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1. INTRODUCCION

La filosofia de Karol Wojtyla es complicada. Debido a su sélida formacién que llevé a
sus espaldas y su pasion verdaderamente juvenil y, por la auténtica tradicion. Karol, en
su filosofia, quiere hacer hablar a las cosas mismas, iniciar una reflexion sobre la
experiencia del hombre de la calle que se esfuerza por sobrevivir y por salvaguardar su
dignidad personal en medio de un mundo cada vez mas complicado. Esta reflexion que
pasa a través de la filosofia, la teologia y la literatura, quiere invitar al ser humano a
asumir plenamente la propia humanidad, a ser consciente del tesoro siempre
imprevisible y original de su interioridad; a meditar serenamente sobre el sentido de la
vida y sobre el destino del hombre.

Una relacion justa entre las personas que no es una relacién de tipo legalista, sino una
relacion de donacidén: este es el concepto que tiene Karol Wojtyla de la norma
personalista. Si el encuentro con el otro es el lugar en el que la persona se da cuenta de
lo que es, entonces la misma actitud justa hacia el otro es el amor, es decir, la apertura
ante el encuentro. En lugar de la consideracion, aniquiladora del otro, propuesta por
Sartre, aparece la hipétesis de una relacién con el otro que dé al sujeto la inica ocasion
verdadera de realizarse completamente. El Problema fundamental es el siguiente:
(Cémo es posible que yo sea un objeto para el otro, sin que esto me aliene? A esta
cuestion Karol Wojtyla responde con su teoria del amor, que es el centro mismo de su
concepcion personalista. Cuando la accion estd motivada por un bien comiin y nace de
un amor de benevolencia. Afirma la persona del otro y no la niega.

Si para Jean-Paul Sastre, el hombre es un ente que se da arbitrariamente su propia
esencia, asi mismo, y en ello consiste su libertad, para Karol Wojtyla el hombre realiza
su libertad interiorizado en la conciencia, la verdad y el bien que se ofrecen a su
conocimiento.

Bajo otro aspecto, para Karol Wojtyla, todos los elementos culturales que se vivieron en
su juventud los confronté con posiciones convincentes ante el problema del hombre.
Sobre todo, la superacion auténtica del marxismo consiste, en una filosofia cristiana
renovada.

Naturalmente la “individualidad personal del hombre y del filosofo Karol Wojtyla, que
fue elevado a la catedra de Pedro, y por tanto, su formacion cultural, no quedo
eliminada por la eleccién de los cardenales y del Espiritu Santo. Se podria incluso decir
que sus particularidades personales forman parte de alguna manera, de la motivacion de
aquella eleccion™. - -

Karol Wojtyla, fue un gran hombre que de una manera encarnada asumida y proclamada
ha expresado gran preocupacién por el hombre mismo y su entorno. Asi, lo declar6 el
Santo Padre en la XXXV Jornada Mundial de las Comunicaciones Sociales y asi, lo
expresaba en su homilia de apertura: en todas las culturas y en todos los tiempos. En
medio de las transformaciones globales de hoy, las personas se hacen las mismas
preguntas fundamentales sobre el sentido de la vida: ;Quién soy?, ;De donde vengo y a
dénde voy?, ;Por qué existe el mal?, ;qué hay después de esta vida?, (Fides Et Ratio,1)

Su pensamiento lo fue desarrollando de una manera muy peculiar. Pensamiento
manifestado en calidad de poeta, dramaturgo, filosofo y te6logo.



Su desempefio filosofico lo inici6 con la disertacion de su obra de Max Scheler, y
magisterialmente ejercié como profesor de filosofia moral en la Universidad Catoélica de
Lublin, destacando en este tiempo obras como “Amor y responsabilidad”, y sobre todo,
“Persona y accién”. Considerada como su méxima obra filoséfica'. Karol Wojtyla el
poeta, filosofo y tedlogo, son caracteristicas que se deben tener presente para
comprender un todo que mantuvo, después, como Sumo Pontifice tomando el nombre
de Juan Pablo II. En la homilia de exequias leida por el Cardenal Ratzinger también
expres6 sus grandes cualidades de Karol Wojtyla expresiandose asi: “esta palabra
lapidaria de Cristo puede considerarse la llave para comprender el mensaje que viene
de la vida-de nuestro llorado y amado Papa Juan Pablo II, cuyos restos mortales
depositamos hoy en la tierra como semilla de inmortalidad, con el corazon lleno de
tristeza pero también de gozosa esperanza y de profunda gratitud". Ya que ademds de
ser sacerdote hasta el final ofrecioé su vida a Dios por sus ovejas y por la entera familia
humana, una entrega cotidiana al servicio de la Iglesia y sobre todo en las duras
pruebas de los ultimos meses. El Papa -todos lo sabemos- no quiso nunca salvar su
propia vida, tenerla para si; quiso entregarse sin reservas, hasta el ultimo momento,
por Cristo y por nosotros. De esa forma pudo experimentar cémo todo lo que habia
puesto en manos del Sefior retornaba en un nuevo modo: el amor a la palabra, a la
poesia, a las letras fue una parte esencial de su mision pastoral y dio frescura nueva,
actualidad nueva, atraccion nueva al anuncio del Evangelio, también precisamente
cuando éste es signo de contradiccion”. (Homilia en la misa de exequias, por el
Cardenal Ratzinger, 2005)

Y después de tres afios de su muerte, Benedicto XVI actual Papa de Roma, se refirié a
¢l como un hombre que entre sus muchas cualidades humanas y sobrenaturales, tenia
una excepcional sensibilidad espiritual y mistica’. Cualidades que no cabrian en un
contexto actual en el campo intelectual, o mejor dicho, en filos6fico-teolégico. Juan
Pablo II, fue también un constante motivador a buscar la Verdad por medio de lafe y la
raz6n. Con esta enciclica, “Fe y Razon”. Se puede apreciar uno de los legados mas
trascendentales de Karol Wojtyla, y también, uno de los aspectos mas emblematicos del
Pontificado de Benedicto XVI. En ambos Papas existe un gran aprecio extraordinario
por la razén. Pero la “Razén” de la que hablan es, ante todo, capacidad para asentir y
maravillarse ante una presencia personal racional y razonable que cumple y excede las
exigencias mas profundas de la condicion humana. Por ello, tal vez, la mas importante
accion que podemos emprender en este sentido es permitir que nuestra propia
inteligencia sea provocada y educada para apreciar toda la verdad, incluso ese momento
de la verdad que es principalmente revelacion y gratuidad total. La verdad como
“Aletheia”, como “de-velacion”, se realiza principalmente en la “revelacion” de lo
absolutamente personal y amoroso, es decir, en la manifestacion historica del “Logos”
De Dios, Cristo, Dios y Hombre verdadero.

El presente trabajo, pretende, hacer una aproximacion al pensamiento Etico-Filoséfico,
entresacando sus escritos “claves”, que nos conduzcan a conocer la ética y los valores
de la persona en accion.

En el primer capitulo, hago referencia al contexto real-contemporaneo. Los escenarios
que marcan el mundo a comienzos del tercer milenio, que ciertamente se encuentra a un

' Cf. K. WOIJTYLA, Metafisica della Persona, a cura di: G. Reale e T. Stycen, 9 de la introduccion.
2 Citado en la homilia del miércoles 2 de abril 2008, con motivo del tercer aniversario luctuoso. Cf. L’
Observatore romano (02.04. 2008).1.



ritmo muy acelerado, para entender y comprender el personalismo del que hablé con
gran interés y preocupacion Karol Wojtyla.

En el segundo capitulo, presento la vida personal y la problematica que vivio en su
tiempo, ademas, de la eleccion de su pontificado tan importante para el mundo entero.
Planteo, el contexto de su antropologia filoséfica y su produccion filoséfica en la
experiencia como principio basico de persona en accion. Presento, también, en este
capitulo, los valores éticos relacionados con el bien de la persona, retomando a Max
Scheler.

El tercer capitulo, de la axiologia en persona y accion, abordo, principalmente la cultura
como modalidad de la persona humana, la dimensién social de la persona, pero, sobre
todo, el fundamento de la ética filoséfica de los valores.

El cuarto y tltimo capitulo, presento, la trascendencia de los valores en accion de Karol
Woijtyla en donde expreso su auténtico pensamiento sobre el sentido verdadero del
hombre en relacion con el Otro. Puedo afirmar sin equivocarme, que es el fruto de la
reflexion filoséfica central de los valores en accion en el Pontificado de Juan Pablo II.
Aportaciones que cambiaron el mundo con la reflexion tan profunda de los valores-
éticos axiolégicos de la antropologia que hasta la fecha viven, como valores
fundamentales de la persona humana.



2. LA PERSONA EN LA CULTURA CONTEMPORANEA
2.1 MARCO TEORICO.

Cualquier filosofia, pero, especialmente las grandes filosofias, surgen de un contexto
concreto. No son el resultado de que un grupo de personas o un genio se hayan
encerrado a pensar en una habitacién y posteriormente hayan puesto por escrito sus
resultados. Surgen de un problema real. Tienen un contexto histérico y cultural. Son el
intento de responder a una serie de cuestiones planteadas, bien por la sociedad, bien por
otros filésofos.

Quiza, esto es especialmente valido en el caso del personalismo por su peculiar
percepcion de la filosofia. El personalismo no entiende la filosofia como una mera tarea
académica, se hace filosofia para resolver o para intentar resolver desde la perspectiva
propia del pensamiento, los problemas que afectan a la sociedad.

El personalismo surge ante todo para dar respuesta a la compleja situacién cultural y
social en la que se encontraba Europa en la primera mitad del siglo XX. Y
precisamente, es ese surgir como respuesta a un problema lo que le confiere ese caracter
practico y poco académico. '

Este origen permite, a su vez, explicar otra caracteristica de esa corriente filosofica. En
general, toda filosofia suele tener una accion relevante, que es quien ha creado el marco
filos6fico y ha dado su nombre a la corriente que crea: el marxismo, el tomismo, el
kantismo, etc., En el personalismo, sin embargo, no sucede asi. Aunque hay autores de
especial relieve como Emanuel Mounier, no hay ninguno que se pueda considerar el
referente ideolégico por excelencia. Estamos mas bien ante un conjunto de pensadores
que coinciden en un marco ideologico comin, en una actitud y en una perspectiva. Y
esto resulta l6gico. Frente a una situacion cultural y social con problemas especificos,
las soluciones y las vias de accién que hay que adoptar, se les suelen ocurrir siempre a
varias personas.

Por todas estas razones, para entender el personalismo filoséfico y en especial el
personalismo de Karol Wojtyla, resulta importante conocer con cierto detalle el
contexto en el que surgié y ésto es lo que voy a realizar en las paginas siguientes. Para
ello descubro a grandes rasgos algunos de los factores culturales y sociales mas
relevantes de la Europa de la primera mitad del siglo Xl

Es en este contexto caracterizado donde Karol Wojtyla, redacta la enciclica Redemtor
Hominis (1979). De este continuo y creciente desarrollo econémico. Que mas tarde se
dio un gran drama. El drama de la desigualdad entre el que saca el maximo provecho y
el que por otro lado, sufre los dafios y las injusticias, pero siempre el hombre (RH 16).

Dir4 mas tarde el Papa Juan Pablo II, en la Enciclica Laborem Exercens en el afio 1981,
que el capitalismo primitivo puede repetirse donde quiera que el hombre sea tratado a la
par de los medios materiales de produccion, es decir, un instrumento y no por la
dignidad de su trabajo (LE 12).

' Cf, BURGOS, Juan Manuel, e/ Personalismo, Ediciones Palabra. P.12
g .
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Temas como este, principalmente contenidas en las enciclicas antes mencionadas estén:
el consumismo caracterizado por una esclavitud de las cosas materiales (LE 6); la
marginacion sobre todo manifestada en la gran y creciente brecha entre los paises ricos
y pobres, pero, atin en los mismos paises del tercer mundo’.

2.1.1 El positivismo y el cientificismo.

Uno de los rasgos mas caracteristicos de los inicios del siglo en Europa es la mentalidad
positivista y cientificista. Algo que quiza se podria denominar materialismo intelectual.
La causa proxima de esta mentalidad la podemos encontrar en el éxito alcanzado por la
ciencia experimental. En efecto, los numerosos logros de la ciencia en campos como la
fisica, la medicina, la biologia, etc., llevaron a una enorme valoracion del método
experimental, del conocimiento cientifico y de las realidades fisicas. Frente a las
oscuridades que presentaban las ciencias humanas. La ciencia experimental aparecia
como un modo de saber seguro, preciso, acumulativo y con unas repercusiones practicas
increibles e inesperadas (teléfono, luz eléctrica, automovil, aviacion, etc.,).

Todo esto, llevo a muchos a pensar que el método cientifico era el inico método de
conocimiento valido y, yendo un paso mas alla, que las tnicas dimensiones que
realmente existian eran las fisicas y materiales, aquéllas que se podian controlar
mediante ese método de conocimiento. Se empez6 a considerar que los aspectos de la
realidad que quedaban fuera del alcance de este método eran entidades ficticias,
inventadas por la inteligencia del hombre, y que no tenian una existencia auténtica.

La teoria de la evolucion supuso un apoyo importante para esta vision puesto que
afirmaba que el hombre no era mas que un producto de la evolucidon, a partir, de
elementos materiales simples de caracter fisico. No habia en el hombre, por tanto, una
dimension espiritual ni capacidades espirituales, sino habilidades con origen en una
realidad material mas evolucionada que en las plantas y los animales.

Esta version radical de la teoria de la evolucion condujo por otro lado, a un descredito
de la religion, puesto que explicaba de modo cientifico realidades que para la religion
tenian un origen sagrado. La religion aparecia asi, como un intento por parte del hombre
de justificar su propia ignorancia.

El resultado de esta mentalidad supuso un descredito importante de las ciencias
humanas, un complejo de inferioridad de la religion y también un rechazo a considerar
desde el punto de vista intelectual las dimensiones trascendentales de la persona y,
consecuentemente, a aceptar y creer en valores trascendentes.

Quiz4 haya sido Raissa Maritain una de las personas que mejor haya descrito este
ambiente. Y Jacques Maritain, su futuro marido se conocieron en la Sorbona de
principios de siglo y compartieron desde el principio la necesidad intelectual y espiritual
de encontrar una explicacion global de la realidad.

“Nuestra compenetracion perfecta, escribia Raissa; nuestra felicidad, toda la dulzura del
mundo, todo el arte de los hombres no nos podia conducir a admitir sin razén, en
cualquier sentido que se entienda esta expresion; la miseria, la infelicidad, la malicia de
los hombres. O era posible la justificacion del mundo y en ese caso no podia darse sin

2 Cf. IV Conferencia General Episcopal de América Latina: Santo Domingo, 3.
9



un conocimiento que llevase a la verdad, o bien la vida no valia un instante de atencion

mas’>.

Ambos esperaban encontrar una respuesta a esos interrogantes en la universidad, pero
lo que encontraron fue el ambiente positivista y cientificista que hemos descrito, un
ambiente en el que esas preguntas ni siquiera tenian cabida y que conducian de manera
muy directa al relativismo y al escepticismo intelectual. “Los jévenes, explicaba Raissa
Maritain , a modo de conclusion, salian de sus estudios filosoficos instruidos e
inteligentes, pero, sin confianza en las ideas si no era como instrumento de retérica, 21
perfectamente desarmados para las luchas del espiritu y para los conflictos del mundo™”.

Este fue, uno de los problemas importantes con los que tuvo que enfrentarse el
personalismo: la existencia de una mentalidad ampliamente difundida que se atenia a los
meros hechos materiales y a la verdad cientifica y pragmatica, que rechazaba o se
mostraba hostil a las dimensiones trascendentes, humanas y espirituales de la persona.

2.1.2 El capitalismo.

El inicio del siglo XX conocid, también, el auge del capitalismo. Este fendmeno es una
realidad compleja que se venia gestando desde hacia siglos pero que explotd con la
revolucion industrial y el vertiginoso desarrollo cientifico y técnico. Los medios de
produccion se desarrollaron de forma asombrosa logrando una potencia y una eficacia
nunca vistas y el resultado fue la creacién del entramado industrial moderno con todas
sus repercusiones sociales: emigracion masiva del campo a la ciudad, grandes
concentraciones de proletariado urbano, inicio del trabajo en cadena, etc.,

En Europa, el mercantilismo o capitalismo mercantil, ya con indicios en.el siglo XVI
dio pie al liberalismo econémico, entendido como las propuestas que tanto en Francia
como en Inglaterra para liberarse de la intervencion del pais e individuarla en el estado a
favor del comercio la industria y la banca’. Algunos personajes importantes en este
campo son: en Inglaterra, el precursor David Hume, quien consideraba que el mejor
camino para fortalecer la riqueza era romper los frenos de cualquier tipo de oposicion®.

El capitalismo fue un instrumento descontrolado que muchos usaron para enriquecerse
despiadadamente a costa de los obreros. Cuanto menos se pagaba al obrero, mas ganaba
el capitalista. Como por otro lado, la mano de obra era muy abundante, no existia la
posibilidad de las protestas puesto que el padre de familia no podia permitirse el lujo de
ser despedido. :

El capitalismo a pesar de su caracter individualista no tenia interés por las personas
concretas, no establecia mecanismos solidarios entre los sujetos, sino que cada uno
debia resolver sus problemas con sus propias fuerzas y recursos. Se optaba en pocas
palabras, por la ley del mas fuerte’.

3 Cf. BURGOS, Juan Manuel, EL PERSONALISMO, ediciones Palabra, P. 15

4 Cf, Ibidem, p.15

3 Cf. A. ARTEAGA, Historia de la humanidad de las épocas modernay contempordnea, p. 3
® Cf. Ibidem. P. 5

7 Cf. BURGOS, Juan Manuel, EI personalismo, P. 18
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2.1.3 El marxismo.

El marxismo surgié en parte como respuesta a esta situacion de explotacion del
individuo por el capital. Marx la observo, estudi6 y analizé gracias a su peculiar genio
sociolégico y propuso una teoria para explicarlo y para resolverlo: el marxismo. Habia
que enfrentarse con el opresor a través de la lucha de clases para reapropiarse de los
medios de produccion que habian sido usurpados por los explotadores. Lucha de clases
‘que debia extenderse por todo el mundo y, debia conducir a un estado en el que la
propiedad privada quedara abolida y todos los hombres compartieran los bienes,
(comunismo) sin que nunca mas hubiese ni explotados ni explotadores.

La fuerza de este movimiento dependi6 mucho de su gran eficacia y capacidad
operativa. El marxismo tenia una mayor capacidad de andlisis concreto de las
situaciones sociales, mejor organizacién y mas eficacia operativa. Esto le daba una gran
fuerza porque, al resultar eficaz, atraia a muchos hombres valiosos y determinados que
consideraban que merecia la pena comprometerse con semejante organizacion.
También, tuvo un gran atractivo intelectual. Marx proclamaba que la filosofia no debia
comprender el mundo, sino transformarlo. De este modo, atraia a su movimiento a
aquellos intelectuales que no querian permanecer en su mera teoria, sino utilizar su
inteligencia para transformar en lo posible la sociedad.

Lamentablemente, ese cimulo de energias despertado por Marx se fundamentaba en una
vision radicalmente atea y materialista de la vida. El marxismo estaba completamente
cerrado a la trascendencia y a la religion (a la que, como es sabido, denominaba el opio
del pueblo), y la liberacion comunista tenia que luchar, entre otras cosas contra
cualquier residuo religioso y trascendente que encontrara, puesto que era una de las
causas de la alienacion del hombre.

Esta postura, por otro lado, era indiferente a la suerte del individuo concreto puesto que
el unico sujeto que importaba era la humanidad total, ese impulso utépico de liberacién
inicial desembocé en una cinica y cruel maquinaria que solo buscaba perpetuarse en el
poder. Una vez que el marxismo se hizo con el control de Rusia instalé un régimen del
terror que aniquil6 a todos sus opositores. Por tanto, si, inicialmente, se podian detectar
elementos morales constructivos en la lucha por establecer el comunismo, pronto sélo
quedé el ansia de poder y de dominio, y el deseo de extender este control al mayor
numero de paises utilizando el marxismo como un arma ideolégica para crear
inestabilidad y subversion®.

2.1.4 Otros totalitarismos y su raiz Hegeliana.

Junto al marxismo, aparecieron en la primera mitad del siglo XX, especialmente, a
partir de los afios 20, otros dos movimientos totalitarios: el nazismo y el fascismo. A
diferencia del marxismo, que era un movimiento universal, éstos eran locales.

El nazismo, en particular, propugnaba la supremacia de la raza aria sobre todas las
demds, y de ahi deducia su derecho a dominar sobre todos los pueblos. Ademas,
contenia un totalitarismo hacia dentro. No so6lo los estados extranjeros debian someterse
al Imperio aleméan, también, tenia que hacerlo el individuo ario porque el valor supremo
era la nacion, la raza. . '

8 Cf, Ibidem, P. 20
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Vemos, que, por muy enfrentados que acabaran el nazismo y el marxismo, ambos
compartian una matriz totalitaria que condujo, a resultados nefastos para la humanidad.
Esta raiz, tiene una matriz tedrica comun en Hegel y, por eso, puede resultar interesante
explicarla.

George F. Hegel, maximo exponente del idealismo aleman, concibe la historia
fundamentalmente como un desarrollo dialéctico del Espiritu absoluto (Geist) que va
evolucionando a lo largo de la historia a través del conocido proceso de tesis, antitesis y
sintesis. De este modo, se va concretando y tomando formas especificas. Los individuos
no son mas-que uno de los multiples momentos o manifestaciones concretas que adopta
ese espiritu y, por eso, su entidad es débil y efimera. El individuo, en definitiva pasa,
mientras que el espiritu permanece. Por eso es éste el que tiene valor y es relevante
mientras que el individuo debe ponerse a su servicio.

Este es el nicleo ideolégico que esta en la base totalitaria de movimientos tan diversos
como el marxismo y el nazismo. La influencia de Hegel en Marx es explicita y
conocida. Marx es, de hecho, uno de los representantes de la denominada izquierda
hegeliana. Su influencia en el nazismo no es tan directa pero llega a través de la que
tuvo Hegel en la formacion de la mentalidad alemana contemporanea. El resultado final,
sin embargo es similar. El individuo no es mas que una entidad pasajera que debe
ponerse al servicio de algo mas grande para encontrar su justificacién y su sentido: la
revolucion, en el caso del marxismo, o el imperio de la raza aria en el nazismo’.

2.1.5 El retroceso de la cultura cristiana.

Hemos analizado ya algunos de los graves problemas culturales y sociales que existian
al inicio del siglo XX. Pero, afiadiremos otro: el retroceso de la cultura cristiana o de
inspiracion cristiana, que no se encontraba en aquella época a la altura de los tiempos.
Ante todo, existia un retroceso por lo que podemos denominar “pérdida de iniciativa”.
A diferencia de otras épocas, no eran los cristianos quienes creaban los principales
movimientos culturales o sociales. Estos movimientos eran creados por otros y el
esfuerzo del cristiano se empleaba en modificarlos, reconducirlos o combatirlos si era
necesario. Esto resulta patente en el caso del marxismo, del nazismo y del fascismo,
pero es valido también para otras ideas y tendencias que surgieron por esa época: la
teoria de la evolucion, el psicoanalisis, las vanguardias estéticas.

La creacion estética no solo se habia independizado de la religién, sino que parecia
haberse enemistado con ella. Este radical cambio no se produjo de un dia para otro, fue
el resultado de una crisis que llevaba siglos incubandose y que se manifesté con
especial virulencia en esa época.

Este fenémeno fue otro de los problemas que se encontraron los pensadores cristianos o
cercanos al cristianismo de principios de siglo.

(COémo unir pensamiento y cristianismo? ;Cémo compaginar cultura moderna y
catolicismo? Eran cuestiones que muchos se planteaban pero a las que no resultaba facil
dar respuesta. Ante esto, Leén XIII fue consciente del problema y propuso como
solucion, a finales del siglo XIX, en la famosa enciclica Aeterni Patris (1879),

® Cf. Ibidem, p. 22
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el retorno a los clasicos y especialmente a Santo Tomas. Ledn XIII, sostenia que esa
separacion entre cristianismo y cultura, se habia producido porque, por un lado, se habia
abandonado el estudio del Aquinate, un pensador especialmente fecundo para la
cristiandad, y, por otro, porque, cuando se habia estudiado, se habia hecho con
demasiada frecuencia sin acudir a las fuentes. El resultado era que se ensefiaba una
doctrina tomista pobre y esclerotizada, sin el vigor de los textos originales y por
consecuencia, la cultura cristiana se habia quedado sin recursos para afrontar los retos
de la modernidad'°.

2.1.6 La necesidad de una respuesta.

El inicio del siglo XX presentaba, por tanto, dos grandes movimientos de signo opuesto,
pero, ambos indiferentes a la persona concreta: el individualismo liberal y los
totalitarismos, movimientos sociales que implicaban a millones de personas y formaban
como una especie de tenaza que parecia no dejar espacio para otra solucion. Se debia
estar o con el liberalismo frente al comunismo o con el comunismo frente al liberalismo.

Esta tension social se enmarcaba, ademas, en el contexto de una crisis intelectual y de
una situacion internacional convulsiva. La crisis intelectual no consistia tanto en una
cerrazon total de la inteligencia, puesto que, en esa época se producen espectaculares
avances cientificos y técnicos. Sino en una cerrazén del mundo intelectual a la
trascendencia y a las premisas culturales de raiz cristiana. La crisis internacional, por su
parte, fue especialmente dramatica y condujo a sucesos tan conocidos y nefastos como
las dos guerras mundiales.

Se comprende, por tanto, que, ante esta angustiosa y dramatica situacion, diversos
pensadores sintieron la necesidad de elaborar una respuesta intelectual que pudiera
contribuir a resolver las cuestiones tan graves que estaban en juego. Pero, era necesario
algo mas. Habia que recoger de la modernidad todos los elementos positivos que fuera
posible encontrar y proponer un nuevo proyecto cultural e intelectual capaz de abrirse
un hueco de la cultura europea.

La presién del liberalismo y del marxismo no dejaba espacio para una teoria meramente
especulativa. La sociedad necesitaba una teoria con una estructura interna tal que
permitiese la elaboracion de un proyecto social alternativo al individualismo y al
colectivismo. “La vida y el pensamiento, explica Martin Buber, se hallan ante la misma
problematica. Asi como, la vida cree facilmente que tiene que escoger entre
individualismo y colectivismo, asi, también, el pensamiento opina, falsamente, que tiene
que escoger entre una antropologia individualista y una sociologia colectivista. Poco a
poco se haria patente que esa alternativa se podria.encontrar en la nocion de persona, lo
que daria lugar al nacimiento del pensamiento personalista.

La persona, como es sabido, es una nocion antigua de origen cristiano. Era por tanto,
algo suficientemente conocido, pero lo que nadie habia hecho hasta el momento era
emplearla como el punto de referencia central de una teoria filos6fica. Como lo hace
Max Scheler o Karol Wojtyla. Tomar a la persona, a la experiencia de ser persona y de
encontrarse con otras personas como punto de partida del pensamiento filoséfico que
era un camino nuevo que todavia no se habia recorrido.

19 Cf. Ibidem, P. 24
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La persona, por un lado, era un término esencialmente moderno y cercano a otros
conceptos modernos como la subjetividad o la libertad. Ademas, entendida como ser
subsistente y autonomo pero esencialmente social, se presentaba como un posible punto
de salida a la tenaza que formaban el individualismo y el colectivismo. La persona, por
otra parte, no era el individuo aislado del liberalismo, sino, un ser eminentemente social
y comunitario y, si se acepta su trascendencia, se convertia en un valor en si mismo, con
lo que se colocaba por encima de cualquier colectivismo. Era, ademds, una nocién
practica en el sentido de que tampoco hay un camino excesivamente largo entre la
persona y la teoria social o politica ya que la sociedad no es otra cosa que un conjunto
de personas en accion.

Puedo concluir, por qué diversos pensadores vieron en la nocion de persona la clave
para elaborar la respuesta que se necesitaba a la compleja situacion cultural y social en
la que se encontraban. El resultado de todas esas reflexiones fue la corriente filoséfica
que conocemos con el nombre de personalismo. La primera formulacién profunda y
sistematica se realizé en Francia gracias al trabajo de personalidades como: Maritain,
Nédoncelle, Gabriel Marcel y sobre todo, de Emmanuel Mounier''. Y posteriormente
otros como: Max Scheler y Karol Wojtyla.

2.2 LA FENOMENOLOGIA O METODO FENOMENOLOGICO

El método fenomenolégico, fue un nuevo modo filoséfico de acercarse a la realidad. El
contexto de este método, surge a partir de la concepcion del hombre que Husserl poseia
por la influencia de Descartes, entendiendo al hombre primordialmente como
conciencia, como sujeto capaz de conocer y como ente teorizante que sabe siempre en
alguna medida acerca de si mismo y de lo que pasa a su alrededor: toda la variedad del
mundo ocurre frente a su conciencia. Considerar estas presencias, examinarlas y
reflexionar sobre lo que muestran, en esto consiste la verdadera vida humana; en el
plano del saber se realiza aquello que distingue al hombre de los demas seres con los
que comparte la existencia terrenal. ‘

El método fenomenologico consistia en ponerse frente a la realidad eliminando todos
los prejuicios y visiones preconcebidas para intentar ver lo que la realidad presentaba.
Esto implicaba por un lado, que el conocimiento era intencional y objetivo, y por otro,
que era esencialmente similar para todos.

Este método estaba ligado ademas, a lo que Husserl llamé intuicién de las esencias y
consistia en eliminar todos los aspectos irrelevantes del fenémeno que se presentaba en
la conciencia hasta llegar a la esencia. Esa esencia podia constituir el fundamento para
un conocimiento cientifico y universal.

Edmund Husserl, también ve a la fenomenologia como una ciencia fundamental y
filosofia primera, en donde toda la estructura de la ciencia descansa sobre el mundo de
la vida.

Asi mismo, considera, a la fenomenologia como una autorreflexion de la humanidad,
dado que es la concepcion de la filosofia de humanizacion del hombre, puesto que, la

1 Cf. Ibidem, P. 27
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persona, permitiendo y colaborando a que ésta se desarrolle, alcance esa razon con la
que el hombre se descubre responsable de su propio ser'2.
2.2.1 Fenomenologia y personalismo.

Husserl, habria con su método un camino para que la filosofia se volviese de nuevo
hacia la realidad y reflexionase sobre lo existente. Es asi, como la fenomenologia
influy6 en el personalismo no solo por el método, sino, también, por los contenidos que
aport6 a la reflexion filosofica, ya que trata de encontrar la via que comprendiera una
filosofia teorética y una filosofia practica, constituyendo en su integridad todo un
sistema de saber donde: “ Una tal idea de la filosofia como saber de la totalidad debe
tener por objeto un conocimiento universal del mundo y del hombre con una absoluta
ausencia de prejuicios viendo finalmente en el mundo mismo, la razon y teleologia
inmanente en él, asi como su principio supremo, Dios” (La crisis de las ciencias
europeas y la fenomenologia trascendental 3).

Max Sheler fue probablemente el discipulo mas brillante e importante de Edmund
Hussserl de quien tomé la pasioén por salir al encuentro de “Las cosas mismas”, y del
método para hacerlo, la descripcion fenomenolégica. Es a través de este método que
Scheler toma como reaccion contra el relativismo implicito en la interpretacion
subjetivista de los valores, y ante la necesidad de un orden moral estable, que habla de
la objetividad del valor como método aprioristico rechazando todo elemento empirico.

Entre 1913 y 1922 surgen sus obras decisivas: “El formalismo en la ética y la ética
material de los valores” y dos colecciones de ensayos: “Acerca de la subversion de los
valores” y “De lo eterno en el hombre”, en esta época, Scheler es personalista, teista y
cristiano convencido y desde esta perspectiva, realizO importantes avances en la
antropologia; es suyo por ejemplo, el término de antropologia filoséfica.

2.2.2 Etica de los valores.

Se centro en el estudio de la ética oponiéndose tenazmente al formalismo Kantiano que
rechazaba la felicidad y las realidades concretas como motivo valido para la accién
moral y le opuso una ética con contenidos especificos y estructurada alrededor de la
idea de valor.

A pesar de que su obra fundamental se encuentra en el campo de la ética, es completado
y coronado por su antropologia, pues es evidente que esta doctrina de los valores no se
entenderia si no fuese fundamentada por una antropologia. Es asi, como entra en el
campo del personalismo ya que Scheler vuelca ambos cuestionamientos para un estudio
mas profundo de la persona.

Después de todo, este recorrido histérico, quiero iniciar con los antecedentes del
personalismo polaco antes de pasar al centro de la filosofia personalista de Karol
Wojtyla y resaltar sus grandes valores que aport6 a la humanidad.

Puesto que €l es uno de los principales exponentes del personalismo Polaco. Fue el alma
‘de la escuela ética de Lublin, sin contar con la repercusion de su eleccion como Papa.

12 Cf. Ibidem, P. 119-122
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2.2.3 El personalismo en Polonia.

El personalismo Polaco nacid, fundamentalmente, después dela Segunda Guerra
Mundial. Era el momento en el que Polonia cafa bajo el dominio Ruso, pero, a pesar de
ello, el catolicismo consiguié mantener una posicion de privilegio y de fuerza
comparada con otros paises del area comunista. En esa época, la Iglesia polaca decidié
apostar por un catolicismo relativamente progresista y fomentd, el que se crearan
corrientes de pensamiento cercanas al personalismo. En esa linea, el cardenal Sapieha
promovié dos revistas culturales que tendrian una gran importancia para el catolicismo
polaco llamadas: Tygodnik Powszechny nacida en 1945 y dirigida por Jerzy Turowicz y
la otra, Znak aparecié un afio después y tomé como modelo a Esprit. A raiz de esto, se
formé un grupo importante de intelectuales catélicos entre los que se encontraba Karol
Wojtyla, que logré mantener una linea intelectual independiente a lo largo de la
posguerra.

Este grupo de pensadores, a diferencia de lo que sucedié en Francia, no se deslizé con el
paso del tiempo hacia posiciones no ortodoxas y, tampoco entré en un didlogo
claudicante con el marxismo. ;Por qué en Polonia se produjo una evolucion diferente
que en Francia? En Polonia el comunismo era real y estaba representado por una
potencia; Rusia, que dominaba militarmente al pais. La experiencia comunista, por lo
tanto, era radicalmente distinta. Rocco Buttiglione, uno de los mejores conocedores del
personalismo polaco, indica ademas, otra razon: la alianza que se estableci6 en Polonia
entre existencialismo religioso y pensamiento. Mientras que en Francia el
existencialismo se volvio ateo con Sartre y se alid con el marxismo dando como
resultado un producto cultural muy fascinante, en Polonia parte del existencialismo
mantuvo una posicién cristiana y religiosa. También, sefiala Buttiglione, que la-
autoridad moral del cardenal Wyszynski y la autoridad intelectual de Wojtyla, fueron
factores importantes en la orientacion de los intelectuales catélicos.

Con esto, la aparicion del personalismo en Polonia respondia a unas inquietudes y a
unas necesidades del mundo intelectual que se habia alimentado en parte de la
fenomenologia de Husserl y, sobre todo, de la de dos discipulos suyos, Scheler e
Ingarden, este Gltimo influiria mucho en Karol Wojtyla. Pero los neo-tomistas, como
Gilson y Maritain, y los autores estrictamente personalistas como Mounier, eran
portadores de un mensaje que los intelectuales polacos estaban esperando avidamente y
que la fenomenologia no podia colmar. ‘

Buena parte de los autores influidos tanto por la fenomenologia como por los autores
Franceses se fueron reuniendo en la facultad de, Filosofia de la Universidad Catdlica de
Lublin, dando lugar a la que, mas tarde, fue conocida como Escuela de Lublin®?

La tendencia mas estrictamente personalista la lider6 Karol Wojtyla. Este, comenzé a
dar clases de Etica en esta universidad en 1954 y muy pronto, en 1956, fue nombrado
director del Departamento de Etica, cargo que ocupd hasta que fue elegido Sumo
Pontifice en 1978.

Karol Wojtyla reunié en torno suyo un importante grupo de colaboradores entre los que
se puede mencionar a Stanislaw Grygiel, Jozef Tischner, Marian Jaworski y Tadeus
Styczen, quien le sucederia en la catedra de ética.

13 Cf. Ibidem, P. 106
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El objetivo que se propuso Karol Wojtyla, fue intentar una nueva fundamentacion de la
ética que recogiera las instancias modernas del personalismo y de la fenomenologia
pero que fuera compatible con las tesis de la filosofia clasica y tomista. Esos estudios
alcanzaron la entidad suficiente para que se llegara a conocer este grupo con el nombre
de Escuela ética de Lublin. De aqui surgié uno de los focos principales del personalismo
en Polonia.

La escuela de Lublin estuvo unida, durante estos afios, por un compromiso fundamental
de defensa de los derechos del hombre contra toda teoria que disolviese su dignidad
particular en la corriente infinita de la historia, ademas de la decision de mostrar la
profunda alianza que existe entre la razén humana y la fe cristiana. Se trata, de una
“filosofia fundamentalmente personalista, tomista en cuanto su inspiracion, pero abierto
al dialogo como todo pensamiento que toma en serio el problema del hombre™'*.

3. PERSONA Y ACCION EN KAROL WOJTYLA.
3.1 KAROL WOITYLA.

Karol Wojtyla es, el representante principal del personalismo polaco. Ello se debe
fundamentalmente a su genio y creatividad puesto que fue el alma de la escuela ética de
Lublin y el que ha elaborado un pensamiento mas rico, profundo y original, aunque no
hay que descartar, la repercusion de su eleccion como Papa en 1978, puesto que el
efecto de este acontecimiento no fue solo el de realzar el valor de su filosofia, sino el de
ayudarle a romper la barrera idiomatica que todo pensador polaco debe franquear para
hacerse oir a nivel internacional. Al elegirlo Papa, sus obras alcanzaron una difusion
mucho mayor, dando a conocer al mundo la fuerza de su pensamiento y del
personalismo polaco al que sustentaba y por el que era sustentado.

Wojtyla, reune todas las caracteristicas para ser considerado un representante “tipico”
del personalismo no sélo porque su pensamiento se enmarca plenamente dentro del
cauce de esta corriente, sino porque su vida retine esa mezcla de accion y de reflexion
propia de muchos de sus representantes'”. Inicialmente pensé dedicarse al teatro y
estudi6 lengua y literatura polaca en la Universidad Jagellonica. Llegd a representar
obras teatrales, pero la invasién de Alemania por los nazis y la Segunda Guerra Mundial
cambiaron sus planes, tuvo que trabajar de obrero para escapar a la deportacion y
comenz6 entonces a estudiar para ser sacerdote. Después se ordend y logrd
compatibilizar los estudios de filosofia y teologia y sus publicaciones con sus
obligaciones pastorales que pronto fueron muy importantes. Fue elegido obispo con
s6lo 38 afios y tuvo que combatir duramente con el marxismo a nivel pastoral e
intelectual. Mas adelante, también muy joven, fue nombrado cardenal'®.

Su pensamiento surgié, en buena medida, como un intento de resolver problemas
concretos que le planteaba el mundo en que vivia. Las circunstancias, dice en una
entrevista a André Frossard, nunca me dejaron mucho tiempo para el estudio. Por
temperamento, prefiero, el pensamiento a la erudicién, de lo cual pude darme cuenta

' Cf. BUTTIGLIONE, El pensamiento de Karol Wojtyla, cit., P. 53
15 Cf. BURGOS Juan Manuel, El personalismo, p. 109
' Cf. Ibidem, P. 109
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durante mi corta carrera de profesor en Cracovia y Lublin. Mi concepto de la persona
“Unica” en su identidad, y del hombre, como tal, centro del universo, naci6 de la
experiencia y la comunicacion con los demés, en mayor medida que de la lectura. Los
libros, 1<7:1 estudio, la reflexién... me ayudan a formular lo que la experiencia me
ensefia .

De todos modos, estas frases no deben hacer pensar que no dedicara tiempo al estudio y
a la reflexion. Basta con recorrer sus textos para darse cuenta del gran nimero de
lecturas que los alimentan, y de la profunda asimilacion que de ellas ha hecho. Wojtyla
ha leido con profundidad ante todo a Santo Toméas de Aquino al que conoce con
perfeccion, pero también ha dedicado mucho esfuerzo a eminentes pensadores
contemporaneos: Hume, de quien ha estudiado sobre todo su vision de la ética; Scheler,
al que dedicaria su tesis doctoral en filosofia, Kant y muchos autores contemporaneos,
entre los que se cuentan, evidentemente los personalistas franceses.

Karol Wojtyla, naci6 el 18 de mayo de 1920 en Wadowice, hijo de Carlo y Emilia
Kacorowska. Los afios de su infancia y juventud transcurren en su casa natal, en
Wadowice donde cursé la escuela primaria (1927- 1931), y después la escuela
secundaria Marcello Wadowita (1931 — 1938).

En 1929 Karol Wojtyla, perdié a su madre, por lo que toda la carga de la educacion de
los hijos recay6 en las espaldas del padre que, habiendo sido militar, los prepar6 a
enfrentar, con austeridad y disciplina las dificultades de la vida.

Después de terminar el bachillerato (1938), y siguiendo el ejemplo de muchos de sus
conciudadanos, se inscribié en la Universidad Jaguelonica, en la facultad de filosofia en
el afio académico 1938 — 39 donde llevo a cabo sus estudios en la facultad de filosofia;
el curso de literatura polaca lo cursé con especial apasionamiento y no disminuy6 desde
entonces, su especial amor por la literatura a pesar de que después de la segunda guerra
mundial no tuvo ya la oportunidad de continuar estos estudios.

Al principio de la segunda guerra mundial estaba viviendo ya en Cracovia, y desde
entonces, como inspiracién de la Divina Providencia la vida del joven Wojtyla, estuvo
ligada a la vieja capital. Como tantos de sus coetaneos, tuvo, que someterse a las
brutales actitudes politicas de los invasores, asi, se vio, obligado a renunciar a los
estudios debiendo asumir labores de tipo manual.

En 1942, Karol Wojtyla, entré al seminario eclesiastico metropolitano de Cracovia.
Desde 1942 hasta 1944, Wojtyla, estudié filosofia en la Facultad Teologica de la
Universidad Jagelonica. Es preciso no olvidar la redada organizada por la gestapo en
agosto de 1944 como represalia a la insurreccion de Varsovia. Justamente entonces, se
priva al joven clérigo de la facultad de moverse libremente.

Hasta el 18 de enero de 1945, es decir hasta que Cracovia se liber6 del invasor junto con
un grupo de colegas vivio en el palacio episcopal ubicado en la calle Franciskaska. Los
mantenia escondidos en esta su casa, el arzobispo Adam Stephan Sapieha, el riesgo para
todos, era muy alto, especialmente por que Wojtyla, era buscado por las autoridades
alemanas.

17 Cf. Ibidem, P. 110
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Después de la segunda guerra mundial, Wojtyla pudo terminar oficialmente sus estudios
de teologia.

