en San Agustin ambos son
abordados desde una acepcién mas espiritual y separada.

Con la escision cismatica de la Cristiandad, la modernidad propondra otros modelos de sentido o
plenitud segun los paradigmas desde los cuales desarrolld el pensamiento ético sobre la accidn
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humana. Los racionalistas se basaban mas en un paradigma matematico, centrando la busqueda del
sentido en la razén o conciencia pura, generalmente desde un dualismo en el que el cuerpo se
entiende como maquina o instrumento. Mientras que los empiristas asumian el paradigma de las
ciencias naturales; encontrando en las sensaciones o percepciones la base de un sentido
generalmente utilitarista, de maximo beneficio para el maximo nimero de personas, quizas con el
minimo esfuerzo o ahorro energético sostenible con ausencia de sufrimiento. Sucede asi de manera
similar a como surgieron las escuelas socraticas menores. En ellas, el macrorrelato de la polis devino
inaccesible; en la modernidad, el macrorrelato religioso devino injustificable en tanto que dividido,
eran necesarios nuevos paradigmas para abordar cuestiones metafisicas como las de la naturaleza
humana y su destino.

Pero racionalismo y empirismo, con sus paradigmas matematico y naturalista respectivamente,
angostaban el dmbito de la libertad de diferentes maneras, la desproveian de sentido o lo reducian
despreciando el sentido de otros dinamismos humanos. Esto conducird a la reivindicacién de la
libertad por la libertad en el postmodernismo, en sus diferentes acepciones nihilistas o
existencialistas. La libertad como fin, pero la libertad de mas que la libertad para obviara los limites
de la naturaleza y, con ello, de la moralidad en la posmodernidad, incluidos los limites de la propia
vida que son los que posibilitan el ejercicio de la libertad. En la postmodernidad, el sentido lo otorga
la voluntad de poder del superhombre de Nietzsche, que se realiza mediante la creatividad nihilista,
sin ningun valor asignado que le limite; o la construccion de la propia condicién humana en el
existencialismo de Sartre, donde el hombre no nace sino que se hace. Simone de Beauvoir, su
pareja, adoptara esta expresién para la mujer y el desarrollo de su feminismo en E/ sequndo sexo a
mediados del siglo XX. La promesa de plenitud dependia de lo que tu querias o de como tu te
percibias y podias desplegar esa percepcidn.

Ahora bien, ¢ puedo realizarme plenamente sin tener en cuenta aquello desde y hacia lo que actuo
cuando actuo? La definicién de Hume del yo como haz de percepciones devendria aqui en haz de
acciones, pero étiene sentido hablar de una accidn responsable sin sujeto previo a la accidn del que
procederia dicha accion y que, por ende, puede recibir la autoria de la accion? épuede la accién
violentar en algun sentido a este sujeto y ser ilicita la accion porque deshumaniza la realidad
personal previa a la accidén o el sentido de su desarrollo vocacional? Si la respuesta es negativa,
estarian justificadas las operaciones quirlrgicas que transforman el cuerpo mas alld de una
justificacion terapéutica de la modificacién, para que el sujeto pueda definirse con mas propiedad
con independencia de su realidad bioldgica asumiendo, por ejemplo, la identidad de otra especie
animal. Si la respuesta es afirmativa en algln caso, y se reconocen consecuencias desintegradoras
en las alteraciones de los umbrales de percepcidn o en la variacion de nuestro cuerpo con afectacion
de la percepcion de si, de la identidad y de nuestra adaptabilidad humanizadora al mundo que nos
rodea; la hibridacién del ser humano con otras especies o con la tecnologia, la experimentacion
relacionada con estos dos aspectos sea o no consentida, deberia estar regulada con vistas al
progreso humanizador de la sociedad; a su comprensién como fin en si y no como instrumento en
su conjunto; a su plenitud. La pregunta no es baladi y la respuesta nos dirige hacia escenarios
sociales muy distintos.
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La respuesta del sentido es muy distinta segin se parta de un enfoque dualista de la persona,
monista o hilemorfista. Desde una reinterpretacidn personalista del hilemorfismo, el sentido no esta
separado de la integracién de los dinamismos humanos, su plenitud implica el desarrollo biografico
de los mismos hacia sus objetivos especificamente humanos (verdad/conocimiento, bondad/bien,
belleza/amor/reconocimiento), y su repercusion en los tres niveles -corporal, psiquico y espiritual-.
El cuerpo aqui tiene algo que decir sobre la persona; la persona se muestra desde una idiosincrasia
psiquica donde se encuentran o desencuentran sus intenciones, voliciones y percepciones de si con
su realidad bioldgica hormonal, cerebral, cromosdmica; su espiritualidad tiene la capacidad de salir
de si para, conociendo al otro y a lo otro, conocerse a si mismo y saber sacar lo mejor de si de
manera integrada, plena, armdnica, unitaria conforme a la armonia originaria entre su vida bioldgica,
psiquica, y espiritual pero segun cada etapa biografica. Es cierto que desde los inicios del desarrollo
humano experimentamos la falta de armonia interior entre lo que sentimos y lo que queremos, y
gue cada etapa supone reajustes en esta integracién. Aun asi, dar sentido a esta carencia constituye
el proyecto vital que nos hace mas humanos, donde hacerlo sin contar con nuestra humanidad
biolégico-sensitivo-intelectivo o espiritual- restaria sentido personal, y asi especifico, al caracter
biografico de nuestro proyecto; restaria plenitud a alguna de estas dimensiones de la persona
humana. Una plenitud que de facto descubrimos que no se puede producir en la soledad, como
desarrollaremos en el segundo bloque.