Los esfuerzos valieron la pena, ya que en el dia de todos los santos del afio 1946, de
manos del cardenal Adam Stephan Sapieha lo ordenan sacerdote, celebr6 su primera
misa el dia de los santos difuntos en la cripta de San Leonardo, en la catedral de Wawel.
Inmediatamente después de su ordenacion, Wojtyla, es invitado a Roma para continuar
sus estudios; ahi, habit6 en el Colegio Belga, donde conocié y trab6 amistad con
personas que mas adelante obtuvieron importantes lugares dentro del mundo
eclesiastico. :

Asistio a los cursos del instituto dominicano Angellicum, donde por dos afios (1946-
1948) profundizé sus estudios. Después del bienio, presento la tesis a garrigou-lagrange,
con el titulo “Quaestio de fide apud S. Joannem a cruce” (La cuestioén de la fe en San
Juan de la Cruz). Posteriormente presentd los exdmenes para obtener el doctorado.

En el verano de 1947 viajé a Francia, Bélgica y Holanda. Le interesaban los problemas
de los emigrados polacos y todavia mas el movimiento obrero juvenil JOC (Jeunesse
Ouvriére Chrétieene) Jovenes Obreros Crisianos. A su regreso a Polonia, en 1948, el
cardenal Sapieha lo mandé como vicario a la parroquia de Niegovié cerca de Bosnia, la
que Wojtyla recordara con especial afecto, la parroquia donde dio sus primeros pasos
como pastor de almas, bajo la guia del parroco, Mons. Casimiro Buzat.

Completo, ahi la tesis preparada en Roma, presentandola en la facultad teolégica de la
Universidad Jagellonica donde se someti6 a critica ante los padres: Foro. J. Rosyhi y
prof. Ladislao Wihr. El doctorado en Teologia, lo obtuvo por la misma universidad en
1948.

Fruto de sus estudios sobre San Juan de la Cruz, fueron los siguientes trabajos:
“La cuestion de la fe en San Juan de la Cruz” Y “Sobre la humanidad de San Juan de la
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Cruz? .

Después de un afio de trabajo en la parroquia de Niegovié se le invitd a la parroquia de
San Floriano de Cracovia. En dos afios de actividad (1949-51) demostr6 un gran talento
pastoral y de organizacion. El joven sacerdote trabajaba intensamente y con gran celo
apostolico, su actividad desarrollaba principalmente entre los jovenes, desde el pulpito y
en los confesionarios de las iglesias de Cracovia.

El arzobispo coadjutor, padre Eugenio Baziak, dandose cuenta de su gran pasién y vivo
interés por la ciencia, le concedié dos afios de descanso para que se pudiera dedicar a
preparar su habilitacion en teologia moral y ética social (1951- 53). '

En el otofio de 1953 el padre Wojtyla obtuvo la habilitacién en la Facultad teoldgica de
la Universidad Jagellonica, la tesis con un s6lido método cientifico que debe al proft. 1.
Rosycki, sobre “Evaluacion sobre la posibilidad de fundar una ética cristiana sobre la
base del sistema ético de Max Scheler” fue sostenida ante los sinodales, Presbitero

'8 Cf. ETICA ELEMENTAL, K. Wojtyla, Trad. Universidad Anahuac, Méxibo. 1994. P. 13
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Usowicz y Presbitero, Estanislao Swiezanwski. La tesis publicada en 1959 debe su
s6lido método cientifico al Prof. Rozycki.

En 1953 el padre Wojtyla, fue nombrado profesor de teologia moral y ética social en el
seminario eclesidstico metropolitano de Cracovia, en 1953 y 1954 imparti6 lecciones de
ética social en la facultad de teologia de la Universidad Jagellonica, obteniendo la
catedra en 1954.

La actividad cientifica del joven profesor crece enormemente entre los afios 1953-1958,
public6 varios ensayos y articulos sobre ética y teologia moral en los periddicos
“Polonia Sacra” “Ateneo Sacerdotal"* .

En 1959 fue nombrado miembro efectivo de.la facultad de filosofia de la sociedad
cientifica. E14 de julio de1958 el papa Pio XII nombra al padre Wojtyla, Obispo titular
de Osubi y auxiliar del administrador Apostélico de Cracovia Mons. Eugenio Baziak, y
a su muerte en junio de 1962 se le eligio vicario capitular.

El 28 de Septiembre del mismo afio se llevé a cabo la consagracion en la catedral de
Wawel y fue precisamente Mons. Eugenio Baziak el Obispo consagrante, participando
asi mismo Mons. Francisco Jop, Obispo de Opole y mons. Boleslavo Kominek, Obispo
de Wroclaw. El pueblo de Wadowice, su ciudad natal regalé al nuevo obispo el pectoral
y la cruz obispal.

Después de la muerte de Mons. Bazizk todo el peso de la diécesis de Cracovia recae
totalmente sobre las espaldas del joven Obispo Wojtyla de s6lo 42 afios. Esto, le dio, la
oportunidad de asistir a todas las sesiones del Concilio Vaticano Segundo donde tuvo
notables aportaciones. Antes de partir, al despedirse de los fieles de en la catedral de
wawel, les dijo: “en estos momentos estamos todos conmovidos, es dificil penetrar en
cada corazén... Esta conmocién que sentimos en la catedral de Wawel, junto a la tumba
de San Estanislao obispo y martir, forma parte de algo grandioso, de una conmocién
universal, que vivi6 toda la Iglesia. Pareceria a simple vista que el concilio es un simple
hecho histérico, un hecho casi de tipo administrativo, casi un puro dato doctrinal, ahora,
siguiéndolo y participando en sus problemas nos convencemos que nada termina aqui.

Hoy en el siglo XX, nos convencemos, sin duda, que nos hace participes de una
verdadera, grande y profunda emocion de una transformacion de las mentes y corazones
de toda la Iglesia.... Por esto, nos percatamos, junto a toda la humanidad como sobre
este concilio se versa la divina inspiracion, la inspiracion del espiritu Santo, del Espiritu
de sabiduria y sobre todo de amor... la manifestacién de este espiritu de Amor es una
gran esperanza para el hombre contemporaneo, hombre que se estd condenando a la
autodestruccion a la lucha continua porque frecuentemente se le ha privado del amor.

Posteriormente Mons. Wojtyla escribe desde el Concilio:

Somos 17 los obispos que venimos de Polonia. ;Qué representamos en este ‘momento?
Lo ha explicado perfectamente bien el Papa Juan XXIII en el discurso que nos dio el dia
de nuestra llegada a Roma...En sus palabras ha subrayado con toda claridad la
contribucién de nuestro trabajo tanto en la historia de la humanidad como de la
Iglesia...Esta contribucién de Polonia a la historia de la Iglesia, como ha sido evidente

19 Cf. Ibidem, P. 13
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en los concilios anteriores, en este momento particular asume la fuerza de la
participacién profunda de millones de catélicos de nuestra Patria”.

Con cierta frecuencia, el padre Wojtyla pronuncié discursos en la radio Vaticano; el 24
de noviembre de 1962 hablando de la atmésfera dominante en el concilio el vicario
capitular de Cracovia, dijo: “antes de comenzar las discusiones cotidianas los vemos, (a
los obispos) en pequefios grupos esperando confesarse o en oracion, los encontramos en
los diversos puntos de la Basilica de San Pedro, en particular, frecuentan la capilla de
San José, y también el altar sobre la tumba donde reposan los restos del Papa Pio X,
primer papa de nuestro siglo.

Durante la segunda sesién del Concilio las intervenciones del Cardenal Wojtyla se
escucharon con sumo interés, especialmente cuando present6 el esquema del capitulo VI
de Gadium et Spes (21 de octubre de 1963). Durante la conferencia transmitida por
radio vaticano el 25 de noviembre del mismo afio, el Obispo Karol Wojtyla, presentd de
manera accesible a los radio escuchas el tema de esta Constitucion pastoral. Hablé de
manera clara y comprensible. Como en este fragmento: “En la organizacion del pueblo
de Dios esté el derecho de la lucha a favor de toda la humanidad, su valor natural es
sobrenatural. La lucha hasta la Gltima gota de sangre como vemos en el ejemplo de
Cristo. El mundo entero, es la platea de tal lucha...Estamos acostumbrados a usar
frecuentemente en el lenguaje diario la palabra laico, lo que significa que estamos
ligados, unidos con el mundo, con sus valores, con los valores que el hombre lleva en
si...Los quehaceres del laico tienen un fin preciso: el mejorar al hombre. El papel de los
laicos en la Iglesia, tiene un aspecto claramente determinado, se refiere al mundo
contemporaneo, al desarrollo de la humanidad, y también, se puede agregar, a las
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debilidades humanas™“".

Vicepresidente de la Conferencia Episcopal Polaca y presidente de la Comision
episcopal para los estudios eclesiasticos y para el apostolado de los laicos, el Cardenal
Woijtyla, ha afirmado y defendido siempre los principios fundamentales de la doctrina
cristiana.

En octubre de 1971, encontrandose en Roma para el sinodo de los obispos, asistia a la
beatificacion del religioso Polaco P. Maximiliano Kolbe, quien en el campo de
exterminio de Auschwitz ofrecié su propia vida a cambio de la de un padre de familia
condenado a muerte. En tal ocasion el Cardenal Wojtyla, arzobispo de la diécesis de
Cracovia, territorio en el cual se encontraba Auschwitz, evocd en términos
conmovedores el sacrificio del padre Kolbe diciendo entre otras cosas que “en un
tiempo en el cual tantos sacerdotes de todo el mundo se cuestionan sobre su propia
identidad, el padre Maximiliano Kolbe se eleva como maestro ante nosotros para
responder no con discursos teologicos, sino con su vida y con su muerte, como
testimonio de méximo amor.

Su doctrina, espiritualidad, y celo pastoral fueron tan apreciados por Pablo VI, que en
marzo de 1976 lo llamé a presidir los Ejercicios Espirituales en la Capilla de San
Matilde, es decir, como lo expresé el Cardenal Wyszynsky, “a prestar en el vaticano, el
servicio de la palabra de Vida al Vicario de Cristo y a sus mas directos colaboradores™

20 Cf. Ibidem, P. 17
21 Cf. Ibidem, P. 18
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Su magisterio episcopal y su multiforme actividad estan documentadas por sus
numerosos escritos, obras cientificas y articulos doctrinales.

Karol Wojtyla, después de haber esparcido en su Polonia, heroicamente catélica, los
tesoros de su corazdn sacerdotal, el 16 de octubre de 1978 fue llamado sucesor de Juan
Pablo I, a sostener como Sumo Pontifice y Obispo de Roma el timén de la Iglesia
Universal. Se quiso llamar Juan Pablo e,

3.2 FILOSOFOS INFLUYENTES EN KAROL WOJTYLA.

Su precedente formacion fue Aristotélico-Tomista, de esta manera se injertaba asi el
método fenomenolégico en EL La posicién filosofica de Karol Wojtyla es un
personalismo forjado de una raiz fenomenoldégica y otra Tomista al que accede, en su
forma madura, a través de un largo periodo de reflexion.

Karol Wojtyla ley6 con profundidad, ante todo a Santo Tomas de Aquino al que conoce
con perfeccion, pero también dedic6 mucho esfuerzo a eminentes pensadores
contemporaneos: David Hume, de quien estudié su vision de la Etica, Max Scheler; al
que dedicaria su tesis doctoral en filosofia y muchos autores mas, sobre todo, los
filosofos personalistas franceses como: Emmanuel Kant, Soren Kierkegaard, Jacques
Maritain, Emmanuel Mounier, Maurice Nedoncelle y Gabriel Marcel. A personalistas
alemanes como: Edmundo Husserl y Romano Guardini.

El concepto de “Persona em Accion” una de las obras de Karol Wojtyla mas
sobresalientes, ademas de “Amor y responsabilidad”, nacié como fruto de sus obras
anteriores, especialmente de su andlisis de Max Scheler con la idea de poner en
discusion la ética aprioristica de la forma pura, o mas bien del puro deber, que, a partir
de Emmanuel Kant, habia dominado el pensamiento del siglo XIX. La critica de Max
Scheler, independientemente de sus relaciones cientificas con Edmundo Husserl, siguié
Karol Wojtyla la linea trazada por el genio de la fenomenologia.

La controversia de fondo, desarrollada hacia lo que hay de objetivo en la ética, sobre
todo en la moral, presenta en su misma raiz el problema del sujeto, es decir, el problema
de la persona o del ser humano en cuanto persona. Esta presentacion, completamente
nueva en relacion a la filosofia tradicional, entendiendo por filosofia tradicional la
filosofia precartesiana y sobre todo, la herencia de Aristteles entre las escuelas
catdlicas de pensamiento, entre ellas la de Santo Tomas de Aquino incitando a realizar
en Karol Wojtyla un intento de reinterpretacion de ciertas formulaciones caracteristicas
de toda aquella filosofia. Karol Wojtyla, autor de este estudio se declara deudor de los
sistemas de la metafisica, de la antropologia y la ética aristotélico-tomista, de la
fenomenologia, sobre todo, en la interpretacion de Max Scheler y a través de su critica
también a Emmanuel Kant. Al mismo tiempo, ha emprendido una bisqueda individual
para llegar a esta realidad que es el hombre-persona, visto a través de sus acciones.

El filésofo Karol Wojtyla conocié muchos autores y filésofos. A lo largo de sus obras
se hace referencia a filésofos y tendencias muy distintos; Aristételes, Tomas de Aquino,
Emmanuel Kant, las filosofias existencialistas contemporaneas, la especial atencion
dedicada al pensamiento fenomenolégico de Max Scheler es un claro reflejo de la
formacion del autor Karol Wojtyla. Las cuestiones relacionadas con la libertad y la

22 Cf. Ibidem, P. 22
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responsabilidad, el fundamento del juicio moral, la relacién entre valores y
comportamiento, han interesado al autor desde el inicio de su reflexion filos6fica. En
aquellas fechas, cuando el ciencificismo y el empirismo precedentes del siglo anterior se
difundian en todas las areas del pensamiento y cuando, especialmente en Polonia, el
positivismo, tal como lo concebia la famosa escuela polaca de logica, reducia lo
humano a lo empirico. Estos autores le llevaron a realizar un intento de reinterpretacion
de ciertas formulaciones caracteristicas de toda aquella filosofia.

3.3 ANTROPOLOGIA FILOSOFICA DE KAROL WOJTYLA.

Las aportaciones de Karol Wojtyla, en el campo filoséfico, son poco conocidas hasta
antes de su pontificado. Se ha mencionado algunos de sus rasgos de su pensamiento en
el contexto del hombre en relacion al personalismo contemporaneo. Sin embargo, poco
a poco me iré insertando en la busqueda de la verdad filoséfica del hombre, de la
persona y la apertura a su misterio en particular.

3.3.1 Contexto de la antropologia filos6fica de Karol Wojtyla.

La antropologia filoséfica de Juan Pablo II, comprende un marco de tiempo que va
desde la mitad de los afios cincuenta, fecha de su tesis de doctorado sobre Max Scheler,
hasta las reflexiones de filosofia social, que preceden a su eleccion como sucesor de la
catedra de Pedro. Se trata de una produccién de mas de veinticinco afios que componen
un Gnico tratado sobre el hombre. Es una producciéon fundamentalmente de tipo
filos6fico, pero también contribuciones de tipo teologico, poético, etc., muy
intimamente enlazadas®.

En su produccion filoséfica es considerable tener en cuenta algunos periodos que vienen
a coincidir con sus principales obras:

e De los cincuenta a los 70s. Se centra en estudios de ética filoséfica y sobre el
24 z - B e
amor humano®. Entre 1958 y el afio 1970, tiene interés antropolégico y se
centra en un didlogo con pensadores éticos, principalmente sobre Kant y Max
Scheler.

e La segunda parte, estd definido fundamentalmente por persona y accion (1969)
cuyo estudio excluye el campo de la ética. El eje central es antropologico es
decir, el hombre, sobre la posibilidad y sobre las condiciones de afirmacion de
un humanismo no utépico y sélidamente anclado en la realidad y en la
experiencia. Sin embargo, evidentemente tiene también una significacion para la
ética y en especial, para la clarificacion del origen y fundamento del juicio moral
y s6lidamente anclado en la realidad y la experienciaZS.

e La ultima parte, la compone a su vez, su libro persona y accién, llamada
participacién, tratando los temas de la intersubjetividad-subjetiva, sobre la
comunién de las personas, la sociabilidad, la paternidad y por consiguiente, la
relacién de generacién, y del continuo retorno de estas a la realidad del sujeto

2 Cf. KAROL Wojtyla, Mi vision del hombre, P.9

24 Principalmente en tres cursos impartidos en la universidad catélica de Lublin (1954-1958), las separatas
de Abecedario ético (56-58) y el volumen Amor y Responsabilidad (1960).

2 Cf. K. WOITYLA, Personay Accion, p. 17
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personal y a su constitucién interior, donde obtiene legitimacién la dimension
del pensamiento Wojtyliano. Es en si, dos aspectos principales: el hombre en la
esfera de la responsabilidad, pensado como una “continuacion ética de persona y

accion”?®,

e Para una mejor comprensién de su pensamiento indicaré algunas caracteristicas
como son: una mentalidad dialogante y atenta a lo que hay a su alrededor, un
pensamiento reflexivo y su biisqueda continua de la conciliacion de sintetizar.

Estas caracteristicas nos conducen a dos preocupaciones constantes, que segun Juan
Luis Lorda son:

» _Manifestar lo que es la persona humana mostrando las dimensiones espirituales
del hombre fundamentado en una ética y sobre todo en una realidad dominada
por el relativismo cultural.

= Unir grandes experiencias de fe en la vida cotidiana del hombre de hoy,
mostrando su dimension escatolégica para que comprenda su ser més auténtico y
tenga ganas de vivir de acuerdo a su dignidad27

3.3.2 La experiencia, principio basico de Persona y Accion.

Como puedo analizar, la filosofia de Karol Wojtyla, parte de la experiencia, y somete a
comprobacién experimental también aquellas tesis que, aunque no perecieran con
evidencia directa, si eran relevantes, dando cavidad también a mstanmas fundamentales
presentes en el pensamiento moderno y contemporaneo (Kant) Y haciendo uso del
método fenomenoldgico acepta la conciencia en su conjunto como un fenémeno, un
desvelanz19iento y meditacién sobre el misterio del hombre como persona sobre todo en
su obrar

En el sentido de la ética, Karol Wojtyla, confronta el pensamiento de Max Scheler y
Emanuel Kant, dos autores relacionados con el trasfondo de la concepcion aristotélico-
tomista del acto ético, enraizado en las nociones de potencia y acto. De entre ellos
Wojtyla, elige a Scheler, para tomar la concepcion de la experiencia y la ha usado como
punto de partida para su ética.

A primera instancia, la intencién de su filosofia antropolégica en el libro, Persona y
Accién, no es considerado como un estudio de etlca, sino que, busca centrar mas la
explicacion de esa realidad que es la persona . Para concretizar mas esto, trataré
brevemente de explicar cual es el papel de la experiencia en este estudio realizado por
Karol Wojtyla:

v La experiencia, es la base del proceso cognoscitivo, es una realidad presente del
exterior asi mismo que por naturaleza, es una experiencia continua. Se puede
decir, también, que es un conjunto de sensaciones y emociones ordenadas, es

26 Cf. K. WOJTYLA, Mi vision del hombre, P. 10

27 Cf. J. L. LORDA, Antropologia. Del Concilio, P. 114
28 Cf. K. WOJTYLA, Perché ['uomo, P. 10

2 Cf. K. WOJTYLA, Mi visién del hombre, P. 13

30 Cf. K. WOJTYLA, Personay Accion, P. 15
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decir, un resultante. Junto a la experiencia esta la comprension, caracterizada
también por la continuidad en momentos separados, a esto se le llama
experiencias distintas que nos conducen a una forma de comprension®’.

v" En cuanto a base del conocimiento, es porque, es una realidad unica, pero
también los demas hombres son objeto de mi experiencia, es decir, la relacion
cognoscitiva directa del sujeto, pero que no engloba a todos los hombres. De
esta manera, son dos direcciones: La experiencia del ego que dice lo que soy yo
para mi mismo. La experiencia de cada hombre para si mismo, es decir, lo que
es el hombre.

v’ La disparidad explica la experiencia inevitable de saber cuando me doy asi
mismo como mi propio ego, por tanto, distinto de otro que no soy yo, pero
también, cuando se es cercano a otro, es mas facil objetivizar lo que hay o es.
Las diferencias son segiin el grado de proximidad® .

v La experiencia y comprension, la experiencia de uno mismo es consecuencia de
la participacion de la mente en los hechos de la experiencia humana, esto, se
logra por medio de la estabilizacion de los objetos, discriminacién y
clasificacion mental marcan los limites de la experiencia del hombre. Estos no
son un conocimiento a priori sino una realidad objetiva.

v" La relacién entre experiencia y comprension, estriba en la relacion del hombre
consigo mismo. Relacioén del yo con otros hombres. Por tanto, la totalidad del
conocimiento es la representacion interna y externa de ambos aspectos que

estan interpretados, interrelacionados y se apoyan mutuamente™’.

v" Esta dualidad lo conduce a afirmar que el conocimiento de la persona se basa en
la experiencia del hombre. No tanto, en el sentido fenoménico, es decir, un
pensamiento empirista reducido a una gama de funciones y contenidos de los
sentidos Gnicamente.

v' La actuacién del hombre se da fenomenolégicamente”, es decir, “supera la
experiencia que se da en forma inmediata o sensible que se da directamente™’.
La misma palabra “fenémeno” indica algo que “aparece” al hombre, es decir,
algo que lleva a su potencia cognoscitiva por medio de la observacion. Esta
observacion del objeto la considera como el verdadero nicleo de la experiencia,
que implica un actuar ante los datos obtenidos, asi los actos repetidos en medio
de varias personas vivas conducen a una serie innumerable de hechos, y por

tanto, con una enorme riqueza de experiencia.

v' Accién o persona en accion, lo importante, es el acto cognoscitivo en conjunto,
es decir, la experiencia que va mas alla de un conjunto de datos de los sentidos,

*! Cf. Ibidem, P. 3

32 Cf. Ibidem, P. 6

* Cf. Ibidem, P. 8

** Cf. Ibidem, P. 10

35 Cf. Ibidem, P. 10. Confrontando a Husserl que considera la experiencia como fuente y base de todo
conocimiento sobre los objetos, pero esto no quiere decir que haya una sola y unica forma de experiencia
y que esta experiencia sea la denominada con el nombre de “sensible”, que puede ser trascendente.
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sino la espera de estos datos para convertirlos en sus objetos, y a los que luego
se llamara “accion” o “persona en accioén”.

Hasta este momento, puedo distinguir lo fundamental en Karol Wojtyla, para
comprender que Persona y Accién implica una linea de experiencia y entendimiento.
La accion revela a la persona, y a la persona la observamos a través de su accién. Es
decir, “la accion es el mejor acceso para penetrar en la esencia intrinseca de la persona y
permite conocer el mayor grado posible de conocimiento de la persona”.

Ahora bien, estas acciones humanas estdan implicadas en una modalidad moral. La
moralidad de los actos humanos, constituye un rasgo intrinseco, pues presupone una
actuacion realizada por un agente llamado persona®’. Hecho que en distinto momento de
la historia y la filosofia, especialmente en el pensamiento filoséfico contemporaneo
centrado en la antropologia carente de ética’®, siendo que ésta nos ayuda a comprender a
fondo el valor moral de la persona; antropologia y ética se basan en la unidad de la
experiencia del hombre moral. Esta es la condicién fundamental para la aprension y
comprension progresiva posterior de la persona.

La persona se revela a través de la accion puesto que en la experiencia del hombre se
nos da desde dentro, no solo exteriormente. Es decir, no como hombre sujeto, sino en su
total subjetividad de la experiencia, en cuanto que nos conduce a reproducir, en sus
debidas proporciones, la subjetividad del hombre. Esto, puede presuponer que tanto lo
objetivo como lo subjetivo y la filosofia del ser de la filosofia de la conciencia, tienen
como raiz la experiencia del hombre, y la divisién entre su aspecto interno y la
exterioridad, que es caracteristica de esta experiencia. Tal interrelacién sirve de base
para que podamos edificar sobre el fundamento de experiencia del hombre y la divisién
entre su aspecto interno y la exterioridad, que es caracteristica de esa experiencia. Tal
interrelacion, sirve de base para que podamos edificar sobre el fundamento de
experiencia del hombre (de “los actos del hombre™) nuestra concepcion de la persona y
de la accién®.

3.4 LA CONCIENCIA.

Afirmando que “la accién es el momento especial de la revelacion de la persona”
estamos afirmando que el interés en cuanto a contenido intencional est4 en la misma
realidad dindmica, que a su vez revela a la persona en cuanto que es sujeto eficaz. Es
decir, que cuando la persona revelada a través de la accién, en cuanto momento de la
aprehension especial de la persona se ve manifestada por medio de la conciencia
basandose en la experiencia interna donde el valor moral, en cuanto propiedad
intrinseca de las acciones, conduce al mismo resultado por un camino todavia mas
directo. La interrelacion de la conciencia y la eficacia nos hablan de un resultado de la
conciencia y de lo que constituye la esencia del dinamismo que es propio de la accién
del hombre™®.

3 Cf. K. WOJT YLA, Personay Accion, o.c. P. 12
31 Cf. Ibidem, P. 13
38 Cf. Ibidem, P. 14
39 Cf. Ibidem, P. 22
0 Cf. Ibidem, P. 23
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En la medida que el hombre ejerce una accion (rasgo caracteristico de una persona)
implica también la conciencia como una “actuacién consciente” que no es lo mismo que
“conciencia de actuar”. El hombre no sélo actiia conscientemente, sino que tiene
también la conciencia de que estd actuando, incluso de que estd actuando
conscientemente, es decir, el hecho de que “consciente” y “conciencia” se aplican en
dos sentidos diferentes, uno que se utiliza como atributo y el otro como nombre
refiriéndose a una funcién de sujeto, cuando el objeto de referencia es la conciencia de
actuar. Ahora bien, se puede afirmar que la accion en cuanto acto humano implica la
consciencia en el sentido que antes se ha definido como atributivo, humano es
equivalente de actuar consciente’!, pero no objetiva, sino unida a la potencialidad
cognoscitiva abierta al ego, es decir, al autoconocimiento reflexivo fruto de la
experiencia“.

La consciencia cuando tiene como base de la experiencia y la reflexion, supera la
objetividad, que es s6lo una fraccion considerando también la parte subjetiva. De esta
manera la consciencia abre camino para la aparicion de la espiritualidad del ser humano.
La espiritualidad de los actos y acciones del hombre, se manifiesta en la consciencia
que nos permite experimentar la interioridad experiencial de nuestro ser y actuar®, Este
actuar, presupone indudablemente el agente subjetivo que es €l, y todo lo que compone
el ego, de lo que es éste, diferenciando asi su actuar y todo aquello que solamente tiene
lugar y ocurre en su ego (esta es la base experimental entre actio y passio). Actuando es
como el hombre experimenta como suyo el valor moral del bien y del mal, esta
manifestacién de la consciencia en la experiencia ocurre necesariamente dentro de un
marco de referencia racional, pues asi es la naturaleza de la conciencia, y determina la
naturaleza de la experiencia y, por asi decirlo, su nivel en el hombre*.

La conciencia, por su funcién de reflejo estd estrechamente relacionada con el
autoconocimiento nos permite, por una parte, adquirir un conocimiento, objetivo del
bien y del mal de que somos agentes en una accion determinada, mientras, }:)or otra, nos
permite experimentar el bien y el mal, en que se manifiesta su reflexividad®’.

Es la subjetividad humana, el toque final, donde el hombre tiene la experiencia del bien
o del mal simplemente de si mismo, es decir su ego bueno o malo; llegando asi a ver la
dimension total de la moralidad en la realidad subjetiva ( no subjetivista, pues omite los
sentidos) personal“.

La diferencia experimental discernible de la totalidad del dinamismo humano (actuar y
ocurrir), la actuacién del hombre y lo que ocurre en el hombre dard como resultado lo
que determina esta diferencia fundamental, es decir, es el momento de la eficacia. En
este caso la eficacia se entiende como el tener la experiencia de “ser el %ue actia”,
también la contraposicion dindmica de hechos y estructuras activas y pasivas .

41 Cf. Ibidem, P. 38
42 Cf. Ibidem, P. 46
4 Cf.Ibidem, P. 58
4 Cf. Ibidem, P. 59
4 Cf. Ibidem, P. 60
46 Cf. Ibidem, P. 61
47 Cf. Ibidem, P. 81
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3.4.1Trascendencia de la persona en la accion.

Dentro de la estructura personal de la autodeterminacion planteada por Karol Wojtyla,
uno de los fundamentos de la estructura personal de la autodeterminacion es la voluntad
como propiedad de la persona. Entendida no tanto como un “querer” proveniente de la
libertad, de esta manera, tanto la libertad como la voluntad tienen una dimensién
experiencial. Esta Gltima, se manifiesta en cuanto propiedad de la persona, capaz de
realizar acciones procedentes de la posesion de tal propiedad, mas que un rasgo
intrinseco de la accidn realizada por la persona, es decir, la autodeterminacién que se
relaciona con el devenir que tiene la propia naturaleza especifica (que se puede
descubrir fenomenolégicamente) e indica su propia identidad oOntica independiente,
mientras que la moralidad destaca como hecho existencial caracteristico del hombre*®.

Las caracteristicas principales de su dinamismo son:

e Una autodeterminacion propia del ego.

e Otra objetivacion mas fundamental que el solo hecho de querer, requiere de la
influencia de la conciencia, y el conocimiento la hace objetiva. Tanto
objetivacion como subjetivaciéon, conforman el dinamismo integral de la
voluntad®.

A partir de las nociones ya mencionadas, se puede comprender mejor la trascendencia
de la persona en accion manifestada experimentalmente en la estructura de la persona en
su estado existencial de realidad, como bien puede ser: la capacidad de decision,
conducida por una motivacién y realizar una eleccion, que si bien, actiia dentro del
dinamismo integral de la persona, le permitira actuar en concordancia con la veracidad
de las normas morales a un contexto de responsabilidad™.

Este ultimo aspecto, concluye, en lo concerniente a la estructura personal de
autodeterminacion, ahora bien, la ejecucién de tal estructura se ve orientada,
precisamente a la realizacion de una accién. Es de suponer que, tal ejecucion o bien la
autodeterminacion y realizacion implica la moralidad del acto tal como aparece revelada
por la conciencia y su veracidad.

Tal estructura conduce un poder normativo. A este punto considera un momento para la
ética, sobre todo por que es una realidad “actual” que, ha adoptado como tema de
analisis la verdad o la no verdad de las proposiciones normativas como carentes de valor
l6gico anteponiendo el verbo “ser” pero no el verbo “deber”. Sin embargo, afirma que
“la persona nunca pierde el apoyo de la ética entendida como una clarificacion
filosofica de la conducta o como sabiduria, que es, a la vez, un conocimiento y un
método de buscar la verdad exacta™’.

El hecho de la conciencia sea subjetiva no desdice cierta proporcién de
intersubjetividad, por tanto es en la conciencia donde se alcanza la unién especial de
veracidad y deber que caracteriza el poder normativo de la verdad. Cada acto de la
persona humana, es testimonio de la transicion del “es” al “debe”. Es por eso que, en la
obligacion de buscar la autorrealizacion en el deber y la realizacion de la persona en las
acciones, éstas, son, una realidad dinamica que forma parte integral de la actuacion

8 Cf. Ibidem, P. 123
4 Cf. Ibidem, P. 126
50 Cf. Ibidem, P. 163
5T Cf. Ibidem, 189
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mediante la cual se encuentra también la realizacion de si misma en cuanto a persona.
En la ejecucion de una accién en cuanto a que conlleva la verdad de la accién e implica
simultdneamente la proyeccion de la conciencia de manera que en cuanto a mas
profunda sea la veracidad de las normas objetivas, mas serd la expresion de su
conviccion o certeza subjetiva, y mas atn su rectitud. Norma correcta serd, pues, aquella
que la conciencia debe obedecer para actual adecuadamente™’.

Mediante la obligacion, la persona, se abre a los valores y de la misma manera mantiene
hacia ellos la medida establecida por la trascendencia que condiciona la accién y
permite considerar la deferencia entre la actuacion y lo que ocurre en el hombre sujeto.

Es asi, como la obligaci6n relaciona la responsabilidad con la eficacia, y en especial en
el sentido de la nocion de responsabilidad. Tanto, la responsabilidad como la obligaciéon
son una realidad interna de la persona, y por esta realidad interpersonal es que se puede
hablar del significado social de la responsabilidad y asignarle algunos principios de la
vida social®.

En el contexto social, el hombre, también busca la autorrealizacién mediante la accion
que, indudablemente evoca la felicidad. Siguiendo el dinamismo que se ha tenido,
también la felicidad, pues todo lo que estd estrictamente relacionado con esta
realizacion se le llama felicidad, pero no placer; se ve claramente que la felicidad esta
estructuralmente enlazada con la experiencia de actuar y con la trascendencia de la
persona en accién’. Poco a poco, la especificidad e irreductibilidad de la felicidad
conduce a la trascendencia de la persona y es asi como se llega a la trascendencia de la
persona y la espiritualidad del hombre.

Metafisicamente, la filosofia del ser alude a los denominados trascendentales, cada una
de sus alusiones ciertamente trasciende en su esencia a todos los objetos de la realidad
conocida. También, epistemolégicamente esta filosofia de la conciencia implica tender
hacia fuera y mas alla del sujeto, propio de los actos humanos, o la direccion de estos
hacia fuera del sujeto que conoce, hacia los objetos externos.

Lo cierto es que la trascendencia expresa la esencia del actuar, es decir, la experiencia
de la trascendencia de la persona en accion, que se ha intentado describir y analizar,
afiadiendo que el hombre no puede demostrar la inmanencia real del espiritu y del
componente espiritual de su naturaleza si no fuera él mismo, en cierta manera un
espiritu5 b

3.4.2 La integracion de la persona en la accion.

Asi como, la experiencia de la unidad personal del hombre nos manifiesta su naturaleza
compleja, el intento de profundizar en la comprension de esta complejidad nos permite,
a su vez, interpretar el “compuesto humano” en una sola y tnica persona desde el punto
de vista 6ntico, pero gracias al analisis metafisico, se conoce el alma humana en cuanto
principio que sirve de base a la unidad de ser y la vida de una persona concreta. El alma
engloba més que una experiencia o funcion, engloba en ellos y a través de ellos, todo el
ego espiritual del hombre.

52 Cf. Ibidem, 190
53 Cf. Ibidem, 196
34 Cf. Ibidem, 202
55 Cf. Ibidem, P. 211
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El dinamismo de accién del ego es garantia de su integracion, de lo contrario, se habla
de la desintegracion, ésta entendida como aquellas disciplinas que se interesan por el
aspecto psicologico de la personalidad del hombre normal que sin duda implica una
intima relacion con el carécter ético. Por tanto, la integracion de la persona en la accién
es la clave para la comprension de la unidad psicosomatica del hombre. Para tal efecto,
debe siempre fundamentarse en la reactividad y la emotividad, la primera de las cuales
corresponderia al soma, 2/ la segunda a la psique, ambas se condicionan mutuamente y

dependen una de la otra™.

3.4.3 Integridad de la persona; Unidad Psicosomética.

Con el término somatico se refiere al cuerpo humano considerado como un todo, una
totalidad en referencia a sus aspectos internos y externos del sistema, un organismo: al
sistema y al funcionamiento conjunto de todos los 6rganos corporales. Por su parte, el
término psique se refiere a toda la gama de manifestaciones de la vida integral humana
que no son en si mismas corporales o materiales, pero al mismo tiempo, demuestran,
cierto grado de dependencia del cuerpo, es decir, cierto condicionamiento somatico. La
integraciéon de la persona, por tanto, se basa en el condicionamiento de lo psiquico por
lo somético. De este condicionamiento se deriva la integridad del hombre asi como las
interrelaciones y condicionamientos mutuos que hacen posible el funcionamiento de
cada esfera a la manera especificamente humana, por eso se llama integraciéon de
naturaleza dindmica. Su dinamismo implica una movilidad con caracter fenomenolégico
de su constitucién, la movilidad interna y externa de su cuerpo’’. Una caracteristica es
la emotividad, caracterizada por la voluntad.

El campo de la integracion de la persona en la accion considerada desde el punto de
vista somético y reactivo, se puede considerar como parte de este conjunto la cuestion
del impulso. El impuesto no propiamente como una reaccién corpérea o instintiva, sino,
como indicativo de una dinamizacién apropiada a la misma naturaleza en una direccion
determinada.

Por ejemplo, el “impulso de la propia conservacién”, o “el impulso sexual o
reproductor”. Obviamente el dinamismo del impulso no es solamente en el dinamismo
somatico’®.

Considerando ambas caracteristicas, en campo de sensibilidad, es reveladora de la
subjetividad psicosomatica del hombre. Sus manifestaciones se mantendran siempre en
el margen integracion normal y por ende eficaz, o en su defecto, la desintegracion. Tal
es el caso del deseo y la excitacién vistas sobre todo en el apetito concupiscente y el
apetito irascible; las conmociones y la emotividad™.

56 Cf. Ibidem, P. 228
57 Cf. Ibidem, P. 250
58 Cf. Ibidem, P. 252
%9 Cf. Ibidem, P. 256
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3.5 LA AXIOLOGIA FILOSOFICA.
3.5.1 Valores relacionados con el bien.

El problema del bien objetivo es el nucleo en torno al cual se desarrolla la ética. La ética
es, en efecto, la ciencia que estudia las acciones del hombre, su comportamiento; mas
especificamente trata de como dar a una acciéon o a un comportamiento el valor de un
bien objetivo. El hombre de hecho, experimenta distintos valores, pero realiza el bien a
través de sus acciones. Y es el bien de su propio ser, de la perfeccion objetiva de la
propia persona.-Es también, el bien del mundo al que el hombre pertenece, y en el que
desarrolla su actividad. E1 hombre obrando bien, necesariamente y en cada paso, la
perfeccion del creador®’. '

La ética cristiana, ensefia al hombre como puede y coémo deberia conferir a su actividad
el valor del bien objetivo en todos los significados descritos. El hombre tiene conciencia
de ese bien y experimenta los valores de modo directo. Toda la vida moral del hombre
es un continuo experimentar los valores, de los que extrae.

Estos valores se presentan siempre con una cierta jerarquia. Algunos de ellos son
superiores, otros inferiores. El hombre, sin duda, aprecia més los superiores, y aqui se
expresa la conviccién de que esos valores lo aproximan mas al bien objetivo, que
encierran mas riqueza en su interior. El hombre se da cuenta, al mismo tiempo, de que
los valores que le dan mas desde el punto de vista objetivo, le deben también costar
mucho mas subjetivamente. No es por eso dificil aceptar el razonamiento segun el cual
el problema del valor se debe plantear, sobre todo, desde el punto de vista del sujeto,
aquellos que cuentan mas son también, ciertamente valores superiores. Asi, sin
reflexiones metafisicas sobre el tema del espiritu y de la materia, en todo hombre
normal, se forma la conviccion de la primacia de los valores espirituales. Estos son los
verdaderos valores superiores. Cierto que cuesta mas, pero lo hacen penetrar mas
profundamente en el bien objetivo. Por eso, son sobre todo los valores espirituales los
que deciden tanto del hombre como de su perfeccion. Ninguno podréa negar que, desde
el punto de vista objetivo, lo mas propio de la perfeccion del hombre, mas que su fuerza
fisica o su belleza exterior, es su valor moral y su caracter. Lo admiten también
personas que poseen mas fuerza o belleza fisica que caracter o virtud®'.

Pero la primacia de los valores morales, aceptada por todos, es dificilmente conciliable
con la concepcion de la prioridad y de la superioridad de la materia respecto del espiritu.
Si se afirma que la naturaleza es mas perfecta que el espiritu, ;Coémo entender entonces
el hecho de que los hombres estén universalmente convencidos de que la objetiva
perfeccion del hombre la decide, de modo esencial, lo que es espiritual, su valor moral?
Si, es precisamente este hecho lo que deberia constituir el punto de partida de toda
reflexion sobre la relacion entre el espiritu y la materia. Y el resultado de tal reflexion
no puede ser el materialismo.

La superioridad de los valores espirituales respecto a los materiales no deriva de una
sensacion irracional. Los valores espirituales son superiores porque estan en relacion
con un ser objetivamente superior, con un ser mas perfecto que la materia. De esta
perfeccion del ser espiritual dan testimonio, por lo demés, las energias espirituales que

% Cf. KAROL W. Mi vision del hombre. P.78
1 Cf. Ibidem. P. 79
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nosotros conocemos y que, por su misma naturaleza, superan todo lo que la materia da
de si. Esto también se manifiesta cuando estas energias refiriéndonos solo y
particularmente a la razén y a la voluntad que se emplean para conquistar y disfrutar la
materia.

Nadie duda, entonces de su significado superior. No obstante, esas energias se
desarrollan y perfeccionan por si solas. Asi, el conocimiento es la perfeccion de la
raz6n, mientras que la moral es la perfeccion de la voluntad. Solamente para los seres
dotados de razon existe el problema de la verdad, y solamente para los seres dotados de
voluntad razonable existe el problema del bien moral. Mas alla de la esfera espiritual, la
verdad y el bien moral no tiene razén de ser. Es dificil no admitir que estos son los
valores supremos de la vida del hombre.

Es indudable que lo que es material en el hombre y fuera de €l condiciona de varias
maneras tanto el proceso de conocimiento de la verdad como la realizacién del bien
moral. Sin embargo una cosa es “condicionar” y otra distinta “crear” o *“ Producir”. Los
valores espirituales del hombre no pueden tener su fuente Gltima en la materia, que
condicionaria desde el exterior su nacimiento, sino en el espiritu. Es éste quien los crea,
la causa eficiente inmediata de su nacimiento y de su existencia en el hombre. Si no se
quiere, por lo tanto, rechazar de manera absoluta la primacia de la moral en el hombre,
se debe en un cierto sentido reconocer la primacia del espiritu. Y cualquiera aceptara
que es peligroso para el hombre y para la sociedad querer refutar la primacia de la
moral. Es mas: es completamente imposible

3.5.2 El valor y el ethos segin Max Scheler

Max Scheler, fue un serio opositor del formalismo en la ética. Sostenia que el objeto
propio de la ética esta constituido solo y exclusivamente por el valor, o mejor por los
valores, que constituyen a su vez la “materia” de las experiencias humanas, de los
sentimientos y evoluciones humanas, y se unen en el hombre con el valor moral En el
planteamiento de Max Scheler, “los valores constituyen un particular a priori”. Pero
este a priori es radicalmente distinto al a priori kantiano®. El a priori de Emanuel
Kant, excluia todo elemento objetivo, todo elemento exterior a la razén, mientrés el a
priori de Max Scheler, tiene ahi precisamente su fundamento.

Los valores forman parte de la realidad objetiva, pero permanecen, se podria decir,
escondidos en ella, hasta que son puestos de manifiesto por una adecuada experiencia
del hombre o de otro sujeto capaz de vivirlos. Max Scheler, no se ocupa de estos otros
sujetos, sin embargo, deja abierta semejante posibilidad. Por tanto, solo en la
experiencia de un determinado sujeto, los valores forman aquel particular a priori.