3.3. Persona y dignidad desde la norma personalista.

Ya quedaron indicados los caracteres mas relevantes del concepto de persona en el apartado del
tema anterior sobre las nociones del yo en relacion a la maquina y el animal, e indicada su relacién
con la dignidad humana. No obstante, cabe ahora indicar la génesis terminolégica del concepto de
persona, asi como el alcance intensivo del término dignidad. Cuando el emperador Carlos V consulta
a Francisco de Vitoria acerca de la legitimidad del uso de las tierras del nuevo mundo y de los modos
legitimos de conversidn a la religidn?®, no realiza meramente una consulta legal, sino principalmente
teolégico-antropolégica. En su imperio, se entendia que el orden de las relaciones humanas,
politicas, comerciales, ha de ser un orden trascendente y corresponsable, no en torno a lo que se
puede técnica, legal o politicamente, sino en torno a lo que se debe por respeto al sentido de lo
creado presente en la accidon originaria del Creador. Y, con ello, se indica un orden en torno a la
dignidad de los indios, que tuvieron sefiorio de aquellas tierras antes de la llegada de Cristdbal
Colén, que son fines en si como dird Kant mas tarde y con independencia de la religiéon; amado y
amable por si misma, y no por servicio a otra realidad impersonal de caracter inferior, en términos
mas personalistas. Este orden todavia se reclama en nuestras sociedades occidentales con mayor o

25 Vera, R. (2005). Relaciones alma-cuerpo: en la persona humana como solucion al problema bioético de la muerte cerebral en Josef Seifert. FUE.

26 Vitoria, F. de (1998). Sobre el poder civil; Sobre los indios; Sobre el derecho de la guerra. Tecnos.

Cordero, J. (2000). Libertad y formas de gobierno. Aportacién de Francisco de Vitoria. En Luis Méndez (coord.), Etica y Sociologia. Estudios en memoria
del profesor José Todoli. Servicio de Publicaciones de la UCM-San Esteban. Pp. 275-304.

70



menor propiedad cuando se pretende justificar la prioridad de los derechos fundamentales de los
ciudadanos frente a la voluntad de los gobernantes, aunque sean elegidos por mayoria.

El concepto de persona que esta a la base de la justificacion de estos derechos fundamentales, se
forjo en el entramado de la discusidn teoldgica en torno a la Trinidad en los primeros siglos de la
cristiandad; acerca de la naturaleza de las tres personas divinas. Ya en los primeros concilios
imperaba la necesidad de entender la fe con la ayuda también de la razén. Ante las herejias
monofisita y nestoriana, habia que explicar por qué la afirmacion de Jesis como Hijo del hombre
era real sin perder en nada su divinidad, o cémo se podia hablar de un solo Dios compuesto por tres
personas, esto es, trino. En este marco conciliar, la antigua dramaturgia griega ofrecia un elemento
desde el que los primeros padres de la Iglesia pudieron acercarse discursivamente a la realidad en
la que creian: la mdascara a modo de casco o présopon que se empleaba en las funciones teatrales.
Esta mascara hacia resonar (per-sonare) la voz del actor ante el resto de los presentes, y con ella
significaba su funcidn en el escenario de la vida representada. Mds adelante, con la regulacion del
derecho a partir de Justiniano |y su Corpus luris Civilis, se reconoce una naturaleza libre en todos
los seres humanos, incluidos los esclavos, aunque no una libertad legal o civil, diferenciando libertad
ontoldgica de libertad legal. Cristianismo, persona, y derecho occidental son conceptos cuyo
desarrollo no podemos deslindar si pretendemos delimitar, definir o explicar el pensamiento
occidental.

El hombre se ha definido tradicionalmente en occidente principalmente desde su unicidad vy, al
mismo tiempo, espiritualidad en su intencionalidad no meramente contextual, en su proyeccion
biografica hacia lo que no ve pero si concibe, desde una capacidad de compromiso mas alla de su
estado psiquico, desde su racionalidad no Unica ni meramente formal mecdnica o practica
utilitarista. En base a esta distincidn sustancial respecto del resto de seres vivos e incluso de la
maquina inteligente, ha encontrado la fundamentacién de un valor perfectivo (que es mejor tener
gue no tener) al que ha dado en llamar dignidad de la persona humana. Pero no siempre ha quedado
claro el momento de aparicién o desaparicion de este valor en el ser humano. Desde una visidén
materialista o dualista, la dignidad puede deslindarse en funcién de la presencia o no de actividad
cerebral, o de su capacidad de expresion de su racionalidad, como en el actualismo. Y, sin embargo,
no solemos considerar igual la acciéon de destruir un ordenador y su capacidad de desarrollar IAG
apagado o no, que la de destruir el cuerpo de un ser humano con presencia o ausencia de actividad
cerebral, ni siquiera de un cuerpo cadavérico.

La vida humana se nos presenta con una singularidad especifica respecto del resto de seres vivos,
asi lo muestra Seifert, al que recurriremos para describir esta singularidad. En plantas, animales y
hombres se suceden procesos vitales en las células particulares o en el organismo como un todo.
Dependiendo de la complejidad bioldgica del ser, se dice de él que tiene vida bioldgica cuando se
dan aquellos procesos o tan sélo en el caso de la supervivencia del organismo como un todo (como
sucede en el hombre y en las plantas y animales multicelulares). Las funciones vegetativas,
expresion de la presencia de vida bioldgica en el ser vivo, siguen funcionando. Pero écuales son estas
funciones? El crecimiento, la regeneracidon, propagacion, adaptacidn, nutricidn, etc. no implican,
como estd verificado empiricamente en varios casos clinicos?’, la pervivencia de la vida bioldgica

27 Seifert, J. (1997). What is Life? Rodopi, pp. 39-43.
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como auténoma. Hay maquinas que podrian mantener estos procesos sin vida bioldgica auténoma,
de manera artificial (como en el caso de un embarazo llevado a término en una persona con muerte
cerebral total?®). La vida es, segln este autor, entelequia, en tanto que alma o principio de
movimiento, principio que es la vida mismay que da lugar a todas esas actividades vitales: movimiento,
regeneracion, pero también a actividades mas bien receptivas como el conocer. Una entelequia que
es la base del siendo, la causa del estar viviendo y siendo de un organismo??, la fuente de los
fendmenos mencionados que atribuimos a la vida. Una entelequia que, efectivamente es activa y se
orienta hacia su propia formacién y realizacidn. Ahora bien, hay tres tipos de psyché o entelequias en
este sentido: la nutritiva, la sensitiva y la espiritual. El alma meramente nutritiva, como ya indicdbamos,
tiene mas bien un caracter de divisibilidad frente a la unicidad de la vida presente en los organismos
animales y humanos. Aun asi, es distinta del cuerpo que informa, pero estd mucho mas unida a él que
en el caso de un animal, y en grado incomparable respecto de la unidad de vida espiritual-sensitiva-
vegetativa que se da en el hombre. El alma (sea vegetativa, sensitiva o espiritual) esta viva, en
movimiento, por esencia, mientras que el cuerpo no. Otra diferencia entre vida bioldgica vegetativa,
sensitiva y espiritual es que esta ultima se nos da de manera directa a la conciencia desde la
interioridad de nuestro ser sujeto, mientras que las otras dos se pueden registrar con mads precision
desde fuera. No somos habitualmente conscientes de que estamos digiriendo nuestra vida bioldgica,
pero si de que nuestro yo piensay existe. El hombre y el animal, se diferencian asimismo de las plantas
en su capacidad de sentir, en su vida sensitiva: percepciones, impulsos, instintos, sensaciones aportan
una nueva dimension de vida no presente en los seres vegetales. Pero la vida espiritual corresponderia
exclusivamente, dentro del planeta Tierra, al hombre; y se expresaria en su conocimiento, su lenguaje,
la moralidad, la religion, etc. que encontrarian la explicacidn a su expresion en aquel tipo de vida. Por
ultimo, se dice vida humana de la unién entre cuerpo y alma, por lo cual la muerte seria la separacion.
Una vez expuestos los sentidos en los que se habla de vida en J. Seifert, podemos cuestionarnos las
siguientes preguntas: éconcurren tres tipos de alma en el hombre? ¢tres tipos de vida no-material? El
autor que referimos para esta reflexidn asienta las bases de la unicidad de estos procesos en la
persona. Ella es la que vive los dolores corporales, la que siente y la que entiende. Pero ées el alma
vegetativa idéntica al alma intelectiva? éEs una misma alma humana la que tiene la fuerza de
producir todos los procesos fisiolégicos, aunque esto suceda inconscientemente? Esta ultima
identidad no me es dada directamente a los sentidos como sucedia con el alma sensitiva, pero si
por medio de argumentos indirectos. La influencia del estado de la vida biolégica en la salud
psiquico-espiritual, pero, en especial, la influencia de las tensiones psiquico-espirituales en la
aparicién de ciertas enfermedades bioldgicas nos hacen pensar en el alma (principio de vida)
humana como portadora de vivencias conscientes y autora de los procesos biolégicos a un mismo
tiempo. Al sopesar las diferencias entre el alma-espiritu y el principio de vida bioldgica en el hombre,
tan sdlo parece poderse concluir una unién organica muy profunda. En este sentido, le parece licito

28 Shewmon, A. (1998). ‘Brain-stem death’, ‘brain death’ and death: a critical re-evaluation of the purported equivalence. Issues in Law & Medicine,
14/2.P. 137.