La experiencia de vivir estos valores tiene, segin, Max Scheler, caracter sobre todo
emocional, dado que son el objeto del amor que es el que enriquece y amplia su mundo,
o del odio que restringe ese mundo y lo empobrece. La experiencia cognoscitiva del
valor es, en este planteamiento, solo algo secundario, y también tiene caracter
emocional, dado que se realiza a través de un sentimiento intencional. Cual u1er
posibilidad de conocer los valores de modo intelectual es excluida por Max Scheler®

62 Cf. Ibidem, P. 81
6 Cf. M. SCHELER, PP. 43ss., y, sobre todo, PP.77ss.
% Cf. K. WOJTYLA, Mi vision del hombre., o.c. P.262

32

e ——

2

29 555 5

> gp=
SFERAT
Blfu s Ee3
@?_“‘géss
58: 5 et

RS

§° Q

VSR CESY



Este a priori no es, seglin su parecer, en absoluto subjetivo, aunque su formacién en la
experiencia de los valores esté condicionada por la predisposiciéon emotiva del sujeto
respectivo. Los actos emotivos, sin embargo, no crean los valores, sino que
simplemente descubren, sacan a la luz, los valores objetivos. No se puede sostener que
el apriorismo intelectual de Kant haya sido sustituido en el sistema de Max Scheler, por
el apriorismo emocional. Existe una circunstancia que introduce en esa cuestién un
elemento de dificultad, especialmente cuando se trata de las consecuencias en el modo
de formarse la problematica de la norma ética. Los valores son inmediatamente
descubiertos o puestos de manifiesto en la experiencia emocional segun un cierto orden
jerarquico: como superiores o como inferiores. Estd “superioridad” o “Inferioridad
intencional contiene una especie de relacion inmanente con un cierto valor que es vivido
por un determinado sujeto como supremo y con otro valor que es vivido como valor
infimo; pero esta relaciéon no es captada por la razén ni siquiera deducida y motivada,
sino, sélo sentida directamente.

El conocimiento emocional de los valores, esta acompafiado por un cierto sentimiento
del deber. Pero se trata s6lo de un deber ideal y Max Scheler, subraya que no forma
parte de la esencia del valor ningtn deber, ya que el valor en si es independiente de la
existencia y también de su realizacion por parte del sujeto. La experiencia del deber
“jdeal” puede nacer, por lo tanto sélo del sujeto, y esta experiencia constituye para €l
una especie de invitacion a la realizacion del valor. Esta invitacion no se puede destruir
de modo vital con ninguna orden, con ninglin imperativo o norma. El valor que ha
intuido el hombre por medio del sentimiento con el que se relacionaba la experiencia del
deber ideal, deberia llegar a ser objeto de realizacién por parte del hombre segun el
principio de la misma atraccién emocional que el valor suscita siemipre en el sujeto®.

Max Sheler, por tanto, admite el ideal del valor, pero se opone a toda manifestacion de
las normas dado que estas Gltimas anulan la autonomia de la experiencia del valor y
subordina al que obra “a ciegas” a la voluntad de otro. Una sumisién similar la
introduce cualquier orden, y por lo tanto también la llamada orden sugerente, en la que
no se hace ni siquiera referencia a la existencia de la voluntad de la persona a la que la
orden esta dirigida; y también en la orden pedagogica, que hace imposible una
experiencia auténoma del valor que se debe realizar.

Por este mismo motivo, Max Scheler, es contrario incluso a los consejos en la ética, y
con ello también a los consejos evangélicos, ya que ejercen un influjo sobre la voluntad
de otra persona. Y sélo en lo que ¢l mismo llama indicacion moral no encuentra
ninguna sugerencia, sino, una simple informacién sobre un cierto valor, ligada con la
indicaciéon de este valor de modo que otro hombre puede conocer por si solo mas
facilmente lo que debe hacer®.

Esta eliminacion sistematica de toda manifestacion del deber real y de la obligacion en
la ética, de cualquier tipo de orden y hasta de consejo, representa a los ojos de Max
Scheler, una victoria sobre el negativismo que se habia difundido en la ética desde los
tiempos de Emanuel Kant y sobre el imperativo categorico. Cada uno tiene su mundo
personal de valores con una jerarquia especifica, su propio a priori. De todos modos, es
necesario afirmar que existen sistemas de valores caracteristicos de una época o de
ciertos grupos sociales, que tienen su jerarquizacion especifica y relaciones de
“superioridad” y de “inferioridad en el interior de lo que Max Scheler llama ethos. El

5 Cf. Ibidem, P. 263
56 Cf. Ibidem, P. 264
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ethos no estd sujeto a variaciones, pero experimenta un desarrollo. Max Scheler no
admite ningiin mundo de valores objetivos constante y “finito”, sino que nos obliga a
tener en cuenta una determinada perspectiva, en la que gradualmente los valores se
abren ante el hombre como “materia” de la vida moral. Subraya que la plenitud de estos
valores no puede ser comprendida por la experiencia de un solo hombre, ni siquiera de
una sola época historica.

Analizd, que no se trata tanto de comprender todos los valores, sino mas bien de captar
del modo mas exacto posible las relaciones jerdrquicas que existen entre ellos. En esto
consiste la afirmacion del ethos cristiano, que es mas bien dificil no vislumbrar en la
obra de Max Scheler. De hecho, Jesucristo es visto por Max Scheler como el genio
moral y religioso mas grande de la humanidad, precisamente por que ha captado del
modo mas exacto las relaciones jerarquicas, entre los valores; se podria decir que ha
reordenado del modo mas perfecto toda la materia ética. Todo esto, segin Max Scheler,
se debe a la obra del “corazén” y no de la razon, porque el progreso en la esfera de la
moralidad es obra del corazén y se reduce a aquella regularidad con que los actos
emotéi;/os del amor y los sentimientos se comprometen en la formacion del a priori
ético "~

4 LA AXIOLOGIA EN PERSONA Y ACCION

4.1 La realizacion de la accion es un valor.

La realizacién de una accion por la persona es en si misma un valor fundamental, que
podemos denominar valor personalista o persona de la accién®™. Este valor difiere
siempre de los valores morales que pertenecen a la accion realizada y proceden de la
referencia a una norma. El valor personalista por otra parte, es intrinseco a la misma
realizacién de la accidon por la persona, al hecho mismo de que el hombre actué de
forma adecuada a lo que es él mismo. De que la autodeterminacion sea inherente
auténticamente a la naturaleza de su actuar, realizdndose la trascendencia de la persona
por medio de su actuacion.

El valor personalista, que es esencialmente inherente a la misma realizacion de la accion
por la persona, comprende una serie de valores que pertenecen al perfil o de la
trascendencia o de la integracion, pues todos ellos, a su propia manera, determinan la
realizacioén de la accién y, al mismo tiempo, cada uno de ellos en si mismo, un valor.
Asi, por ejemplo, toda sintesis de accién y movimiento introduce un valor especifico
que se distingue del constituido por la sintesis de acciéon y emocién, aunque uno y otro
sean inherentes al todo dinamico de la realizacion de la accién, a su modo cada uno de
ellos condiciona y realiza la autodeterminacion.

El valor “personalista” de la accién humana, es decir, el valor personal, es una
manifestacion especial, y probablemente la méas fundamental, del valor de la misma
persona. Como este estudio se ocupa principalmente de la ontologia de la persona. No
hay lugar en €l para realizar un examen de su axiologia. Sin embargo, incluso este
planteamiento puede permitir penetrar de alguna manera en la axiologia de la persona
en la medida en que entran en juego una definicion del valor de la persona como tal y de

7 Cf. Ibidem, P. 265
% Cf. K. WOJTYLA, Personay Accion, P. 309
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los diferentes valores subjetivos de la persona, asi como la jerarquia de sus mutuas
relaciones. Aunque el ser es anterior a la accion, y, por tanto, la persona y su valor es
anterior y mas fundamental que el valor de la accion, la persona se manifiesta asi
misma en las acciones. El valor “personalista” de una accion, relacionado estrictamente
con la realizacion de la accién por la persona, es, por lo mismo, origen y base del
conocimiento del valor de la persona y de los valores propios de la persona de acuerdo
con su jerarquia adecuada. Esencialmente, la correlacion de la accion con la persona es
valida también en la esfera de la axiologia, de la misma manera que en la esfera de la
ontologia de la persona69.

Aunque el estudio detallado de esta axiologia no entra dentro de la investigacion de
persona y accion, aln, asi, me otorgaré el derecho de hablar de los valores de Karol
Wojtyla en su pensamiento filoséfico y en su pontificado, puesto que todos sus
conocimientos filos6ficos entran en accion en su pontificado.

4.2 La cultura como modalidad esencial de la persona humana.

La nocion de persona esta al centro de todos los problemas humanos, asegura Jean
Mouroux. “Todas las filosofias, todas las culturas, todas las religiones estan obligadas a
tomar posicion en relacion a este argumento”70 También, nosotros estamos llamados a
confrontarnos con este problema, enfrentandolo en sus correlaciones con la cultura. La
adquirida conexién ontoldgica entre realidad cultural nos obliga a definir al hombre
como un “ser cultural”, un ser, es decir, en que la cultura resulta, justamente, una
dimensién coesencial de la naturaleza humana. Por eso nosotros quisiéramos que tal
dimension fuera incluida y claramente explicitada en un concepto de persona siempre
que esto sea posible.

Es un hecho que nuestros conceptos son abstractos y no agotan la realidad. Es necesario
tener clara consciencia de que nuestro conocimiento intelectivo no es adecuado para no
sobrevalorarlo. E1 “hombre antiguo™, no tenia un concepto verdadero de persona como
valor absoluto en el universo; el pensamiento humano ha llegado a €l solo gracias al
cristianismo, el cual, como reconoce Roger Garaudy, “ha creado una nueva dimension
del hombre, aquella de la persona,

tal nocidn era extrafia al racionalismo griego, que los padres griegos no eran capaces de
encontrar en la filosofia griega las categorias y las palabras para expresar esta nueva
realidad. El pensamiento griego no estaba en grado de concebir que el infinito y el
universal pudieran expresarse en una persona’".

Después de que los Padres de la Iglesia, provocados por las controversias trinitarias y
cristologicas, hubieron acentuado las notas de totalidad, de independencia y de
inteligencia que caracterizan el concepto de persona, se llegé a la definicién de San Juan
Damasceno: “Persona es aquello que, expresandose asi mismo por medio de sus
operaciones y propiedades, ofrece de si una manifestacién que los distingue de los
demas de su misma naturaleza”. Durante el Medievo se impone la definicién de Boecio:
“Persona est naturae rationalis individua substantia® Persona es: substancia individual

% Cf. Ibidem, P. 311

™ Cf. MOUROUX 1., Senso Cristiano dell 'uomo, p. 117.

" Cf. GARAUDY R., Qu’est-ce que la morale marxista, P. 63. El hombre antiguo, escribe a este
propésito Emmanuel Mounier, es absorbido por la ciudad y por la familia, sometido a un destino ciego,
sin nombre, superior a los mismos dioses.
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de naturaleza racional, que hace eco después en la definicion de Santo Tomas de
Aquino: “omne individuum rationalis naturae dicitur persona”* Todo individuo de
naturaleza racional se dice que es persona. Estas definiciones inauguraron una
definicién popular, “clasica”, casi un lugar comuin de la representacién de la persona
como sinénimo de individuo humano, que recurre en todas las lenguas europeas.
Cuando, sin embargo, para fundar y presidir el realismo de la existencia humana, se
intenta profundizar el concepto clasico de persona con las categorias aristotélico-
tomistas, se choca en una cierta incomodidad en el “aferrar” toda la consistencia y el
dinamismo del “universo personal”, se presenta actualmente a la investigacion
filosofica de la cultura.

Es conocido que para Aristoteles materia y forma, acto y potencia, substancia y
accidente, son “principios metafisicos™ que hacen inteligible al ser en su multiplicidad,
en su devenir y en su predicabilidad. Los medievales retomaran estos conceptos y los
remodelaran. Como también es conocido que el Estagirita retiene que la substancia
“por excelencia” sea la forma y cualifica siempre el donde, el cuando, y la relacion
como accidentes. Pero los accidentes reenvian inmediatamente a la substancia:
solamente ésta tiene una subsistencia en si, mientras que los accidentes presuponen la
substancia para unirse a ella. Se trata de principios metafisicos, deciamos, por lo tanto
exquisitamente “pensables”; si la imaginacion quisiera apoderarse de ellos los
perderia. El desacuerdo de no encontrar incluida en la substancia la relacidn, si bien
ésta sea percibida por la filosofia de la cultura como un componente coesencial del ser
“cultural”.

Indudablemente, también, en la definicién clasica de persona “el elemento racional, en
cuanto basado sobre la apertura intencional de la consciencia al ser y sobre la
discursividad propia del pensamiento, indica la estructura fundamentalmente relacional
de la persona”73. Pero, la filosofia de la cultura siente la necesidad de ampliar el
horizonte de la relacién de la racionalidad a otras expresiones de la existencia del
hombre, pasando a un concepto de relacion entendida ya no en sentido exclusivamente
gnoseolégico, puesto que, la estructura relacional de la persona se evidencia en
confronto consigo misma, con los otros y con la totalidad del ser. La persona esta en
grado de replegarse sobre si, a través de la reflexion y de la advertencia de la propia
identidad, alcanzando la consciencia de que constituye la unidad substancial de todas
las propias experiencias. Se deberia de apuntar hacia una definicién de persona humana
en que el hombré se configure, en modo coesencial, también como “ser de relacion” y
como “creatividad cultural”.

En el campo teologico aflora una semejante insatisfaccion que confronto con el
concepto clasico de persona, analizado y determinado con las solas categorias
aristotélicas. “Para Aristételes, escribe el conocido tedlogo Joseph Ratzinger: “La
relacion entraba entre los accidentes entre las condiciones casuales del ser, que se
distinguen de la substancia, entendida como tunica forma portante de la realidad”. Una
experiencia de esta naturaleza (de Dios dialogante) destruye desde la raiz la antigua
subdivisién de la realidad en substancia, entendida como componente primaria y
genuina, y accidentes, entendidos como componente s6lo casual. Ahora aparece claro

2Cf. S. Th., 1, g. 29, a. 3, ad 2um.
3 Cf. NEPI P., Persona, personalita, personalismo, P. 182
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que, junto a la substancia se encuentra también el didlogo, la relatio entendida como

forma igualmente original del ser”’?,

4.3 La filosofia de la persona.

El hombre es persona por su racionalidad, por su corporeidad y por su relacionalidad.
Por eso una adecuada presentacion de la persona humana debera también expresar al
hombre en su existencialidad individual, social e histérica. Nosotros retenemos poder
suficientemente “aferrar” la verdad ontologica y axiolégica del hombre es decir,
sostenemos que-podemos responder al “quién es” el hombre y a “qué cosas esta
llamado a ser”, compartiendo la sensibilidad realista, la perspicacia investigadora y la
capacidad expresiva del personalismo filosofico. Para esto, nos inspiramos,
fundamentalmente en el pensamiento de Emmanuel Mounier, separandolo de aquello
que ha caducado y quedado abierto para captar cualquier contribucién valida en la
profundizacion del “universo personal”. ;

El indagar en el “universo personal”, el personalismo de Mounier, se coloca sobre el
plano critico y existencial no para diluir o desvirtuar la filosofia, sino para confrontarse,
en una renovacion filoséfica, con ciertas corrientes de pensamiento denunciadas por €l
como inadecuadas o retenidas totalmente insostenibles. “Mounier, poniendo al centro a
la persona, somete el pensamiento a su cernidor y esto lo obliga a salir de las
estrecheces de la filosofia tradicional, obligada a componer un sistema fundado ahora
sobre el ser, sobre la gnoseologia o sobre el absoluto™ 3. Sera sobre todo en la relacién
con la metafisica del ser, que emergera eventualmente la originalidad y la fecundidad
del personalismo mounieriano, dado que pareceria logico y suficiente fundar también el
realismo de la persona sobre la solidez ontolégica de una metafisica.

(Qué hay entonces de nuevo en el personalismo? A este propésito es necesario recordar
que, “mientras en el pensamiento antiguo y medieval el concepto de persona se
encuadra en una mas amplia concepcion metafisica del ser, del que la realidad personal
representa una particular actuacion, el personalismo moderno y contemporaneo, tiende a
hacer de la persona el momento originario de una nueva metodologia filos6fica y de una
nueva metafisica. La filosofia personalista, en sentido estricto, es por tanto, cualificada
por el hecho de poner a la persona como una realidad metafisica originaria, en
contraposicion a la abstracta e impersonal metafisica del ser. El nacimiento del término
personalismo marca por tanto, el 6pasaje de una concepcion que hace de la persona la
categoria metafisica fundamental’®.

Se puede, hacer una distincion entre personalismo en sentido estricto y personalismo en
sentido amplio. En el primero Mounier presenta una filosofia que hace de la persona su
centro teorético. La persona es, en tal filosofia, una intuicién metafisica originaria que
los analisis fenomenoldgicos, existenciales e histdricos tienen la tarea de desarrollar,
explicitar, situar en la pluralidad de las experiencias concretas. De este centro tedrico
deriva un universo de valores morales, de programas, de intervenciones practicas que
caracterizan al personalismo en sus aspectos mas conocidos, como doctrina ética, social

™ Cf. RATZINGER 1., Introduzione al cristianesimo, P. 139
5 Cf. DANESE A., Unita e Pluralita, p. 33
"SCf. NEPI P., Persona, personalita, personalismo, PP. 196-197.
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y politica’’. Una segunda acepcion del término personalismo, indica una filosofia donde
la persona encuentra un reconocimiento propio teorético y ético de gran relevancia sin
que por esto se convierta en el fundamento de una nueva metafisica, sin constituir una
posicién originaria. Para el personalismo en sentido estricto, el discurso filoséfico inicia
como clarificacién de la experiencia originaria, como experiencia de la realidad
personal; para el personalismo en sentido amplio, el inicio del filosofar es un discurso
en torno al ser, marco en el cual la persona encuentra un sucesivo reconocimiento
propio.

El problema de la relacion entre el ser sustancial de la persona y su ser como relacion,
subsiste objetivamente y no puede ser desatendido. Rocco Buttiglione propone la
filosofia en estos términos: “El personalismo objetivo de Santo Tomas, es ciertamente
una guia preciosa. Sin embargo, parece dudoso que tal personalismo tenga necesidad de
ser reformulado, si se quiere hacer enteramente justicia al descubrimiento de la
importancia de la consciencia y de la centralidad de la persona. La persona, ciertamente,
es una rationalis naturae individua substantia, segin la definicion boeciana. Sin
embargo, nosotros sabemos que la persona es también relacion. Toda la rica tematica de
la intersubjetividad nos es abierta justamente por la consideracion de la persona como
relacion. La cuestion, para una metafisica de la persona, es de suma importancia. Y es
por esta razén que nos abrimos a una metafisica como ciencia de la persona mas que
como ciencia de la substancia’®.

4.4 Individuo como persona.

Al definir la persona, y reaccionando “contra el exceso de la filosofia de las ideas y de
la filosofia de las cosas”, el personalismo comunitario no insiste en el fijar de ella una
nocién en términos rigidamente intelectualistas; entiende, por el contrario, dar al sentido
profundo de una experiencia comun a todos los hombres: “la persona es una actividad
vivida o experimentada de auto-creacion, comunicacién y adhesion, que se capta y se
conoce en su acto, como movimiento de personalizacion. Si en el hombre se nace,
persona se deviene.

El hombre es una “capacidad de devenir persona”. El hombre en su conjunto: individuo
y persona, esta presente y es agente en cada uno de sus momentos” .

» El individuo (de in-dividuus: no-divisible) indica independencia y subsistencia
en el ser: distincion y determinacion existencial; diferencia de cualquier otro ser
aunque participe de su naturaleza. Abandonado a su propia inercia, el individuo
representa un proceso de replegamiento del ser humano; es egoismo,
agresividad caprichosa, consciencia; “es el disolverse de la persona en la
materia”®’; es esclavitud del instinto; es la avaricia del tener (casas) por la
incapacidad del ser (alguien); es tendencia a la dispersién por la incapacidad de

" No se trata de una traduccién personalista del pensamiento tomista, sino de una intuicion de la
necesidad de renovar el método del conocer, alargandolo mas alla de las siempre necesarias dimensiones
empiricas, racionales, intuitivas, empaticas. Respecto al simple conocer, como dimensién especulativa de
la actividad humana, es tipico de la persona y de la filosofia personalista el entrar en comunicacién, el
darse de las personas, en la relacién con el otro con la naturaleza y con Dios.

8 Metafisica como ciencia de la persona, por ejemplo es sostenida por SEIFERT J., Essere € persona,
verso una fondazione fenomenolégica di una metafisica classica e personalistica. (Cf. Sobre todo el
cap.IX)

" Cf. MOUNIER E. Personalismo e cristianesimo. P. 66

80 Cf. MOUNIER E. Rivoluzione personalista e comunitaria, p. 23.
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proyecto; es el abandono a la indiferencia, a los conformismos, a la repeticion
superficial y estereotipada de los automatismos. “Llamamos individuo la
difusién de la persona a la superficie de la propia vida y la tendencia
complacida a perderse en ella. Mi individuo es aquella imagen imprecisa y
cambiante que forman, acumulandose el uno sobre el otro, los diversos
perzon g|es entre los que oscilo, en los cuales me distraigo y a los cuales
evado

» La persona “es un misterio todavia mas profundo que el de ma’zvzduo, y cuyo
significado fundamental es todavia mas dificil de encontrar”®?. Se mueve en un
sentido inverso al individuo: es eleccién, conquista y dominio de si; es
capacidad de concentracion; es presencia y participacion “dirigida a”; se
empeﬁa y se expone. La persona se arriesga por amor, es rica de todas las
comuniones, con la carne del mundo y del hombre, con la realidad espiritual
que la anima, con las comunidades que la revelan®. Mas precisamente, la
persona es el volumen total del hombre; es un equ1]1br10 de largor, anchura y
profundidad, una tension que habita en cada hombre entre las tres dimensiones
espirituales:

» Encarnacién, que sube (espiritual hasta que sube) desde la profundidad
(desde abajo) y la incorpora en su carne.

» Vocacion, que se dirige hacia lo alto y la eleva al universal, a la
trascendencia.

» Comunion, que se dirige hacia la amplitud y la lleva hacia la
comunidad®

De aqui derivan, del individuo y de la persona, las dos tensiones o direcciones opuestas
de crecimiento que solicitan el ser humano: “La primera preocupacion del
individualismo es la de centrar el individuo sobre si mismo; la primera preocupacion del
personalismo es la de descentrarlo de si mismo, para establecerlo en las prospectivas
abiertas de la persona®’

4.5 Las tres dimensiones del universo personal.

El personalismo comunitario siente, la exigencia de indicar las “dimensiones”,
dinamismos, o estructuras constantes que expresan no tanto el ser en si de la persona, o
sea su substancia, sino mas que nada su “ser em” (encarnacidén), su “ser- para”
(Vocacion), su ser-con (comunion).

e Encarnacion: la persona es “ser-En es corporeidad.
La encarnacién es la dimension que encarna a la persona en un cuerpo, y mediante su

cuerpo, en un mundo fisico. “El hombre es indivisiblemente un espiritu manifestado en
una carne y que se irradia en ella: en un cuerpo, en un tiempo, en un lugar, en una

*1 Cf. Ibidem, P. 74

82 Cf. MARITAIN J., La persona e il bene commune, p. 23.

8 Cf. MOUNIER E., Rivoluzionr personalista e comunitaria, p. 75
8 Cf. Ibidem, p. 77

85 Cf. MOUNIER., I personalismo, p. 33
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historia, todos fascinados en su destino”. El cuerpo no puede ser considerado como
una cosa inferior, opuesto a y separado de mi vida espiritual, es componente esencial.
No hay detalle del espiritu que no dé ocasién a un gesto del cuerpo, ni movimiento que
no disefie en el espacio un gesto del espiritu. “E1 hombre es un cuerpo con el mismo
titulo de que es espiritu: todo entero cuerpo y todo entero espiritu. Se le puede definir
“alma encarnada” o “cuerpo animado”’. El cuerpo influencia y condiciona a tal grado
el espiritu, que mis estados de 4nimo y mis ideas son condicionadas por el clima, por la
geografia, por mi situacién por la superficie terrestre, por el patrimonio hereditario y tal
vez por el continuo golpear de los rayos cosmicos. “No hay nada en mi que no esté
mezclado de tierra o de sangre”®®. Por tanto, en cuanto encarnada, la persona “no puede
nunca desembarazarse enteramente, en las condiciones en que estd puesta, de las
esclavitudes de la materia. Mas todavia: no puede nunca elevarse si no es apoyandose
sobre la materia. Querer esquivar esta ley significa condenarse desde el inicio a una
derrota, quien quiere hacerse angel se hace en realidad bestia®.

e Vocacion: la persona es “ser-para’; es espiritualidad.

La vocacion es la dimension que eleva a la persona hacia una vida superior inscrita en
los confines corporales y materiales. Es el descubrimiento progresivo de un principio
trascendente que unifica la compleja realidad personal actos, aspiraciones, fines. Aiin
condicionado por su situacion encarnada, el hombre trasciende la naturaleza animal y
se da cuenta de no tener limites en sus aspiraciones. “El hombre supera infinitamente al
hombre”®. Su inteligencia y su libertad lo solicitan a recorrer las grandes vias sobre las
cuales se revelan y se explican los valores y su articulada relacion con la vida de la
persona: la felicidad, la ciencia, la verdad, la ética, el arte, la historia, la religion...El
hombre no puede evitar el dilema, o vocacion de los valores como actitud orientadora,
decisiva y unificante, como religiosa escucha del espiritu que habita en €L

Para el personalismo comunitario la escala de los valores es la siguiente: “Primado del
vital sobre el material, de los valores de la cultura sobre los valores vitales.

e Comunion: la persona es “ser-CON’’; es amor.

La comunion es la dimensién que abre hacia la amplitud y lleva a la persona a la
comunidad, puesto que la comunidad llama e integra a las personas particulares. La
persona humana, ontolégicamente considerada, no es nunca soledad interior, ni puede
nunca separarse totalmente de los demas, como tampoco puede totalmente enajenarse;
sin las comunidad las personas no viven, no se realizan, no alcanzan la plenitud
humana. “El hombre es por su naturaleza un ser sociable, y por eso mismo los demas

% Cf. MOUNIER E., Cristianita nella storia, p. 95

87 El hombre no tiene un cuerpo: es su cuerpo, (Gabriel Marcel)

8 Cf. Ibidem, pp. 17-18 (Oeuvres III, 441

% El hombre no es ni angel ni bestia, pero el mal estd en que quien quiere hacerse el 4ngel se hace bestia.
(Pascal B., Pensieri..., n 329)

% Cf. Ibidem, n. 438.
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no son “el infierno™!. Ya Séneca declaraba: “que el no vivir y el no gastarse por nadie
€S como no Vivir ni siquiera para si mismo??.

Contrariamente a una opinion y difundida opinién, lo que constituye la experiencia
fundamental de la persona no es la originalidad, la afirmacion solitaria, la separacion
egoista sino que es la comunion. El hecho primario de que es necesario tomar
conciencia es que la persona es por naturaleza comunicable; que ella es una presencia
dirigida hacia el mundo y las demas personas, sin confines. Ser hombre es relacionarse
profundamente con los demas. “Se podria casi decir que yo existo sélo en la medida en
que existo para el otro, y que, al limite ser es amar. El acto de amor es las mas solida
certeza del hombre, el cogito existencial irrefutable, yo amo, por tanto el ser es, y la
vida vale la pena ser vivida®. En definitiva, “estas verdades constituyen el personalismo
mismo, a tal punto que es definir la civilizacién pensada y proyectada por €l como
personalista y comunitaria. “Vivir humanamente, es con-vivir: “la comunidad no es
todo, pero una persona humana que se mantenga aislada es nada’.

4.6 La meditacion; descubrimiento de los valores.

La vocacidn al descubrimiento de los valores, que dan un significado a mi vida, me
llama a la meditacion. “El hombre es tan s6lo en virtud del compromiso. Pero, si el
hombre no fuese otra cosa que su compromiso multiple, €l seria esclavo, sobre todo en
un mundo en que el tejido colectivo se va cerrando siempre mas y la relacion entre los
individuos y los grupos se va haciendo mas estrecha®. Aun obligados por la necesidad
del compromiso, no debemos olvidar que la acciéon es la manifestacion concreta de
nuestro pensamiento, y que antes que todo se impone el descubrimiento de los valores,
es decir, de un algo que es mas importante que la comida que comemos, que el vestido
que vestimos, que la maquina que usamos, que el juego que nos aturde, que el grupo
que nos absorbe.

La accion, es la parte emergente de un iceberg. La parte sumergida, la que rige y dirige
la accion, es siempre una idea, o conquista nuestra o imposicion de otro.

Por eso, si de tanto en tanto no nos ponemos a pensar como se vive, se termina por vivir
como los otros nos hacen pensar. “Para la mayor parte de los hombres, y para un amplio
sector de nuestra vida, tan sobrecargada de solicitaciones exteriores, debe repetirse con
Valéry: “Nosotros estamos encerrados fuera de nosotros mismos”*®. De aqui se deriva
la necesidad de recogimiento que nos libra de la prision de las cosas, del coraje para no
escapar aventandonos en el ruido y en la velocidad, la necesidad de un “pedazo de
desierto” en el cual refugiarse para reencontrarse a si mismo y para decidir como
verdaderos responsables.

! Cf. SARTRE J.P., Théatrem I, p. 182. Uno de los personajes de la comedia 4 puerta cerrada, Sartre le
hace pronunciar la famosa expresion: “Nos encontramos en continuidad con su pesimismo orgénico, mi
pecado original es la existencia del otro”.

°2 Cf. SENECA A. L., Lettere a Lucilio, p. 347. Se puede decir que vive verdaderamente aquel que sabe
aprovechar a muchos y sabe por eso servirse de si mismo: pero aquellos que se quedan cerrados en una
pereza estan en su casa como en un sepulcro; y se puede muy bien esculpir su nombre sobre el marmol de
la entrada. Ellos se han precedido a si mismos en la muerte.

% Cf. MOUNIER E., 1l personalismo, pp. 35

% Cf. MOUNIER E., Rivoluzione personalista e comunitaria, p. 60

% Cf. MOUNIER E., Che cos ¢ il personalismo, p. 45

% Cf. MOUNIER E., /I personalismo, p. 56
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4.7 La renuncia, iniciacion al don de si y a la vida del otro.

La renuncia, requerida por la dimensién comunién, es una tarea que conduce al corazon
de la paradoja de la vida personal, en virtud de la cual el hombre se re-encuentra
perdiéndose y se encuentra dandose. En ultimo analisis, devenir persona quiere decir
devenir capaces de amar y capaces de construir verdaderas comunidades.

En realidad “la relacion del yo con el i es el amor, en fuerza del cual mi persona en
cierto sentido se descentra y vive en el otro ain poseyéndose y poseyendo su amor. El
amor es la unidad de la comunidad asi como la vocacion es la unidad de la persona.
No se le agrega a cosas hechas, como un lujo; sin €l la comunidad no existe. Es
necesario ir mas alla, sin el amor las personas no llegan a devenir si mismas. Entre mas
los demas me son extrafios, mas me soy extrafio a- mi mismo™®’ y mas me hago
impotente para construir comunidades auténticas. Un grupo deviene comunidad cuando
cada uno de sus miembros ha descubierto a cada uno de los demas como una persona;
cuando se pone a tratarla y amarla como tal; cuando la pone por encima de si mismo;
cuando le facilita para que realice los valores particulares de la vocacion personal;
cuando se eleva con cada una de ellas.

Todo ser humano “hombre y mujer” estan llamados a hacer del propio universo
personal un “cosmos”, o sea, a realizarse como persona, desarrollando integral y
arménicamente las tres dimensiones fundamentales de la persona humana. Ser-En, Ser-
Para y ser-Con. Es la manera como la persona ser realiza en relacion con los demas.

4.8 Dimensién social de la persona.

El hombre siempre es un individuo en el ambito de su especie. Pero este individuo es
persona, mientras que la especie es una multitud de personas, formada por su propia
naturaleza por diversas sociedades y comunidades. E1 hombre, en efecto, es un ser
social. Por consiguiente, lleva en si una inclinacion interior, no sélo a las relaciones
interhumanas, sino también a la creacion de sociedades y comunidades. Esto es el
resultado del derecho natural elemental, que en el caso del hombre no actia segin la
necesidad, sino que admite la conciencia y la libertad. Como consecuencia, esta relacion
entre el hombre y la sociedad y viceversa, esta subordinada a la moralidad, como la vida
individual y las relaciones interpersonales.

El problema fundamental de la moralidad social, a cuya soluciéon hay que atender, es
una disposicion de las relaciones entre el individuo y la sociedad tal, que de ella
provenga la mas plena correlacion entre el verdadero bien de la persona, por una parte,
y por otra, el bien comin, al que por naturaleza tiende la sociedad®®. El logro de esta
correlacién no es facil en la practica, puesto que por un lado, la persona puede
facilmente poner su bien individual por encima del bien comin de la colectividad,
tratando de subordinar asi misma esta colectividad y explotarla para el propio bien
individual. En esto consiste precisamente el error del individualismo a partir del cual en
la historia moderna se ha desarrollado el liberalismo, y ha dado lugar en la economia al
capitalismo. Por otra parte, la sociedad, puede tender hacia una subordinacion de la
persona respecto a ella a tender a un presunto bien comiin tal, que anule el verdadero

7 Cf. MOUNIER E., Rivoluzione personalista e comunitaria, p. 96
% Cf. KAROL W. M vision del hombre, p. 317
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bien de la persona y entregue a la persona en poder de la colectividad. Es el error del
totalitarismo, que en los tiempos modernos ha generado pésimos frutos.

El personalismo tomista sostiene que el bien individual de la persona debe estar, por
naturaleza, algo subordinado al bien comun al que tiende la colectividad, la sociedad;
pero esta subordinacién no puede en ningiin caso degradar y anular a la persona. Hay
ciertos derechos que toda sociedad debe garantizar a la persona, ya que sin ellos no es
posible la vida de la persona y su correcto desarrollo. Uno de estos derechos
fundamentales de la persona es el derecho a la libertad de conciencia. Este derecho
acaba siempre resquebrajado por el totalitarismo objetivo, segun el cual la persona
humana debe estar enteramente y en todo, subordinada a la sociedad. En cambio, el
personalismo tomista sostiene que la persona debe subordinarse a la sociedad en todo lo
que es indispensable para la realizacion del bien comiin, y que el verdadero bien comin
no amenaza nunca el verdadero bien de la persona, aunque puede exigir de ésta serios
sacrificios””.

A tal punto el padre Karol Wojtyla, considerando la integracién de la persona cuyo
actuar es una tarea que dura hasta el final de la vida del hombre como fruto de una
realizacién interna y a la vez, expresion hacia fuera como bien puede ser la conducta y
el comportamiento. Conducta en cuanto a que denota la actuacién del ser humano en
cuanto resultado o resultante de su eficacia o bien el seguir el curso indicado. El
comportamiento por su parte, implica més alla de la actuacién de la persona, implica
también la forma propia y especial de actuar que acompara la propia conducta. La
integracién de ambas en cuanto a la persona y accion serd una vez més la superacion de
tal complejidad revelandose en la trascendencia y la integracion.

El caracter personal de los actos, expresan otra dimension mas comprometida de la que
ahora deduce como la participacion, la actuacién del hombre “junto con otros” digase en
un contexto social o bien, la accién con la persona como una realidad basica y
fundamental en todas las variadas actuaciones que tienen carécter social, comunitario o
interhumano, todas seguirdn siendo acciones de la persona. El valor fundamental recae
en la realizacion, es decir, personalista que es intrinseco a la misma realizacion de la
accion por la persona, por la naturaleza de su actuar o mejor dicho el valor personal. El
valor de accién, ha de corresponder a todo su dinamismo, de esta manera, se comprende
el bien comun, la participacién humana de todo hombre “Préjimo” como miembro de
una comunidad.

Precisamente a partir de esta comprension se comprende la expresién de mandamiento
“amar al pr6jimo”, norma que antepone el caracter humano de quienes configuran esa
comunidad y que bien expresa la normatividad del ser y actuar junto con el otro.

4.9 ;En qué se fundamenta la ética de los valores para Karol Wojtyla?.

4.9.1 Etica de Lublin.

Karol Wojtyla, comenzo6 por la ética, porque fue nombrado profesor de esta materia en
la universidad catélica de Lublin donde imparti6 diferentes cursos a lo largo de los afios

1954-1961. En sus reflexiones y en las clases que impartia, partia, sobre todo, de su
posicion tomista. Por otra parte, Scheler le habia mostrado, precisamente en la ética que,

% Cf. Ibidem, p. 318
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existia otro camino dentro del realismo; que la ética podia evolucionar sin traicionar los
principios de la filosofia clasica y del cristianismo, pero también sin ligarse
estrictamente a unas posiciones que, en la medida en que no evolucionaban se tornaban
obsoletas, perdiendo el agarre en la vida y la capacidad de motivacion.

Este es el origen de lo que posteriormente se ha denominado escuela ética de Lublin.y
cuyo objetivo fundamental fue integrar el tomismo con la fenomenologia. El lider de esa
escuela fue Karol Wojtyla que reunié en torno suyo un importante grupo de
colaboradores quien le sucederian en la catedra de ética al ser sucesor de San Pedro.

Karol Wojtyla, no elabor6 un texto con los resultados intelectuales de su grupo de
investigacion. Se pueden sefialar algunas dareas de trabajo principales. El analisis y
confrontacién con las posiciones éticas de sus cuatro autores de referencia en este
terreno; Tomas de Aquino, Emanuel Kant, David Hume y Max Sheller. En estos
estudios, muy analiticos y detallados, Karol Wojtyla, va delimitando su territorio,
estableciendo paralelismos y distancias, descubriendo problemas y vislumbrando
soluciones y nuevas perspectivas. Su técnica consiste, generalmente, en un analisis muy
preciso, profundo y detallado en lo que suele prescindir del aparato critico. Sus
aportaciones fueron recolectadas en los diferentes articulos publicados durante esos
afios, esa tarea ha sido facilitada por la publicacién de diversas colecciones que recogen
esos trabajos. En concreto, la coleccion en espafiol mas extensa de sus articulos de ética
se ha publicado bajo el titulo de “Mi vision del hombre”, (que comprende escritos que
van desde 1957 hasta 1969), que se completa con sus estudios de antropologia
recogidos bajo el titulo, “El hombre y su destino” y “el don del amor” que proporciona
un rico y sugerente analisis del matrimonio y de la familia usando como categoria clave
el amor personal entendido como don.

Afirma, Karol Wojtyla, en concreto, que la concepcion de la persona que encontramos
en Santo Tomas, es objetivista. Casi da la impresion de que en ella no hay lugar para el
analisis de la conciencia y de la autoconciencia como sintomas verdaderamente
especificos de la persona sujeto. Para Santo Tomaés, la persona es obviamente un sujeto,
un sujeto particularisimo de la existencia y de la accidén ya que posee subsistencia en la
naturaleza racional y es capaz de conciencia y de autoconciencia. En Santo Tomas,
vemos muy bien la persona en su existencia y accidn objetivas, pero es dificil
vislumbrar alli las experiencias vividas de la persona.

Otro gran tema de Karol Wojtyla, es la justificacion de la ética frente a sus multiples
enemigos: el hedonismo, el positivismo, el empirismo y en sentido muy diverso, el
apriorismo kantiano.

Para el empirismo, la ética en cuanto tal, no existe, se reduce a la consecucion del placer
y a la instrumentalizacion de la inteligencia en beneficio de la voluntad; el problema que
plantea Emanuel Kant es el contrario, un rotundo y nitido formalismo moral sin
contenidos. Para superar estas objeciones Karol Wojtyla, recurre con profundidad y
originalidad a la nocién de experiencia moral. A partir de ahi, ya no hay nada que
justificar, lo que hay que hacer es explicar la realidad, pues la moral se justifica por si
misma en la medida en que existe. La ética, explica, no surge de ninguna estructura
interna al sujeto, no es una construccién mental generada por presiones sociologicas,
nace de un principio real y originario: la experiencia moral, la experiencia del deber,
pero no entendida en modo kantiano, como la estructura formal de la razon practica,
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sino en un sentido profundamente realista, como la experiencia que todo sujeto posee en
cada accidn ética concreta de que debe hacer el bien y debe evitar el mal.

Tomando la experiencia de la moralidad como punto de partida de la ética, estamos
aceptando un cierto sistema de presupuestos. Esta decision surte de la necesidad de salir
del callejon sin salida del empirismo extremo y del apriorismo y, al mismo tiempo,
implica una aceptacion del punto de partida empirico de la ética.

De este modo, Karol Wojtyla, intenta superar graves inconvenientes en la
fundamentacién de la ética. Ante todo, las objeciones del empirismo y del positivismo.
Este pretende construirse s6lo sobre lo dado, sobre los hechos y, Wojtyla, aceptando en
parte sus planteamientos, le ofrece justamente un “hecho”, pero humano, la experiencia
de la moral. Y, por ser un hecho, esta experiencia no hay que demostrarla, sino
simplemente constatarla a partir de la experiencia del hombre. No es pues, ya necesario
ningun tipo de justificacion de la moral, lo que hay que hacer es explicarla, pues la
moral se justifica por si misma en la medida en que existe. De aqui se sigue también
otra consecuencia. Si la ética es, fundamentalmente, reflexion sobre esta experiencia, es
también al mismo tiempo e inevitablemente autbnoma puesto que, no necesita de otra
ciencia para acceder a su punto de partida.

La experiencia moral, la experiencia del bien y del mal, es una experiencia comun y
originaria, accesible a todo hombre e irreductible a cualquier otra categoria filoséfica. Si
los hombres entienden qué es el bien y qué es el mal, se debe exclusivamente a que lo
han experimentado interiormente. Aqui es donde se encuentra el origen de la ética, lo
que supone, en términos de la teoria de las ciencias, que es sustancialmente auténoma
con respecto a cualquier otra ciencia, por que no toma, de ninguna sus contenidos sino
de una experiencia antropolégica originaria. Esta es otra de las grandes propuestas
teodricas de la ética de Lublin.

Otro de los temas centrales en el analisis ético de Karol Wojtyla es, su intento de
conexion de la ética con la vida personal. En linea con la corriente contemporanea que
ha propuesto una transicion de la ética de la tercera persona a la ética de la primera
persona. Karol Wojtyla entiende que la moral no puede reducirse -a un conjunto de
normas que obliguen desde una perspectiva heterénoma; deben implicar emocional y
vitalmente al sujeto, pues, de otro modo, éste acabara prescindiendo mas pronto o mas
tarde de unas reglas que se ven exclusivamente como una imposicion coactiva que llega
desde fuera y no esta suficientemente justificada.