29 De aqui que la desaparicion de la unidad del organismo como un todo sea indicio suficientemente certero como para declarar una muerte metafisica
que jamas sera verificable por no ser el alma algo meramente material y, por lo tanto, no mesurable el momento exacto de su separacion total del
cuerpo. Ahora bien, por su unidad, la ausencia de indicios biolégicos, sensitivos o conscientes de vida en el hombre, es el pardmetro habitual para
certificar la defuncion. Mientras que la presencia de alguno de estos indicios, desde la vision unitaria de la vida humana, deberia de ser suficiente
para certificar la existencia de vida personal en el cuerpo.
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al autor mencionado seguir denominando al alma forma corporis. La personalidad se muestra en el
cuerpo en forma de vida espiritual, e incluso queda registrada en la conectividad cerebral, como ya
guedd mencionado con anterioridad. El cuerpo se espiritualiza cuando expresa actos ejercidos
gracias a las potencias del espiritu. Pero, siguiendo la argumentacién de nuestro autor, no podemos
identificar con razones de peso la vida vegetativa con la vida sensitivo-intelectual. De tal manera
gue amenaza la cuestion de si podemos afirmar que un cuerpo humano en estado vegetativo no
sintiente, al menos no conscientemente, sigue albergando un alma espiritual o si se trata solamente
de un cuerpo humano cuya Unica vida es la vegetativa, no considerable como parte componente
del conjunto de la vida personal. Para que la vida biolégica pueda ser considerada vida bioldgica del
hombre, vida personal, hemos de apelar al ser humano como un todo. Es decir, no ya como algo
divisible, sino como vida biolégica de la persona humana, como vida bioldgica de un todo con unidad
somaticamente integrada. Se trata de mantener el organismo humano como un todo y no todo el
organismo humano (que incluiria el foliculo piloso y otras células, por ejemplo, que seguirian vivas
horas después de la muerte, pero que no constituirian elementos esenciales a la hora de hablar de
la vida bioldgica en el ser humano). Teniendo en cuenta este dato, y la profunda unién en las
relaciones establecidas entre el cuerpo humano y el alma humana en sus diferentes dimensiones —
gue acontece mediante la unién e interaccion entre la vida biolégica como un todo y la vida mental
humanas-; la presencia de vida biolégica del organismo humano como un todo constituye un criterio
relevante para confirmar la presencia del espiritu humano. Aunque sean funcionalidad distintas de
la vida humana, estan demasiado unidas como para fundamentar la muerte metafisica en la
solamente aparente desaparicion de la vida espiritual en la persona humana que yace, por ejemplo,
en estado profundo de coma. De manera similar podria argumentarse ante la manifestacion de la
vida consciente sin signos de autonomia bioldgica de la persona, cuando esta siendo sostenida por
medio de un marcapasos, ventilacién, hidratacién o alimentacidn gracias a la maquinaria clinica.
Dado el elevado valor ontolégico de la persona humana que esta en juego, vy, por decirlo de algun
modo, entre paréntesis, se podria alegar el argumento tutiorista, in dubio pro reo:
“Incluso cuando, con buenas razones, se pudiese suponer que la muerte cerebral es la muerte
personal —lo cual segin mi punto de vista no es el caso—, seria demasiado inseguro como para
asumir ética y juridicamente el riesgo donde posiblemente se estd asesinando a personas
humanas. Por tanto, incluso cuando el criterio de la vida biolégica no fuera objetivamente el
correcto, estaria moralmente exigido el aplicarlo.“3°
El caso de la muerte cerebral total es un caso extremo al que la mayoria de los comités bioético-
médicos no dudan en equiparar con la muerte de la persona, si bien se trata de un criterio de muerte
cada vez mas cuestionado al menos en su relacidn con la practica de trasplante de 6rganos. Otra
practica menos cuestionada es si se podria o no desconectar legitimamente a un paciente con
muerte cerebral total (de las tres partes principales del cerebro). La unién entre los tres tipos de
vida en el hombre, conllevaria la afirmacién de que el cuerpo humano albergaria una persona desde

30 Selbst wenn man mit guten Griinden annehmen kénnte —was m. E. nicht der Fall ist—, dass der Hirntod der ,personale Tod’ ist, so wére dies zu
unsicher, um ethisch und rechtlich das Risiko zu vertreten, womaoglich menschliche Personen zu ermorden. Selbst wenn also das Kriterium des
biologischen Lebens objektiv nicht das richtige ware, ware es doch ethisch geboten, es anzuwenden.” (J. Seifert, Das Leib-Seele-Problem (1989?),
Wissenschaftliche Buchgesellschaft Darmstadt, p. 254). Traduccion propia.
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el comienzo de la vida bioldgica en él hasta el final de la misma; desde su concepcion hasta la
desaparicion de la vida bioldgica del organismo humano como un todo3! -es decir, no si hay indicios
de vida consciente y no se puede sostener su vida biolédgica mds que artificialmente-. El caracter
Unico que la materia adquiere a través del alma humanay, por consiguiente, el valor ontolégico de
la persona, pueden seguir estando presentes en seres humanos limitados cognitiva o
biolédgicamente, y no seria ni mayor ni menor en tanto que ontoldgicamente personas, en tanto que
un todo que designa a un tipo de ser viviente con vida intelectiva. Ahora bien, la identidad de la
realidad humana y su valor no se definen Unicamente desde su vida bioldgica, sensitiva y espiritual,
sino que se muestra irrepetible también por sus actos, y de estos puede derivar un valor o dignidad
distinta, que si puede variar. A estos efectos, el autor que nos ha servido de guia para entender el
alcance de la unicidad de la persona, J. Seifert, distingue cuatro fuentes u origenes de la dignidad de
la persona humana, la primera de las cuales es claramente ontoldgica y se conserva en el hombre
incluso en el estado de inconsciencia irreversible.