Karol Wojtyla, ha profundizado en este punto desde diversas perspectivas que giran en
torno a un perno central: el anélisis del acto ético de la voluntad, un preludio a su magna
obra persona y acto. Karol Wojtyla, critica a Max Scheler por su concepcién actualista
de la persona y sefiala que el acto perfecciona realmente al sujeto, constituyendo asi un
motivo central justificativo de la accion ética al que denomina perfectivismo. La accién
ética no se realiza por un imperativo externo, sino porque el sujeto intuye que mediante
ella se perfecciona y alcanza la plenitud como hombre. En esta misma linea, y ahora
siguiendo a Scheler, resulta la importancia de los modelos en la vida ética, en cuanto
que constituyen ejemplos que se presentan a las personas con la fuerza de lo existente y
posible, superando la abstraccion inevitable de cualquier planteamiento tedrico aunque
se trate de una ciencia practica. ( Cf. Burgos, J.M., Karol Wojtyla, en Fernindez
Labastida, F. Mercado, J. A. (Ediciones) Philosophica: Enciclopedia filos6fica on line,
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URL: informacién bibliografica en formato Bib-Tex. 2007 Juan Manuel Burgos y
Philosophica: Enciclopedia filos6fica on line.)

(2. Cf Filosofia personalista de Karol Wojtyla, Juan Manuel Burgos. Figuras del
personalismo)

4.9.2 La moral y la ética.

Se afirma, que en esta época, determinados problemas éticos o morales se hacen
actuales; hoy la ética misma se ha hecho problema; continuamente se escribe y se habla
de ética. &

La vida moral, es simplemente una vida humana, tanto en sentido individual como
social. La vida moral se convierte en objeto de estudio, de una vida cientifica. Si el
estudio afronta los hechos de la vida moral s6lo de modo descriptivo, con la aplicaciéon
del método experimental-inductivo, tenemos entonces la ciencia de la moral. Esta
ciencia se ocupa de las normas morales existentes, por consiguiente establece qué es lo
que se acepta o se aceptaba como bueno o como malo. Ahora bien, la ciencia de la
moral no define qué es el bien o el mal; esta tarea pertenece a la ética, la cual afronta la
vida moral no de modo descriptivo, sino normativo. Por lo tanto, la ética define las
normas, expresa juicios sobre lo que es bueno o es malo, y proporciona los motivos de
estos juicios, es decir, demuestra por qué es asi.

Frecuentemente se suele hablar de “la doctrina de la moral” pensando en “la ética”,
como también se habla de “la ética” pensando en la moral. Los hechos morales hablan
de los hombres, de la sociedad, pero no hablan directamente de los principios, o sea, de
la ética misma. Ahora bien, sabemos que la moral es la vida, y una parte de la vida est4
vinculada con la actividad del hombre. Por consiguiente, el hombre es el creador de la
moral por medio de su actividad. El la crea y, ademas, podemos decir que la “con-
crea”, entre otras cosas, porque ejerce una influencia sobre las acciones de los otros
hombres. Aqui por lo tanto, vemos que la practica precede a la teoria. Son significativas,
en este campo las palabras de Jesucristo: “comenzé a hacer y a ensefiar”. Es

significativo la precedencia que se da a la accién y no a la doctrina'®.

Abhora bien, la ética es la doctrina, es un conjunto de afirmaciones, de juicios que,
aunque tienden sin duda a orientar las acciones, sin embargo, pertenecen con esas
acciones en la misma relacion en que est4 la teoria especifica con la practica.

Porque las acciones humanas singulares tienen siempre caracter concreto, estrictamente
individual, mientras que los principios formulados y motivados en la ética tienen
caracter general y abstracto'?’,

4.9.3 Karol Wojtyla, Filésofo Moralista.
Wojtyla, Dice: desde la experiencia de la moralidad. A ella hay que dejarle hablar, hay
que dejar expresarse a la experiencia. La ética no es nada mas que la expresion

sistemética de los contenidos de esta experiencia, la exploracion plena de su contenido.

Por otra parte, repite Karol Wojtyla: el que se dedica a la ética, el ético, es la persona
que ayuda a la experiencia a expresarse plenamente: se hace, en este sentido, el servidor

'% Cf. KAROL W. Mi visién del hombre. p. 27
191 Cf. Ibidem. p. 27
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de la experiencia moral. La vision de la ética como la vision plena de la experiencia de
la moralidad, y la visién del ético-moralista como testigo, tienen para Karol Wojtyla
una Unica y la misma fuente: la experiencia de la moralidad, que tiene que expresarse y
que obliga para que dé el testimonio.

.Y qué sucede con el fin ultimo del hombre, con la felicidad? Es una pregunta que
aparece temerosa. (A caso Wojtyla esta en contra de la relacién del deber moral de
obrar con forme al fin Gltimo? De ningin modo. Quiere unicamente poner de
manifiesto, lo mejor posible, de qué depende. La obligacién moral de realizar una
determinada accién no depende del deseo de alcanzar la felicidad. El éxito en alcanzar
la felicidad depende del cumplimiento del deber moral. La felicidad la encuentra aquél
que no la busca, y salva su alma aquél que esté dispuesto a perderla.

(Qué es la experiencia de la moralidad? Karol Wojtyla, conocia perfectamente el
sistema filos6fico de Santo Tomas de Aquino cuando se acercé a la lectura de la obra
que es segiin algunos, el monumento mas grande levantado a la ética de Kant y la mejor
a su mas profunda critica.

Karol Wojtyla, que tenia ya su punto de vista sobre la importancia de la experiencia en
la ética, antes de tratar la ética de Max Scheler, publicé varios trabajos sobre la
experiencia religiosa en San Juan de la Cruz, no podia omitir la declaracion
metodologica principal de Max Scheler. Todo conocimiento estd radicado en la
experiencia y también la ética debe basarse en la experiencia. Tampoco podia no quedar
fascinado por el sentido auténtico de la experiencia de los fenémenos morales,
encontrado en las paginas de la obra de Max Scheler. El bien y el mal moral, son
realmente el contenido de las emociones que nos mueven. ;Qué es lo que reprocha
Wojtyla a Scheler? Le reprocha que arranca el contenido esencial de estas auténticas
experiencias de su natural y més importante fundamento dado por la experiencia misma:
que el obrar esta vinculado al sujeto del obrar; en definitiva, que separa la accion del
agente del acto: la persona.

La esencia de la critica de Karol Wojtyla a Max Scheler radica en que este
fenomendlogo, en contra de su propia declaracion metodolégica, no dio crédito a la
experiencia de la moralidad. Absolutizé un aspecto, tomando la parte por el todo.

/Qué es el deber moral privado de su realidad, me pregunto junto con Karol Wojtyla? El
valor moral que no me obliga realmente deja de existir, deja de ser tal deber moral. Con
toda seguridad, nunca aparece en la experiencia el deber moral de realizar la accion. A
. la que concluye Wojtyla: no empecemos desde la teoria de la experiencia, empecemos
desde la experiencia. La teoria de la experiencia la haremos aprovechando la ocasion de
la experiencia. Seamos empiristas radicales en la ética si queremos ser €ticos. Seamos
portavoz de la experiencia de la moralidad integral y no limitada, si queremos ser
moralistas; es decir, los testigos de la experiencia.

Santo Tomés de Aquino es, en este asunto, considerado el testigo de la relacion
inseparable, por la experiencia, del bien y del mal con el obrar y con su sujeto: la
persona. Segiin Wojtyla, a Santo Tomas le falta mostrar, que se trata de la unién del
bien y del mal moral con el obrar; esto es, la peculiaridad moral del bien y del mal. Lo
que es peculiar y genuino sélo puede ser reconocido directamente experimentando.
Santo Tomas de Aquino se condujo por la experiencia, pero fallo esencialmente en el
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contenido de la moralidad y su conexion interior. Cuando empez6 a apoyarse en la
deduccion, desde que intenté reconstruir el fendmeno de la moralidad apoyandose en la
relacion del obrar con el fin Gltimo del agente, empez6 a introducir inconscientemente
en este fenomeno los contenidos ajenos, los contenidos heterogéneos. En este sentido, el
bien moral dejaba de ser moralmente bueno, empezaba a perder su propio rostro. La
conclusion de Karol Wojtyla, como testigo de lo heterogéneo tenia que ser parecida a la
de Max Scheler: dejemos expresarse a la experiencia misma, para determinar qué es la
moralidad.

No es necesario unir artificialmente las corrientes de pensamiento presentadas por la
ética de Max Scheler y la de Santo Tomas de Aquino. Es suficiente mirar en
profundidad, dejarse guiar plenamente por lo que se contempla, para descubrir c6mo
estas corrientes se exigen mutuamente. Por supuesto, que la misién de la ética, del ético,
del testigo de la experiencia de la moralidad, consiste en indicar esos puentes, dirigir la
atenciéon de los otros para que puedan descubrirlos solos; para que puedan
experimentarlos y, experimentando testifiquen.

Karol Wojtyla supo magistralmente indicar esos puentes. Lo hacia con pasion, pasion
moderada, pero pasion. Esta pasion moderada es uno de los imanes de Karol Wojtyla.
Los titulos de sus conferencias monograficas, de sus libros que son titulos puente: E/
acto y la experiencia; el valor y el bien; la norma y la felicidad; Amor y
responsabilidad. Wojtyla, es el maestro del puente en la ética y en la filosofia. Puente
en latin es pons. El constructor del puente, es pontifex. Pontifex, significa también
sacerdote. En Roma se llama al Papa Pontifex Maximus. Realmente todos los caminos
conducian a nuestro maestro de la Etica a Roma.

El fil6sofo Wojtyla, no habla en nombre propio, sino en uno de los mil millones de
personas, y hablar en nombre de los otros, significa dar testimonio de la propia
experiencia.

(Qué dice la experiencia del deber moral? Este deber moral es el deber de proclamar la
dignidad de la persona, con el acto de afirmacién de que esta persona es digna, en
primer lugar del amor. El amor es la responsabilidad de la dignidad de la persona (Amor
y responsabilidad). El deber moral es el amor como algo que pertenece a la persona, por
el titulo de ser persona; es la respuesta a la persona digna de ser persona.

La experiencia, prohibe diferenciar el amor del deber y aclara que el deber moral es
deber de amar a la persona y, a la vez que, el amor de la persona respecto a la persona es
deber.

La ética es el tratado sobre el amor que es debido a la persona, o el tratado de la
necesidad de responder a la persona con amor. La persona es el objeto y, al mismo
tiempo, el sujeto de este amor debido.

El ético, si tiene clara conciencia de esta experiencia, no puede dejar de mostrar el
puente que existe entre el amor y el deber, los lazos internos entre ellos. Karol Wojtyla,
hace esto en su obra de Amor y responsabilidad. Esta obra es la expresion de la
experiencia del hombre en el aspecto de su dignidad; es el testimonio de la dignidad de
la persona y de lo que este titulo merece: Amor. Es la obra del testigo de la dignidad
personal del hombre, en el campo en el que el hombre estd llamado a afirmar esta
dignidad en el otro y en si mismo: en el campo de la unién matrimonial de las personas.

De la experiencia y del testimonio de la experiencia surge la moralidad y la ética, nace
el ético. Lo propio del sabio es también introducir el orden en el conocimiento de la
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realidad, en su experiencia; tener conciencia de su valor para el conocimiento. En el
nacimiento de la meta-ética de Karol Wojtyla, tuvieron su papel sobre todo dos
maestros: Santo Tomas de Aquino y Max Scheler. Sin embargo, en el fondo no es la
madre la que da a luz al hijo. El hijo nace sélo. Junto a la indudable ayuda que recibié
Wojtyla como ético, filosofo y meta-filésofo, nacié solo.

El punto de partida experimental, se refiere no sélo a la ética, sino a la filosofia en
general:
e Hay que experimentar.
e Hay que empezar desde la experiencia, de lo que es, de lo que existe, tal como
es, como se manifiesta, sin ninguna condicion a priori superpuesta, ni en la
experiencia, ni en el desarrollo de la misma.

Hay que mencionar otro fruto de este método, el fruto mas precioso para la teoria de la
ética, es decir, la Meta-ética. En nombre de la experiencia, Wojtyla introdujo como
recordamos, el veto contra la eliminacién del deber moral de su realidad: Me obliga
solamente lo que me obliga realmente. El deber moral existe. ;Qué significa esto?
Significa que es una existencia real. Afirmar el deber es afirmar la existencia, afirmar el
ser. Wojtyla, al mostrar radicalmente el programa del punto de vista experimental de la
Etica, sabia lo que hacia. Aporté tanto a la Etica, que aparece la tentacién de decir que
hizo mas de lo que pensoé.

Karol Wojtyla, al mostrar el programa del punto de partida experimental de la ética,
liquida de una sola vez el problema, que desde hace dos siglos, quité el suefio a muchos
estudiosos de la Etica. Se trata del abismo entre el ser y el deber ser, el tema del enlace
de la ética con la antropologia filos6fica y, finalmente, con la Metafisica como teoria del
ser. El problema clasico del puente.

En el mismo punto de partida de la Etica, la experiencia del deber moral manifiesta una
igualdad entre el deber y el ser. El deber existe. Otra cosa es que al ético no le interese,
en primer lugar, el ser del deber, sino el aspecto del deber.

(,Es Karol Wojtyla totalmente ético o simplemente es un filésofo? No se puede poner el
signo de igualdad entre Etica y Filosofia. La filosofia, no obstante, es también Etica.
Quien es ético, es por ese mismo titulo, filésofo.

Ante la pregunta ;Quién es un filésofo? Contesta Wojtyla: Filésofo es el que
experimenta lo que es como es, y el que trata de entender hasta el final lo que
experimenta. La experiencia, nos muestra la realidad junto con sus misterios,
provocando una serie de preguntas sobre lo que se experimenta. Lo que
experimentamos es el mundo; todo lo que de cualquier manera estd al alcance de
nuestras posibilidades cognoscitivas. Dentro de este ambito, hay algo que llamé la
atenciéon de Karol Wojtyla. Le llamé la atencién no solo por ser objeto de la
experiencia, sino simultineamente, objeto y sujeto de ella. Aquel ser extraordinario es el
hombre, la persona humana: el que experimenta es el hombre y lo que experimenta es
también hombre. Hombre en cuanto sujeto y objeto a la vez. Wojtyla se propuso ser el
testigo de la experiencia del hombre, el testigo de la verdad sobre el hombre.

(Quién es el hombre? Dice Wojtyla: Es alguien Unico en el mundo, capaz de
experimentar todo lo de fuera de si mismo y asi mismo. Tt y Yo. Esta afirmacion es la
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que despierta la curiosidad y la pasién por conocer. La verdadera respuesta puede
proceder precisamente de la experiencia de si mismo. Pero, ;Cémo experimentarse asi
mismo, como verse asi mismo, como revelarse asi mismo? ;Existe un espejo en el que
pudiera desvelarse, para mi, mi mundo, mi yo? Por supuesto que existe un espejo asi,
una ventana, responde Wojtyla. Esa ventana son los actos, para mi los mios, para ti los
tuyos. Pero antes, hace falta aprender a leer en este espejo de mis acciones, adquirir una
cierta agilidad en mirar por esta ventana. Es entonces cuando se me revela a mi, el tuyo
a ti, nos revela a nosotros mismos como personas.

Karol Wojtyla, como autor de Persona y acto, desea proporcionarnos aquel espejo-
ventana en forma del acto, del obrar especiﬁcamente humano, y quiere ensefiarnos el
arte de leer la accién humana. Me preguntas quién eres. Sé6lo ti mismo puedes verlo:
mira en la ventana de tu accion. Esta es, en cierto sentido, la manera apropiada de
entender y leer a Wojtyla: el revelador de la persona en sus actos. Puesto que me
preguntas quién eres, te voy a responder...Mira aqui un acto con el que debes cumplir.
Debes, aunque no tienes por qué. Puedes no realizarlo. Puedes no cumplir con aquello
con lo que deberias cumplir. Cumplir o no, sélo depende de ti. S6lo de ti depende si,
haciendo lo que debes hacer, ti mismo te vas a realizar o perderas la oportunidad de la
autorrealizacion. A ti te est4 prescrita la autorrealizacion, y sélo ti mismo eres su autor.
De ti mismo dependes, a ti mismo te sitias, a ti mismo te dominas, a ti mismo te posees.

Para terminar, si tuviera que definir mi postura sobre Karol Wojtyla en cuanto filésofo,
dirfa: es filésofo de la libertad, en el servicio del amor. Por tanto, vale la pena destacar,
por separado dos de sus elementos:

¢ Filésofo de la libertad, quiere subrayar el objeto del filosofar wojtyliano; es un
analitico de la interioridad humana, revelandola, a través del analisis de los
actos del autodominio.

e Filosofo del amor. Karol Wojtyla, en su papel de filésofo, es un testigo de la
dignidad del hombre profundamente preocupado por el total compromiso de la
libertad al servicio de esa dignidad. Hoy son numerosos los atentados que
acechan contra la dignidad humana, atentados dentro de nosotros y fuera de
nosotros mismos. Conseguimos como individuos y como grupos organizados
defendernos algunas veces por nosotros mismos: ante la verdad sobre nosotros
mismos, ante la oportunidad de ser lo que somos y lo que tenemos que ser. Es
comprensible, que este filosofo de la libertad en el servicio- del amor, testigo de
la experiencia integral del hombre, ?ueda ser, en nombre de la afirmacion de la
humanidad signo de contradiccion'®

4.9.4 Elproblema de la ética cientifica.

Con mucha frecuencia nos tropezamos con la expresion “ética cientifica”, expresion
para muchos escritores y periodistas un postulado consagrado, como la llamada
“concepcion cientifica del mundo”. Este postulado en el fondo es justo, si expresa la
tendencia que busca basar el comportamiento del hombre sobre el conocimiento en
sentido estricto. Es preciso afirmar, que las ciencias exactas, con su carga positivista
tienen poco que decir en este campo.

192 Cf. Ibidem, p. 117-134
50



El problema del significado de la vida humana pertenece en estrecha conexién con el
problema de la existencia humana, y también de la existencia en general; y por eso, una
auténtica filosofia del ser constituye el justo apoyo de la ética. Si una ética merece tener
el apelativo de “cientifica”, no puede ser mas que aquella que esta en conexion con una
auténtica filosofia del ser. Y se sabe que esta Giltima no es una ciencia en el preciso
significado de otras disciplinas particulares. Por eso, el caracter cientifico de la ética
también se diferencia del caracter cientifico de las ciencias empirico-inductivas,
particularmente de aquellas que se sirven del método matematico.

Debe ser asi, porque sin una adecuada reflexién sobre la existencia humana, asi como
sobre la finalidad, no se puede construir una ciencia bien motivada que nos permita

distinguir el mal del bien moral, es decir, la ética'®.

Frecuentemente, nos podemos encontrar con la tendencia a unir el concepto de ética
cientifica con la hipdtesis del evolucionismo antropolégico. Segun esta hipdtesis, el
hombre seria el producto del desarrollo de las primitivas formas animales y, de modo
semejante, los hechos éticos y las vicisitudes morales del hombre serian, segun esta
concepcion, el producto del desarrollo de las primitivas reacciones propias de los
animales. Tal suposicion ignora una circunstancia fundamental; la esencia de cada
experiencia moral estd basada en la comprensién intelectual del bien y del mal, sin lo
cual no se puede ni siquiera hablar de la experiencia moral o de la moral en el verdadero
sentido de la palabra. Ademas, el evolucionismo pone el acento, respecto de la ética, en
una pretendida mutabilidad total de los principios €ticos, de los conceptos del bien y del
mal. Semejante variabilidad total de los principios del comportamiento humano deberia
llevarnos a aceptar un relativismo total en la ética, lo que hoy es bueno, mafiana sera
malo y viceversa.

En la conviccion del hombre, tanto el bien como el mal no representan en absoluto
valores relativos, sino precisamente valores absolutos, que le obligan justamente porque
el ser humano es hombre. Las circunstancias variables comportan sélo una cierta
mutabilidad en la forma de la realizacion del bien y del mal, pero la esencia misma de
estos valores no cambia en cuanto no cambia el hombre mismo. En el hombre, sin
embargo, podemos constatar cambios secundarios, accidentales, junto a la
inmutabilidad sustancial, esencial. Y es precisamente esta inmutabilidad en la esencia
misma del hombre lo que nos permite definir como seres humanos a individuos muy
diferentes desde el punto de vista de las cualidades secundarias, accidentales,
considerarlos de la misma especie, y tratarlos como seres capaces de vida moral.

Esto constituye, también un punto de referencia para la formulacion de los principios
del comportamiento humano. La teoria del evolucionismo tiene una cierta importancia
para la doctrina positivista sobre la moral, pero para la ética su importancia es mas bien
secundaria.

Muchos escritores y periodistas, al presentar el postulado de la “ética cientifica”,
buscan, abiertamente o de modo solapado, contraponerla a la ética religiosa. Esta ultima
deberia constituir en cierto sentido el sindnimo de la ética de caracter no-cientifico. En
esta cuestion, para librarse de toda tendencia que no tenga ninguna relacion con una
honesta bisqueda de la verdad, y mucho menos con la ciencia, se debe llamar la
atencion sobre algunos puntos. La ética religiosa, y en este caso concreto se trata de la
ética cristiana, surge de la reflexion sobre la existencia en general y, particularmente

193 Cf. Ibidem, p. 30
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sobre la existencia humana que se funda en la revelacién. La revelacién formula
determinados principios de comportamiento. Por parte de las ciencias exactas, es
completada en la revelacion por las verdades sobrenaturales. Estas verdades son
aceptadas por el intelecto s6lo a la luz de la fe (por ejemplo, la verdad de la
santificacion del alma humana mediante la gracia, la verdad de la unién con Dios en la
vida eterna mediante la visién beatifica). Si se trata, en cambio, de los principios de
comportamiento contenidos en la revelacién, entonces, muchos de ellos se identifican
simplemente con los principios puramente racionales que el hombre deberia formular
como principios de su comportamiento, también sin la revelacién'®.

Los principios revelados, en todo caso, no se oponen al intelecto, aunque el intelecto no
seria por si solo capaz de formularlos. Por ejemplo, aunque el mandamiento de amar a
los enemigos constituye un principio moral dificil para el intelecto, sin embargo el
hombre, siguiendo la razén, debe constatar toda la grandeza ética grabada en este
principio. Y afiadiendo que la totalidad de estos principios de comportamiento moral,
que encontramos frecuentemente en el evangelio, solo se hacen totalmente
comprensibles desde la perspectiva del concepto del hombre y del fin de su existencia
proclamado por el evangelio. Por otra parte, es necesario constatar que, en el curso de
dos milenios, pensadores cristianos han hecho y todavia estan haciendo sélidos
esfuerzos para dar un caricter cientifico a la verdad ética revelada. Una particular
atencion merece aqui el esfuerzo que tiende a asimilar todo lo que, en el 4mbito de la
ética ha obtenido o bien esta obteniendo el pensamiento humano. Entre otros puntos
interesantes, quisiera subrayar el hecho de la asimilacion del pensamiento de Aristételes
realizado por Santo Tomas de Aquino en beneficio de la ética cristiana.
Indudablemente, no se trataba de una confusion de los principios morales paganos con
los cristianos, sino de la insercion de todo lo que, en el ambito de la ética como ciencia,
es decir, como producto del intelecto, habia alcanzado el pensamiento humano
independientemente de la revelacion, con el fin de dar atin mayor expresividad y nitidez
a la verdad ética revelada.

Ademas, la iglesia en virtud de su magisterio, interviene constantemente sobre
problemas importantes especialmente cuando se trata de cuestiones dependientes de la
ética. Asi por ejemplo, frente al desarrollo contemporaneo de los problemas socio-
economicos, el papa Leén XIII adopté una postura en la enciclica Rerum novarum, (Las
cosas nuevas) como lo hizo el papa Pio XI en la enciclica Quadragesimo anno. El Papa
Pio XII intervino repetidamente sobre numerosos problemas morales que paralelamente
el progreso de la biologia y de la medicina surgia en el sector de la vida sexual,

matrimonial y familiar'®.

4.9.5 Elorigen de las normas morales.

Es notorio que las normas otorgan a la ética su carécter especifico. Son precisamente las
normas lo que la distingue de las otras ciencias. La ética es, por lo tanto, una ciencia
normativa. El problema esencial para la ética como ciencia debe ser la cuestion del
origen de las normas morales. Los escritos de los positivistas o de los materialistas
oponen de varios modos el origen “sobrenatural” de las normas morales en la ética
religiosa a su origen puramente natural en la ética laica y subrayan que “origen” debe
significar en lo decisivo y en lo particular, la génesis social de las normas. Las normas

1% Cf. Ibidem, p. 32
195 Cf. Ibidem, p. 33
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nacen de las necesidades de la vida social y se desarrollan paralelamente a su
crecimiento. Es féacil ponerse de acuerdo en que, tanto los materialistas como los
moralistas con convicciones religiosas, entienden que las normas morales tienen origen
en Dios. La fuente de estas normas es, efectivamente sobrenatural, pero el modo en el
que surgen estas normas es natural, y eso es lo que cuenta ante todo'®.

4.9.6 Elrealismo en la ética.

En relacion al problema del origen de las normas morales, como se ha sefialado se debe
llamar la atencion sobre algunas cuestiones importantes para comprender el caracter de
la ética cristiana. La primera de ellas es el problema del realismo. En la base de todo el
sistema de las normas fundadas sobre la naturaleza y formuladas por la razén en toda su
actividad, permanece de acuerdo con la realidad objetiva. Esta realidad est4 constituida
por el sujeto operante, provisto de la naturaleza racional y por toda una serie de seres
objetivos, con los cuales el sujeto se encuentra en su actividad, dada uno de los cuales
posee su propia naturaleza. Este principio fundamental, el principio de conexién con la
realidad, tanto objetiva como subjetiva, durante la accion, es el garante del realismo en
toda la filosofia practica, y particularmente en la ética'®’. Las normas éticas se basan en
la realidad. La razon, que mediante el conocimiento llega a la realidad misma,
determina también los principios de la accion. Nada tiene de extrafio, pues, que la razén
introduzca en su funcién normativa, como presupuesto fundamental, la conciencia con
aquella realidad. Tal es precisamente el presupuesto del realismo en la ética.

Emanuel Kant, se aleja de €1 cuando sostiene que el llamado imperativo categorico es
una forma pura a priori de la razon préctica, o sea, un principio producido por la sola
razén, y no, en cambio, que esta en la razéon como consecuencia del contacto con la
realidad, con el mundo real de los seres y de los bienes. Para la ética realista no basta,
como principio fundamental, el imperativo de Kant; “obra de modo que tu
comportamiento pueda hacerse el principio de una ley general”; ella tiene, como punto
de partida el principio: “en todo tu proceder permanece de acuerdo con la realidad, se
fiel a la realidad en el obrar”. La razén es capaz no sélo de conocer la realidad subjetiva
y objetiva, sino también de valorarla. Por eso vislumbra en ella los bienes y la jerarquia

de los bienes y esto es lo que funda los juicios normativos' ",

Este realismo natural de la ética, que esta estrechamente vinculado con el realismo del
conocimiento racional, se transforma, en la ética cristiana, en un realismo
especificamente sobrenatural. En efecto, la realidad aqui es captada por la razén a la luz
de la fe haciéndose, gracias a ello, capaz de aceptar la vision de la realidad que le
representa la revelacion.

Con la luz de la Revelacion, la razon concibe la realidad de modo distinto, y esta
situacién sobrenatural, estd ligada con una estimacién y valoracion distinta, también
sobrenatural. Mediante la Revelacion, el hombre conoce, en efecto, la existencia de los
bienes sobrenaturales. En consecuencia, el orden de los bienes conocido con la sola
razon adquiere, en un cierto sentido nuevas dimensiones. Ahora bien, la ética que se
funda en este nuevo orden de bienes no cesa, en modo alguno de ser realista, dado que
los bienes sobrenaturales, que son conocidos por el hombre mediante la revelacion, son

19 Cf. Ibidem, p. 36
197 Cf. Ibidem, p. 40
198 Cf. Ibidem, p.41
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bienes verdaderos, realmente existentes; al menos asi, son entendidos por el hombre

verdaderamente creyente'®’.

Permanece, por consiguiente en vigor, ahora el principio fundamental del realismo en la
€tica, s6lo que asume un significado distinto: se fiel a toda la realidad tal como te la
presenta no s6lo la razén, sino también la fe a la luz de la revelacién. Este es el principio
fundamental del realismo cristiano en la ética. Es obvio que el hombre, que se vale del
principio del realismo sobrenatural, tendra una posicién distinta de los otros hombres,
en relacion, al éxito en la vida, respecto al problema del sufrimiento. Lo que hace
distinto el modo de obrar de un creyente y de un no creyente es, sobre todo, la
motivacion.

Las observaciones anteriores nos sugieren algunas reflexiones sobre el papel de la teoria
y de la prictica en la ética, porque, aunque la vida moral, en si misma, es una cosa
enteramente practica, no hay duda de que también interviene un factor tedrico. El
conocido dicho: “La teoria es la mejor practica”, indica con claridad que el punto de
partida de una vision correcta de la realidad desde el punto de vista tedrico debe ser un
obrar moralmente bueno, porque éste es el que permite determinar los fines de la accion.
Yes que la practica, en conexién con una filosofia del obrar, del producir de la
realizacion, no es atn, por si sola, una reflexién sobre el bien que constituye el fin de
cada accion.

Teniendo presente lo anterior, se puede deducir las siguientes conclusiones:

¢ La teoria no puede sustituir a la practica.

e La prictica sin la teoria puede llegar a ser, en un cierto sentido, un activismo
mecanico y, a veces, provocara también un derroche de energia.

e La practica, en cierto modo, confirma la teoria y, hasta en cierto grado, nos
permite perfeccionarla.

Una profunda reflexién sobre los fines de obrar tiene, una importancia particular

para la ética. La necesidad de la reflexion deriva de la necesidad de la moral como

prélcltoica, pero se realiza a partir de lo que de ella se deduce, una sélida filosofia del

ser

4.9.7 Elsignificado del deber.

La naturaleza humana es la fuente de las normas; Pero es la razon, considerada como
facultad, como energia estrechamente ligada con ella, la que define los principios del
comportamiento a medida que adquiere el discernimiento de las vias perfectivas del ser
humano, en el marco de todo el orden de los seres. Ahora bien, precisamente de este

discernimiento nace el deber!''".

La razén lo define, pero no es la inica que contribuye a esta definicién, toma su energia
de la dindmica del ser humano, del impulso hacia el bien inmanente en EL de la
voluntad. El deber moral estd en relacién con la voluntad, se refiere a ella, es
simplemente su deber. En el deber, la voluntad se hace, en un cierto sentido, la
representante de los principales intereses del ser humano, de su “ser o no ser” moral.

19 Cf. Ibidem, p. 42
"% Cf. Ibidem, p. 43
"1 Cf. Ibidem, p. 49
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Precisamente por esto, el deber estd unido con un cierto esfuerzo, con la tension. La
linea de esta tension transcurre entre lo que yo soy y lo que deberia ser. La voluntad es
la facultad de esta tension fundamental. En cierto sentido, la tension de la voluntad se
desdobla o, mejor, hay contraposicion entre lo que soy y lo que no soy e incluso entre
lo que soy y lo que no puedo ser. Precisamente en este sentido surge, para un creyente,
el problema de la corrupcién de la naturaleza humana, y se hace la pregunta: ;esta
naturaleza corrupta que para el hombre es fuente del mal moral puede, al mismo tiempo,
ser fuente de una norma moral, o sea del principio del que depende el bien moral?. El
deber moral que experimenta cada hombre normal, demuestra que la voluntad no ha
cesado de ser ella misma y que, a pesar de toda su fragilidad, permanece en ella una raiz
de salvacion. A

La voluntad, s6lo estaria totalmente enferma si rechazase el bien moral conocido por la
razon, si no provocase aquella caracteristica tensién que pone de manifiesto la aptitud
de la naturaleza hacia el bien moral. La naturaleza puede, por lo tanto, ser fuente de las
normas morales. La razén encuentra en ella el centro propulsor que la empuja a
definirlas bien. Y aunque pueda a veces equivocarse en la determinacién misma del bien
que mas conviene a su voluntad, posee también la capacidad de liberarse de sus
equivocaciones 'y de sus errores, y determinar siempre mejor y mas sélidamente la
verdad de los bienes.

La ética asume con decision esta posicion, en contraste con todas las dudas de la
mentalidad moderna que se expresan en los variados matices del agnosticismo o del
escepticismo. La confianza en las posibilidades naturales de la razon tedrica, que se
expresan en el conocimiento de la Causa Primera, es paralela a la confianza en las
posibilidades naturales de la razon préctica, que consisten en conducirse segun la
voluntad, de acuerdo con la verdad fundamental sobre el bien. Y el comportamiento, no
hace mas que reforzar la doctrina de las posibilidades naturales de la razén y de la
voluntad'?,

Esto es lo que determina la verdadera solucién a esta segunda tensién que se verifica en
el hombre entre naturaleza y gracia. Dado que la naturaleza no esta totalmente corrupta,
la gracia no cae en el vacio, sino que se une en un cierto sentido a todo lo que la
naturaleza es sano y creativo. La experiencia ascética, unida a la perspicaz observacion
de los hechos de la vida moral del hombre,

nos convence de que toda la accién de la gracia es propensa a la curacion y al
fortalecimiento de la naturaleza. La accion de la gracia, en cierto sentido, se oculta en la
naturaleza y lleva a restituir al hombre la plenitud de la vida en conformidad con la
naturaleza sanada.

La gracia no trastorna en absoluto la naturaleza; los conflictos inmediatos entre
naturaleza y gracia, ven sobre todo, a una reciproca armonizaciéon y maduracion. Al
mismo tiempo, la naturaleza se hace tanto més sana y madura cuanto la gracia con
mayor seguridad y abundancia recaba de sus reservas aquella energia que no podria ser
alcanzada sin su accion. Progresa asi el proceso de la elevacion de la naturaleza, proceso
en el que la tension entre naturaleza y gracia permanece de modo virtual, pero se
transforma cada vez mas en convivencia y cooperacion.

2 Cf. Ibidem, p. 43
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Todas estas consideraciones que se han analizado pueden ser plenamente compartidas
sélo por un creyente, en cuya conciencia la tensién entre naturaleza y gracia encuentra
plena verificacion. Aquél que no estuviera convencido de ello, reduciria todo el drama
humano interior al deber, a la tensiéon que se da entre su yo en relacion a lo que es y a lo
que deberia ser. Para él, entonces es importante constatar que el deber testimonia la
dispo]slgcién de la naturaleza al bien moral, algo sobre lo que se debe fundamentar toda
ética .

4.9.8 Humanismo y fin del hombre.

- Aquellos que se oponen a la ética religiosa parten frecuentemente de las posiciones del
humanismo. Si la ética debe ser efectivamente humanista, y s6lo humanista, entonces
Dios no puede ser el fin de la vida humana: el unico fin del hombre sera el hombre. Y si
Dios es el fin del hombre, entonces el hombre no puede ser el fin de si mismo. La ética
alejaria al hombre de todo lo que es humano de todas las tareas puramente humanas,
tanto individuales como colectivas.

La mirada critica pero indulgente de los agnésticos y de los escépticos de distintas
categorias sobre la ética religiosa, se convierte en una acusacion en la concepcion de los
seguidores radicales del monismo materialista; la religion mediante la propia teleologia
destruiria la verdadera moral humana; y la ética religiosa, como fundamento filosofico
de la moral religiosa, seria un freno al progreso universal del hombre. El problema del
fin constituye la esencia de esta cuestion. ;Es Dios el fin del hombre?, y ;En qué
sentido? La respuesta a esta pregunta nos induce a reflexionar sobre la verdad de la
creacion''.

Antes del acto de la creacion s6lo Dios es; mas alla de El, nada existe. Con la creacién,
Dios llamé a los seres a la existencia. Pero al llamarlos a la existencia, Dios no podia
buscar en ellos ninglin complemento de su Perfeccion. La absoluta plenitud del ser y del
bien, como se da en Dios por naturaleza, no puede ser completada. Las criaturas son,
obra de Dios, y el hecho de haberlas llamado a la existencia manifiesta un acto de su
voluntad. La voluntad observa siempre al fin, y el fin de la voluntad es siempre el bien.
El bien encerrado en la criatura objetiva no puede, en efecto, perfeccionar a Dios
mismo, por lo tanto sélo puede revelarlo.

Asi, el bien permanece fuera de El, mientras que lo que perfecciona a un ser
determinado debe encontrarse en él, debe ser de algin modo su ser mismo. La creacion,
en sentido objetivo, que est4 fuera de Dios, es para El un bien, sélo en cuanto manifiesta
la perfeccion del ser, que en su absoluta plenitud, es Dios mismo. Las distintas criaturas
manifiestan la perfeccion en grado diferente, segun sean ellas mismas més o menos
perfectas objetivamente.

Con semejante estructura del mundo creado, Dios es, necesariamente, el fin de todas las
criaturas, tanto de aquellas que estan provistas de conciencia como de aquellas que no la
poseen. Todo ser creado, por el solo hecho de que es, y por el hecho de que es tal ser
creado, manifiesta en una cierta medida, la absoluta perfeccion del ser que es Dios. Para
alcanzar esta finalidad, los seres creados no estan en absoluto obligados, en cierto
sentido a salir de si mismos, ni mucho menos a olvidarse o ignorarse.

'3 Cf. Ibidem, p. 54
114 Cf. Ibidem, p. 61
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Al contrario, seria completamente incompatible con su finalidad. Si se quiere alcanzar
del modo mas pleno aquél fin, si se quiere manifestar del mejor modo quien es Dios,
que es su Creador, la Causa Primera de su existencia y de la existencia de cada ser
especifico, entonces cada ser creado debe ser totalmente €é1 mismo, debe alcanzar la
plenitud de la perfeccion segin los limites de su propia capacidad. Dios, como fin de
todas las criaturas, no les pide que renieguen de su ser como criaturas disminuyendo su
perfeccion inmanente, sino que les refuerza mas en su perfeccion. Lo mismo sucede en
relacién con el hombre. Dios como fin del hombre, no lo separa lo mas minimo de su
perfeccion, de la plenitud de la humanidad; lo sitiia, en cambio, y lo consolida aun mas
fuertemente en todo ello. Y todo lo que es efectiva perfeccion del hombre, todo lo que
lo perfecciona en cualquier direccion y que tenga al mismo tiempo a Dios como fin, es a
la vez una indirecta revelacion de su perfeccion, de su plenitud, independientemente de
que ésta se manifieste o no de modo consciente.

Es verdad que la ética inicia con el conocimiento de la finalidad de la existencia
humana. Quien observa desde fuera, quien mira desde una perspectiva critica, podra ver
en ello una “alienacién” del ser humano. Pero quien lo ve asi, es s6lo porque lo
contempla desde el punto de vista de un monismo tanto materialista como espiritualista.
La continuacién depende de la manera en la que se establezca el contacto del ser con el
Ser. A veces, se establece en base a las exigencias o en base al temor, pero puede
también definirse sobre la base del amor. Todos los datos estan ligados en cierto sentido
con el amor; y las exigencias.

Por lo tanto, cuando la relacion entre el hombre y Dios se instaura sobre el principio del
amor de persona a persona, entonces todo en el hombre viene guiado por el amor. El
hombre tiene derecho al amor. Y asi como no se le permite rechazar este derecho hacia
una persona humana que es Dios. Es mas, hay muchos motivos para vislumbrar en este
hecho una alta afirmacion de las posibilidades humanas.

(El hombre, no lo es de la manera mas plena cuando se actualizan en €l las supremas
capacidades? Ciertamente que esto no sucede cuando permanecen dormidas en él. El
amor es la actualizacion de las'supremas capacidades del hombre'".

5. TRASCENDENCIA DE LA AXIOLOGIA.
5.1 EL SENTIDO DE LA AUTODETERMINACION REAL Y PERSONAL.
5.1.1 Significado fundamental de la realizacién en una accion.
Cuando se afirma que la ejecucion de una accion da lugar a la realizacién personal y
consideramos el contenido de esta afirmacion, podemos aprobar la riqueza de
significados que encierra. Todos los problemas esenciales considerados en este estudio

parecen centrarse y resumirse en la simple afirmacion de la realizacion en una accion.

Al hablar de la persona y de la accion no como dos entidades separadas y
autosuficientes, sino como una realidad Gnica, profundamente cohesiva; Es a través de

113 Cf. Ibidem, p. 64
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la realizacion que se produce como consecuencia de la ejecucion de la accién. Razén
- por la que resulta imprescindible incluir este hecho en la interpretacién filos6fica de la
persona en accién''®.

5.1.2 Efectos internos e intransitivos de la accion.

El hecho de que en cada accion que se ejecuta se de cierta realizacién, hace que
“realizar” resulte casi sinénimo de “ejecutar”. Esta es la razon por la que parece que el
homélogo més adecuado del término “acto” es “realizaciéon”, refiriéndose a la
plenitud, que corresponde a una posibilidad o potencialidad determinada. En esta
aproximacion estamos buscando lo que podria ser una forma adecuada de expresar la
persona en cuanto sujeto y agente de una accién y expresar, al mismo tiempo, una
accion en cuanto acto auténtico de la persona.

“Cuando hablamos de “ejecutar una accion”, vemos a la persona como sujeto y agente,
mientras que la accion misma aparece como una consecuencia de la eficacia del agente.
Esta consecuencia es externa con relacién a la persona, pero es también interna o
inmanente en la persona. Ademas, es a la vez transitiva e intransitiva con relacién a la
persona”''’. En cualquiera de los dos casos, estd muy estrechamente relacionada con la
voluntad formada por la autodeterminacién y la intencionalidad. La autodeterminacién
es una realidad més bésica para la voluntad y a ella hace referencia la significacién
fundamental de la libertad. Por otra parte, la intencionalidad es, en cierta forma
secundaria en relacién con la autodeterminacién y estd integrada por ella. Esta

intencionalidad es la que revela el significado amplio de la libertad.
5.1.3 En la moralidad se presupone la autorrealizacién en la accion.

En este contexto, parece necesario insistir en que nuestro interés primario, si no
exclusivo, estd en la accién en cuanto consecuencia interna e intransitiva de la eficacia
de una persona.

Al adoptar este punto de vista, tratamos de realizar todo el dinamismo de la realizacion
que se produce al ejecutar una accién, comenzando por la estructura personal de la
autodeterminacién. Lo que se afirm6 anteriormente sobre el dinamismo de la voluntad
explica por qué las acciones que son resultado de la eficacia de la persona, es decir, las
acciones que “proceden” de la existencia real, tienen al mismo tiempo, las
caracteristicas de la exterioridad e interioridad, de la transitividad e intransitividad,
pues cada accién contiene dentro de si misma una orientacién intencional; cada accion
esta dirigida hacia objetos determinados y apunta hacia afuera y mas alla de si misma.
Por otra parte, como consecuencia de la autodeterminacion, la accién alcanza y penetra
en el sujeto, en el ego , que es su objeto primario y principal''®.

En algunos aspectos, toda accién es una realidad transitoria, que tiene un inicio y un fin
cualesquiera de sus dimensiones, la externa y la interna. Esta tltima tiene un interés
especial para nosotros, pues nos estamos ocupando principalmente de la misma relacion

"® Cf. KAROL W. Personay Accién. P. 173

"7 Cf. Ibidem, p. 174. Parece que se da una estrecha relacién entre reconocer los resultados de una accién
intransitiva y reconocer la realidad de la bondad o maldad de los valores morales, dentro del sujeto
personal que es el hombre. Esta relacion tiene una importancia trascendental para el significado de toda
nuestra discusion sobre la relacién de la autodeterminacion con la realizacion.

"% Cf. Ibidem, p. 175
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existente entre la accion y la persona, mas que del resultado, que de las actividades del
hombre producen en el mundo exterior. En la dimension interna de la persona, la acciéon
humana es, al mismo tiempo transitoria y relativamente duradera, en la medida en que
sus efectos, que deben considerarse en relacion con la eficacia y la autodeterminacion,
es decir, con la implicacién de la persona en la libertad, duran mas que la accién
propiamente dicha. En la persona y no solamente en la accién, que es el efecto
transitivo. Donde mas claramente aparece esta objetivacion es en la moralidad, cuando,
debido a una accién que es o moralmente buena o moralmente mala, el hombre mismo,
en cudnto persona, se convierte o en moralmente bueno o en moralmente malo'".

Asi podemos comenzar a vislumbrar el significado adecuado de la afirmacién: “La
ejecucion de la accion lleva a la realizacion”. Ni la ejecucion ni la realizacion se pueden
identificar con la eficacia. La ejecucion de la accion, debido a la realizacién que lleva
consigo, estd coordinada con la autodeterminacién. Se da en paralelo con la
autodeterminacion, pero como si estuviera orientada en la direccion contraria, pues
siendo el que ejecuta la accion el hombre, se realiza asi mismo en ella. Realizarse
significa actualizar y, en cierta manera, llevar a la debida plenitud la estructura del
hombre que le es caracteristica por su personalidad y también por el hecho de ser
alguien y no meramente algo. Implicado en la intencionalidad del querer y actuar en la
salida del hombre hacia fuera de si mismo y en direccion a los objetos que se le
presentan como bienes diferentes y, por tanto, valores, se da, simultaneamente, su
movimiento de vuelta hacia el interior de su ego, el objeto mas proximo y mas esencial
de la autodeterminacion. Esta estructura sirve de base de la moralidad o del valor moral
en cuanto realidad existencial, y, gracias a €1, la moralidad en cuanto modalidad de
conducta participa en la interioridad del hombre y adquiere un cierto nivel de
durabilidad en €L

Las acciones humanas una vez realizadas, no desaparecen sin rastro; dejan su valor
moral, que constituye una realidad objetiva intrinsecamente relacionada con la persona,
y, por tanto, una realidad también profundamente subjetiva. Al ser persona el hombre,
es alguien, y al ser alguien, puede ser bueno o malo'?.

La moralidad, en cuanto modalidad de conducta se puede separar del enmarafiado
conjunto existencial que forma junto con la persona. Esta es la razon por la que el
método normal en la ética es tratar, separadamente, la realidad moral existencial, es
decir, sacarla del paréntesis donde se encuentra. Sin embargo, en cuanto realidad
existencial, la moralidad esta siempre rigurosamente conectada con el hombre en cuanto
persona. Sus raices vitales proceden de la persona. En realidad, no tiene existencia
independientemente de la ejecucion de las acciones por el hombre y de su realizacién
como consecuencia de las acciones. En su naturaleza axiologica, la moralidad significa
la division entre el bien y el mal, e incluso su contraposicion, una diferenciacién
especifica de los valores morales. Con relacion al hombre; este es el punto de vista
desde que se estudia en filosofia y se presupone en la ética. Pero refleja también una
categoria ontolégica, a saber, una realidad existencial, la realidad de la realizacidn en
una accion que inicamente es adecuada a la persona'?'. En su naturaleza axiologica, la
moralidad estd anclada y enraizada en la realidad ontologica, y a la inversa, despliega
simultaneamente su realidad ontologica y ayuda a comprenderla.

119 Cf. Ibidem, p. 176
120 Cf. Ibidem, p. 176
121 Cf. Ibidem, p. 177
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5.1.4 Dimensién moral de la realizacién de la persona en una accion.

El hecho de que la accion, asi, como la realizacion a que da lugar, esté relacionada no
solamente con el efecto exterior y transitivo de la actuacion, sino también con su efecto
interno intransitivo, tiene una importancia fundamental para la interpretacion de la
persona. Al mismo tiempo abre un camino a la interpretacion de la conciencia, que
solamente parece posible si, presuponemos que el actuar esta en relacién dindmica con
la realizacion de la persona en accion. Evidentemente no consiste en una dialéctica
abstracta de los valores morales del bien y del mal, sino que llega con sus raices a la
categoria ontolégica de la realizacién personal del ego en la accion. El hombre se
realiza en cuanto persona, en cuanto “alguien”, y puede convertirse en bueno o en malo,
lo que significa que puede conseguir o no conseguir su autorrealizacion.

Con esta contraposicion llegamos a ver la moralidad como una “realidad axiologica”,
pues, dentro de la perspectiva existencial toda accién es una forma de realizacion de la
persona. Sin embargo, axiolégicamente esta realizacion sélo se consigue a través del
bien, mientras que el mal moral lleva o equivale a la no realizacién. Este planteamiento
parece, en cierta forma, coincidente con la opinién de que todo mal, incluyendo el mal
moral, es un defecto'?%. El defecto se produce en el orden moral, y por tanto, en el orden
axiologico, a partir del cual se introduce en el orden existencial-ontologico, pues la
significacion de los valores morales para la persona es de tal naturaleza, que la
verdadera realizacién de la persona se consigue mediante la bondad moral de la accién
mucho méas que mediante la mera ejecucion de la misma accion. Por otra parte, el mal
moral lleva a la no realizacién atin cuando la persona actiie. Al ejecutar una accién, la
persona se realiza desde el punto de vista ontologico. Llegamos asi a la conclusién de
que la significacién mas profunda con relacién a la existencia real de la moralidad se
puede entender como realizacién del hombre, mientras que su misién al mal significa,

de hecho la no realizacién'>.

5.1.5 La contingencia de la persona, revelada por la posible no realizacion.

Desde la perspectiva ontolégica, la autorrealizacién del hombre que se consigue cada
vez que actia, nos indica que la persona humana es un ser potencial y no un ser
plenamente en acto. Si hubiera que considerar que la persona es un “acto puro”, en el
sentido de la metafisica tradicional, no cabria posibilidad alguna de actualizacion.
Parece evidente, que la persona, la accién y su dindmica unién son algo méas que una
actuacién de la conciencia; son una realidad que existe también independientemente de
la conciencia. Como la persona actia y se realiza en la accién y a través de la accién, la
moralidad manifiesta una determinada contingencia ontolégica del ser individual real.
El hombre es un ser contingente en el sentido utilizado en la metafisica tradicional. El
hecho de que la persona pueda ser buena o mala es, logicamente consecuencia de su
libertad y al mismo tiempo revela y demuestra la existencia de esta libertad. Revela,
ademads, que esta libertad se puede utilizar bien o mal. De hecho, el hombre no se ve
impulsado incondicionalmente a concretar los valores positivos del bien moral en su
accion y no puede estar seguro de su libertad. En esta condicionalidad e incertidumbre
consiste precisamente el aspecto ético de la contingencia de la persona, y en ello se basa

la significacion de la conciencia'?*.

'2 Cf. Ibidem, p. 178
' Cf. Ibidem, p. 178
124 Cf. Ibidem, p. 179
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5.1.6 La trascendencia de la persona y su relacion con la verdad, el bien y la belleza.

La nocién de “trascendencia de la persona”, se puede examinar en relaciéon con todos
los trascendentales que distinguian el pensamiento tradicional: “ser”, “unidad”
“verdad”, “bien” y “belleza”. El hombre tiene acceso a ellos a través del conocimiento,
y siguiendo al conocimiento, al intelecto, por medio de la voluntad y de la accion. En
este planteamiento, la accion sirve para la realizacion de la verdad, el bien, y la belleza.
La metafisica tradicional examiné repetidas veces la accion desde esta perspectiva. La
vision de la trascendencia del hombre-persona que se forma mediante su relacién con
estos trascendentales, no pierde, sin embargo, nada de su significado cuando “ser” hace
referencia a la experiencia, en especial a la experiencia de la moralidad; el testimonio de
la experiencia nos dice que la vida espiritual del hombre es esencialmente referencia y
en sus tendencias vibra en torno a sus intentos experimentalmente mas intimos por
llegar a la verdad, la bondad y la belleza.

5.1.7 El poder normativo, unién de verdad y deber.

“Aqui se plantea la interrogante de cémo ser bueno y no ser malo”'?. Debido al papel
de la conciencia, la funcién normativa de la verdad evaluada y reconocida es
condicionar no solamente la eﬁjecuci()n de una accién por la persona, sino también su
autorrealizacién en la accion'*°,

Es en esta realizacién donde la estructura del autogobierno y la auto-posesion apropiada
a la persona encuentra confirmacién y al mismo tiempo, la categoria de la realidad y
puede llegar a funcionar en la realidad. La veracidad, considerada en cuanto regla
normativa de la verdad ejercida por la conciencia, es clave de toda la estructura. Sin la
verdad resulta imposible percibir e interpretar correctamente la conciencia, todo el
sistema especifico de la funcién y el orden morales.

En los ultimos afios, los estudios de estos problemas interesados en llegar a una
abstraccion trascendental han adoptado como tema de sus andlisis unicamente la verdad
o la no-verdad de las proposiciones normativas. Ademds, han afirmado que a estas
proposiciones no se les puede atribuir ningin valor l6gico, en la medida en que la
verdad o no-verdad sélo se puede afirmar en el caso de la proposiciones que tiene el
verbo “ser”, pero no en las que tienen como factor sintéctico el verbo “deber”'?’.

Esta opinién no cambia o quita importancia en absoluto el hecho de que la conciencia es
la realidad experiencial basica en que con mas plenitud se manifiesta la persona ante si
mismo y ante los demas.

'2 Cf. Ibidem, p.187. La cuestion se refiere a la base de la estructura dinamica de la autodeterminacion,
que esta conectada con la aspiracién fundamental del hombre a ser bueno y a no ser malo. La postura
adoptada por Scheler, que mantiene que convertir los valores morales en objeto de deseo seria una actitud
hipdcrita; es comprensible si se tienen en cuenta sus presupuestos; porque “querer ser bueno” y “querer
tener la experiencia de ser bueno” son dos cosas completamente distintas y en esta ultima puede tenerse la
sospecha de que se da una cierta dosis de hipocresia. Ala luz de estos analisis, llegamos a la conviccion de
que el papel de la voluntad en la estructura de la persona y la accion debe considerarse desde el punto de
vista de la autodeterminacién y no de la “intencionalidad”.

126 Cf. Ibidem, p.188

'?7 Cf. Ibidem, p. 188. Estos puntos de vista sobre la naturaleza sobre la naturaleza de los juicios éticos
hacen referencia a la conviccion metafisica de que los valores no tienen existencia real (nihilismo
evaluativo) o a la conviccion epistemoldgica de que los valores no constituyen objeto de conocimiento
(no-cognoscitivismo).

61



Es en la conciencia donde se alcanza la unién especial de veracidad y deber que se
manifiesta como poder normativo de la verdad. En cada una de sus acciones, la persona
humana es testigo ocular de la transicion del “es” al “debe”. La ética esta en lo cierto
cuando considera que su tarea principal es justificar las normas de moralidad, para asi
contribuir al establecimiento de la veracidad de la conciencia humana'*®,

5.2 AUTODECISION Y PARTICIPACION.
5.2.1 La estructura general de la autodecision.

Para penetrar en la estructura personal de la autodecision debemos partir de la
experiencia del hombre. La experiencia del hombre, no puede ser concebida como puro
fendmeno en cuanto que semejante concepcion implica una teoria del conocimiento en
la que se asume una escision entre las funciones de los sentidos y del intelecto en el acto
cognitivo y una fractura entre contenidos perceptivos y conceptuales. Debemos afirmar
que el proceso cognitivo del hombre constituye una unidad organica. El punto de
partida fundamental del acto cognitivo es siempre la experiencia que, de modo
adecuado a la estructura dualista del sujeto cognoscente, contiene en si desde el inicio
no sélo el elemento perceptivo, sino también el conceptual. Por este motivo, podemos
decir, que la experiencia del hombre constituye el inicio de todo el proceso de
comprension que se desarrolla por las vias que le son propias, pero siempre en relacion
a ésta su fase inicial. De otra forma no se ve la posibilidad de un realismo consecuente
en filosofia y en la ciencia'?.

Lo mismo se puede decir del hombre como objeto de una antropologia filosofica.
Debemos obtener las bases para comprender al hombre en la experiencia, en una
experiencia plena y multilateral, libre de cualquier “a priori” de los sistemas
filosoficos. Por lo que respecta al analisis de la estructura personal de la autodecision,
su punto de partida es la experiencia del hombre y de modo particular de la accion
humana en la cual esta contenida como momento esencial y es de particular importancia
“la experiencia vivida” del bien y del mal moral, que podemos distinguir como
experiencia de la moralidad. La experiencia de la accion humana se crea en la
experiencia vivida del hecho de que ‘“yo actio”. Este hecho es, en todo momento,
completamente original, inico e irrepetible. No obstante, todos los hechos del tipo “yo
actio” contienen una propia identidad ya sea en la experiencia vivida por la misma
persona ya sea en la dimension intersubjetiva. La experiencia vivida del hecho “yo
actio” se distingue de todos los otros hechos que en el sujeto personal solamente
“suceden”. Esta clara distincion entre lo que “sucede” en el sujeto y el “actuar” del
sujeto, es decir, su accion, nos permite, al seguir nuestra reflexion, captar en la totalidad
de la experiencia humana el momento que separa la accion de la persona de todo lo que
solamente sucede en ella. Precisamente e esto lo llamamos el momento de la

autodecision’’.

Una primera descripcion de lo que es la autodecision en la experiencia de la accion
humana contiene en si la concepcion de la causalidad eficiente del “yo” personal: “yo
actio” quiere decir “yo soy la causa, eficiente” de mi obrar y de mi realizarme como
sujeto de forma diferente de todos aquellos casos en los que algo solamente “sucede” en

128 Cf. Ibidem, p. 189
129 Cf. KAROL W. EI hombre y su Destino, p. 173
139 Cf. Ibidem, p. 174
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mi, dado que en esos casos la experiencia vivida como causa de la accién no se realiza.
La consideracién de la causalidad eficiente del sujeto que actiia en relacion al propio
obrar esta estrechamente ligada a la consideracion de la responsabilidad por la accién y
que mira, sobre todo, al contenido axiolégico y ético de la accion. Todo esto entra en la
experiencia de la autodecision, aunque se revele en distinta medida, dependiendo, se
puede decir, de la madurez personal de la acciéon. Cuanto mayor es esa madurez, mas
claramente el sujeto agente vive la experiencia de la autodecision. Cuanto mayor es la
conciencia de la accion y la conciencia de los valores, tanto mas claramente el hombre-
sujeto vive la experiencia de la autodecision. Cuanto mas claramente vive la experiencia
de la autodecisién, tanto mas distintamente se le aparece en la experiencia vivida y en la
conciencia la propia causalidad eficiente y la propia responsabilidad '*'.

La autodecisién, como propiedad de la accion humana que se hace visible en la
experiencia, hace converger la atencion del analisis de esta accion sobre el momento de
la voluntad en su cualidad de facultad de la persona. La voluntad es una facultad de la
autodecision de la persona y que se hace visible en un conocimiento mas profundo de
sus actos. La autodecision se manifiesta tanto en el querer elemental “yo quiero” como
en la accion y en la resolucion que son el fruto de un conocimiento de los valores. No se
trata, sin embargo, de hacer aqui un anélisis comparativo de los actos de voluntad,
asegurando que la voluntad es la facultad de la autodecision, no queremos tomar en
consideracién la voluntad en “si misma” aislandola de un modo metodolégico que
tendria por objeto penetrar en su dindmica propia; tomamos aqui en consideracion
necesariamente toda la persona humana. La autodecision, sin embargo, no se identifica
con los actos de voluntad en cualquier forma puesto que ella es una propiedad de la
persona misma.

En este punto, aunque nuestras consideraciones se mantengan al nivel fenomenologico
de la experiencia, precisamente a la luz de la experiencia se hace particularmente clara
la distincion de Santo Tomés De Aquino entre sustancia y accidente, entre el alma y su
facultad, que en este caso es la voluntad. El andlisis hecho hasta aqui nos permite
vislumbrar que la autodecision es una propiedad de la persona, de aquella persona de la
que una conocida definicion dice que es: “rationalis naturae individua sustantia”. Esta
propiedad se realiza por medio de la voluntad, que es una facultad-accidente. La
autodecision constituye la esencia de la libertad del hombre. Ella no est4 limitada a la
dimensién accidental en el hombre, sino que pertenece a la dimension sustancial de la
persona; ella es libertad del hombre y no solamente libertad de la voluntad del hombre,
aunque, indudablemente, libertad del hombre por medio de la voluntad'**.

Cuando constatamos que la autodecision dada en la totalidad de la experiencia humana
dirige nuestro andlisis hacia el acto de voluntad, nos damos cuenta de que un anélisis de
esta voluntad basado sobre las categorias fenomenologicas del acto intencional es
insuficiente. La voluntad entendida solamente como un “desear” que tiende al objeto
que le es propio, ya sea el valor o el fin, no nos muestra su dindmica particular. El acto
de voluntad es un dirigirse activo del sujeto, es decir, de la facultad, hacia el objeto, o
sea, el valor que es deseado como fin y es también, el objeto de una intencionalidad. E1
analisis del acto de voluntad en psicologia se agota en el aspecto de la intencionalidad y
de la trascendencia “horizontal”. En la transmision de la doctrina de Santo Tomas de
Aquino que se refiere al acto de voluntad, frecuentemente se ha dirigido una atencién

B Cf. Ibidem, p. 175
132 Cf. Ibidem, p. 177
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particular a este aspecto de modo unilateral'®, Sin embargo, que, tomando en

consideracion la totalidad de la experiencia del hombre y de sus actos, podemos captar
mas plenamente la dindmica de la voluntad acercandonos asi a la concepcidn elaborada
por Santo Tomas de Aquino en toda su complejidad. Nos lo indica la realidad misma de
la autodecision. La autodecision, en efecto, nos muestra que en el acto de voluntad no
solamente se da un dirigirse activo del sujeto hacia el valor; sucede algo mas en él, he
aqui que el hombre, dirigiéndose con aquel acto hacia un valor dado, decide no
solamente sobre este dirigirse sino, con ello, decide también sobre si mismo. En el
concepto de autodecision esta contenido algo mas que en el concepto de causa eficiente
o agente, el hombre no es solamente el autor de los propios actos, la que revela el
cardcter real y personal de los valores morales, revela la realidad de que, a través de
los propios actos, el hombre se hace “bueno” o “malo”, 1precisamente es bueno o malo
en cuanto hombre, como lo ha formulado Santo Tomas'** de modo admirable. Si nos
limitamos al anélisis de la voluntad como acto intencional, aceptando solamente su
trascendencia horizontal, quedaria completamente incomprensible este caracter a un
tiempo real y personal de los valores morales, del bien y del mal en el hombre.

Es indispensable, asumir la estructura personal de la autodecision, es la autodecision,
expresada en todo “querer” singular, la que trasciende la pura intencionalidad de estos
actos de voluntad. La intencionalidad mira, por asi decirlo, hacia el exterior; hacia el
objeto que constituye un cierto valor y, por este motivo, atrae la voluntad hacia si. La
autodecisién mira, en cambio, hacia el interior; hacia el sujeto que al querer un valor
dado, con la eleccion, se hace efectivamente “bueno” o “malo”.

El hombre decide no sélo sobre sus acciones, sino que decide también sobre si mismo
en el aspecto de su cualidad mas esencial. De este modo a la autodecisién corresponde
el constituirse del hombre en cuanto hombre. (Gracias a ella, el hombre se hace
gradualmente “alguien” en el aspecto personal-ético, aunque ya en el aspecto Ontico es
“alguien” ya desde el principio.

Parece que la experiencia de la autodecision con su fundamental caracter
fenomenolégico, nos introduce en una comprensién cada vez mas plena de aquella
realidad que Santo Tomas definia como “actus humanus”(Acto humano) o
“Voluntarium”(Voluntario). La comprension de la estructura personal de la
autodecision se demuestra como una concepcioén plena para una comprension de cuanto
est4 contenido en el fendmeno “yo actio”. Si aceptamos con Santo Tomas la plena
realidad de los valores morales en el objeto “hombre”, debemos también admitir que la
persona en cuanto sujeto del acto de autodecision emerge ante si misma en cuanto
“objeto”. La autodecision revela la particularidad de la estructura interna de la persona,
aun siendo Onticamente una unidad, es compleja en la propia dindmica de modo

P p § 3 5
singular, la persona-sujeto se muestra entonces relacionada con la persona-objeto'*.

Si la autodecision revela que el hombre es el objeto de la propia subjetividad, revela
también la particular complejidad que es propia del hombre como persona. La
autodecision revela como propia de la persona una estructura de auto-posesion y de
auto-control. Si el hombre decide sobre si, quiere decir que debe también poseerse y ser
duefio de si mismo. A través de la auto-posesion y el auto-dominio se manifiesta la
estructura personal de la autodecision en toda su riqueza. E1 hombre se hace consciente

'3 Cf. Ibidem, p. 178
134 Cf. Summa Theolégica. I-I1, q. 58, a. 3.
13 Cf. Ibidem, p. 180
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de que se posee y se domina asi mismo, y al mismo tiempo es testimonio a los otros. De
este modo, los actos humanos nos permiten penetrar, de modo particular, en la
estructura de la persona. El hombre, gracias a la autodecision, vive la experiencia de
ser persona de un modo relativamente mas directo.

En la constitucién pastoral del Vaticano II leemos, entre otras cosas, que el “hombre,
Unica criatura terrestre a la que Dios ha querido por si mismo, no puede encontrar su
propia plenitud si no es en la entrega sincera de si mismo a los demas™'*®. Si queremos
aceptar la verdad sobre la persona humana puesta de relieve en la Gaudium et spes
debemos penetrar en la estructura personal de la autodecisién.. Lo uno y lo otro no
significan, un enclaustramiento de la persona para lo exterior. Al contrario, tanto la
autoposesion como el autodominio revelan una particular disponibilidad al “, al don de
si”, al don “desinteresado”. Solamente el que se posee puede también donarse y
donarse desinteresadamente’’. La afirmacion conciliar de que el hombre no puede
encontrarse plenamente sino a través del don desinteresado de si mismo, nos permite
concluir que, precisamente cuando se hace un don para los otros, el hombre se realiza
mas plenamente.

5.2.2 El punto de partida de la participacion o alienacién.

Al analizar el “yo” y el “otro”, uno de ellos, se refiere a la investigacion del ser y de la
accion concreta del hombre, designado por el pronombre “yo”, el cual vive y actia
juntamente con otros; El “otro” es, un ser humano que vive junto a mi, que es al mismo
tiempo “el otro” y “uno de los otros”, que existen y actuian junto conmigo. El termino
“otros™ abarca el conjunto de todos los seres humanos.

El acto es lo que revela mas profundamente el ser humano como un “yo” y atestigua su
caracter de persona'’’. En efecto lo que nosotros expresamos con el concepto de
“persona” en las categorias de la existencia, estd indicado en la experiencia
precisamente como “si mismo-yo™ La conciencia no puede crear o formar el acto por si
sola. El acto es creado y formado sobre otros fundamentos, a partir de otras fuentes de la
potencialidad del ser humano. La potencialidad esencial, que constituye el acto en si
mismo y que le da toda su propia realidad es la voluntad. Lo esencial a todo acto
realizado conscientemente por un ser humano real es el momento de la
autodeterminacién. Parece que en ese momento la voluntad se ve en esencia como un
atributo de la persona y una potencialidad suya. La voluntad se considera aqui no tanto
como una facultad del sujeto “ser humano”, cuanto como el atributo de una persona que
determina de modo esencial la potencialidad de la misma persona. A través de la
voluntad, en efecto, el hombre puede decidir sobre si mismo, y de hecho decide sobre si
mismo, cada vez que realiza un acto.

La autodeterminacion, que revela la libertad de la voluntad y la libertad del ser humano
del modo més simple y a la vez mas pleno, nos permite también designar aquello a
través de lo cual cada uno es su propio “yo”. Nos permite casi tocar lo expresado por el
concepto de “si mismo”. Aqui hay un ser humano, el sujeto del acto, que a través del

136 Cf. GS, 24.

37 Cf. KAROL W. EI hombre y su destino, p. 183

1% Cf. Ibidem, p. 113. Sobre esta certeza esté constituida la obra arriba citada, titulada The acting person,
Ridel, Dordrecht 1979, traduc. Cast. Persona y accion, BAC, Madrid 1982, segtin la traduccién de Jesus
Fernéndez Zulaica.
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momento de la autodeterminacion se revela en el acto, se descubre y se reconoce como
aquel que posee su propio si mismo. Pertenece a la esencia del “yo-si mismo” no sélo la
autoconciencia, sino primariamente la auto-posesién. La autoconciencia condiciona la
auto-posesion, cosa que es evidente sobre todo en el acto. El acto, por consiguiente, nos
introduce en las profundidades mismas del “yo-si mismo” humano. Esto sucede a través
de la experiencia. Ahora, hablaré del “otro”. El “otro” est4 mas alla de la esfera de esta
experiencia. La autoconciencia, como también la autoposesion, no es transferible como
indica la misma palabra més alld del Gnico y concreto “yo-si mismo” que tiene
experiencia de si mismo y, en consecuencia, se comprende asi mismo de tal modo. Sin
embargo, la imposibilidad de comunicar experiencialmente fuera de mi mismo lo que
constituye “mi propio yo”, no implica una incapacidad para comprender que el otro esta
constituido de modo semejante, que también él es un cierto “yo”. Por tanto, serd
esencial a su constituciéon la autoposesion condicionada por su autoconciencia. La
comprension de esta verdad define, en cierta medida, la relacion del “yo”, sino que cada
uno de ellos es, al mismo tiempo, un “yo diferente”. El “otro” es siempre uno de éstos,
uno de los “otros yo”, que permanece en relacién con mi propio “yo” con un nexo de
que de algan modo se tiene experiencia.

La conciencia del hecho de que el “otro” es un “yo diferente”, nos conduce hacia la
capacidad de participar en la humanidad misma de los otros hombres y es el comienzo
de esta participacién. En consecuencia, cada uno puede ser para mi un “pr6jimo”. En
efecto, el otro no indica sélo la igualdad de existencia conmigo o el actuar junto
conmigo en algun tipo o clase de actividad. El otro sobre la base de esta situacion real
puede tener una participacion en la humanidad que no es menos real por el hecho de ser

primariamente subjetiva, puesto que deriva de la conciencia del hecho de que aquel otro

ser humano es “otro yo”, es decir, un “tipo particular de yo”. Otro ser humano es
préjimo no sélo en base a un genérico sentimiento de humanidad, sino primariamente
en base a su ser “otro yo.”l3 y

5.2.3 Larelacion del “yo-otro”, su potencialidad y actualizacion.

Lla relacion “yo-otro”, es una estructura consciente y experimental. Es esta la relacion
que nos proponemos como “participacion”. La participacién en la humanidad de los
otros seres humanos, de los otros y de los préjimos, no se forma primariamente a través
de la comprensién del ser del hombre, que por su naturaleza es general y no se aproxima
bastante al ser humano del “yo concreto”. La participacion se forma a través de una
aproximacién consciente que deriva de la experiencia del propio yo. Esto no significa
que el conocimiento del ser del hombre no tenga ningin significado para la
participacion, que le sea ajena o incluso contraria. El conocimiento del ser abre la via a
la participacion, pero por si sola no determina todavia nada. Por si sola no basta para
formar la relacion del “yo-otro”. La relacién “yo-otro” no es general, sino que es
siempre concreta, cada vez (nica e irrepetible, y esto se evidencia si tomamos en
consideracion su caréacter de reciprocidad: el “otro”, en efecto, también se define como
un “yo”, para el cual, yo puedo ser, a mi vez, el “otro”.

Sabemos que sobre la tierra existen y actiian muchos seres humanos, todos los cuales
son percibidos conceptualmente por parte de cualquiera que piense en el “hombre”. El
concepto “hombre” fundamentalmente abre el camino a la experiencia del “yo del

139 Cf. Ibidem, p. 117
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otro”, respecto a cada uno que esté comprendido en aquél concepto, en cuanto “
mismo yo” est4 contenido en €l; precisamente porque ¢l también esta contenido alli. Si
el “otro” o el “préjimo” se me presenta como otro yo y sélo éste puede ser definido
como participacién en la humanidad concreta, entonces en mi conciencia y experiencia
sobre la base de las cualidades generales del “otro ser humano” debe emerger lo que
determina también mi mismo “yo”: eso, en efecto, determina la relacién a su “yo” o,
mejor, la relacién a él como a un “yo”. Yo poseo el mi mismo no tanto a través de la
autoconciencia como a través de la autodeterminacion. Esto es lo que me informa sobre
la plena subjetividad y al mismo tiempo, sobre la unidad objetiva de la actividad y del
ser, de las cuales yo soy sujeto. Por tanto, la autoposesion da testimonio a mi mismo
“y0” en cuanto soy persona. La actualizacién del esquema “yo mismo-el otro” deriva de
ser consciente del hecho de la humanidad en un determinado ser humano diferente a mi,
uno de los otros, pero sucede al tener experiencia del otro “yo” en cuanto persona. La
participacion indica la personalizacion fundamental de la relacién de un ser humano con
otro ser humano. Yo no puedo tener experiencia de otro ser humano como si mismo, ya
que mi mismo “yo”, en cuanto tal, no es transferible. Cuando yo tengo experiencia del
otro en cuanto persona llego a la mayor proxunldad posible, a lo que constituye su “si
mismo” como la realidad absolutamente iinica de un ser humano'*.

5.2.4 La participacion como deber.

La actualizacién de la participacion respecto a todo ser humano aparece para cada uno
como un deber.

Parece que este es el modo en el que es necesario explicar la necesidad fundamental del
mandamiento contenido en el evangelio, su absoluta conveniencia o bien su significado
ético crucial, que es aceptado en gran medida por los hombres independientemente de
su confesién o de su punto de vista religioso. Es necesario aclarar que lo que nosotros
definimos como “el mandamiento del amor” a su nivel elemental, basico es una
invitacién a hacer la experiencia del otro ser humano como “otre yo”, es decir, una
invitacién a participar en su humanidad, concretada en su persona, precisamente como
mi humanidad esta concretada en mi persona.

La relacién “yo otro”, no estd ya dada, sino s6lo de modo potencial como se ha dicho
en el punto anterior. La experiencia muestra que es necesario un determinado impulso
para su actualizacién. Si tal impulso se ha expresado en un mandamiento, ello no
significa que venga solamente del exterior. Debe brotar o bien originarse desde el
interior. El mandamiento del amor se limita a subrayar que todo ser humano debe
considerar constantemente como un deber la participacion actual en la humanidad de los
otros hombres, es decir, tener experiencia del otro como de un “yo”, de una persona. De
tal modo el impulso, que encuentra expresion externa en el mandamiento, debe siempre
venir del interior. ;Se trata de un “impulso” exclusivamente emocional, como parece

mantener Max Scheler? jEs el caricter de este mandamiento completamente
espontaneo?. Es dificil negar el significado de la espontaneidad humana en la formacién
de las relaciones de un ser humano con otro ser humano, y sobre todo el significado de
los sentimientos, de la espontaneidad emocional. El andlisis de Max Scheler'*!
proporciona, una ulterior demostracién de ser inherente al hombre algin tipo de
disposicién fundamental para participar en la humanidad, entendida como un valor, y
por tanto la disposicién a una espontanea apertura a los otros; esto es lo que Jean-Paul

140 Cf. Ibidem, p.120
M1 Cf. Ibidem, p. 121
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Sartre parece negar, con sus analisis de la conciencia que conducen a un cerrarse del
sujeto respecto a los “otros”'*2.

Al tener experiencia del ser humano, de uno de los otros, como de “otro yo”, siempre
estd presente de algin modo, una eleccion aunque a veces apenas sea perceptible. Se
trata de la eleccion de este ser humano entre los otros, que después todo se resuelve en
el hecho de que precisamente este ser humano entre los otros se me da hic et nunc o
bien me es asignado. La eleccion de la que estamos hablando consiste en el hecho de
que yo acepto su “yo”, es decir, afirmo la persona y asi en una cierta medida “la elijo
por mi mismo”. La eleccion de que hablamos aqui se encuentra en el plano de la
espontaneidad. La formacion del “otro yo” en mi conciencia y en mi voluntad no es el
resultado de una eleccion entre personas, entre los otros, porque tiene que ver, como se
ha dicho, con un ser humano que me es dado hic et nunc y al mismo tiempo me es
asignado: y por tal motivo la “elecciéon” no es necesariamente experimentada como tal.
Se trata mas bien, de una simple identificacién de uno de los otros como “otro yo”, en
base a la experiencia de mi mismo “yo” la identificacién de la persona y del valor.

Todo esto, sin embargo, no altera de ningiin modo el hecho de que aqui tengamos que
hablar ciertamente de una eleccién, y también que la participacion en la humanidad del
otro ser humano constituye un preciso deber. Tal deber puede y debe estar presente en
base al orden ético y a una valoracion estrictamente ética.

5.2.5 La antinomia entre la participacion y la alienacién como horizonte.

El intento de extraer el significado esencial de “alienaciéon” de los andlisis de la
relacion “yo otro”, nos permite en cierta medida mostrar la antinomia entre
participacion y alienacion como el “horizonte”. Es obvio que esta relacion se realiza en
cada aspecto de su forma concreta entre todas las personas que existen y obran
“juntamente con otros”'®. La expresién “junto con otros”, define en términos més
generales el caricter social de la entera existencia humana; indica que hay muchas
personas que existen y obran como sujetos y en consecuencia, estin siempre empefiadas
en alguna comunidad de existencia y de actividad de distinto ambito y de miultiples
formas. La relacién concreta “yo otro”, se forma siempre en los limites de la
comunidad entendida en el sentido mas general, o bien en la multiplicidad de la
actividad y existencia humana.

En el estudio Persona y accién, “participacion” indica el atributo de un ser humano-
persona a causa del cual, existiendo y obrando justamente con otros, el ser humano no
cesa de ser él mismo, y de realizarse asi mismo en sus actos. Como se puede analizar,
este concepto de participacion tiene en comin con el de Platén dado que sirve para
poner de manifiesto el atributo real de la persona que condiciona y salvaguarda, por
asi decirlo, el valor personal de su existencia y su actividad entre muchos sujetos que
existen y que actiian™. Al mismo tiempo, la participacién indica una estructura, un
orden intimo, de aquella multiplicidad y un orden en ella gracias al cual toda persona
que existe y actia en su interior puede ser ella misma en tal existencia y actividad. Por
el contrario, la alienacion constituye una contradiccion de tal estructura y de tal orden.
Asi la antinomia de participacion y alienacion aparece en el horizonte de la entera

142 Véase, especialmente, el ser y la nada, gallimard, Paris 1957, en particular pp. 310ss. y pp. 502ss.
13 Cf. KAROL W. El hombre y su destino, p. 126
144 Cf. Ibidem, p. 127
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existencia humana, aparece en el horizonte de los esquemas “yo otro”, que no son tanto
dadas cuanto continuamente asignadas a cada individuo.

Se ha aclarado que la relacion “yo otro”, muestra estar condicionada por las relaciones
que gobiernan la entera multiplicidad de los seres humanos, las sociedades o
comunidades especificas. Algunos sucesos de los ultimos decenios muestran que en las
condiciones mas desfavorables, en los campos de concentracion, en las cAmaras de la
muerte y en otros lugares de envilecimiento de la humanidad, ha habido personas
capaces de hacer la experiencia de la otra persona como de “otro yo”, y de modo
brillantemente heroico. Por afiadidura, en situaciones particulares, estas circunstancias
radicalmente negativas potencian la necesidad de otro ser humano, del “otro yo”.

El esquema o la relacién “yo otro” considerado desde el punto de vista de su horizonte,
muestra indudablemente su primordialidad y, al mismo tiempo su primacia en todo el
inmenso campo del obrar existencial del ser humano “junto con los otros”.

Parece que el concepto de alienacion o participacion introducido en filosofia en el siglo
XIX y hecho propio por Carlos Marx, tiene hoy un gran éxito. Segun la filosofia
marxista, el hombre estd alienado a causa de sus mismas creaciones: el sistema
economico y politico, las relaciones de propiedad y el trabajo. También Marx, incluye la
religion en este concepto. Concluye, por eso, que es suficiente transformar el mundo a
nivel de esas creaciones, cambiar el sistema econémico y politico y emprender la lucha
contra la religion para poner fin a la era de la alienacién y provocar el advenimiento del
“reino de la libertad”, es decir, de la plena autorrealizacién de cada uno y de todos a la
Vez.

Algunos marxistas contemporaneos, llaman la atencién justamente sobre el hecho de
que aquel modo no se han superado las distintas formas de alienacion sino, al contrario,
surgen nuevas alienaciones que, a su vez, tienen necesidad de ser combatidas y
derrotadas'*® Si prescindimos de lo que se ha dicho sobre la alienacion en la corriente
marxista, el concepto de alienacion parece ser necesario para la filosofia del hombre.
Parece que es adecuado en el estado efectivo de la existencia humana.

Tomado de modo justo, el concepto de alienacion puede ayudar al analisis de la realidad
humana, creo yo, no desde el punto de vista de las condiciones externas propias del
mundo extrahumano, sino en el ambito de las relaciones estrictamente interhumanas. Es
necesaria la transformacion de las estructuras de la existencia social, de los seres
humanos en las condiciones de la civilizacion contemporanea. Pero no es menos
necesaria la participacion de todo ser humano en la humanidad del otro ser humano, de
los otros hombres, ésta permanecera siempre fundamental, y dentro de un 4mbito
universal.

Ante esto, puedo reflexionar que, las estructuras preexistentes de la existencia social del
ser humano, como también del mundo entero de sus creaciones que contribuyen a la
formacion de la sociedad contemporéanea y el llamado progreso, deberian, ciertamente,
valorarse a la luz de esta cuestiéon fundamental, que es: ;Crean condiciones para el
desarrollo de la participacion, facilitan al ser humano hacer la experiencia del ser
humano y de los otros seres humanos como “otros-yo” y permiten también una

15 Cf. Ibidem, p. 131
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experiencia mas plena de la propia humanidad, o bien, al contrario, impiden todo esto,
destruyendo la matriz fundamental de la existencia y actividad humana?'*®

Precisamente por esto, el problema de la eleccién entre participacion y alienacion
persiste como la cuestion central de nuestra época.

5.3 LOS VALORES EN ACCION.
5.3.1 Esplendor de paternidad reflejo del amor Divino y Humano.

El sujeto actual se siente particularmente fragil, en dos vertientes esenciales:

e Por un lado el de fidelidad del amor.

e Por otro de paternidad.
La crisis del la paternidad se manifiesta en el rechazo de asumir el peso que se advierte
como excesivamente gravoso. El hombre actual es incapaz del don de si y de paternidad
porque ha perdido la memoria del origen: no puede soportar la idea de ser hijo; este es
el tema central de la obra de Karol Wojtyla que me propongo analizar. A mi entender el
pensamiento de Wojtyla se presenta aqui plenamente actual y capaz de iluminar nuestro
mundo.

La obra que se trata es dramética. El teatro a través de la fuerza de la palabra, tiene la
capacidad de dar fe y esperanza porque modela el corazon del hombre y su espiritu y
tiene, ademas, el poder para cambiar el mundo entero'*’. Dice Grigyel: los textos
poéticos de Karol Wojtyla han nacido en el esfuerzo de abrirse a la alteridad deseada
por el hombre'*. Filos6ficamente la “res” poética de Wojtyla, refleja la misteriosa
unién de los trascendentales verum, bonum y pulchrum, (Verdadero, bueno y hermoso),
unién que representa la l6gica primordial de todo ser y de modo particular del hombre.
El hombre existe como palabra poética y al mismo tiempo filoséfica. Esta logica
manifiesta que el hombre es capaz de salir del laberinto de las opiniones y prejuicios
sobre la facticidad de su ser. Lanzandose asi mismo una gran pregunta en la direccion
de la que proviene esa luz, pregunta a la que s6lo el otro invisible puede dar respuesta,
el hombre existe filos6ficamente y el pensamiento filosofico es dialdgico. Envuelto por
la misteriosa luz del invisible, el hombre descubre ser una historia que s6lo los simbolos
y los mitos pueden narrar. En la sociedad donde la poesia del ser se ha apagado, el
pensamiento y el amor se han sustituido por el célculo.

La literatura cumple una funcion especial en las emociones y sentimientos. El efecto
que produce el verbo en la conciencia y la manera en que la realidad se despliega en ella
parece ser el primer paso hacia la fenomenologia de la que el futuro profesor Karol
Wojtyla hara uno del los mas importantes instrumentos de analisis de la realidad del
hombre. El conocimiento de las primeras creaciones de este personaje es crucial para
comprender su pensamiento filoséfico, teologico y social. Su obra poética ayuda a
entender mejor su personalidad. La filosofia, la teologia y la poesia expresan la misma
verdad, pero de manera distinta, complementandose entre si'*’.

146 Cf. Ibidem, p. 131

"7 Cf. J.Gzik, EI amor en los escritos de K. Wojtyla, tesis de licenciatura, Pamplona 1995

' Cf. GRIGYEL, La dimensione pasquale della paternita e della figliolanza (Riflessioni sull ‘opera
poetica de Karol Wojtyla) en “Antropotes” 1996/2, pp. 261-288.

' Cf. M. PILAR Ferrer Rodriguez, aproximacion a la antropologia y ética de Karol Wojtyla, p.2
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Entre las obras dramaticas destacan: “el taller del orfebre”, “Hermano de nuestro Dios”
y “esplendor de paternidad”. Irradiacién de paternidad, contintia la transmisién literaria
que Karol Wojtyla hace del don de si, que es parte de la condicién humana. El interés
por la literatura es la primera sefial de la bisqueda de la verdad que ocupa la vida del
joven Karol Wojtyla. Desde esta perspectiva, filosofia y literatura se mezclan en un
cierto sentido hasta el punto de legitimar una lectura filoséfica de las obras poéticas'*’.
El tema de las obras poéticas “taller del orfebre” y en su “meditacién sobre paternidad”,
es el amor puesto de relieve que representa la maduracion de los esfuerzos hacia el
drama interior. El misterio de la humanidad se evoca en su teatro de la palabra al tiempo

que augura su futura antropologia.

La obra tiene tres partes:

e La primera encontramos a la humanidad “en la persona” de Adan, que lucha
con su condicion caida.

e En segunda se vislumbra la revelacion del amor trinitario en Dios cuando
comienza a derramar su luz en la conversacién que se establece entre padre e
hija (Adan y Ménica), la cual introduce una nueva energia en la relacién entre
ambos. En la tercera parte, participamos con la madre en la lucha de la condicién
humana, con la esperanza de que ha sido engendrada por la promesa de un
cumplimiento. '

Adén es el denominador comin de la humanidad quien se encuentra exiliado de
si mismo, de su personalidad profunda, y “en cualquier caso condenado a

probarla”'®!,

“Esplendor de paternidad” es un drama y lo califica como un misterium (misterio), una
especie de drama-arquetipo. La obra quiere llevarnos a los origenes de todo drama
humano mas que a un drama particular.