En primer lugar, nos encontramos con la naturaleza esencial del hombre como fuente de la
dignidad humana: la entidad de lo que el hombre es como sujeto real de sustancialidad espiritual
en el que arraigan las estructuras que le configuran de manera comun al resto de seres humanos.
El ser persona es, en definitiva, el lugar metafisico de donde brota la importancia que le concede
dignidad. La fuente no es, por tanto, meramente la capacidad actual de desenvolverse como ser
personal, sino lo que de invariable hay en su ser persona, en tanto que persona, en su vitalidad
unificada y comun. La dignidad de la persona a este nivel no conoce aumentos ni disminuciones, no
puede ser nunca abolida, puesto que no depende del grado de conciencia que se tenga ni del grado
de moralidad que adquiera la persona, ni de si es amada o no por alguien. De esta dignidad
ontoldgica se derivan los derechos mas fundamentales de la persona como son el derecho a la vida,
el derecho a la verdad vy a la libertad religiosa, en definitiva, el derecho a la integridad corporal,
psiquica y espiritual. La dignidad de la persona se presenta aqui como un valor moralmente
relevante tal que, a pesar de no constituir un valor moral, obliga moralmente a respetar
adecuadamente a la persona humana tanto con la intencién como con nuestro actuar porque, por
derecho natural, corresponde a su ser persona el ser tratada de modo tal.

Al mismo tiempo, no se puede entender y captar la esencia de la persona con independencia de
la dignidad segun su vida consciente, ambas van de la mano. Las dimensiones en principio

actualizables de la libertad, de la conciencia y del pensamiento se enraizan en el ser sustancia de la
persona, en el ser-en-si y ser-asi ontolédgico del hombre. Pero no es indiferente desde el punto de
vista valorativo qué ejercicio se lleve a cabo a partir de estas dimensiones que le permiten
intencionar para hacer el bien, buscar la verdad y amar la belleza; que le abren al ser; y que le
permiten responder a la realidad ya con los afectos, ya con la voluntad, ya con el intelecto. Nos
encontramos asi ante la dignidad humana procedente de la actualizacién consciente del ente
personal: la dignidad de la vida consciente que algunos autores incluyen en la ontolégica y otros
absolutizan para reducir la ontolégica a la consciente. Esta fuente, si admite grados, y asi
también el valor procedente de ella. De este valor se derivan, segun los grados del estado de

31 Seifert, 1997, p. 91.
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alerta de la conciencia (Wachheit), otra serie de derechos: libertad de expresion, libertad de
conciencia, eleccion libre de cényuge... Estos derechos no serian accesibles a los bebés, fetos o
personas en estado irreversible de inconsciencia, tampoco en algunos grados ante un
diagnédstico de locura, y de incapacidad para asumir determinadas responsabilidades. Esta
dignidad se mantendria en tanto en cuanto pudiesen vivenciar de manera consciente
reconociendo las consecuencias de sus actos; procede del estar-alertay, por ello, admite grados
segun sea nuestra atencidn, la intensidad de nuestra vivencia, en definitiva, segin vivamos
nuestras experiencias mas o menos conscientemente. Se trata de un valor ontolégico, en cierto
sentido, pero distinto del expuesto en la fuente de la dignidad ontoldgica que partia de lo
invariable en el hombre.

En tercer lugar, la moralidad de la persona constituye la tercera fuente de la dignidad humana.

La dignidad moral es susceptible de ser perdida debido a que depende enteramente de la
libertad de la persona, de su corresponder o no a la llamada moral de los valores en la conquista
de si mismo. De este actuar adecuado de la persona a la exigencia moral de su entorno, de su
bondad moral, brota la dignidad humana como valor cualitativo. Admite grados, y un actuar
inmoral puede deslegitimar a la persona para el ejercicio de ciertos derechos humanos como el
de la libertad de movimientos, la educacion de los propios hijos, e igualmente hacerse
merecedor de recibir otra serie de condenas. Del actuar moralmente correcto se deriva, en
cambio, el derecho a ser reconocido, respetado, el derecho a tener una reputacion.

Una ultima fuente es resenable como fundamento de la dignidad humana, a saber; el ser amado,
el ser reconocido por los demds, el recibir un puesto de autoridad y, con él, derechos especiales
segun, por ejemplo, el cargo civil que se desempeiie. Esta fuente proviene de un don, del regalo que
supone el reconocimiento no adquirido directamente por nosotros mismos, aunque, en numerosas
ocasiones, requiere de nuestra colaboracion libre y es merecido. Se trata, mas bien, de lo que los
otros hacen de nosotros, de cdmo una comunidad nos enriquece, y, desde una visidn teista, de la
misidn y ayuda que Dios nos concede. Esta dignidad puede perderse debido a la débil plataforma
sobre la que se mueve: las relaciones humanas cambian facilmente de tal modo que en un dia
podemos descender del estado del que gozabamos el dia anterior. Y, con el estado desapareceria,
al menos en parte, la dignidad adquirida a través de él (la dignidad de un gobernante, la dignidad
de ser amado por los padres que pueden sufrir un accidente mortal, etc.). La dignidad social puede

tener vigencia también en pacientes inconscientes o en individuos con comportamientos psicéticos
o0 maquiavélicos; admite grados y su origen no esta enraizado en propiedad o sustancia permanente
alguna del hombre, aunque le sea esencial para su desarrollo personalizador. Este tipo de dignidad
depende de factores externos a la persona®?.