Adén medita sobre su propia identidad, sobre esta alternativa se decide el destino de
Adan y de todos los hombres. El pecado de Adan, al principio, ha sido querer ser como.
Dios, hacerse igual a Dios en su poder; pero la dependencia esencial del hombre
respecto a Dios no pasa tanto a través de la dependencia de su naturaleza cuanto a través
de su propio ser personal, que existe en la medida en que es engendrado no solo
corporalmente, sino también espiritualmente por otra persona. La potencia de Dios que
el hombre en realidad no sabe imitar es la paternidad. Cada vez que el hombre ama y
mira a otra persona con auténtico afecto, no puede escapar a la experiencia de su propia
insuficiencia radical'*’. Asi manifiesta Adén:

“jCudnto tiempo me serd necesario para poder comprender que Tt no quieres que sea padre, sin ser al
mismo tiempo, hijo! EI Hijo es enteramente tuyo, y T lo piensas continuamente “mio” y pronuncias esta
palabra de modo esencialmente fundado, con plena seguridad. Si esta seguridad, esa palabra es un riesgo;
y el amor es también un riesgo...Acoger el esplendor de la paternidad no significa solamente “ser padre™;

: ] ; e 34153
sino, en primer lugar “ser nifio” ser hijo”

El problema fundamental del hombre es la aceptacion o el rechazo del ser hijo que le
permite ser padre. El rechazo del ser hijo que le permite ser padre. El rechazo del ser

1% Cf. R. BUTTIGLIONE, E! pensamiento de K. Wojtyla, Encuentro Madrid, 1982,p.269.
"I Cf. At the Center of the Human Drama: The Phylosophecal Antropologu of Karol Wojtyla, p. 19
32 Cf. BUTTIGLIONE, El pensamiento de K. Wojtyla, pp. 307-308

'3 Cf. K. Wojtyla, Meditaciones sobre la paternidad, Poesias, BAC, Madrid, 1982, pp, 93y ss.
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hijo es algo que acompafia a una radical incomprensién del misterio de la paternidad.
Mas importante es poder responder a la soledad esencial del hombre. Esto sélo es
posible devolviendo todo su valor a la Paternidad de Dios, y con ella, da toda paternidad
humana. Es en la gran experiencia del amor por otro, sea el que sea, donde el hombre
descubre de una manera verdadera el ser hijo de Dios y la regla fundamental de la
persona.

Desde esta perspectiva la filosofia de Karol Wojtyla se nos presenta como personalista,
no sélo porque reconoce el valor de la persona humana, sino también porque su punto
de partida esencial es el anélisis de las experiencias de la persona, de su vivencia
existencial. -

“Aun sabiéndolo, manifiesta Adan- puedo continuar poniendo sobre todas las cosas el denominador
comin de mi soledad. Si, ademas, es “nuestro” mundo, entonces sus creaciones y sus obras estdn
penetradas de la atmoésfera de mi propia soledad. Y esto es asi para cada uno. Este mundo evoluciona; al
menos, se puede suponer que asi sucede; pero al mismo tiempo se descompone. Porque le falta lo que
podria consolidarlo en su totalidad: penetrar en todos los elementos que lo forman; y asi poder unificarlo.
Estamos, pues, en el trance de tomar en consideracién la hipétesis de una descomposicion de este mundo,
que es el nuestro, cuyas creaciones y cuyas obras estan impregnadas de una soledad, de nuestra “comun

soledad” 154.

La soledad originaria se pondra de manifiesto mas tarde en las audiencias del cuerpo de
Juan Pablo 11, soledad que tiene un doble significado, después de haber colocado Dios a
Adan en el Paraiso, el Genésis 2, 18 recoge: “no es bueno que el hombre esté solo”. Esa
soledad originaria la advierte Dios, no Adan'®®. Pero hay otra soledad que se deriva de
la relacién varén-mujer. Es propio de la persona vivir en comunién. Cuando se afirma
en boca de Dios, “no es bueno que el hombre esté solo”, se esta refiriendo también a
una caracteristica propia de la persona sin hacer diferencia entre varén y mujer, sino
como caracteristica constitutiva del ser humano en cuanto realidad personal. En efecto,
el hombre es imagen de Dios no sélo en cuanto que es inteligente y libre, sino sobre
todo en cuanto que vive en comunién con otro. Para eso es necesario que el “hombre™
no esté solo. Tiene que ser al menos dos. Y esos dos han de ser iguales, es decir,
personas. La soledad se abre a un ser afin a él; por tanto a un ser también “solitario” con
respecto al mundo. “La comuni6én de las personas podia formarse sélo a base de una
“doble soledad”. Se puede hallar tras la simbologia biblica un significado ain mas
profundo de la imagen de Dios en el ser humano para dar razén simultdneamente de la
igualdad y de la diferencia entre varén y mujer .

La comunién de personas tiene una gran importancia para la realizacion de la misma, y
por tanto para la ética; comunion de personas que estd presente en la obra que estamos
analizando. El lenguaje poético ofrece una importancia inigualable desde la perspectiva
existencial. Es a través de la profundizacion de la experiencia de la paternidad humana y
del ser hombre y mujer, por la que el hombre se introduce en la paternidad y en la
Trinidad de Dios.

34 ¢f Ibidem, p. 97 ¢

155 Es significativa la neta distincion que Juan Pablo II hace entre el Adan solitario, y el que luego sera el
compafiero de Eva. Esta soledad del hombre es un aspecto de su ser imagen de Dios, pues manifiesta su
trascendencia con respeto al Cosmos. Soledad que es propia también de la mujer, pues ella, al igual que el
hombre, es imagen de Dios, tiene la misma naturaleza humana y es igualmente persona. La soledad
originaria por tanto puede ser referida sencillamente al “hombre” en cuanto naturaleza humana.

156 Cf. B. CASTILLA Y CORTAZAR, ¢Fue creado el varén antes que la mujer?, reflexiones en torno a la
antropologfa de la creacién, en “Annales Theologici”, 6 (1992/2), 319-366
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A lo largo de las obras de este gran autor se puede contemplar el tema central de sus
preocupaciones y trabajos: la persona y la subjetividad humana, la comunién de las
personas, asi como la relacion con los demas, la diversidad de las subjetividades
personales humanas, diferencia que se manifiesta en las nociones del “yo” y #i” y del
“nosotros”, a través de la subjetividad y trascendencia es como el hombre alcanza su
plenitud personal en sus actos concretos: la persona se realiza a través de su accion. Y
en la accion el teatro juega un papel especial ya que el autor toca el punto que esté en el
origen de todo drama humano.

La filosofia de-Karol Wojtyla, parte de la experiencia y somete a comprobacion
experiencial, también aquellas tesis que no tienen su evidencia directa de la experiencia
misma'®’. ’

La experiencia de la que metodologicamente Karol Wojtyla arranca es principalmente la
experiencia de si y la experiencia del hombre como sujeto personal. La tltima fase de su
pensamiento se dirige a establecer el intercambio entre los dos, entre la experiencia de
mi “yo”, como en si constituido, y la del otro, en la humanidad del cual yo estoy
llamado a participar. Este sera un tema central en la obra:

“;Podré algun dia decirte, manifiesta Adén: perdéname si con tanta obstinacion llevo adelante mi plan, si
rehuyo sin cesar tu Paternidad y me vuelco de tal manera en mi soledad que tii te ves precisado a revelarte
como en un vacio exterior? Porque yo no soy mas que el comun denominador de todos los hombres, o €l

factor comtin que puede ponerse fuera de paréntesis” -

El hombre descubre una percepcion experimental de su “no semejanza” con otras
criaturas de manera indirecta pone de relieve que el hombre es imagen de Dios como se
indica en el Genesis y aparece la ligazon de Adan con toda la humanidad, ya el
principio de la obra sefiala:

“Hace ya muchos afios que vivo como hombre desterrado de lo més profundo de mi personalidad y, al
mismo tiempo, condenado a buscarla a fondo. A lo largo de todos estos afios me he sumergido en ella a
costa de incesantes esfuerzos, pensando, en mas de una ocasion, lleno de angustia, que la tendria que
perder, que se desvanecera en medio de los procesos de la historia en los que decide el nimero o la masa.
Todo esto va ligado al hombre que llevo: Adan. Un nombre por el que me veo forzado a encontrarme con
cada persona; al mismo tiempo, en este nombre, aquello que cada persona aporta puede tornarse
anodino....

Y he aqui que siempre vuelve el pensamiento de que yo deberia encontrarme a mi mismo en cada

hombre, buscandome no desde fuera, sino desde dentro” 7

En el analisis de esta obra se refleja en el personaje de Adan, la queja de su soledad, asi
como la renuncia a la interioridad, la palabra “mio” y su sentido relacional, y por ultimo
en la mujer que le ayuda a salir de la soledad. A través de estos personajes se descubre
la dimensién ética de la subjetividad y las relaciones interpersonales por las que se
constituye el sujeto en su identidad. Es la capacidad de donacion lo que realiza a la
persona o la destruye como persona, de ahi la importancia de la reciprocidad de las
personas.

En el limite de la paternidad y de la soledad Adan ha buscado asemejarse més a Dios;
pero esa semejanza ¢l la entiende: en tanto en cuanto Dios es independiente de todo. El
conflicto radica no en un Adan-con Dios y un Adan totalmente-sin Dios, puesto que

157 Cf. P. FERRER, Introduccion a “Mi visién del hombre”, Palabra 1997, p. 18-19
158 Cf. Esplendor y paternidad, pp.133-134
159 Cf. Esplendor...p-129
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ninguna criatura puede existir absolutamente sin Dios. Aqui se refleja la imagen de
auto-subsistencia y la imagen de relacionalidad. Adan elige su propia versioén de lo que
es “ser” en la imagen de Dios mas que aceptar la imagen real que Dios le ha conferido.
Adan elige el ideal de autosuficiencia y autonomia sobre el de comunidad de amor
compartido.

Adan reconoce que sus 0jos estaban centrados en si mismo. Quiere alcanzarlo todo por
si mismo y no a través de Dios, aunque se da cueanta que tal independencia absoluta no

es posible'*’.

Adan no quiere reconocer su intimidad y lanza un reto a Dios: jPor qué no dividirle
entre un Addn mundano extrovertido y otro interior y solitario? Dividirlo entre sujeto
publico y sujeto privado. Esta separacion entre la esfera publica y la interioridad privada
tiene gran actualidad en el mundo de hoy.

Por su resistencia a la comunion con Dios en su interior Adan encuentra que la
invitacién a participar en la paternidad divina resulta no un regalo sino una carga, una
intrusion en su soledad. Adan rechaza la carga de portar la imagen de Dios en si mismo
y de mostrarla a los otros'®!. Se queja del riesgo de ser un verdadero padre para un hijo.
Este es el riesgo inherente en la llamada al amor. Este vacio mezcla la soledad de Adan
con el sufrimiento que acompafia a la llamada a amar, una llamada que Adéan se le
antoja desalentadora en su soledad lejos de Dios. El dolor surge solo a través de la
presencia muda de un Amor cuya ausencia es sin embargo sufrida y de algiin modo
entendida'®”.

La mujer se establece en la soledad de Adan a distintos niveles para que Adan sea capaz
de evolucionar desde la soledad hasta el amor. La mujer concibe un hijo y da a Adan un
nuevo sentido de “posesion”, al cual se habia estado resistiendo. Se habia resistido
porque, mientras su propia paternidad rompia su soledad, esto también lo conduciria al
padre cuyo ser es la Paternidad. Es a través del hijo como Adén se convierte en padre.
Dice: “Ta me has creado para amar”. Adan se da cuenta de que “imbuirse del esplendor
de paternidad no solo supone convertirse en padre, sino mucho mas, significa
convertirse en nifio”. En la soledad ha entrado la mujer. Adan, acepta el esplendor de
paternidad, pero Adan calla, no oye o no quiere oir. Ella expresa su cansancio mas de
una vez y en un momento de la obra susurra: jOh! Adan, %ué cansada estoy de ti.
Verdaderamente este cansancio es la medida de nuestro amor'®. Ahora Adan sabe que
el amor que ella comunica a todos los hijos de la humanidad libera a los hombres y
mujeres de la soledad. Verdaderamente el amor les libera de una libertad-libertinaje y
les alcanza una mas cierta y nueva libertad.

Adan se ha dado cuenta de que el Padre es la fuente que muestra el camino, y de que
podria retirarse sin dejar de ser Dios, el absoluto amor entre Padre e Hijo, dejando al
mundo entero abocado a su propia destruccién. La obra est4 llena de reciprocidad de
Adén y de la Mujer, los dos arquetipos del destino humano. Quien ha encontrado a la
mujer vive de la esperanza entre encuentro y cumplimiento. Nuestro misterio estd aqui;
hemos sido creados para una reciprocidad creativa, pero en cambio nos engafiamos a
nosotros mismos. :

160 Cf. Esplendor, part: I esce 2.
16! Cf. Ibidem, part I, escena 2.
162 Cf. Ibidem, part I, escena 4

163 Cf. Ibidem, part 2, escena 4
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Adan dice: “poco a poco aprendo a través de ti qué significa ser padre: es la relacion
mas potente del mundo. Y mas adelante: La paternidad me liga no solamente a la hija,
me liga también a mi: estoy ligado conmigo mismo.

“Siamo, debo escogerte continuamente a ti en mi, es decir debo continuamente nacer en
ti”, que junto a la accion de la propia persona aparece el encuentro con la otra persona.
Se puede llegar a la reconstruccion del sujeto moral y superar la soledad al redescubrir
el camino de las relaciones interpersonales, por las cuales se constituye el sujeto en su
identidad ética. Ser esposo: encontrar de nuevo la capacidad del don de si y conocerse
hijo: solo aceptando el hecho de reconocerse hijo se puede ser esposo y llegar a ser
padre o madre. Convertirse en padre supone liberarse de la “terrible” libertad del
egocentrismo y ser conquistado por el amor.

Esa soledad habla del pecado del hombre, del pecado original que se encuentra como
una herida en todo corazéon humano. Adan se queda solo por su propia y libre voluntad.
Pero en esa soledad deseamos ser redimidos y eso es lo que significa “entrar en
irradiacion de la paternidad™.

El hombre descubre su identidad en relacién con Otro, su autoconciencia tiene caracter
dialégico. El que no habla con el Otro y no permanece a la escucha cae inevitablemente
en el nihilismo de los valores. Si hoy tenemos crisis de identidad es porque falta un
sentido verdadero de pensar y de amar. Quien se dirige a los otros y a si mismo a través
del juicio “yo soy yo” y no a través de “yo soy tu y ti eres yo” no comprendera nunca al
hombre. La crisis de identidad del hombre resulta de la ausencia del don en su modo de
pensar y en su modo de existir. En la crisis de identidad del hombre se refleja la crisis
de la paternidad y de filiacion.

Con la fecundidad natural el hombre podria vivir comodamente. La fecundidad
espiritual es en cambio dificil, porque exige de el existir siempre referido al Padre. Para
el hombre ser espiritu significa vivir un drama.

Karol Wojtyla dirige su atencién sobre algunos datos que desvelan la dimension
interpersonal y de comunién del ser y de la experiencia humana. La primera
constatacion es la de una apertura originaria del propio ser. Siempre el obrar es también
un obrar con otros y un obrar para otros. Es precisamente a través de esta dimension de
la persona como Karol Wojtyla llega, en su reflexion filosofica, a considerar el aspecto
de la comunicacion entre las personas y de la participacion. La via mas importante es a
través de la cual se llega a la esfera interpersonal, y por consiguiente se puede prever un
influjo significativo de la relacion persona-persona sobre la autodeterminacién de la
persona. Una primera forma que reviste la trascendencia en direccion al otro, es la de la
pura y simple afirmacién del otro en cuanto tal y de su dignidad: “jQué bueno que tu
existas!”.

Se pasa a compartir la humanidad del otro como virtualidad inscrita en el ser personal,
la capacidad de compartir la humanidad misma de todo hombre es el nicleo intimo de
toda {)articipacic’)n y la condicién del valor personalista de todo obrar y existir junto a los
otros'®. La relacion yo-ti se presenta como decisiva sobre todo en referencia al yo que
se enriquece al participar en la humanidad del otro.

164 Cf. Personay acto, BAC, Madrid, 1982, pp. 173-177
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El anélisis tal vez mas penetrante de la intersubjetividad personal de Karol Wojtyla lo
presenta en el drama sobre “irradiacion de la paternidad”. Aqui la paternidad divina, la
filiacién y la paternidad humana, forman parte de un unico conjunto y la relacién de
creacion generacion emerge como la forma de comunién mas consistente.

El hombre recibe su “yo” del Creador que es padre, pero en este “yo” est4 contenida la
aspiracion al otro, porque lo ha creado a su “imagen y semejanza”, poniendo en él la
vocacion a engendrar.

La clave para entender el misterium (misterio) de Karol Wojtyla esplendor de
paternidad es la idea de reciprocidad creadora de las personas: “yo gracias a ti me
convierto en mi mismo, y ti gracias a mi llegas a ser tG mismo™, en la experiencia de la
reciprocidad creador se esconde un misterio.

Paternidad y maternidad se reconocen en la reciprocidad; el padre llega a ser padre
grac1as a la madre y la madre gracias al padre. Los padres no sélo engendran a los hijos
sino que se engendran asi mismos.

Nunca seré solo calma, sino tempestad, no dulzura pura, también llevo amargura, Asi
Karol Wojtyla hace hablar al padre en una poesia escrita hace algunos afios, el Padre se
descubre después, ante las pruebas, no sélo como padre, sino también como hijo del
Padre Eterno.

5.3.2 Elmandamiento del amor y la norma personalista.

El precepto formulado en el Evangelio intimo al hombre que ame a su préjimo, a sus
semejantes; prescribe el amor de la persona. En efecto, Dios, que menciona el
mandamiento del amor en primer término, es persona por excelencia. El mundo de las
personas es diferente y de una manera natural, superior al mundo de las cosas, por el
hecho de haber sido creado a imagen de Dios. Al exigir el amor de las personas, este
mandato se opone indirectamente al principio del utilitarismo Su nombre proviene del
verbo latino “uti”, utilizar; “usar” aprovecharse de y del adjetivo “utilis”, util. El
utilitarismo pone el acento en la utilidad de la accion. Lo que da placer es el factor
esencial de la felicidad humana. Para el mundo contemporaneo, ser feliz, segin los
principios del utilitarismo, es llevar una vida agradable. Para un utilitarista, lo que
cuenta es el placer en cuanto tal'®. La oposicion entre el mandamiento evangélico y el
principio utilitarista no es mas que indirecta, porque el precepto del amor no enuncia
expresamente el principio mismo que permite realizarse.

El mandamiento del amor, segun Jesucristo, diferente al utilitarismo, nos habla del amor
respecto de las personas mientras que el utilitarismo sefiala el placer como la base no
solo de la accion, sino también de la reglamentacion de las actividades humanas. Por el
utilitarismo, no llegariamos jamas a lo que es el amor ya que tratariamos a la persona
como un medio que sirve para alcanzar el fin, en este caso el mdximum (méaximo) de
placer. El principio del utilitarismo y el mandamiento del amor son opuestos, porque a
la luz de este principio el mandamiento del amor pierde su sentido sin més'

La base del mandamiento del amor en una axiologia, diferente de la utilitarista, en otro
orden de valores, y esta es la axiologia personalista, aquella en la que el valor de la
persona siempre es considerada como superior al valor del placer. Si, el mandamiento
del amor no se identifica con la norma personalista sino que la pone solamente como

' Cf. Karol W. Amor y Responsabilidad, p. 30-36
1% Cf. Ibidem, p. 38
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principio, del mismo modo que implica también la axiologia personalista, tampoco
puede decirse que en un sentido amplio es una norma personalista.

La formula exacta del mandamiento es: “ama la persona”, mientras que la de la norma
personalista dice: “La persona es un bien respecto del cual s6lo el amor constituye la
actitud apropiada y valedera.” La norma personalista justifica, por consiguiente, el
mandamiento evangélico. Esta, en cuanto mandamiento, define y ordena una cierta
manera de relacién con Dios y con los hombres, una cierta actitud que se ha de adoptar
respecto a ello.

La norma personalista, en cuanto mandamiento del amor, implica que esas relaciones y
esa actitud sean no sélo honestas, sino también equitativas o justas. Porque es justo
aquello que es equitativamente debido a la persona del ser tratada como objeto de amor
y no como objeto de placer. Se puede decir, que la justicia exige que la persona sea
amada, y que seria contrario, a la justicia servirse de la persona como un medio. Es
cierto que es justo amar al hombre o a Dios, amar a la persona. Pero, al mismo tiempo,
el amor se sitGia mas alld y por encima de la justicia, su esencia es diferente. La justicia
se aplica a las cosas, por consideracion a las personas, se refiere a éstas mas bien
indirectamente, mientras que el amor las atafie directamente; la esencia del amor
comprende la afirmacion del valor de la persona en cuanto tal. Por consiguiente,
podemos decir, con razén que aquél que ama a una persona es por €so mismo justo para
con ella, seria falso el pretender que el amor de esa persona se reduce al hecho de ser
justo para con ella.

Hasta ahora hemos constatado que el amor de la persona ha de fundirse sobre la
afirmacion del valor supra-real y supra-utilitario de ésta. El que ama procurard
demostrarlo con su comportamiento. Este aspecto del problema, este avecindamiento
del amor y de la justicia sobre la base de la norma personalista, es muy importante para
el conjunto de nuestras consideraciones sobre la moral sexual.

En el contexto sexual, lo que se define como “amor” puede volverse injusto para con la
persona. En cuanto que los elementos sexuales y afectivos del amor lo hacen
naturalmente inclinarse hacia el placer. Es cosa facil pasar de la sensacion del placer no
sélo a su blsqueda sino también a la bisqueda del placer por si mismo, es decir, a
reconocer el placer como valor superior y base de la norma moral. En esto reside la
esencia de las deformaciones del amor entre el hombre y la mujer.

A causa de la gran facilidad en asimilar el dominio de lo sexual al concepto del “amor”,
y por llegar a ser ese dominio el terreno de conflictos constantes entre dos apreciaciones
y dos normas esencialmente diferentes, personalistas y utilitarista, es menester que, para
mejor deslindar el problema, subrayemos que el amor, que es la sustancia del
mandamiento evangélico, se haga depender unicamente de la norma personalista 'y
jamas de la norma utilitarista. Si hay que encontrar soluciones cristianas en el dominio
de la moral sexual, hay que buscarlas en la norma personalista. Es menester que tengan
su punto de apoyo en el mandamiento del amor. Aunque la aplicacién total del
mandamiento del amor en su sentido evangélico se realiza por el amor sobrenatural de
Dios y del pr6jimo, dicho amor no se da ni en contradiccion con la norma personalista
ni se verifica haciendo abstraccion de esta norma.

Al finalizar estas consideraciones, es necesario recordar la distincién que San Agustin
establecio entre uti y frui (usar, disfrutar); Distingue dos actitudes:
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e Una que consiste en tender a s6lo el deleite, sin tener en cuenta el objeto.

e La otra; que encuentra el placer en la manera indefectible de tratar el objeto
segun las exigencias de su naturaleza.
El mandamiento del amor muestra el camino para ese frui en las relaciones entre
personas de sexo contrario'®’.

5.3.3 Lapersonay el amor.

El amor es siempre una relacion mutua de personas, que se funda a su vez en la actitud
de ellas individual y comun respecto al bien. Esto sera el punto de partida para el
analisis general del amor entre el hombre y la mujer.

El amor siempre es atraccion y afecto”. El amor entre la mujer y el hombre no es mas
que un caso particular del amor y muestra tener todos los rasgos. Por esto seria mejor
llamar “metafisico” al analisis general del amor. El analisis general abrird el camino
para el analisis psicolégico. El amor de la mujer y del hombre se forma en el psiquismo
profundo de las personas y queda vinculado con la vitalidad sexual del ser humano. El
amor del hombre y de la mujer es una relacién de personas, tiene, pues, un caracter
personal'®®,

El andlisis general del amor ve su primer elemento en el atractivo. El amor significa una
relacion mutua de dos personas, de la mujer y del hombre, fundado en su actitud
respecto del bien. Dicha actitud tiene su origen en el atractivo. “Gustar” significa
“presentarse como un bien”. La mujer puede facilmente parecerle un bien al hombre y
viceversa. Esta facilidad con que nace la reciproca atraccion es el fruto de la tendencia
sexual. Este atractivo esta estrechamente ligado al conocimiento intelectual, aunque su
objeto proviene del conocimiento sensible. El atractivo arranca de la impresiéon, vemos
en efecto, en el atractivo una vinculacién cognoscitiva de un sujeto respecto a un objeto.
El atractivo no es tan s6lo el hecho de pensar en la persona dada como un bien, es
asimismo una vinculacién del pensamiento respecto de aquella persona en cuanto es un
bien. Es dificil explicar el atractivo sin admitir una interpretacion del entendimiento y
de la voluntad.

El atractivo forma parte de la esencia del amor. Es lo que expresaban los pensadores de
la Edad Media cuando hablaban del amor complacentiae, del amor complaciente. El
atractivo no es solamente uno de los elementos del amor, es también uno de los aspectos
esenciales del amor en todo su conjunto. Palabras como “encanto”, “gracia”,
“atractivo”, sirven para definir ese elemento del amor entre personas. El ser humano es
bello y gracias a la belleza que le es propia, atrae la mirada del hombre y viceversa. El
atractivo en que se funda este amor no puede nacer de la mera belleza fisica y visible,

sino que hace falta que abarque profundamente la belleza integral de la persona'®’.

La expresiéon “amor concupiscente, indica no que el deseo constituye uno de los
elementos del amor, sino que el amor se traduce también por el deseo, que pertenece a
su esencia tanto como el atractivo y que a las veces predomina en él. La concupiscencia
pertenece asimismo a la esencia de ese amor que nace entre el hombre y la mujer.

157 Cf. Ibidem, p.41
'8 Cf. Ibidem, p. 76
1% Cf. Ibidem, p. 77-83
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Para la persona humana, el sexo viene a ser una cierta limitaciéon de su ser. El hombre
tiene, por consiguiente, necesidad de la mujer para completarse Onticamente, y
viceversa. Esta necesidad objetiva se manifiesta por la tendencia sexual, a base de la
cual surge el amor entre ellos. Es un amor de concupiscencia, porque resulta de una
necesidad y tiende a encontrar el bien que le falta. El objeto de la concupiscencia es una
persona de otro sexo.

De esto hablaba Cristo cuando decia: “todo el que mira a una mujer para desearla, ya ha
cometido, en su corazon, adulterio con ella”. Esta sentencia proyecta una vivisima luz
sobre la esencia del amor y de la moralidad sexual'”

El amor de concupiscencia no se reduce, por tanto a solos deseos. Es una cristalizacién
de la necesidad objetiva de un ser dirigido hacia otro, por ser éste para el otro un bien.
Sin embargo, en la conciencia del sujeto, este amor no se limita a la sola
concupiscencia Aparece como deseo de un bien para él: “Te quiero, porque eres un
bien para mi”. El objeto del amor de concupiscencia es un bien para el sujeto, la mujer
para el hombre, el hombre para la mujer.

El amor es la realizacion mas completa de las posibilidades del hombre. Es la
actualizacion méxima de la potencialidad propia de la persona. El amor es el acto que
explaya mas completamente la existencia de la persona. El amor es verdadero cuando
realiza su esencia, es decir, se dirige hacia un bien auténtico y de manera conforme a la
naturaleza de ese bien. El amor verdadero perfecciona al ser de la persona y da anchura
a su existencia.

El amor concupiscente ha de realizarse sobre todo en la vida conyugal, porque ahi
reside la riqueza particular del amor conyugal. El verdadero amor de benevolencia
puede ir a la par con el amor de concupiscencia, incluso con la concupiscencia misma,
con tal de que ésta no llegue a dominar todo lo que el amor del hombre y de la mujer
contiene ademads, y que no venga a ser su unica sustancia.

La reciprocidad, nos obliga a considerar el amor del hombre y de la mujer no tanto
como el amor del uno para con el otro cuanto, mas bien, como algo que existe entre
ellos. Ello estd estrechamente vinculado al amor entre el hombre y la mujer. El amor no
esta ni en la mujer ni en el hombre, porque en tal caso, habria dos amores, sino que es
Unico, es algo que les ata. Numérica y psicolégicamente hay dos amores, pero esos dos
hechos psicologicos distintos se unen y crean un todo objetivo, en cierto modo un solo
ser en el que dos personas estan internadas, o, tal vez mejor, integradas.

El amor sin reciprocidad, estd condenado desde luego a vegetar, maés tarde a morir. Y
muchas veces, al desaparecer, hace que se extinga la misma facultad de amar. Sin
embargo es cosa clara que el amor no es unilateral por su misma naturaleza, sino que,
al contrario, es bilateral, que existe entre personas, que es social. Su ser, en su plenitud,
es inter-personal y no individual. Es una fuerza que liga y que une, su naturaleza es
contraria a la division y al aislamiento. Un amor reciproco crea la base mas inmediata a
partir de la cual un tnico “nosotros” nace de dos “yo”. En esto consiste su dinamismo
natural. Para que nazca el “nosotros”, no es suficiente un solo amor bilateral, porque en
€, a pesar de todo, hay dos “yo”, aunque plenamente dispuestos ya a llegar a ser un solo
“nosotros”.

170 Cf. Ibidem, p. 84
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Es la reciprocidad la que, en el amor, decide del nacimiento de ese “nosotros”. Ella
demuestra que el amor ha madurado, que ha llegado a ser algo entre las personas, que ha
creado una comunidad, y asi es como se realiza plenamente su naturaleza. La
reciprocidad entra a formar parte.

El deseo de reciprocidad no excluye el caracter desinteresado del amor. Al contrario, el
amor reciproco puede ser enteramente desinteresado, aunque el amor de concupiscencia
encuentra en €l plena satisfaccién. La reciprocidad aporta consigo una sintesis, si asi
puede decirse, del amor de concupiscencia y del amor benévolo. Aqui esté un problema
aparte y de una extrema importancia para el amor entre el hombre y la mujer y para el
matrimonio. Seré util recordar aqui lo que decia Aristételes ya entonces a proposito de
la reciprocidad en su tratado sobre la amistad (Etica a Nicémaco, libros VIII Y IX).
Segtin €1, hay diversas clases de reciprocidad y lo que la determina es el caracter del
bien sobre el que se apoya, y con ella toda la amistad. Si es un bien verdadero, la
reciprocidad es profunda, madura y casi inquebrantable. Por el contrario, si es s6lo el
provecho, la utilidad o el placer los que la originan, sera superficial e inestable.
Volviendo al pensamiento de Aristételes, si la aportaciéon de cada persona al amor
reciproco e su amor personal, dotado de un amor moral integral (amor-virtud), entonces
la reciprocidad adquiere el caracter de estabilidad, de certidumbre. Poder creer en otro,
poder pensar en €l como en un amigo que no puede decepcionar es para el que ama una
fuente de paz y de gozo. La paz y el gozo, frutos del amor, estén estrechamente ligados.
a su misma especie.

Basta que una de las personas adopte una actitud utilitaria para que en seguida surja el
problema de la reciprocidad. Si en el origen del “amor reciproco” no hay mas que el
placer o el provecho, la mujer y el hombre no estaran unidos més tiempo que mientras
seran, el uno para el otro, la fuente de tal placer o provecho. Apenas dejaran de serlo, la
razon de su amor desaparecerd, y con ella la ilusion de reciprocidad. Porque no puede
haber verdadera reciprocidad alli donde no hay sino la concupiscencia o la actitud
utilitaria. En el fondo no es méas que egoismo, mientras que la reciprocidad ha de
suponer necesariamente el altruismo de cada uno. La reciprocidad verdadera no puede
nacer de dos egoismos: no puede resultar mas que una ilusién de reciprocidad, ilusion
momentéanea o de corta duracion.

El amor no puede durar mas que en cuanto unidad en la que el “nosotros” se manifiesta,
pero no si no es mas que una combinacion de dos egoismos en los que se manifiestan
dos “yo™. La estructura del amor es la de una comunidad interpersonal'’".

El paso del “yo” al “nosotros™ es para el amor no menos esencial que el hecho de salir
+ de su propio “yo”, que se expresa por el atractivo, en el amor de concupiscencia y en el
de benevolencia. El amor es no solamente una tendencia, sino mucho maés atn un’
encuentro, una unién de personas. Es evidente que este encuentro y esta unién se realiza
a base del atractivo, del amor de concupiscencia y de benevolencia creciente en los
sujetos individuales. El aspecto individual no desaparece en el aspecto inter-personal, al
contrario, éste estd condicionado por aquél. De donde resulta que el amor es siempre
una cierta sintesis inter-personal de gustos, de deseos y de benevolencia.

171 Cf. Ibidem, p. 88-93
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El amor matrimonial, difiere de todos los otros aspectos y formas del amor que hemos
analizado. Consiste en el don de la persona. Su esencia es el don de si mismo de su
propio “yo”. ) ;

Todos los modos de salir de si mismo para ir hacia otra persona, poniendo la mira en el
bien de ella, no van tan lejos como el amor matrimonial. Darse es mas que “querer el
bien”, ain en el caso en que, gracias a esta voluntad, otro “yo” llega a ser en cierta
manera el mio propio, como sucede en la amistad.

Tanto desde el punto de vista del sujeto individual como el de la uni6én inter-personal
creada por el amor, el amor de matrimonio es al mismo tiempo algo diferente y algo
mas que todas las otras formas del amor. Hace nacer el mutuo don de las personas. Aqui
si que una persona puede darse a otra, al hombre o a Dios, y gracias a ese don una forma
de amor particular se crea, al que llamaremos amor matrimonial'”?.,

El don de si mismo, en cuanto forma de amor, brota de lo hondo de la persona con una
clara vision de los valores y la disponibilidad de la voluntad para entregarse
precisamente de esta manera. El amor de esposos no puede en ningin caso ser
fragmentario o fortuito dentro de la vida interior de la persona. Constituye una
cristalizacion particular del “yo” humano todo entero, el cual, gracias a este amor, esta
decidido a disponer asi de si mismo. El concepto de amor de esposos implica el don de
una persona a otra. El amor del hombre y de la mujer lleva en el matrimonio al don
reciproco de si mismo. Desde el punto de vista personal, es un don de si hecho a otra
persona, desde el punto de vista inter-personal, es un don reciproco. En el acto
conyugal, llegamos a constatar que en esta relacion ha de intervenir necesariamente el
don de si por parte del hombre, sentido de una manera diferente que la mujer, pero no
menos real. En el caso contrario, el hombre corre el peligro de tratar a la mujer como un
objeto, es decir, como un objeto de placer.

Si el matrimonio, ha de responder a las exigencias de la norma personalista, es bueno
que se realice en €l el don de si, el amor matrimonial reciproco. Segln el principio de
reciprocidad, dos dones de si, el del hombre y el de la mujer, se encuentran en €l, los
cuales, psicolégicamente son reales y componen conjuntamente el don reciproco de si.
Para justificar la monogamia. El don de si mismo, tal como lo realiza la mujer para con
el hombre en el matrimonio, excluye moralmente hablando que €l o ella se puedan dar
al mismo tiempo y de la misma manera a otras personas. El elemento sexual juega un
papel particular en la formaciéon de amor de esposos. Las relaciones sexuales hacen que
este amor, aun limitdndose a una sola pareja, adquiera una intensidad especifica. Y sdlo
asi limitado es como puede tanto mas extenderse hacia nuevas personas que son el fruto
natural del amor conyugal del hombre y de la mujer.

El amor de esposos, aunque difiere por su esencia de todas las demas formas del amor
anteriormente analizadas, no puede formarse mas que en relacion con ellas. Es necesario
que esté ligado a la benevolencia y a la amistad. Privado de esta vinculacion, el amor
puede caer en un vacio muy peligroso y las personas comprometidas quedarian entonces
desamparadas ante los hechos internos y externos, que imprudentemente, habrian dejado
surgir en ellas y entre ellas'”.

172 Cf. Ibidem, p. 101-103
I Cf.Ibidem, p. 104-107
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5.3.4 Laverdad y la misericordia.

La ética religiosa se convierte en objeto de discusion y piedra de escandalo para ciertas
mentalidades, porque ve en Dios la instancia suprema de la verdad del bien y del mal.
Ve al Juez, que sin embargo puede perdonar el mal moral movido por la misericordia.
Algunos autores desgraciadamente sostienen que tal modo de pensar envilece al
hombre, pues deja siempre la posibilidad de contar con la mlserlcordxa de Dios, del Ser
Supremo y misterioso, cuyos pensamientos y juicios son impenetrables'”*

El hombre no cuenta con su propio juicio y sus propias fuerzas, sino que trata de
proceder con prudencia y habilidad en los momentos de dificultad y de pasar
rapidamente entre las potencias sobrenaturales, desconocidas e impenetrables, que
irrumpen en su destino. Tales objeciones, se desvian de la verdad, o estdn basadas en
falsas premisas. El problema del juicio de Dios no se presenta de esta manera en la
moral auténtica del hombre creyente y en la ética religiosa. E1 hombre creyente, esta
convencido que Dios lo conoce y lo penetra mucho mas de lo que €1 pueda conocerse y
penetrarse.

El creyente se sabe persona dotada de autodeterminaciéon en el &mbito de las propias
acciones. Debe por lo tanto atenerse al propio juicio con relacion al bien y al mal moral.
El juicio de Dios, hablando en sentido amplio, ird de acuerdo con el juicio de la
conciencia'”’. Aunque el juicio de la conciencia fuera equivocado, el juicio infalible de
Dios, recogeria aquel error de la conciencia como base del veredicto sobre la accion del
hombre. Estas afirmaciones reafirman la necesidad de una autoconciencia profunda, asi
como un esfuerzo de la voluntad en el hombre. El juicio de Dios, como la suprema
instancia de la verdad del hombre, no denigra en ningan particular el juicio humano.
Entre el santo y el criminal, la diferencia no consiste Ginicamente en las acciones, sino
también en los juicios en el hecho en como el uno y el otro se juzguen asi mismos.

La misericordia, esta siempre conectada con la tension del mal al bien. Donde hay
misericordia, el mal se rinde, cuando el mal persiste no hay misericordia. Pero se puede
agregar: “donde no hay misericordia, el mal continiia”. Del mal no puede nacer
nunca el bien. El bien puede nacer inicamente de otro bien. La Divina Providencia
representa justamente este Bien, del cual nace el bien en lugar del mal. La providencia
no resalta el pecado ni lo ve con indulgencia, inicamente ayuda a la_conversién del
pecado. La misericordia de Dios, acttia en estrecha union con la justicia'’®.

5.3.5 El Valor de la vida, carta Pascual sobre el Quinto Mandamiento.

Karol Wojtyla, afirma en esta carta Pascual que los mandamientos constituyen la base
moral insustituible de la moral humana y cristiana. La evidencia y la incontestable
racionalidad del imperativo no mataras se derivan del hecho de que defiende la vida
humana, e indirectamente todo tipo de vida, y la vida representa el valor fundamental
para el hombre. El hombre es, existe, en tanto que vive. El quinto mandamiento toca, el
fundamento mismo del hombre sobre el que todo se apoya. Para definir correctamente el
ambito de este mandamiento, debemos establecer la verdad plena sobre la vida humana.

174 Cf. Karol Woijtyla., Etica elemental, p.82
175 Cf. Ibidem, p. 83
176 Cf. Ibidem, p. 85
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Nos preguntamos ;qué es la vida?, no s6lo a los ojos del hombre, sino, sobre todo, a los
ojos de Dios creador y Legislador, que da a todos los hombres ese mandamlento177

Para iluminar con mayor claridad el significado de este mandamiento de la Sagrada
Escritura, es oportuno recordar el momento del primer homicidio, al fratricidio ligado al
nombre de Cain (Gen. 4, 8). “;Ddnde esta tu hermano Abel?”, le pregunta Dios.

“;A caso soy el guardian de mi hermano?”, responde el homicida. Con este pasaje nos
damos cuenta que el atentado contra la vida del hombre se alza en contraste radical con
la humanidad misma. Es un acto de odio: quitar la vida quiere decir causar al hombre el
principal mal, hacer que perezca, sese de vivir, para dejar en cierto modo de existir.

Si en cierto sentido, vivir quiere decir para el hombre lo mismo que existir, se debe
considerar con atenciéon todo 1o que constituye la existencia humana, para poder
comprender con profundidad el contenido del mandamiento divino: no matards. El
hombre no existe sélo como cuerpo, sino también y sobre todo, como espiritu. El
espiritu humano vale mas que el cuerpo, como manifiestan las palabras de Jesucristo:
“;A caso no es més importante el alma que el cuerpo?”. En otra ocasién, Jesus afirma la
misma verdad de un modo todavia mas radical: “no tengéis miedo de los que matan el
cuerpo, pero no tienen poder para matar el alma”. Resulta claro, por tanto, que en la
Sagrada Escritura el mandamiento no matards se refiere a la vida humana en sentido
pleno, es decir, entendida como alma y cuerpo. Por ello, aunque la muerte corporal,
causada por el hombre, afecte de modo mas inmediato y sea llamada en el lenguaje
corriente muerte, sin embargo, para Jesucristo, que en el Evangelio nos explica el
verdadero significado de la ley divina, el mandamiento no matards se refiere a la vez
tanto al cuerpo como al alma. Homicida es quien quita la vida en uno u otro sentido'”®.

Una probleméticas del quinto mandamiento del Decdlogo, desarrollada a la luz del
evangelio, y especialmente a la luz del Sermon de la montafia, es mas amplia que lo que
en este campo dicen los c6digos y leyes morales de los hombres. Hay que reconocer que
el quinto mandamiento, para nosotros los creyentes, se refiere a una derivacion de
nuestro modo de concebir la vida y, todavia con mayor sencillez, de concebir al
hombre'”’

La motivacién de nuestro comportamiento en este campo es todavia mas plena:
pensamos que la vida, del alma y del cuerpo, es el don fundamental de Dios. El hombre
no puede disponer de un modo ilimitado de ese don, ni puede privar de €l a su projimo.
En la interpretacién correcta del quinto mandamiento del Decalogo, el suicidio es una
infraccion similar al homicidio. Después, poco a poco, aparecen todos aquellos que,
aunque no quitan la vida al hombre, le convierten, sin embargo, en un invalido o
enfermo, perjudican su salud o no le consienten llevar una existencia normal. Por tanto,
entre los pecados contra el quinto mandamiento es necesario contar, por ejemplo, con la
consciente y deliberada violacion de las normas de seguridad del trafico por carretera,
debido al exceso del alcohol, las drogas u otras sustancias que alteran su 51stema y que
pueden causar la muerte o la invalidez a gentes inocentes.

Es necesario incluir, también, todas las formas de maltrato aplicadas al hombre: la
tortura, tanto fisica como psiquica, y toda la serie de acciones similares.

177 Cf. Karol Wojtyla. EI don del amor, p.380
178 Cf. Ibidem, p. 381
172 Cf. Ibidem, p. 381
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Ante esto, basta recordar, dice Karol Wojtyla: “No son pocos los que entre nosotros
llevan los signos de las crueldades sufridas en los campos de concentracién, en las
prisiones y en otras ocasiones. A pesar de las numerosas declaraciones, no se puede
decir que estos hechos hayan desaparecido. Sin mas, se puede afirmar que, junto al
progreso cientifico, los métodos empleados para dafiar la vida de los hombres se han
hecho mas refinados y precisos.