32 No queremos entrar en la discusion que generaria el planteamiento personalista relacionalista de algunos filésofos donde el amor de Dios daria
lugar al ente humano. Aqui el amor de Dios estaria siempre presente, por tanto también la cuarta fuente. Es mds, el ser estaria enraizado en la cuarta
fuente. Los autores tradicionalmente considerados como realistas mantienen una concepcién mas independiente de los seres en su relacidn con Dios,
si bien los creyentes admitirian que la cuarta fuente no desapareceria nunca totalmente en esta vida terrena debido al amor eterno de Dios con
respecto a sus criaturas. Pero que el Amor fuese la causa primera del origen del Universo no significaria que la sustancia creada no pueda subsistir en
si misma una vez creada. Tampoco significa que deje de ser amada, pero no con una dependencia ontoldgica tal. Ver Seifert, J. (1997). El concepto de
persona en la renovacion de la teologia moral. Personalismo y personalismos. XVII Simposio internacional de teologia de la Universidad de Navarra:
El primado de la persona en la moral contempordnea. Pamplona, pp. 33-61.
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No se ofrece aqui un analisis exhaustivo de estas fuentes de la dignidad humana ni del valor que
aportan, sino de entender el lugar de la dignidad ligada principalmente con el concepto de persona;
a saber, la primera que Seifert (1997) consideraba y que aqui ha quedado expuesta. La dignidad
ontoldgica permanece siempre en los pacientes que sufren una pérdida de conciencia, una caida a
nivel moral o social.

“Como vida y vida humana, este valor llamado ‘dignidad’ es un fendmeno ultimo e
irreducible que no puede ser definido si hablamos con propiedad, sino que tan sélo puede
ser desplegado y traido a evidencia.” 33

Debido a este valor preeminente de la persona, se puede restablecer el puente de la falacia
naturalista denunciada por Hume que impedia unir ser y deber. El ser de la persona reclama un trato
a su altura, un trato personal que potencie su dignidad en las cuatro acepciones de manera
integrada en la puesta en escena de la actualizacion de sus dinamismos. Esta puesta en escena se
produce mas significativamente en términos biograficos en las relaciones interpersonales mas
cercanas, de manera que tiene sentido -como ahondaremos en el segundo bloque de la asignatura-
formular la norma personalista que va mas alld del respeto para designar ese trato personal
adecuado, y que afirma:

“la persona es un bien respecto del cual solo el amor constituye la accién apropiada y valida”
"Lo que entra en juego es la actitud correcta respecto de la persona, en el contexto del placer
sexual. (...) el placer es, por su naturaleza, subjetivo, solo gracias al amor puede ser ordenado
interiormente y elevado al nivel de la persona." (Wojtyla, 20124, 52 y 43) 34

3.4. Dimension social y cultural de la persona.

[Modelos de sociedad y de relaciones interpersonales estables.]

A nuestra realidad dada, que habitualmente se ha dado en llamar naturaleza humana, se le unen
nuestros actos y los de otros a nuestro alrededor para entender quién soy. Mi identidad me viene
dada histdricamente, a través de lo que recibo y de lo que hago con aquello que recibo. Recibo
también una ubicacién espacio-temporal contingente. Dispongo de un tiempo limitado para
hacerme a mi mismo desde un lugar y época determinados, desde una cultura, desde los valores
gue otros han cultivado en ese lugar. El hombre esta hecho de una segunda naturaleza cultural,
como se le ha dado en calificar por parte de la antropologia social funcionalista; desde una sociedad,
desde unos hechos histéricos y personales, y desde unas relaciones. No me doy el apellido, ni el
lugar de nacimiento, ni el color del pelo o de la piel, pero todo ello habla de mi, dice algo sobre
guién y como soy. Tampoco es indiferente saber qué relaciones, hechos, costumbres, tendencias,
configuran la identidad de un pueblo, regién o continente para saber cudles de mis acciones van a
ser comprendidas desde un significado, relevancia, o interpretacion.

Desde los descubrimientos en Kenia de hace mas de 3 millones de afios, los ancestros del hombre
han desarrollado una techné, y, en torno a ella, una sociedad. Siguiendo los rasgos del hombre

3 “As life, and human life, this value called ‘dignity’ is an ultimate and irreducible phenomenon which cannot be defined properly speaking but can
only be unfolded and brought to evidence.” P. 98. Traduccidn propia.
34 Amor y responsabilidad. Palabra.
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sefialados por Sdnchez Palencia en sus apuntes®?, el homo sapiens tiene una capacidad comunicativa
qgue le ayuda a alcanzar una vida lograda en tanto que homo viator, siempre en construccion,
siempre en interaccién con el mundo circundante propio del homo socialis que establece asi un
nosotros necesario para su desarrollo éptimo dentro de un espacio y un tiempo determinados, pues
es un ser biografico, cultural y social, un homo historicus que es o no recordado en funcién de su
faber, de su hacer, construir, transformar. Un homo que es también ludens, que crea una
superestructura de valores a través del ocio vivido de muy diferentes maneras; y que busca el
sentido de esa creacidon desde su ser también homo religiosus, buscando respuestas mas alla de su
faber, de su ludens, de la razén o de la socialis. Es un ser cultural, biografico, relacional, pero
trasciende estas relaciones, los valores predominantes y su espacio-temporalidad para cuestionarse
acerca de su validez. Pero las trasciende buscando volver a ellas con mas sentido, no se desliga de
esta segunda naturaleza, ni puede modificarla por completo sin perder algo de si mismo, la necesita
para comprenderse, aceptarse, valorarse. El hombre es biografia dada y adquirida, si mismo vy
nosotros, temperamento y caracter, y todo esto constituye su identidad o su falta de la misma.
Respetar la importancia de cada uno de estos elementos, contribuye al respeto de si mismoy a la
construccion de una identidad mads plena. Si falta el si mismo o el nosotros, la persona se diluye o
se muere de inanicién, no se personaliza de manera armoénica.

Cuando la falta del nosotros esta presente en la mayor parte de las realidades circundantes, la
sociedad resultante es de corte individualista. Cuando el si mismo se diluye a servicio del nosotros
de manera sistematica, supeditando el valor de la persona como fin en si a ser fin para el conjunto
social, entonces se deriva en una sociedad colectivista.

[Asi, podemos definir el individualismo como aquel modelo de sociedad en el cual prima la
autonomia del sujeto, su capacidad de ponerse fines a si mismo. El otro se entiende
estructuralmente como limite de dicha autonomia; es percibido como fin en tanto que limite, y
como medio en tanto que relacionado con el desarrollo de mi autonomia, como muestra el
documental La teoria sueca del amor (Gandini, E. -director-, 2015). El fin soy primeramente yo.

Por el contrario, en el modelo social colectivista prima la prosperidad del conjunto. Lo
humanamente valioso se mide en funcién del grupo social, en funcién de lo beneficioso no sélo para
el particular, sino primeramente beneficioso para el grupo, mas alla de la pertenencia familiar. La
persona entiende aqui su valor desde su contribucién al grupo principalmente por medio de la
praxis. Lo otro tiene la preeminencia frente a lo propio, frente a la propiedad privada; lo propio seria
medio para el desarrollo del engranaje social mas amplio. El fin aqui es primeramente el otro distinto
de si pero no en su individualidad, sino en tanto que conjunto social o estatal de otros.

Mientras que para el comunitarismo, las relaciones interpersonales fuera del ambito familiar se
establecen a partir del reconocimiento del valor propio y ajeno como un don recibido que no debe
de estar sujeto a la dindmica del uso y desuso. La persona se concibe como un fin en si, pero no
como el Unico fin o predominante en la toma de decisiones; por entenderse como un fin que se
desarrolla y desarrolla el ser fin en si de otros en la interaccion social con ellos en tanto que valiosos
por si mismos y no sélo para mi, lamados a una promocion y no sdlo a un respeto de los limites. Mi
valor, el del otro, y el desarrollo de ambos estan unidos por la dimensién social de la condicién
humana. Pero esta unién puede tener lugar de manera mds o menos profunda. Asi, segun sea el
tipo de valores compartidos, distinguimos entre relaciones interpersonales de indole social o intimo.

35 Se trata de los apuntes del curso 2023-2024 empleados por este profesor para impartir la asignatura que lleva el mismo nombre que el presente
manual. Ver también del mismo autor (2010) Lecciones de Antropologia. Universidad Francisco de Vitoria.
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Mientras que en la convivencia compartimos un espacio pero no necesariamente nuestra
interioridad; en la comunidad social las relaciones se construyen sobre cierta instrumentalidad; las
comunidades entre iguales y las familiares comparten una interioridad e incondicionalidad que
exceden a la susodicha instrumentalidad. Aristételes consideraba que la amistad se establece sobre
la base de unaigualdad3®. Esta relacién entre iguales queda también superada por la verticalidad de
las relaciones entre padres e hijos, el apego afectivo que desarrolla esta verticalidad es propio de la
relacion familiar. Un apego denostado tanto por la cosmovisién colectivista como por la
individualista, pero que constituye la base biografica propia del desarrollo gradualmente consciente
de nuestras estructuras.