Ademas adentrandonos en el clima moral de la época en que vivimos, debemos
preguntarnos si hoy no se estara desgastando el sentido general y comun del valor
fundamental de la vida humana. Otro punto, importante, es sin duda, la creciente falta
de responsabilidad por la vida humana concebida, pero todavia no dada a luz. Los
creyentes nunca podran estar de acuerdo con aquellos que se esfuerzan en justificar el
aborto sosteniendo que rodavia no se trata de un ser humano vy, si no es un ser humano,
no se puede hablar de homicidio. Sin embargo, el sentido comiin nos obliga a
preguntarnos en tal caso: ;Coémo nace un hombre de ese no-hombre que ha sido
concebido? Se trata de una pregunta fundamental, no se pueden esconder bajo
argumentos engafiosos acciones cuyo mal moral es particularmente amenazador cuando
se trata del estado de conciencia y de la responsabilidad de quienes cometen esas
acciones, de quienes cooperan y también de toda la sociedad'®’.

“Delante de todos, creyentes y no creyentes, se encuentra un inmenso peligro histérico,
al que se une una enorme tarea historica y moral; la tarea de reconstruir el sentido del
valor de la vida, del respeto, individual y social, por la paternidad y la maternidad. Esta
tarea tiene como final el amor al hombre, el amor a la humanidad de cada nifio, desde el
primer momento en que su vida comienza a latir bajo el corazon de la madre”.

“jAy del mundo por los escandalos!...”, dijo Jests un dia, pensando en el hombre que
vive en este mundo, que puede caer en el escandalo o darlo. Lo dijo Cristo, pensando
especialmente en el joven que comienza a vivir, en el nifio... “a quien escandalice a uno
de estos pequefios seria mejor que lo atasen al cuello una piedra de molino y fuese
arrojado al mar”. A esta herida espiritual del hombre, a su asesinato espiritual, es a lo
que se llama escandalo.

“jAy del mundo por los escandalos!...”. También se refiere a nosotros, a nuestra vida
individual, familiar, ciudadana, profesional, social. Por ejemplo: ;Qué es esa obligacién
social de beber que existe en el mundo del trabajo, sino un escandalo sistemético y un
envenenamiento de los jovenes?, ;Qué es la instigacién, tan a menudo utilizada,
convertida a veces incluso en presion, hecha para desembarazarse del llamado embarazo
indeseado? ;Qué es ese programa que, afirmando proclamar una nueva moral y nuevas
costumbres jovenes, en el fondo contribuye a la depravacion de la juventud?, ;Qué
significa, quitar a los jovenes y a los adultos la fe en Dios? ;Qué significa, en fin, esos
escandalos de la susodicha familia michoacana, que no es otra cosa que un grupo
delictivo para deshacerse de las personas que les estorban para hacer sus planes de
extorcion, robo, secuestro; en fin, para llevar una vida agradable, sin temor a las
autoridades, a la moral de la iglesia y de su evangelio y, a las leyes divinas? De igual
modo que parece disminuir el sentido comin en lo que se refiere al fundamental valor
humano de la vida fisica, es necesario preguntarse si no disminuye también el sentido de
responsabilidad por el escandalo, no sélo en la vida publica y social, sino también en la
vida doméstica y familiar en los deméas ambientes.

'8 Cf. Ibidem, p. 383
84




Por eso, jdebemos hacer de todo para ser servidores de la vida y no de la muerte! “jNo
mataras!”, quien sirve a la vida en toda su verdad y plenitud, sirve a Dios'®.

Haciendo referencia a la “cultura de la vida”. Karol Wojtyla, en una alocucién que
pronunci6 el 21 de diciembre de 1981, en el hospital romano de Santiago en Augusta
afirmé: “Si la vida es un don de Dios, debe constituir para nosotros el punto terminal e
indeclinable de referencia, al que debemos mirar permanentemente...(L Observatore
Romano, 23 de diciembre de 1981) Y, en su exhortacion apostdlica (“Familiaris
Consortio”, n. 30) precisaba: al “no”, que invade y que aflige al mundo, la iglesia
contrapone éste “si” viviente defendiendo asi al hombre y al mundo de todos aquellos
que insidian y mortifican la vida.

El enorme desarrollo de las ciencias biologicas y médicas, junto al rimbombante poder
tecnolégico, han colocado al hombre actual, en situacién no sélo de observar, sino
también de manipular la vida humana desde sus propios comienzos y en sus primeros
estadios de desarrollo, (Christifideles laici, 38). El progreso del conocimiento de la
estructura de la vida se encuentra en una encrucijada entre la opcién a favor de una
cultura de la vida, o de una cultura de muerte. El “si” a la vida es un si a la ciencia, a la
investigacion, a la creatividad de la inteligencia, pero en la prospectiva de una vida que
es misterio, porque trasciende la materialidad y la precariedad de la existencia terrena.
Si este “si” se nutre y alimenta del materialismo y del hedonismo, de modelos de
desarrollo que discriminan los derechos de todos y de cada uno, entonces se traduce en
la formacion de una cultura de muerte.

Por esta razon, en nuestra sociedad superdesarrollada al maximo, la iglesia es consciente
de que al acoger amorosa y generosamente toda la vida humana, sobre todo si es débil o
enferma, vive hoy un momento fundamental de su mision. jtanto més necesario, cuanto
mé4s dominante se ha hecho, en nuestros dias, una cultura de muerte; (Christifideles
laici, 38)

El magisterio y el ministerio de Juan Pablo II presentan un dato constante, de hecho: la
afirmacion, y la promocion, y la defensa del derecho fundamental a la vida y a la
calidad de vida. Se habla justamente del pensamiento del Santo Padre como de una
teologia antropolégica. En su primera enciclica, ya indicaba al hombre como camino de
la iglesia, al hombre de cualquier condicion y hasta el punto de considerarlo de manera
especial, camino de la iglesia, cuando en su vida entra el sufrimiento. (Redemptor
hominis, 14)

Asi pues, la vida y su calidad, constituyen el primero de los derechos humanos: de este
derecho forma parte integrante el derecho a nacer al calor del amor del corazén de la
madre, después de haber sido generados; el derecho a vivir en una familia unida y en un
ambiente moral favorable para el desarrollo de la propia personalidad; el derecho a
madurar la propia inteligencia y la propia libertad en la busqueda y en el conocimiento
de la verdad; el derecho a participar en el trabajo, para valorar los bienes de la tierra, y a
sacar de él el propio sustento y el de los seres queridos; el derecho a fundar libremente
una familia, y a acoger y educar a los hijos, ejerciendo responsablemente la propia
sexualidad. (Centesimus annus, 47).

En el magisterio y ministerio, en Juan Pablo II, se constata una sélida soldadura entre la
ensefianza y la experiencia personal; un lazo que ha creado una estrecha coherencia

181 Cf. Ibidem, p. 385
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entre la reflexién doctrinal y la praxis pastoral que, hablando en términos realistas, ha
vivido en si mismo conociendo el sufrimiento en sus riesgos mas extremos y
valorizandolos como motivo de ensefianza evangélica singularmente creible.

Igual que Cristo, médico de almas y de los cuerpos, privilegio, en su predicaciéon y en su
accion redentora, a los que sufren revelandose dador de la vida y de la vida en toda su
plenitud.
Asi también, Juan Pablo II, en sus ensefianzas, en sus encuentros, en sus itinerarios
apostolicos, ha puesto y pone siempre en el centro de su anuncio la promocién y la
defensa de la vida, empezando por la de los mas necesitados. Es ya algo habitual indicar
. a Juan Pablo II como el Papa de los derechos humanos fundamentales. Lo es porque ha
puesto en el centro de toda su acciébn como Vicario de Jesucristo en la tierra la
promocion y la defensa de la vida de todos, desde el primer instante de la concepcion
hasta su ocaso natural.

5.3.6 Elrespeto entre padres e hijos.

E discurso de Karol Wojtyla, sobre el cuarto mandamiento se encuentra en la (carta
pastoral para la cuaresma de 1976). En ella expresa el respeto que debe haber entre
padres e hijos. Empieza su mensaje diciendo: ;A quién obliga el cuarto mandamiento de
Dios? Y responde que ante todo, a los padres. Esta dirigido también a los deberes de los
hijos en relacion con los padres en el ambito de la familia, por tanto, el amor, el honor y
el respeto debe armonizar entre ellos; es necesario profesar los deberes de honor y de
respeto a la vida entre los adultos, entre el padre y la madre, el honor y el respeto que
los hijos deben mostrar a los padres son un hecho derivado, respuesta y reflejo del
respeto que los padres se manifiestan y viven reciprocamente. El respeto reciproco de la
dignidad humana crea el clima particular y la atmésfera singular de la casa, ya antes de
que en la casa haya hijos'®.

A crear este clima contribuye el pensar con carifio y responsabilidad en la otra persona,
a quien se llama “mi mujer”, “mi marido”; y también el mismo modo de mirar a esa
persona. Como es sabido, la mirada es significativa y, a veces, dice mas que las
palabras. A crear este clima familiar contribuyen también el lenguaje y el modo de
hablar con que los adultos transmiten el contenido cotidiano de su vida personal y
comun. El padre y la madre deben excluir algunas palabras usadas entre ellos’ o al

menos evitarlas en presencia de los hijos.

La casa familiar es el Ginico lugar sobre el que todavia ejercemos un poder completo y
podemos formarlo seglin nuestros mejores deseos y ambiciones, podemos protegerlo y
preservarlo de toda fealdad y de todos los males de la vida, de la invasion de esos males,
que lleva al hombre al envilecimiento, al sufrimiento y le acarrea dafios. Estamos
hablando de manera sencilla de lo que se llama civilizacion cristiana de la vida y de la
convivencia familiar.

El discernimiento de este misterio y su respeto en el hombre dan a la vida un estilo
verdaderamente divino y cristiano. Cuando un nifio nace en un ambiente familiar asi
formado, desde el primer momento, con toda su sensibilidad infantil, comienza a

182 Cf. Ibidem, p. 173
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absorber la atmésfera de bondad, de carifio, de respeto, que irradia del testimonio de los
padres, quizas antes de que comience a llamarles papa y mama.

Antes incluso de que el pequefio empiece a hablar con los padres, debe estar ya
embebido por este estilo de vida; deber crecer en un ambiente de familia bien
comprendida y formarse poco a poco en la justa visién cristiana de las relaciones entre

las personasm.

El respeto de los padres en relacion con sus hijos, es necesario que los padres, antes de
comenzar a exigir respeto de los hijos, deban mostrarlo ellos mismos a sus hijos. El
fundamento de esta conviccion constituye la educacion, que precisard y completara lo
que el nifio no esté todavia en condiciones de formular por si mismo. En este campo, los
padres y madres que no han sido capaces de mantener en sus manos la nueva vida, o que
no han querido hacer, o que han cedido vilmente a diversas presiones y sugestiones,
deben darse cuenta del hecho de que su comportamiento ha pesado sobre la conciencia
de la nueva generacion, ha contribuido al debilitamiento del vinculo familiar y de la
confianza de los hijos en los padres, en tanto en personas que dan la vida en la
paternidad y maternidad'®*.

Deberes de los padres hacia los hijos. Como consecuencia de las anteriores
consideraciones resulta suficientemente claro que la actitud de los hijos es una respuesta
a la actitud de los padres. En realidad, un padre y una madre indignos también deben ser
respetados por los hijos, pero este respeto el hijo lo genera en si mismo con gran fatiga
y muchas resistencias.

Cuando la iglesia, refiriéndose al cuarto mandamiento, obliga a los hijos en nombre de
Dios a honrar y respetar a los padres, tiene en mente a todos los hijos; por tanto, no sélo
aquellos que son todavia nifios, sino también los que, siendo ya adultos, siguen siendo
hijos e hijas. Todo hombre es hijo o hija, cada uno tiene o tenia un padre y una madre,
cada uno est4 obligado a respetar a los padres, estén vivos o muertos. El mandamiento
no habla s6lo de los hijos pequefios, habla de hijos e hijas independientemente de su
edad. Este problema no esta planteado en la conciencia de la sociedad cristiana de modo
claro. Por eso los mayores creen que el cuarto mandamiento se refiere sélo a los
pequefios, mientras que los pequefios esperan el momento en que puedan decir a sus
padres: no soy ya un nifio y sentirse libres de lo que les diga a la familia., especialmente
de obedecer, de desempeifiar su parte de deberes y de tener en cuenta los derechos de los
demés miembros de la familia. De este modo sucede con frecuencia que conservan s6lo
los privilegios, pero dan la espalda a los padres, se evaden de la solidaridad y disciplina
familiar, ignorando el hecho indiscutible de que a medida que crecen son cada vez mas
responsables del bien comin familiar, del que deben ser conscientes y por el que deben
trabajar junto a los demas'®.

El joven debe comprender que, durante afios, ha sido €1 quien ha recibido en la familia
multiples valores: la vida, la benevolencia, el amor, el pan, el vestido, la educacion, la
proteccion, los cuidados de todo tipo. Eso no puede durar eternamente. La justicia y el
amor exigen que, en algan momento de su vida, el joven comience a devolver los bienes
recibidos, primero espiritualmente y después, segin las necesidades, también
materialmente. De igual modo que los padres estan obligados a conocer bien las

183 Cf. Ibidem, p. 374-
18 Cf. Ibidem, p. 376
135 Cf. Ibidem, p. 377
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condiciones de vida y las necesidades de sus hijos, debe llegar el momento en que el
hijo debe comenzar a comprender las condiciones de vida y las necesidades de los
padres.

Una infancia alegre, segura, llena de afecto, debe ser correspondida bajo la forma de
una serena ancianidad, rodeada de carifio, para el padre y la madre. Un lugar tranquilo,
por un lugar tranquilo, pan por pan, proteccion por proteccion, cuidado por cuidado,
sacriﬁl%go por sacrificio, oracién por oracion. Tanto como decir: has recibido gratis, da
gratis .

De igual modo como los padres socorren a los hijos, los hijos deberan estar siempre
dispuestos a socorrer a los padres, quienes en caso de necesidad deben saber que pueden
contar con sus hijos. A unos y a otros, Dios, impone la obligacion de cuidar y mantener
la unién sagrada del amor, cuyo ultimo fundamento se encuentra en el primer y mas
importante mandamiento, el mandamiento del amor. Quienes han sido educados en una
atmoésfera familiar de respeto hacia el hombre, tienen un sentido de responsabilidad
hacia el hombre, pueden sin dificultad transferir esos valores a la vida social, en
comunidades mas amplias, como la parroquia, la iglesia universal, la patria, en resumen,
toda la familia humana'®’.

5.3.7 Eltrabajo y la honradez en los negocios.

Otro de los valores fundamentales de Karol Wojtyla es el trabajo que expresa en su
enciclica “Laborem Excercens”. Aborda el debate, tantas veces recogido en la Doctrina
Social, sobre los dos grandes sistemas socioeconémicos, lo hace, sobre todo en lo que el
socialismo se refiere, desde la situacion histérica de ese momento. En este sentido el
documento, mas que del socialismo, habla del colectivismo. Karol Wojtyla, elabora
previamente unos criterios éticos adecuados. Lo hace volviéndose a lo que €l considera
la perspectiva mas idonea para acercarse a toda la cuestién social: “el trabajo como
actividad humana. Desde una doble Optica biblico-teoldgica y filoséfico-antropologica,
llega a la formulacion del criterio ético esencial™. La prioridad del trabajo subjetivo
sobre el trabajo objetivo, traducido al contexto de la civilizacion industrial, equivale a la
prioridad del trabajo sobre el capital. Al abordar los sistemas econdmicos y en contraste
con la tradicién que le precede, se fija mas en aquello en el que el capitalismo y
colectivismo coinciden. Los dos coinciden en su error economicista y materialista, es
decir, que subordinan a la persona a la produccion, al trabajo, al capital. Ese fue el error
inicial del capitalismo; el socialismo que lo denunci6é con clarividencia y se, presentd
como alternativa, terminé cayendo en lo mismo. Por eso el colectivismo es también
rechazable desde un punto de vista ético. Pero la “laborem excercens” no cierra, con
este juicio el camino para una aceptacién condicionada y provisional de ambos
sistemas. Al contrario, sugiere que los creyentes deben comprometerse un la
transformacion de uno y de otro, siempre en la misma direccion, haciendo que el
hombre se sienta en el trabajo como sujeto humano, y que participe como tal, y no como
mera fuerza de produccién (deshumanizado).

Para esto, piensa Karol Wojtyla; hay que recuperar lo mas genuino de la doctrina de la
iglesia sobre la propiedad. “Lo fundamental consiste en mantener que toda propiedad,
sea publica o privada, esta al servicio del hombre y debe contribuir a que éste se sienta
“persona integral” en el ejercicio de su actividad productora. Por otro lado ante los

136 Cf. Ibidem, p. 378
187 Cf. Ibidem, p. 378
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problemas y enfrentamientos, Juan Pablo, cree que es preciso proponer un sistema de
valores alternativo, articulado en torno a la solidaridad.

Frente a la competitividad como presupuesto de todo comportamiento, “la solidaridad
nos hace sentirnos a todos responsable de todos; y vivida desde la fe cristiana, impulsa a
la gratuidad total, al perdon y a la reconciliacion”. S6lo desde estos presupuestos es
posible responder al desafio de un mundo cada vez mas interdependientelss.

Por su parte, Juan Pablo II, hablando, en relacion a “La honradez en los negocios”, en
sus reuniones frecuentemente con empresarios y directivos de empresarios y de todo el
mundo, dio profundas y certeras orientaciones morales para la actividad empresarial y
los negocios. En sus ensefianzas destaca, como principio fundamental, la necesidad de
poner la actividad econémica al servicio del hombre, y no al contrario; la empresa es
para el hombre, y no el hombre para la empresa.

Orientar la empresa “al servicio del hombre” implica organizar la produccion, el
consumo y la inversion tomando como criterio fundamental el bien comin, esto es, el
bien de todos los hombres y de todo el hombre. Juan Pablo II, reconoce la justa funcién
de los beneficios como indicador de la marcha de la empresa y el positivo papel del
mercado en la asignacion de recursos. Sin embargo no duda en denunciar el desorden
que supone tomar el afdn de lucro y la ambicién de poder como absolutos a los que hay
que subordinar el bien de las personas*. Una correcta orientacion de la produccion
radica en reconocer la dignidad del trabajo y actuar en consecuencia. El valor humano
del trabajo estd en que es una actividad de la persona, y no una mera mercancia o un
simple instrumento o factor de produccion: el primer fundamento del valor del trabajo
es el hombre mismo, su sujeto.

De la dignidad de la persona humana y de su primacia sobre las cosas deriva el criterio
ético fundamental de ordenar el proceso productivo de modo que no perjudique a los
trabajadores, sino que contribuya al perfeccionamiento de quienes lo realizan; sea cual
sea el contenido objetivo del trabajo y los resultados externos o producciéon que
pretenda alcanzarse.

Karol Wojtyla, resume las ensefianzas de la Iglesia sobre la empresa y su vida interna en
dos principios: .
e El primero es que la empresa reune y asocia a personas humanas que han de ser
tratadas como tales.
e El segundo ‘es que el trabajo de la persona exige su iniciativa y su
responsabilidad en la vida de la empresa.

Esto lleva a procurar que la empresa sea una auténtica comunidad de personas, en la
cual se encuentran y coordinan los derechos y deberes personales, con miras al bien de
la empresa y al bien general de la sociedad. Por el lado del consumo, aparece de nuevo
la orientacion fundamental de tratar en todo momento al cliente y al consumidor como
personas, y no solo como meros compradores o consumidores, y de prestarles un
auténtico servicio. La eleccion del producto a suministrar por la empresa, sus
caracteristicas de venta y su modo de proporcionarlo insiden también en el servicio o
dafio causado a las personas.

188 Cf. JUAN PABLO 11, Del temor a la esperanza, Tomo. III. p. 31. Doménec Melé, catedrdtico de
éticaenel LE.S.E.
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Esto exige, entre otras cosas, evitar productos inmorales, utilizar promociones y
publicidad engafiosas o irrespetuosas con las personas, el fomentar necesidades
artificiales y una inmoderada incitacion al consumo que desemboca en consumismo.
Cuyo materialismo sélo ahoga el verdadero desarrollo humano, tiene lugar cuando el
hombre se ve implicado en una red de satisfacciones falsas y superficiales, en vez de ser
ayudado a experimentar su personalidad auténtica y concreta.

Hay productos como la pornografia o el trafico indiscriminado de armamentos, junto a
determinadas publicaciones y espectaculos, que son indignos del hombre, aunque
puedan tener notable calidad técnica o artistica y ser muy lucrativos. En los negocios
han de evitarse fraudes, sobornos, métodos abusivos de ventas, especulaciones
encaminadas a alterar artificialmente el precio de las cosas en detrimento ajeno y abusos
de las necesidades de los demas para imponer precios desproporcionados. Karol
Woijtyla, critica con firmeza la proliferacion de fuentes impropias de enriquecimiento y
beneficios faciles, basadas en actividades ilegales o puramente especulativas, que son
un obstaculo primordial para el desarrollo y para el orden econémico.

El capital y los medios de produccion han de servir para crear puestos de trabajo, utiles
a la sociedad y respetar el medio ambiente. Los beneficios obtenidos han de ser
utilizados correctamente teniendo en cuenta que cualquier inversion es siempre una
opcién moral y cultural, de la cual han de responder quienes la realizan.

La empresa est4 llamada a realizar una funcion social que es profundamente ética: la de

contribuir al perfeccionamiento del hombre, sin ninguna discriminacion; creando
condiciones de trabajo en el que, a la vez que se desarrollan las capacidades personales,
se consiga una produccion eficaz y razonable de bienes y servicios, y se haga el obrero
consciente de trabajar en algo propiom.

5.3.8 La Eutanasia y el valor de la muerte digna.

El Catecismo de la Iglesia Catélica ensefia: “cualesquiera que sean los motivos y los
medios, la eutanasia directa consiste en poner fin a la vida de personas disminuidas,
enfermas o moribundas. Es moralmente inaceptable”. (C.I.C. n. 2277). Este texto puede
considerarse como el definitivo testimonio del pontificado de Juan Pablo II sobre este
tema tan actual como controvertido. Porque no pocos de nuestros contemporaneos se
preguntan: ;Qué sentido tiene la vida de un anciano, con demencia senil, que padece
dolores adicionales y que dificulta la convivencia familiar? ;Por qué prolongar la vida
de un paciente de enfermedad irreversible y con fuertes dolores, que la ciencia médica
no es capaz de mitigar? ;Qué sentido tiene la existencia de un subnormal profundo a
quien aquejan toda clase de males? Otro sector de la cultura actual teoriza y cuestiona:
JPor qué la persona humana no puede disponer de su propia vida en situaciones en las
que su existencia esté muy deteriorada? ;Es que no puede decidir su muerte quien juzga
que no vale la pena vivir en una situacion tan dolorosa?

Todas estas preguntas se describen en la angustia de ciertas vidas en estado dificil, pues
ante el propio dolor, se juntan los sufrimientos de familias enteras que sienten muy de
cerca el drama de una existencia tremendamente dolorosa, y en verdad sin salida, dado
que la muerte de un enfermo en tal estado sera en plazo mas o menos largo, inevitable.

189 Cf. Ibidem
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Ademas, desde el punto de vista practico, esas preguntas tienen respuesta, técnicamente
posible y facil, pues la medicina dispone de medios para ocasionar una “muerte dulce”,
que asi se define la eutanasia. La condena de la eutanasia por parte del magisterio no es
una actitud de inercia, menos una oposicion a la ciencia. La moral cristiana sobre la
eutanasia es precisamente lo contrario: nace del sentido y del amor a la vida. La ética
cristiana parte de dos postulados muy concretos:

e Que la vida es un don de Dios, por lo que sélo €l es dueiio de ella: el
hombre es su administrador. Dios da la vida al hombre y le encomienda
_su conservacion y desarrollo.

¢ Que Dios también es el Sefior de la muerte y por ello, sobrevendra en el
momento y como Dios disponga. Mlentras tanto, el hombre debe
custodiar su vida y defenderla.

Estos dos principios estan afirmados desde el inicio de la Revelacion: “Ved ahora que
yo, s6lo yo soy, y que no hay otro Dios junto a mi. Yo doy la muerte y doy la vida,
hiero yo, y sano yo mismo” . Estas palabras no son dichas por un Dios caprichoso y
fanético, menos ain por un Dios que pretenda hacer del hombre un puro autémata. Son
palabras del mismo Dios que dijo: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza”
y por el cual muere Jesus en la cruz, pues “nadie tiene mas amor que el que da la vida
por sus amigos”.

De aqui que quienes pretenden que el hombre pueda disponer de la propia vida en
situaciones lastimosas, son quienes no cuentan con el sentido total de la vida, tal como
ha sido creada y querida por Dios. Por eso es tan dificil argumentar con quienes
sostienen la licitud de la eutanasia con sélo criterios de razon En efecto, si la persona
debe vivir con dignidad, también debe morir dignamente'*’

Por ninguna razén se “llama muerte digna” a la que se procura mediante un acto
homicida, que es un grave atentado a la dignidad de la persona, aunque ella lo pida o lo
consienta. La dignidad de la muerte en el hombre exige verse rodeado de familiares en
aquel trance y no, como sucede a menudo, aislar al abuelo en alguna residencia y que
muera solo. Bajo ninglin concepto es compatible con la dignidad del morir humano el
“pistoletazo quimico” mediante pastillas, inyecciones o instrumentos letales, como
sugieren los defensores de la eutanasia legalizada.

En definitiva, morir dignamente supone aceptar la muerte natural, cuando llegue,
humanizandola con los cuidados que supriman o alivien las molestias y con la compaiiia
y el amor de los seres queridos. Y para los creyentes, ademas, la asistencia espiritual a
tiempo, con el consuelo esperanzado de un destino eterno'®’

5.3.9 Fe y Razoén: Valores fundamentales de la persona

¢+ Etapas significativas en el encuentro entre fe y razon.

Segun el testimonio de los hechos de los Apostoles, el anuncio cristiano tuvo que
confrontarse desde el inicio con las corrientes filosoficas de la época. El mismo libro

190 Cf. JUAN PABLOIL., Del temor a la esperanza,. Tomo I, p. 92
191 Cf. Ibidem, p. 94
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narra la discusién que San Pablo tuvo en Atenas con “algunos filosofos epicureos y
estoicos”. El apostol considera més . oportuno relacionar su argumentacién con el
pensamiento de los filosofos, que desde siempre habian opuesto a los mitos y a los
cultos mistéricos conceptos mas respetuosos de la trascendencia divina.

La religion Griega, al igual que gran parte de las religiones césmicas, eran politeistas,
llegando incluso a divinizar objetos y fenémenos de la naturaleza. Los intentos del
hombre por comprender el origen de los dioses y, en ellos, del universo encontraron su
primera expresion en la poesia. Fue tarea de los padres de la filosofia mostrar el vinculo
entre la razén y la religion. Dirigiendo la mirada hacia los principios universales no se
contentaron con los mitos antiguos, sino que dieron fundamento racional a su creencia
en la divinidad. Sobre esta base los Padres de la Iglesia comenzaron un didlogo fecundo
con los filosofos antiguos, abriendo camino al anuncio y a la comprensién del Dios
Jesucristo.

El encuentro del cristianismo con la filosofia no fue pues inmediato ni facil. La practica
de la filosofia y la existencia a sus escuelas eran para los primeros cristianos mas un
inconveniente que una ayuda. Un pionero del encuentro positivo con el pensamiento
filoséfico fue San Justino, quien, conservando después de la conversion una gran estima
por la filosofia griega, afirmaba con fuerza y claridad que el cristianismo habia
encontrado “la tnica filosofia segura y provechosa”m. Clemente de Alejandria llamaba
al evangelio “la verdadera filosofia” e interpretaba la filosofia en analogia con la ley
Mosaica como una instruccién propedéutica a la fe cristiana y una preparacion para el
evangelio. Origenes asume la filosofia platénica para argumentar y responderle.
Refiriéndose a no pocos elementos del pensamiento Platénico, comienza a elaborar una

primera forma de teologia cristiana'®.

San Agustin, consiguié hacer la primera gran sintesis del pensamiento filosofico y
teologico en la que conflufan las corrientes del pensamiento griego y latino. La sintesis
llevada acabo por San Agustin serfa durante siglos la forma més elevada de
especulacion filosofica y teologica que el Occidente haya conocido. En la teologia
escolastica, el papel de la razén educada filos6ficamente llega a ser atin més visible bajo
el empuje de la interpretacién Anselmiana del “intellectus fidei”. San Anselmo acentia
el hecho de que el intelecto debe ir en busqueda de lo que ama: cuanto mas ama, mas
desea conocer. “El deseo de la verdad, mueve a la razon a ir siempre mas alla. Con estas
afirmaciones por los padres de la iglesia se confirma la armonia fundamental del
conocimiento filos6fico, la fe requiere que su objeto sea comprendido con la ayuda de la
razén; la razén, en el culmen de su busqueda, admite como necesario lo que la fe le
presenta.

Santo Tomas, no sélo por el contenido de su doctrina, sino también por la relacion
dialogal que supo establecer con el pensamiento drabe y hebreo de su tiempo. En una
época en la que los pensadores cristianos descubrieron los tesoros de la filosofia
antigua, y mas concretamente aristotélica, tuvo el gran mérito de destacar la armonia
que existe entre la razon y la fe. Argumentaba que la luz de la razon Y la luz de la fe
proceden ambas de Dios; por tanto, no pueden contradecirse entre si"”*. Santo Tomés
reconoce que la naturaleza, objeto propio de la filosofia, puede contribuir a la

192 Cf. JUAN PABLO I1. Fey Razén, p.52.
193 Cf. Ibidem
194 Cf. Ibidem, p. 56. Y Consultar, Summa Contra Gentiles, I, VI
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comprension de la revelacion divina. La fe, por tanto, no teme la razén, sino que busca y
confia en ella. Como la gracia supone la naturaleza y la perfecciona, asi la fe supone y
perfecciona la razén.

En efecto, la fe es de algiin modo “ejercicio del pensamiento™; la razén del hombre no
queda anulada ni se envilece dando su asentimiento a los contenidos de la fe, que en
todo caso se alcanza mediante una opcion libre y consciente'®’. Precisamente por este
motivo la Iglesia ha propuesto siempre a Santo Tomas como maestro de pensamiento y
modelo del modo correcto de hacer teologia.

Fue con la aparicion de las primeras universidades, la teologia se confrontaba mas
directamente con otras formas de investigacion y del saber cientifico. Lo que el
pensamiento patristico y medieval habia concebido y realizado como unidad profunda,
generadora de un conocimiento capaz de llega a las formas mas altas de la especulacion,
fue destruido de hecho por los sistemas que asumieron la posicion de un conocimiento
racional separado de la fe o alternativo a ella.

No es exagerado afirmar que buena parte del pensamiento filos6fico moderno se ha
desarrollado alejandose progresivamente de la Revelacion Cristiana. En el siglo pasado,
este movimiento alcanz6 su culmen. Algunos representantes del idealismo intentaron
de diversos modos transformar la fe y sus contenidos, incluso el misterio de la muerte y
resurreccion de Jesucristo, en estructuras dialécticas concebibles racionalmente. A este
pensamiento se opusieron diferentes formas de humanismo ateo, elaboradas
filos6ficamente, que presentaron la fe como nociva y alienante para el desarrollo de la
plena racionalidad.

En el ambito de la investigacion cientifica se ha ido imponiendo una mentalidad
positivista que, no solo se ha alejado de cualquier referencia a la visién cristiana del
mundo, sino que, ha olvidado toda relacién con la vision metafisica y moral.
Consecuencia de esto es que algunos cientificos, carentes de toda referencia ética, tienen
el peligro de no poner ya en el centro de su interés la persona y la globalidad de su
vida'?®
nihilismo. Como filosofia de la nada. El nihilismo esta en el origen de la difundida
mentalidad segun la cual no se debe asumir ningin compromiso definitivo, ya que todo
es fugaz y provisional'*’.

Desde la primera Enciclica, Karol Wojtyla ha sefialado el peligro de absolutizar este
camino, al afirmar: “el hombre actual parece estar siempre amenazado por lo que
produce, es decir, por el resultado del trabajo de sus manos y mas ain por el trabajo de
su entendimiento, de las tendencias de su voluntad”. En la linea de estas
transformaciones culturales, algunos filosofos, abandonando la busqueda de la verdad
por si misma, han adoptado como unico objetivo el lograr la certeza objetiva o la
utilidad practica. De aqui se desprende como consecuencia el ofuscamiento de la
auténtica dignidad de la razon, que ya no es capaz de conocer lo verdadero de buscar lo
absoluto.

195 Cf.Ibidem, p. 57. Y Cf Discurso a los participantes en el IX Congreso Tomista Internacional (29 de
septiembre de 1990)
1% Cf. Ibidem, p. 60
197 Cf. Ibidem, p. 61
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En este ultimo periodo de la historia de la filosofia se constata, pues, una progresiva
separacion entre la fe y la razon filoséfica. Es cierto, que si se observa atentamente
incluso en la reflexion filosofica de aquellos que han contribuido a aumentar la distancia
entre fe y razon aparecen a veces gérmenes preciosos de pensamientos que,
profundizados y desarrollados con rectitud de mente y corazén, pueden ayudar a
descubrir el camino de la verdad. Estos gérmenes de pensamiento se encuentran, en los
analisis profundos sobre la percepcion y la experiencia, lo imaginario y lo inconsciente,
la personalidad y la intersubjetividad, la libertad y los valores, el tiempo y la historia;
incluso el tema de la muerte puede llegar a ser para todo pensador una seria llamada a
buscar dentro_de si mismo el sentido auténtico de la propia existencia. Sin embargo,
esto no quita que la relacion actual entre la fe y la razon exija un atento esfuerzo de
discernimiento, ya que tanto la fe como la razén se han empobrecido y debilitado una
ante la otra. La razdn, privada de la aportacién de la revelacion, ha recorrido caminos
secundarios que tienen el peligro de hacerse perder de vista su meta final. La fe, privada
de la razén, ha subrayado el sentimiento y la experiencia, corriendo el riesgo de dejar de
ser una propuesta universal. Es ilusorio pensar que la fe, ante una razon débil, tenga
mayor incisividad; al contrario, cae en el grave peligro de ser reducida a mito o
supersticion. Del mismo modo, una razén que no tenga ante si una fe adulta no se siente
motivada a dirigir la mirada hacia la novedad y radicalidad del ser. Es por eso
sumamente importante que la fe y la filosofia recuperen la unidad profunda que les hace
capaces de ser coherentes con su naturaleza en el respeto de la reciproca autonomia'®®,

Es evidente la importancia que el pensamiento filoséfico tiene en el desarrollo de las
culturas y en la orientacion de los comportamientos personales y sociales. Dicho
pensamiento tiene gran influencia sobre la teologia y sobre sus diversas ramas. En
efecto, la Iglesia esta profundamente convencida de que fe y razén “se ayudan
mutuamente”'®’. La iglesia, al insistir sobre la importancia y las verdades dimensiones
del pensamiento filos6fico, promueve a la vez tanto la defensa de la dignidad del
hombre como el anuncio del mensaje evangélico. Ante tales cometidos, lo mas urgente
hoy es llevar a los hombres a descubrir su capacidad de conocer la verdad®®.

El pensamiento filos6fico es a menudo el tunico ambito de entendimiento y de didlogo
con quienes no comparten nuestra fe. El movimiento filos6fico contemporaneo exige el
esfuerzo atento y competente de filésofos creyentes capaces de asumir las esperanzas en
las personas. El filosofo cristiano, al argumentar a la luz de la razon y seglin sus reglas,
aunque guiado siempre por la inteligencia que le viene de la palabra de Dios, puede
desarrollar una reflexion que sera comprensible y sensata para quien no percibe ain la
verdad plena que manifiesta la Divina Revelacién. Este ambito de entendimiento y de
didlogo, es hoy muy importante dado que los problemas que se presentan con més
urgencia a la humanidad, como el problema ecologico, el de la paz o el de la
convivencia de las razas y de las culturas encuentran una posible solucion a la luz de
una clara y honesta colaboracion de los cristianos con los fieles de otras religiones y con
quienes, aun no compartiendo una creencia religiosa, buscan la renovacion de la
humanidad®®’. ;

198 Cf. Ibidem, p. 62

19 Cf. Ibidem. p. 113 Cf. También., Conc. Ecum. Vat. I, Const. Dogm. Dei Filius sobre la fe catdlica,
IV:DS 3019

2% Cf. Ibidem. p.113. Cf. También., Conc. Ecum. Vat. II, Decl. Dignitatis Humane, sobre la libertad
Religiosa, 1-3

21 Cf. Ibidem, p.115

94



Finalmente el Papa Juan Pablo II, hace una invitacién en su enciclica “fides et Ratio”,
sobre todo a los tedlogos a dedicar una especial atencion a las implicaciones filos6ficas
de la palabra de Dios. Afirma claramente: “Deseo agradecerles su servicio Eclesial. La
relacién intima entre la sabiduria teoldgica y el saber filos6fico que es una de las
riquezas mas originales de la tradicion cristiana en la profundizacién de la verdad
revelada. Por eso, los exhorto a recuperar y subrayar més la dimension metafisica de la
verdad para entrar asi en el didlogo critico y exigente tanto con el pensamiento
filoséfico contemporaneo como con toda la tradicion filos6fica, ya esté en sintonia o en
contraposicion con la palabra de Dios™?%,

5.3.10 La dignidad de la mujer.

Lo mas logrado del Papa en este terreno especifico sigue siendo esa carta concebida mas
como un discurso profético que programatico. Un discurso que ¢l mismo declara
abierto, destinado a inaugurar una reflexion colectiva, ensayos pastorales, y
aportaciones culturales. El Papa lleva a cabo la relectura de ciertos pasajes biblicos que
rectifican el paradigma androcéntrico anterior, desde la realidad histérica de la
modernidad como un tiempo de superar la discriminacion secular de la mujer. De la
revelacién biblica sobre el hombre “como imagen de Dios”, que fundamenta la
antropologia teocéntrica, emerge la verdad sobre el caracter personal del ser humano: “a
imagen de Dios los cred, macho y hembra los cre6”, la igualdad onto-teolégica de una y
otro sexo fundamenta la paridad esencial del hombre y de la mujer’®.

La situacion actual de la mujer, como miembro de la iglesia, y sujeto activo de la
historia, puede considerarse desde dos vertientes: presencia en el mundo y presencia en
la comunidad intra-eclesial. Son dos realidades distintas, aunque no incomunicadas,
porque el sujeto colectivo es el mismo. En el primer caso, la suerte de la mujer estd
vinculada a la del laico. Los progresos de la mujer en la responsabilidad cristiana de
trabajar por un mundo mas humano, inspirado en los valores evangélicos, se inscriben
en el cuadro de responsabilidades que un laicado activo ha de ir asumiendo
progresivamente.

Se abren ante ella las exigencias de todo cristiano; ser un miembro activo en pro de la
dignidad de la persona humana, de la justicia de los derechos humanos, el primero de
ellos que es el derecho a la vida, de la familia, la libertad, la cultura, el trabajo.
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La presencia de la mujer en la sociedad occidental, gracias a las raices cristianas ha
superado antiguos tabies y esta llamada a colaborar con el hombre en todos los aspectos
de la vida que requieran la intervencion humana.

Las mujeres deben sentirse aludidas en primera persona por las recomendaciones
pontificias que piden a los laicos una formacién mas solida. La presencia de la mujer en
el espacio intra-eclesial, se regula por la normativa del Codigo del Derecho Canénico.

Dentro de las limitaciones conocidas, quizas sea en el campo del saber donde pueda
tener mas despejados los caminos. Esto puede resultar paradogico, si se recuerda que las
Facultades de Teologia fueron las Gltimas aulas universitarias en abrir las puertas a las
estudiantes y el profesorado femenino. Sin embargo, aunque la presencia de mujeres en
la teologia y en organizaciones doctrinales es muy reducida, es amplisima en la

202 Cf. Ibidem, p. 16-119
203 Cf. JUAN PABLO 1. Del temor a la esperanza. Tomo III, p106
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evangelizacion y en la catequesis. El inmenso esfuerzo de capacitacion que la mujer
lleva a cabo en tantos frentes, y sobre todo en instituciones religiosas y seculares,
permite pensar en un futuro prometedor.

La capacitacion de la mujer creyente en todas las ramas de la teologia, asi como en la
formacion personal que ciertas responsabilidades comportan, constituyen elementos
esenciales de la evangelizacion en el mundo de hoy. Las fatigas con que las mujeres
estan conquistando la igualdad de derechos no pueden oscurecer la riqueza original
propia de la masculinidad y de la feminidad. Sobre la base incuestionable de la
igualdad, reaparece la diferencia de los sexos. Se abre asi un camino obligado para
profundizar en la vocacion de la mujer en el mundo y en la Iglesia. Hay muchas mujeres
que viven apasionadamente en los diferentes modos de hacer una entrega fecunda “para
la salvacién del mundo”; en los hombres capaces de interpretar los signos de los
tiempos, pero muy especialmente, en el Papa que cree en el genio de la mujer, para que
la fe cristiana ilumine, también en nuestros dias, la busqueda de una humanidad que
sepa escuchar las dos voces del didlogo que es muy bueno para todos?™.

5.3.11 Eldialogo inter-religioso y el Ecumenismo.

El Papa Juan Pablo II ha mostrado un gran afecto y respeto hacia los musulmanes y a
todas las religiones, expresa un gran deseo de dialogar con ellos. La visita Papal a
Marruecos el 19 de agosto de 1985 fue historica, porque era la primera vez que el Papa
visitaba un Estado, oficial y casi totalmente Musulman. tras la invitacion de parte de un
Jefe de Estado Musulman, para dirigirse a 80.000 jéovenes musulmanes. En esta nutrida
audiencia juvenil, el Papa elogi6 valores como la fe en Dios, el respeto a la dignidad
humana, la libertad religiosa, la cooperacion en una sociedad pluralista, la justicia, la
honradez, el respeto hacia los mayores y la exclusion de la violencia, de la guerra y del
odio.

Con todos estos actos el Santo Padre desea mostrar que el acercamiento de la iglesia a
otras religiones merece auténtico respeto. “Este respeto tiene dos vertientes:
e Respeto hacia el hombre en su busqueda de respuestas para las més profundas
cuestiones de su existencia.
e Respeto hacia la accién del Espiritu en el hombre” (Alocucién a los lideres de
religiones no cristianas en Madras, 5-1I- 1986).
La Iglesia cat6lica esta dispuesta a reconocer las verdades contenidas en las religiones
no cristianas.
Este reconocimiento posibilita el verdadero didlogo, que no debe interpretarse como que
son iguales todas las religiones. Como dijo Juan Pablo, en “las diversas religiones no
cristianas son expresiones de una bisqueda de Dios por parte del hombre, mientras que
la fe cristiana se basa en la Revelacion por parte de Dios.

El Hijo de Dios, Jesucristo se hizo hombre y establecio la religion cristiana. Jesucristo
es el redentor de todo hombre, el “salvador del mundo”. La universalidad de la
redencién operada por Cristo no puede, en ninglin caso, relegarse a un segundo plano.
Mediante el didlogo inter-religioso la Iglesia se abandona como un instrumento en las
manos de la Divina Providencia para la promocion de la unidad de las personas, como

204 Cf. Ibidem. 106
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testigo de la supremacia de Dios y de lo espiritual, y para la adhesion a los valores
salvificos por caminos que Dios conoce mejor.