Asi, la estructura familiar puede quedar definida desde su correspondencia antropoldgica o
socioldgica respecto de una serie de relaciones interpersonales que dan lugar al reconocimiento
filiar y parental. De modo que puede considerarse intacta en la medida en que se corresponda con
los miembros necesarios para responder a la pregunta acerca de la responsabilidad de la existencia
de los hijos, asi como de su identidad recibida. Sin la verticalidad de la relacién que se establece
con la aparicién de los hijos, esto es, sin la existencia de los hijos dentro de ese dmbito de relaciones
verticales, antropolégicamente no podria hablarse de estructura familiar, si de una marital,
conyugal o matrimonial. Sociolégicamente, esta estructura puede considerarse intacta en tanto que
no alterada en su origen biografico (a partir de la estructura en la que el hijo fuese recibido en
sociedad, esto es, desde su nacimiento). Las consideraciones antropoldgicas y sociolégicas pueden
o no coincidir seglin los modelos antropoldgicos de los que se parta para explicar la realidad de la
condicidn humana. Pero coinciden en sefialar alteraciones funcionales del modelo parental: mas
allad de las posibles alteraciones antropoldgicas o socioldgicas que puedan afectar a la estructura
familiar, el modo de vivir la verticalidad de la relacion intrafamiliar puede generar problemas
funcionales que afectan al desarrollo de los hijos. Estas alteraciones por exceso o defecto de
intervencion en el desarrollo de los hijos pueden derivar en alteraciones estructurales y a la inversa,
pero no necesariamente. Algunos ejemplos de modelos familiares disfuncionales son: el
autoritarista; el que maltrata fisica o emocionalmente; el que se excede por sobreproteccién; el
permisivista; el indiferente; el negligente; el democratico; el tolerante; o el equilibrado. La
identificacién de una de estas conductas en el modelo de relaciéon parental no significa
necesariamente la generacidn de problemas funcionales, seria la sistematicidad de su repeticidn la
gue estaria mds asociada con la aparicién de consecuencias negativas. No obstante, dado que la
conducta supone una bidireccionalidad (una respuesta en el hijo), es necesario tener en cuenta
también la idiosincrasia propia del hijo, asi como sus relaciones interpersonales fuera del ambito
familiar, para poder hacer una evaluaciéon de la responsabilidad de las figuras parentales en la
aparicién de dichas consecuencias. En cualquier caso, tanto las alteraciones estructurales como los
modelos parentales disfuncionales condicionan, pero no determinan, la aparicidon de consecuencias
no deseadas ni deseables. El ejemplo de Guénard (Gedisa: 2002) descrito en su libro Mds fuerte que
el odio puede ayudar a entender esta distincidon entre condicionamiento e indeterminacion de la
conducta del hijo.

Pero la estructura familiar no es la Unica que puede producir los efectos de los modelos descritos,
o el efecto Pigmalidn decisivo que esta a la base de aquellos efectos. En las diferentes relaciones
interpersonales, se pueden producir las causas y consecuencias asociadas a esos modelos, y este
efecto Pigmalidon o fendmeno por el cual las expectativas y las creencias que posee una persona
sobre otra, influyen directamente en las conductas, en el rendimiento y en los resultados de esta

36 (1985) Etica Nicomaquea — Etica Eudemia. Gredos. Libro VIII. Pp. 322-351.
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otra, bien sea de manera positiva, produciendo un alto rendimiento, o, por el contrario, afectando
de manera negativa sobre el mismo, saliendo asi perjudicado.]

Actividades
Presentaciones individuales o trabajos grupales establecidos para cada grado.

Anexo terminologico

Persona: Boecio definira este concepto como sustancia individual de naturaleza racional, indicando
gue en su ser se encuentra un movimiento hacia el desarrollo de la actividad intelectiva. Seglin esta
definicidn, con independencia del ejercicio de la actividad intelectual, mientras haya movimiento
humano, aunque sea Unicamente biolégico, habrd persona, aunque lo especifico del caracter
personal se manifieste en la actividad racional. Otros autores han indicado que esta racionalidad o
cardcter personal se transfiere también a su aspecto emocional, corporal, psiquico. Asi, en su
unidad, la persona abarca una inteligibilidad interna mds trascendente, valiosa y digna que unidades
vitales no humanas, aunque accidentalmente aquella no pueda desarrollar su inteligencia.

Humanismo: movimiento filoséfico y socio-cultural situado en los comienzos de la modernidad que
sitia al hombre en el centro de la reflexion como norma y fin de su accién individual y social. De tal
manera que su accion y el derecho quedan justificados cuando se guian por la razén, la experiencia
y la potenciacién de los dinamismos o capacidades del ser humano. Desde esta perspectiva, la
accion y la reflexiéon humanas adquieren su sentido en la medida en que ponen al ser humano en el
centro, potenciando el despliegue de su desarrollo.

Transhumanismo: paradigma de pensamiento segun el cual la condicidn humana de por si
deficitaria debe ser mejorada aumentando sus capacidades en aras al progreso por medio de la
tecnologia y, en especial, la bioingenieria. Razones terapéuticas pueden justificar acciones
transhumanistas, pero la consideracion de una condicion humana deficitaria de por si que sélo
encuentra su sentido en la mejora por medio de la hibridacion tecnoldgica reduce la cuestion de la
trascendencia del ser humano a la inmanencia del mundo tecnolégico. Por lo que, en una versién
exacerbada del transhumanismo, el hombre deberia de poner su capacidad de trascendencia al
servicio primordialmente de la inmanencia tecnoldgica: sélo la tecnologia y la bioingenieria podrian
dar respuesta al deseo de inmortalidad y ausencia de sufrimiento. De modo que tenemos que poner
nuestros esfuerzos sociales y personales en esta direccion como fin Ultimo de nuestra existencia.

Posthumanismo: corriente de pensamiento que postula la superacién de la humanidad en una
superhumanidad que suplante la condicion humana como resultado de un proceso de desarrollo
tecnocientifico, quedando modificada como especie. La persona deja de estar en el centro de la
reflexion y es sustituida por el progreso técnico humanoide como fin al que ha de servir. Esta
perspectiva deja de lado el valor de la integracion de los deseos en la condicién humana dada su
limitacién particular e irrepetible, valiosa en si misma, etc.; asi como los efectos de los aumentos de
umbrales de percepcién; o la reduccidn de su libertad interior en su dependencia tecnoldgica.
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