El principal problema de este didlogo, son las sospechas y desconfianzas, tanto como
por una parte como por la otra.

Algunos cristianos tienen miedo de que cualquier tentativa de didlogo represente un
compromiso, ante las posiciones de los otros. Es cierto que en Africa, especialmente
entre los jovenes convertidos, no se logra comprender porque la Iglesia dedica tanto
tiempo a las iniciativas de didlogo, cuando el Islam da muestras de ser tan poco
“ecuménico” en su propia casa. Entendemos la dificultad de estos cristianos, y en cierto
sentido puedo decir que tienen razén. Conocemos su situacién, y el problema de la
libertad religiosa y el de la reciprocidad en el trato, que no significa una politica del “ojo
por ojo”, diente por diente”, sino una paridad de derechos para las minorias religiosas
tanto para Europa como en los paises musulmanes, que nunca est4 ausente de nuestras
conversaciones. El Papa es muy claro respecto a este punto. Por lo demés un clima de
guerra ideolégica, que es contrario al evangelio no podria ayudar a nadie.

También los musulmanes temen, a veces, que bajo la apariencia del didlogo la Iglesia
cat6lica apunte en realidad a convertir al otro en el sentido de un cambio de religion.
Hay paises donde la misma constitucion prohibe las conversiones al cristianismo, y hay
paises donde los cristianos son tolerados y respetados. Nosotros no hacemos
distinciones. No nos cerramos al didlogo con nadie®”.

5.3.12 La Paz ante la Guerra.

El pensamiento de Juan Pablo II sobre la guerra se sitia dentro de las coordenadas
trazadas por el Concilio Vaticano II. Una de las intuiciones proféticas del Vaticano II
pasaje continuamente citado afirma que la nueva situacion creada por el incremento de
las armas cientificas, “nos obliga a examinar la guerra con mentalidad totalmente
nueva” (GS, n. 80, 2). Este discernimiento y toma de actitud, si han de ser
auténticamente evangélicos, conllevan un cambio fundamental en la actitud ética de los
cristianos ante el fendémeno real y amenazante ante la guerra. Y para hacerlo posible,
exige de los cristianos una nueva conviccion religiosa y un nuevo empefio ético ante ese
fendmeno.

Después del Concilio Vaticano II, el magisterio pontificio ha continuado ofreciendo
orientaciones valiosas sobre la paz y la guerra.

En 1967 Pablo VI instituyé la jornada mundial de la paz, a celebrar el primer dia de
cada afio; y desde entonces, todos los afios publico, para ese dia, un mensaje dirigido a
todo el mundo. Lo mismo ha seguido haciendo regularmente Juan Pablo II, a lo largo de
los ultimos afios, en los que muchas veces la paz ha sido sumamente precaria e incluso
se ha quebrado en numerosos escenarios internacionales, o se ve amenazada por la
inicua espiral del rearme. Juan Pablo II ha hablado con notable conviccion religiosa y
con empefio moral sobre la paz y guerra en sus muchos viajes apostolicos, en varias
intervenciones ante la ONU y en su habitual magisterio pontificio, muy bien reflejado
en dos series de intervenciones recientes: una se refiere a dos situaciones bélicas: la
guerra del Golfo y la guerra en la antigua Yugoslavia; la segunda, de caracter general,
se encuentra en la enciclica “Centesimus annus”.

%% Cf. JUAN PABLO 11, Del temor a la esperanza. Tomo 1, p. 136. Y Cf. Del temor a la esperanza.
Tommo 11, p. 166.

97



Ante la guerra del Golfo, Juan Pablo II tuvo una gran valentia, Dado que supo defender
los valores evangélicos en contra del parecer general de los Estados y de la misma
opinién publica. El Papa acufi6 una frase de gran impacto y cuya verdad ha sido,
corroborada por los hechos: “la guerra es aventura sin retorno”.

En el discurso al Cuerpo Diplomatico acreditado ante la Santa Sede expres6 claramente
su pensamiento:

Condena de la invasion de Kuwait por Irak: se asiste a la invasion armada de un pais y
a una violacion brutal de la ley internacional, tal como ha sido defendida por la ONU y

por la ley moral. Se trata en este caso, de hechos inaceptables.

La accién defensiva no debe desembocar en una accion bélica: si desemboca en una
accién militar, aunque limitada, las operaciones serian particularmente mortales, sin
contar las consecuencias ecologicas, politicas, econémicas y estratégicas, cuya gravedad
y alcance no podemos calibrar todavia. Por tltimo, dejando intacta las causas profundas
de la violencia de esta parte del mundo, la paz obtenida por las armas no podra sino

preparar nuevas violencias.

Ante la guerra en la antigua Yugoslavia Juan Pablo II ha adoptado una actitud también
valiente y evangélica. Su pensamiento, a la vez iluminador y denunciador, ha quedado
plasmado en el discurso al cuerpo diplomético acreditado ante la Santa Sede:

La comunidad internacional deberia mostrar mds su voluntad politica de no aceptar la
agresion y la conquista territorial por la fuerza, ni la aberracion de la “limpieza
étnica”. Por esta razom, fiel a mi mision, creo necesario volver a decir aqui, de la
forma mds solemne y firme, a todos los responsables de las naciones que representan
asi como a todos los que, en Europa o en otras partes, tienen a la mano un arma para

agredir a sus hermanos.

La guerra de agresion es indigna del hombre.

La destruccion moral y fisica del adversario o del extranjero es un crimen.

La indiferencia practica frente a tales comportamientos es una omisién culpable.
Por fin, quien se dedica a esas arbitrariedades, quien las excusa o las justifica
respondera de ello no solamente ante la comunidad internacional, sino todavia

mas ante Dios.

(En el n. 22 de la Enciclica “Centesimus Annus™) resume Juan pablo II su actitud sobre
la guerra:

-No a la guerra: [No, nunca mas la guerra!, que destruye la vida de los inocentes, que
ensefia a matar y trastorna igualmente la vida de los que matan, que deja tras de si una
secuela de rencores y odios y hace mds dificil la justa solucion de los mismos
problemas que la han provocado; necesidad de una autoridad internacional que dirima
los conflictos. Asi como dentro de cada Estado ha llegado, finalmente, el tiempo en que
el sistema de la venganza privada y de la represalia ha sido sustituido por el imperio de
la ley, asi también es urgente ahora que semejante progreso tenga lugar en la
comunidad internacional, Hay que resolver las causas que hacen estallar las guerras:
no hay que olvidar tampoco que, en la raiz de la guerra, hay, en general, reales y
graves razones: injusticias sufridas, frustraciones de legitimas aspiraciones, miserias o
explotacion de grandes masas humanas desesperadas, las cuales no ven la posibilidad
objetiva de mejorar sus condiciones por la via de la paz.
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“Paz, paz, paz” clamaba la multitud al paso de los ciento cincuenta representantes,
hombres y mujeres, de las doce religiones mas conocidas, por las calles de Asis. La
insélita procesién multicolor era el simbolo de una nueva dimension de paz y de otra
manera de promoverla muy diferente a las negociaciones, a los compromisos politicos o
a los pactos economicos. :

La humanidad entera rezd por la paz el 27 de de octubre de 1986, por boca de las
“personas de religion” convocadas en Asis por Juan Pablo II, durante 24 horas, en
muchos de los 43 paises donde habia guerra o terrorismo, callaron las metralletas, las
bombas y los artefactos homicidas.

Se vio como una realidad lo que muchos habian considerado una utopia; estar juntos
para orar por la paz en un dia de tregua para las armas lo logré Juan Pabloll; casi un
milagro para una humanidad escandalizada de sus propias divisiones y luchas
fratricidas, asustada de su propia capacidad de autodestruccion.

Al hacer publico su propésito, el Papa Juan Pablo II explicé su significado: La Santa
Sede desea contribuir a suscitar un movimiento mundial de oracién por la paz, que
pasando, por encima de las fronteras de las naciones y alcanzando a los creyentes de
todas las religiones, llegue a abrazar el mundo entero’%.

5.3.13 La Oracion y la Santidad.

Es impresionante el vigor de la Persona de Juan Pablo I, y la fuerza de su palabra. Sin
timideces ni complejos proclamaba algo que a lo largo de su pontificado proclamoé: “el
mal y el error hay que denunciarlo y combatirlo; al hombre que yerra o peca hay que
amarlo o respetarlo”. Esta es la idea constante del respeto a la persona, respeto que
claramente se funda en su vocacién por parte de Dios a la filiacion divina y
comunicacion intima con Dios. Ese respeto y amor esta en la base de todos los aspectos
de la humanidad que Juan Pablo II ha defendido, desde el respeto al ser humano
concebido y no-nacido, hasta los derechos a la libertad de los pueblos y de las
comunidades, y la de expresar las convicciones religiosas.

Otro de los factores importantes de Juan Pablo II, fue su humildad tan destacada puesto
que no se sentaba en la silla gestatoria como lo hacian los demas Papas, sino que iba al
encuentro de la persona. Se quejaban las personas de que no miraban al Papa, pero el
Papa se acercaba una y otra vez a la multitud y no hubo modo de cambiar su decision:
“He hablado demasiado de la dignidad del hombre, para dejarme llevar ahora de
hombros, de seres humanos explicaba.

La dignidad del hombre esta fundada en su llamamiento a la comunién con Dios. Esa
comunién con Dios se realiza no solo en su forma perfecta en la vida eterna, sino que se
empieza a vivir de manera verdadera, aunque imperfecta, desde aqui abajo; esa
comunién con Dios, es la vida de oracion, que Juan Pablo II vive, ensefia y promueve:
Verdaderamente impresiona, es un hombre de Dios.

Se ha observado en algunas de sus fotografias, y al mismo tiempo que ve y saluda a las
personas de frente, es una mirada que va mas alla, al mismo tiempo que acoge con
atencion y cordialidad. Siempre impresioné la facilidad con la que se recogia en

2% Cf. JUAN PABLO 1, Del temor a la esperanza, p.173
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oracién, (especialmente me viene a la memoria cuando estuvo en el estadio de México,
se expresaba en su rostro la santidad de vida que llevaba). En medio de concentraciones
multitudinarias, celebra la Eucaristia con una paz y serenidad y devocion admirables,
sin precipitaciones ni prisas. También llamaba la atencién su recogimiento profundo en
la accion de gracias. :
Todo eso muestra una facilidad de hablar a Dios en la oraciéon, en la que aparece
descansar. En el momento en el que se abandonaba a la oracidn, parecia como si no
hubiera nada, ni nadie en torno a él. Escuché decir que, a la vuelta de esas
peregrinaciones agotadoras, apenas llegaba al Vaticano, su primera ocupacién era acudir
ante el Sagrario de su oratorio y alli se estaba durante horas, de rodillas, tratando si duda
con el Sefior los problemas, dolores y gozos de su peregrinacion. Es un trato de amistad,
estar largos ratos a solas con quien sabemos que nos ama.

Otro dato importante de Juan Pablo II, era el apostolado de su Misa privada a las 7 de la
manana. Era un apostolado fecundo, pero bien sacrificado. Eso de ofrecerse cada dia a
celebrar su Misa, en su oratorio, con la presencia de las mas variadas gentes que
participaban en ella, y que empezaban a estar presentes en su hora de oracion antes de la
misa, era una carga voluntaria que tiene que ser dura. En su oracion no era la suya una
actitud estatica o una oracion de quietud corporal, sino que era una batalla, al estilo de
San Pablo, se le veia moverse, llevarse la mano al rostro y a la cabeza; en una palabra,
luchar. Asi como la lucha de Moisés con Dios a favor del pueblo. Luego se serena en la
profundidad de la Eucaristia

De esa vivencia personal de la oracion y vida de comunién con el Sefior, corazon a
corazon, brota, facil y persuasiva, su doctrina sobre la oracion. A ella urge
incesantemente a todos: obispos, sacerdotes, religiosos, religiosas y seglares. Era un
gran adorador del Santisimo Sacramento. Asi dijo en una de sus visitas voluntarias a
una vigilia en Espafia: “No cese nunca vuestra adoracion y vuestra reparacion . Sefior
Jests, nos presentamos ante ti, sabiendo que nos llamas y que nos amas tal como
somos.” Entre las muchas invitaciones a la oracion cristiana verdadera, de encuentro
personal con el Sefior, se destaca el discurso en Avila Espafia en 1982, en el que
declaraba que nadie sabe lo que €l debe a Santa Teresa y a San Juan de la Cruz en lo que
se refiere a su vida interior.

Se hizo portavoz de la doctrina de Santa Teresa a la que llamé palabra viva acerca de
Dios. El cristiano est4 llamado a la amistad con Cristo como sentido de su vida. Esa

visién de amistad es la que el papa llama el profundo hontanar de la oracion cristiana®”’.

5.3.14 Los pobres y la Caridad Cristiana de la Persona.

Dijo Juan Pablo II: Los pobres son Jesus que sufre, los no queridos, los no cuidados, los
afectados por el sida, los leprosos, los enfermos mentales, en ellos estd especialmente
Jests. Cualquier cosa que hagais por uno de éstos por Mi lo hacéis. Esta muy claro, s6lo
hace falta tener un corazén puro. Y ;Cémo se puede tener un corazén puro?, responde
Teresa de Calcuta: Rezando. Es facil. Dios habla en el silencio del corazén. Lo
importante es rezar y perdonar. Conocia a un muchacho afirmé Teresa de Calcuta,
desahusiado por los médicos, que se resistia a morir. Luchaba para no morir, una de mis
hijas le pregunté por qué aquella lucha, y €l respondi6: “no puedo morir hasta que no
pida perdon a mi padre”.

27 Cf. JUAN PABLO 1. Del temor a la esperanza. Tomo I, p. 74
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Dijo la Madre Teresa de Calcuta: Algun dia habra que escribir, si es que alguien sabe
hacerlo, la historia de los cristianos que se jugaron, que se juegan la vida por amor.
Afortunadamente, son mas de lo que parece.

Acaso creemos, a veces, que s6lo hay un padre Kolbe, o una madre Teresa de Calcuta.
La madre Teresa dice que “no hay que atender y querer a los pobres como si fueran
Jesus, sino porque son Jesiis.

Asi recuerda la visita del Papa a Calcuta:

Las personas decian: “Dios ha venido a estar entre nosotros”. El Papa ama a los pobres.
En la India fue verdaderamente a la casa de los pobres y oblig6 a nuestro propio pueblo
a abrir los ojos. El Papa es un don de Dios. “Don de Maria” es, precisamente, el nombre
que le pusimos a la casa que nos regal6 el Papa, para los pobres, dentro de los muros
vaticanos, con ocasién del Afio Mariano. El Papa queria tener una casa para los mas
pobres de los pobres en Roma; para los enfermos y moribundos a los que dice atendia,
para los desnudos de todo. Como en Calcuta, como en Mosct, en Madrid, en Nueva
York...; como en Cuba, donde Fidel Castro me dijo: “Que quiere hacer aqui”; y yo le
contesté; dijo la Madre Teresa: “quiero venir con mis monjas a dar amor a las personas
pobres, que sufren y la pasan muy mal”, y él respondié: “venga cuando quiera™?%,

Le preguntan a la Madre Teresa, {Qué es sacrificio? Dar hasta que duele. Muchos,
incluso cristianos han visto en el sida una especie de revancha de Dios por el
enloquecimiento de nuestro tiempo. La Madre Teresa, en cambio, no perdi6 ningiin
segundo en ponerse manos a la obra, digna de un verdadero cristiano: “le puede pasar a
cualquiera; a usted, a mi”... Explica Teresa. Y los cristianos estamos para curar todas
las heridas®®. Hay muchos mas valores que podria rescatar de la filosofia de Karol
Wojtyla y de su Pontificado, ya que es un personaje con una inteligencia y una fe
impresionante, asi como su mirada siempre, a servir, con un amor inmenso a la
persona. ‘

%% Cf. JUAN PABLO 11, Del temor a la esperanza. Tomo III, p. 160
2% Cf. JUAN PABLO I1. Del temor a la esperanza, Tomo II, p. 154
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6 CONCLUSION.
e Objetiva.

El aporte del Papa Juan Pablo II no se puede reducir a un solo aspecto de su labor como
sucesor de Pedro. No es dificil percibir que el Papa es un hombre en el que concurren
cualidades y actividades que no se encuentran fiacilmente de manera simultdnea en el
comun de las personas. El Papa como pocos se ha manifestado en “aquellas tres formas
que Friedrich Hegel entendia como las supremas categorias del Espiritu absoluto, esto
es, a través del «artey, la «filosofia» y la «religion»”.

En efecto, en primer lugar, Karol Wojtyla desde los dieciséis afios se abrio a la
experiencia como factor fundador del pensamiento y de la accién a través de su contacto
con el Teatro Rapsddico desarrollado por su maestro y amigo Mieczyslaw Klotarczyck.
El teatro para Wojtyla no es una mera escenificacion superficial de alguna historia sino
es un lugar privilegiado en el que la vida se vuelve palabra y la palabra se vuelve vida.
La palabra que quiere ser palabra-viva no puede ser pensada sin el movimiento, sin el
gesto, sin la accion. El actor al moverse y gesticular es aquel que no sélo se torna un
«personaje» sino el sujeto que porta un problema, el problema que toda representacion
de esta naturaleza intenta comunicar y resolver. Asi entendidos los términos esenciales
del teatro, no es dificil afirmar que existe una dimensién propiamente dramdtica de la
personalidad de Wojtyla-Juan Pablo II que ha permanecido ain en su Ministerio al
frente de la Iglesia catdlica. Esto no quiere decir que Juan Pablo II actlie una suerte de
caracterizacion figurada o ficticia sino que su persona trata de manifestar a través de un
amplio gesto -su accion pastoral- el modo como el problema fundamental de la vida ha
encontrado su respuesta definitiva en una Verdad que trasciende lo humano sin negarlo:
Vale la pena recordar que a los veintitrés afios, Karol Wojtyla se enfrenta por primera
vez al estudio de la filosofia a través de un texto escrito por un miembro de la escuela
tomista-trascendental de Lovaina: Kazimierz Wais. S6lo de manera posterior entrara en
relacién con el tomismo existencial de autores como Etienne Gilson o Jacques Maritain.
Nuestro filésofo nunca asumira como propias las tesis clasicas del tomismo lovainense.
Sin embargo, ya desde estas lecturas, la preocupacion por encontrar una via que permita
conciliar la filosofia del ser con la filosofia de la conciencia marcard su itinerario
intelectual de manera definitiva.

Es precisamente en esta ruta, -en la que el problema de la subjetividad aflora como un
desafio por comprender desde la metafisica del ser, que Karol Wojtyla realiza una doble
revision critica:

e Por un lado a los treinta y tres afios de edad revisa los limites y alcances
tematicos y metodolégicos de la filosofia moral de Max Scheler.

e Por otro, de los treinta y cuatro a los cuarenta afios reconoce en diversos ensayos
explicitamente el valor de la metafisica tomista pero, simultdneamente, sefiala
algunas deficiencias debidas a su marcado enfoque cosmolégico y objetivista.
Estas valoraciones se profundizaran y se articularan especulativamente al paso
del tiempo y permitirdn el desarrollo de sus dos obras mayores Amor y
responsabilidad y Persona y acto.

Para Karol Wojtyla la contraposicion entre subjetivismo y objetivismo, entre idealismo

y realismo demanda en la actualidad un esfuerzo de superacién. De hecho, Karol
Wojtyla considera que esta polarizacion tiene que encontrar una salida a través de los
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datos que ofrece la experiencia real del ser humano, la antinomia
subjetivismo-objetivismo y lo que se esconde detras del idealismo-realismo creaban un
clima poco propicio a los intentos que iban dirigidos a ocuparse de la subjetividad del
hombre. Se temia que eso llevase inevitablemente al subjetivismo. Quien escribe esto
esta convencido de que la linea de demarcacion entre la aproximacion subjetiva (de
modo idealista) y la objetiva (realista), en antropologia y en ética debe ir
desapareciendo y de hecho se estd anulando a consecuencia del concepto de
experiencia del hombre que necesariamente nos hace salir de la conciencia pura como
sujeto pensado y fundado «a priori» y nos introduce en la existencia concretisima del
hombre, en la realidad del sujeto consciente.

Este y otros textos perfilan la conviccion de Wojtyla respecto a que una auténtica
filosofia de la conciencia tiene que reconocer al interior de su propia dindmica la
exigencia objetiva y trascendente de lo real. Asi mismo, una auténtica filosofia del ser
tiene que reconocer que la subjetividad no s6lo es un dato objetivo sino que es el lugar
de revelacion del ente en su sentido mas propio, esto es, la persona, lo mds perfecto en
toda la naturaleza.

No puedo ignorar que el motivo fundamental que dinamiza la vida de Karol Wojtyla es
su encuentro con la experiencia cristiana. Mucho se ha escrito sobre este aspecto, ain
por parte del propio Santo Padre. El mismo muestra a través de su vida que la esencia
del cristianismo tiene que ser recuperada ante la facilidad con la que ésta es reducida a
aspectos importantes pero derivados. En la vision de Karol Wojtyla las comprensiones
puramente morales, rituales o extrinsecas ceden ante la evidencia de lo primario: Jesus
es una persona viva que se hace encuentro y el encuentro se suscita a través de los
amigos que con su presencia recuperan esta evidencia. En la historia personal de Karol
Wojtyla la relacion con su padre, con el sastre Jan Tyranowski y con Mons. Adam
Stefan Sapieha lo introduciran a esta perspectiva. La lectura de San Juan de la Cruz sera
para él una revelacién respecto de que este camino es correcto. De hecho su tesis
doctoral en teologia tendra como finalidad objetivar la experiencia subjetiva de la fe tal
y como San Juan de la Cruz la describe. Estas intuiciones adquirirdn una forma mas
articulada, clara y amplia en la que muchos afios mas tarde serd su Enciclica
programética: Redemptor hominis. Muestra como Cristo al unirse en cierto modo a
cada hombre hace que la humanidad de cada hombre se vuelva via para afirmar el
Misterio cristiano. De esta manera, si el cristianismo no es estupor ante lo humano que
Dios mismo ha querido asumir como constitutivo propio, no es nada.

Recordar que Karol Wojtyla-Juan Pablo II, al expresarse dramética, filoséfica y
religiosamente nos permite apreciar un doble fenémeno: por una parte es cierto que el
Papa al ensefiar y actuar en medio del mundo lo hace como Sucesor de Pedro, buscando
custodiar el depésito de la fe y teniendo como punto de referencia fundamental la
Revelacion, la Tradicion y el Magisterio precedente. Estos pardmetros hacen que sus
palabras no puedan ser interpretadas simplemente como la continuacién orgénica de su
pensamiento anterior, sino que hoy estan pronunciadas desde una sede que es la propia
de quien es Vicario de Cristo. Sin embargo, no podemos ignorar que el muy particular
bagaje humano, intelectual y espiritual de Karol Wojtyla subyace en todo su ejercicio
como Papa y es parte del gesto providencial con el que Dios cuida a su Iglesia y al
mundo.
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Considero que, estas preguntas hay que responderlas con cuidado debido a que puede
ser facil caer en el desliz de interpretar a Juan Pablo II desde Karol Wojtyla. Sin
embargo, también hay que evitar obviarlas debido a que el quehacer teoldgico, atin en
su momento propiamente Magisterial, posee siempre, como todo saber, elementos
filos6ficos de modo participado. Mas aun, no s6lo Santo Tomas de Aquino o San
Buenaventura han hecho teologia utilizando herramientas de la filosofia que se deja
provocar abiertamente por la fe cristiana, sino que es una amplia tradicion a lo largo de
los siglos la que testimonia que una dimension constitutiva de la teologia catélica es
precisamente la «filosofia cristiana» que a su interior existe y se desarrolla.

Recordar estos elementos bésicos de la filosofia cristiana nos permiten entender
entonces que:
e El Magisterio Pontificio sin pretender oficializar una filosofia cristiana particular
si posee elementos propiamente filoséficos.
e Es entonces posible pensar que eventualmente existan aportes y contribuciones
filosoficas al interior de un esfuerzo que evidentemente pretende ir mucho mas
alla de la filosofia como ciencia estricta.

Es imposible en estas paginas enunciar y explicar todos los aportes filoséficos en la
enseflanza de-Juan Pablo II. Sin embargo, a modo de ejemplo quisiéra sefialar algunas
ideas que me llaman la atencién y que muestran la presencia del enfoque personalista y
fenomenolégico al interior de la ensefianza pontificia. Se parte del contexto teoldgico
pero el nucleo de verdad afirmado es accesible a la razon filosofica:

EN LA NORMA PERSONALISTA DE LA ACCION: Karol Wojtyla, en su obra Amor y
responsabilidad, realiza una amplia relectura de la segunda modalidad del imperativo
categdrico kantiano. Para nuestro autor, es imposible explicar la auto-teleologia de la
persona si ésta no es propiamente un fin. Justamente su condicion de fin es la que
permite entender que la persona es «digna», es decir, posee un valor absoluto
incuestionable. Este valor es el fundamento y origen de la norma mas importante y
primaria de todas: persona est affirmanda propter seipsam! jHay que afirmar a la
persona por si misma y nunca usarla como medio! Karol Wojtyla denomina a este
imperativo moral: norma personalista de la accion. Es curioso que justamente una de las
Enciclicas de Juan Pablo II mas fuertemente acusadas de ser, seglin algunos de sus
criticos una recaida neo-tomista sea precisamente el documento en el que la norma
personalista de la accidn campea en todo su planteamiento y en su formulacion
explicita. Nos referimos a la Enciclica Veritatis splendor, en ella el fundamento de la
moral no es un cierto cddigo heterébnomo, una exposicién tedrica de «valores» o una
suerte de ideal de decencia preconcebido. El fundamento de la moral cristiana es el
encuentro con una presencia. El amplio pasaje en el que se narra el encuentro del joven
rico con Jesls intenta mostrar el fundamento personalista de la moral cristiana. Este
argumento permitird que el Papa sostenga con toda su autoridad magisterial que: Es a la
luz de la dignidad de la persona humana que debe afirmarse por si misma como la razén
descubre el valor moral especifico de algunos bienes a los que la persona se siente
naturalmente inclinada. Y desde el momento en que la persona humana no puede
reducirse a una libertad que se auto-proyecta, sino que comporta una determinada
estructura espiritual y corpérea, la exigencia moral originaria de amar y respetar a la
persona como fin y nunca como un simple medio, implica también, intrinsecamente, el
respeto de algunos bienes fundamentales, sin el cual se caeria en el relativismo y en el
arbitrio.
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Es preciso reconocer que Karol Wojtyla ha contribuido sin dudas a renovar el
pensamiento filos6fico contemporaneo. No es mera retdrica el decir que ha sido un
verdadero filésofo, es decir, un amigo de la sabiduria. Sin embargo, su actitud al cultivar
esta disciplina dista mucho del intelectualismo que sélo se preocupa por la erudicion al
margen de la vida de las personas reales. El Papa nos ensefia que: La perfeccion del
hombre no esté en la mera adquisicion del conocimiento abstracto de la verdad, sino que
consiste también en una relacion viva de entrega y fidelidad hacia el otro.

En efecto, la-persona se realiza principalmente en la entrega sincera a los demés. Tanto
el Evangelio como la razén natural nos muestran la verdad de este acierto. Toda la
filosofia del Papa parece conducirse al contenido de este texto sumamente sencillo y
sumamente profundo. Toda su filosofia resulta ser una meditacion de lo Unico
necesario, un auténtico retorno a lo esencial.

e Valorativa.

El magisterio del Papa Juan Pablo II es una ayuda eficaz para descubrir que no basta
intentar descifrar la dinimica del mundo desde la logica del poder, del puro anélisis
estratégico o politico, sino que la realidad exige ser interpretada desde aquello que le da
su sentido Gltimo y radical. S6lo cuando el destino definitivo del mundo y de la vida es
tomado como criterio hermenéutico al momento de juzgar y al momento de actuar.

Esto es lo que debemos hacer los cristianos, pues el ejemplo mismo de Jesis, “hombre-
persona” como nosotros, menos en el pecado, nos debe orientar en nuestras acciones,
tanto personales, como en nuestra relacion con los demas, llevandonos a descubrir en
El, el hombre perfecto en quien estamos invitados a descubrir la plenitud de nuestros
hermanos, llevando a la practica sus ensefianzas, y su ejemplo. No estd lejos de la
actualidad el pensamiento de Carlos Marx, quien considera que la verdad del hombre no
esta en la verdad de sus acciones ni en la verdad del ser mismo, sino en la verdad de la
transformacion del mundo. Pues basta darnos cuenta, de lo que acontece en el mundo,
para ver que la centralidad del hombre en si mismo, mas bien pareciera que se vuelve en
un alejamiento de si mismo, poniendo al centro lo material, relegandose €1 a un segundo
plano.

Por eso el reconocimiento de la dignidad de la persona y su fin, sigue siendo hoy un
valor esencial, incluso entre los que no se adhieren a un credo religioso, pues al dominar
su cuerpo y someter la tierra, la persona despliega capacidades creadoras. De acuerdo
con la visién cristiana, la persona, lejos de despreciar el universo fisico, dispone de €l
libremente y sin temor. '

Karol Wojtyla, desde sus inicios filos6ficos y de su pontificado va a dedicar su vida a
la defensa de la dignidad de cada persona. Pues no se cansé de manifestar que en el
centro de cada individuo esta la necesidad moral de buscar la verdad. De esta manera su
empefio sera el defender esta dignidad de la persona en todos los &mbitos, pues para €l
como ser personal, el hombre esta llamado a Ser y Hacerse mejor persona y orientarse y
dirigirse a la trascendencia Divina.

Esto ya lo vemos desde los lineamientos que da primero desde su filosofia (Persona y
Accién), desde la enciclica Redemtor hominis y siempre guiado a la luz del Vaticano II
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que vienen a constituir el hecho mismo de la Encarnacion de Jesus, quien al hacerse
hombre, nos viene a descubrir la verdadera perfeccion de nuestra humanidad.

En este complejo mundo, podemos integrar la moral cristiana en nuestra actividad
Universitaria con la conviccion de que el Evangelio ofrece al hombre su plenitud, y, por
ello, {No tengdis miedo! La moral no es un obstaculo a la felicidad ni el dogma un
impedimento a la investigacion cientifica; jNo tengais miedo! La fe no nos impide
pensar ni los mandamientos son obstaculo para amar; iNo tengéis miedo! La doctrina
social de la Iglesia no es un freno para el desarrollo ni la fidelidad al Evangelio
obstaculiza la unidad del género humano. Por eso podemos acoger las palabras de Juan
Pablo II en los inicios de su Pontificado jNo tengais miedo! jAbrid, de par en par, las
puertas a Cristo!.
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8. GLOSARIO.

% PERSONALISMO. El personalismo mas alld de ser una corriente filoséfica
sistematizada, representa una corriente de pensamiento que tiene como centro
de si a la persona. Se distingue como una ideologia que considera al hombre un
ser subsistente y auténomo, esencialmente social y comunitario, un ser libre, un
ser trascendente con un valor en si mismo que le impide convertirse en un mero
objeto. Es un ser moral capaz, de amar, de actuar en funcién de una
actualizacion de sus potencias y finalmente de definirse asi mismo.

< PERSONALISMO POLACO. Naci6, fundamentalmente después de la
Segunda Guerra Mundial. Era el momento en que Polonia caia bajo el dominio
Ruso, pero a pesar de ello, el Catolicismo consiguié mantener una posicion de
privilegio y de fuerza comparada con otros paises del rea comunista. Se formé
un grupo importante de intelectuales catélicos, entre los que se encontraba
Karol Wojtyla, que logré mantener una linea intelectual independiente a lo
largo de la posguerra.

% ENTE Y ENTIDAD. Aquello que es, en cualquiera de los significados
existenciales del ser. Dice Heidegger: “llamamos ente a muchas cosas en
distinto sentido. Ente es todo aquello de que hablamos, que mentamos; es todo
aquello que somos. La logica contemporanea adopta el término entidad para
indicar todo sujeto del cual se pueda definir el estado existencial.

< MARXISMO. El Marxismo surgié en parte como respuesta a esta situacion de
explotacién del individuo por el capital. El Marxismo estaba completamente
cerrado a la trascendencia y a la religion.

< CAPITALISMO. Sistema econdémico, basado en la propiedad privada de los
medios de produccién y en la existencia de un mercado de trabajo. (La iglesia
asume una actitud critica tanto ante el capitalismo como ante el marxismo).

< KANTISMO. Sistema filos6fico ideado por Kant, a finales del siglo XVIII,
fundado en la critica del entendimiento y la sensibilidad.

% POSITIVISMO. El positivismo es una corriente que declara que la ciencia es el
Ginico conocimiento posible y el método de la ciencia es el Ginico que vale, por
lo tanto, recurrir a causas y principios metafisicos carecen de valor.

% CIENTIFICISMO. Esta corriente se refiere al tremendo éxito alcanzado por la
ciencia experimental.

< EXPERIENCIA MISTICA. Conocimiento de una realidad mayor, basada en la
experiencia personal. En el caso de Juan Pablo II y los santos, se refiere a la
comunicacion personal con Dios.

% ALETHEIA. En griego se refiere al conocimiento filoséfico de la Verdad
Suprema.

< MATERIALISMO. Posicion filos6fica que considera la materia como unica
realidad y que hace del pensamiento un fenémeno material como cualquier otro.
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Es la manera de vivir propia de aquellas personas para los que solo cuentan los
bienes materiales y el placer inmediato.

< RELATIVISMO. Concepcion de que la verdad nos tiene un estandar objetivo y
que puede variar de individuo a individuo, de grupo a grupo y de época a €poca.

% ATEISMO. Negacion del teismo, por lo general sobre la base de que todo puede
explicarse sin recurrir a Dios.

< TRASCENDENCIA. Que va mas alli, o existe mas alld de manera
independiente del mundo que se rige por el espacio-tiempo.

< TOTALITARISMO. Creencia politica de que el poder de gobernar debe darse
de manera exclusiva al Estado.

< DIALECTICA. Método de cuestionamiento utilizado por Socrates para
perseguir la verdad; también es el progreso de las ideas a través de la oposicién
y de la resolucion bajo la forma de tesis/antitesis/sintesis, segiin Hegel.

% ESTETICA. Reflexion filosofica sobre el arte y la belleza.
% AXIOLOGIA. Rama de la filosofia que se encarga de estudiar los valores.

% HEDONISMO. Teoria seglin la cual el placer es el bien mas alto.

% EMPIRISMO. Creencia de que el conocimiento significativo solo puede
adquirirse a través de la experiencia sensorial.

% ETICA. Rama de la axiologia que trata de asuntos concernientes a lo bueno o
malo desde el punto de vista moral.

%+ INMANENTE. Inherente a un proceso, tal y como se describe a Dios como
inherente a la creacion.

% UTILITARISMO. Teoria que enuncia que una accion es correcta si busca
promover la mayor felicidad para el mayor nimero de personas.

< CARACTER SAGRADO DE LA VIDA HUMANA. Creencia religiosa o
filosofica de que la vida humana es sagrada y que debe respetarse y en todas las
estancias.

<+ ETICA NORMATIVA. Rama de la ética que emite juicios respecto a lo que
constituye el comportamiento y la intencién moral.

< TEOLOGIA NATURAL. Busqueda del conocimiento de Dios mediante la
inteligencia natural en lugar de la revelacion supernatural.

% MORAL CRISTIANA. Se presenta como la respuesta debida a las mlclatlvas
gratuitas que el amor de Dios multiplica a favor del hombre.
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% CONCUPUSCENCIA. Se refiere a la busqueda o satisfaccion en el cuerpo y el
sexo por medio del deleite.

% AMOR. En el sentido de la persona, es siempre una relacion, una tendencia de
atencion y afecto. El atractivo en el que se funda este amor, no puede nacer de
la belleza fisica y visible sino que abarca la belleza integral de la persona.

% AMOR MATRIMONIAL. Es el paso del “Yo” al ‘“Nosotros”. Es la
reciprocidad entre hombre y mujer. Es un don, es salir de si para ir al encuentro
de la otra persona. El amor de esposos no es fragmentario, constituye una
cristalizacién particular del “Yo™ humano dispuesto a darse entero al otro Ser.

% NIHILISMO. Concepto o doctrina en la que todo lo que existe; las cosas, el
mundo y en particular los valores y los principios, se niega y se reduce a la
nada.

% RECIPROCIDAD. Se refiere al amor desinteresado entre el hombre y la mujer
en bisqueda de su bien total.

< FENOMENOLOGIA. Segin Husserl, de acuerdo a la conciencia es un
movimiento de trascendencia hacia el objeto, mismo que se aparece o presenta
“en carne y hueso” o en “persona” a la conciencia. Es aquello que inmediata y
regularmente justo no se muestra aquello que esté oculto.

< REVELACION. Es la manifestacion de la verdad o de la realidad suprema a los
hombres.

% TOMISMO. Se le llama Tomismo a los principios fundamentales de la filosofia
de Santo Tomas, reconsiderados y defendidos por las orientaciones medievales
y modernas que en ellas se inspiran.

% MERCANTILISMO. Politica econémica vigente en Europa entre los ss. XVI
Y XVIII, que se basa en el fomento de la manufactura y la agricultura, con el
fin de incrementar las exportaciones y restringir las importaciones y el aumento
de reservas de metales preciosos de los estados, como medio para enriquecer a
una nacion.

< LIBERALISMO ECONOMICO. Ideologia que defiende la no intervencién
estatal en la economia.

% COMUNISMO. Doctrina que promueve la colectivizacion de los medios de
produccién y la instauracion de una sociedad sin clases. Segun Marx, el
comunismo seria una etapa del desarrollo social que debe ser impulsada
mediante los partidos revolucionarios y la instauracion de la dictadura del
proletariado.

% NAZISMO. Doctrina Politica del partido Nacionalsocialista Aleman, que

gobernd en Alemania desde 1933 y 1945 y que se caracterizaba por defender la
superioridad de la Raza Aria pura, lo que justificaba su dominio del mundo.
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s FASCISMO. Movimiento Politico Italiano instituido por Benito Mussolini en
1919. Los rasgos esenciales eran la dictadura de partido unico, el

corporativismo nacionalista y el anti-marxismo. Se disolvié tras la derrota de
Italia en la IT Guerra Mundial.

% ESPECULACION. Se entiende por especulacion, un conocimiento que no
encuentra fundamento o justificacion en la experiencia o en la observacion, esto
es, por un lado, motivo para declarar ilusorio o quimérico tal conocimiento.

«» SUBJETIVIDAD. Es el caracter de todos los fendmenos psiquicos, en cuanto

fendmenos de conciencia, tales que el sujeto los refiere asi mismo y los llama
mios.

%+ INDIVIDUALISMO. El término indica independencia y subsistencia en el ser;
distincion y determinacion existencial. (La individualidad se opone al estado de
universalidad que las cosas tienen en el espiritu).

<% COLECTIVISMO. Es toda doctrina politica que se oponga al individualismo, y
que en particular, sostenga la abolicion de la propiedad privada y la
colectivizacion de los medios de produccion. En este sentido son colectivistas
tanto el socialismo como el comunismo.

< INTUICION. En el sentido religioso, es una forma de conocimiento superior y
privilegiado. Por eso Santo Tomas decia refiriéndose a Dios, “desde la
Eternidad mira todas las cosas como realmente presentes en EI”

< AUTORREFLEXION. Es la propia observacion interior, esto es, la
observacién que el “yo” hace de sus propios estados internos.

< ESENCIA. En Metafisica esencia segln Aristételes, es la ciencia del ente en
cuanto ente. Es la ciencia de los fundamentos ultimos del ente. Es la Filosofia
Primera. Generalmente se entiende por esencia toda respuesta a la pregunta
(Qué cosa?, por ejemplo, en las siguientes expresiones: ;Quién fue Socrates?
Un filésofo. ;Qué cosa es el azacar? Una cosa blanca y dulce. ;Qué cosa es el
hombre? Un animal racional. Esto es lo que expresan la esencia de las cosas a
las que se refiere las respuestas a las preguntas.

< PSICOANALISIS. Método de curacion para enfermedades mentales.

< POTENCIA Y ACTO. Segin Aristételes, acto es lo mismo que perfeccion o
positividad. Potencia es lo que todavia no es, pero que puede llegar a ser.

< MATERIA Y FORMA. Materia es el elemento individualizador, la forma es el
elemento especificador. Materia y forma juntas, constituyen la esencia del ente
en cuestion.

% SUBSTANCIA Y ACCIDENTE. Substancia es todo ente que existe en si
mismo. El accidente son las caracteristicas de la substancia.
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& CONCIENCIA. En Persona y Accion es, por asi decirlo, el conocimiento de lo
que ha sido constituido y comprendido. Es una dimensién especifica de ese ser
real, Ginico que es el hombre concreto.

< PERSONA Y ACCION. El nombre accién esta relacionado con los verbos
actuar y hacer. “Accion” en el sentido utilizado aqui, equivale a la actuacién del
hombre en cuanto persona. Mientras que “acto humano”, nos habla de esta
accién en cuanto forma especifica de devenir basada en la potencialidad del
sujeto personal.

& AUTOCONOCIMIENTO. Construye ese aspecto significativo de la imagen
que tenemos de nosotros mismos en nuestra conciencia.

& EL BIEN Y EL MAL. La palabra bien, en los valores morales es utilizada para
designar la bondad de un objeto concreto. Por tanto maldad puede ser, la
privacion de un bien moral o ausencia del bien como afirma Santo Tomas.

& VOLUNTAD. Se define como el principio racional de la accion o el principio
de la accién en general.

< LIBERTAD. La libertad humana se puede definir como “autodeterminacion
axiolégica”. Esto significa que una persona libre se convierte, por ese mismo
hecho en el verdadero autor de su conducta, pues €l mismo la determina en
funcion de los valores que previamente ha asimilado

< AUTODETERMINACION. En Persona y Accién significa que alguien se
determina por si solo. Puede interpretarse en el sentido de “Yo soy el que
determina”, y en ese caso, el significado de la autodeterminacién, coincidiria
con la libertad de la voluntad, con el “puedo pero no es necesario”.

& ONTOLOGIA DE LA PERSONA. Se refiere al Ser mas profundo de las
cualidades o valores en accion de la persona.

& RACIONALISMO. En general, la actitud de quien se confia a los
procedimientos de la razon para la determinacion de creencias o técnicas en un
campo determinado. Kant fue el primero en considerar el término como insignia
de la propia doctrina y extenderlo desde el campo religioso a los otros campos
de indagacion.

< HUMANISMO. Es un movimiento filos6fico que considera como fundamento
la naturaleza humana o los limites o intereses del hombre.

< DIGNIDAD HUMANA. Se entiende la exigencia enunciada por Kant como
segunda formula del imperativo categorico: “Obra de manera de tratar a la
humanidad, tanto en tu persona como en la persona del otro, siempre como un
fin y nunca s6lo como un medio”™.

& ANTINOMIAS. Kant las utiliza para indicar el conflicto en el que se encuentra
la razén consigo misma en virtud de sus mismos procedimientos.
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