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Reivindicacion de la ciencia como saber filoso6fico
Juan Arana. Universidad de Sevilla

El profesor Juan Arana dedicé su conferencia a mostrar la sintonia de ciencia y filosofia; una solidaridad
ejercida por filésofos y cientificos en su quehacer cotidiano, dirigido a la busqueda de la verdad de ciertos hechos
y fendmenos, a los que intentan comprender y explicar.

La separacion u oposicion entre ciencia y filosofia es mas bien propia —vino a decir- de ciertos teoéricos, que
no terminaron de comprender bien el quehacer diario de quienes se entregaban a la ciencia y a la filosofia. Y de
ciertos tedricos del pensamiento ubicados en un determinado momento del desarrollo de ciencia y filosofia, a
saber: el siglo XVIII, especialmente Newton, Hume y Kant.

Bajo el guién que aparece después, y glosando los textos que se afiaden, el profesor Juan Arana nos hizo
ver con detalle los fundamentos en que se basa su posicion, que hermana la ciencia con la filosofia.
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Textos

1.- «Por qué el acero es muy duro, rigido y fragil. Cuando el metal ha sido fundido y dividido en pequefas gotas
gue se hacen y deshacen mientras permanece liquido, si se le hace enfriar muy rapidamente, pasa a formarse
acero que es muy duro, rigido y fragil, casi como el vidrio. Es duro puesto que sus partes estan muy fuertemente
unidas; es rigido y se distiende, puesto que no es la disposicién de sus partes, sino solamente la figura de sus
poros lo que se puede modificar al plegarlo, tal como se ha dicho anteriormente del vidrio; finalmente, es fragil
puesto que las pequefas gotas de las que esta compuesto, no estan unidas sino mediante el contacto de sus
superficies, que solo se da en zonas muy reducidas». R. Descartes, Los principios de la filosofia (1644), Madrid,
Alianza, 1995, 1V, § 141, p. 359.

2.- «Calcularemos ahora el tiempo de la rotacién de este cuerpo celeste a partir de las relaciones que tiene con su
anillo, de acuerdo con la hipotesis de su origen que hemos expuesto. Como todo movimiento de las particulas del
anillo es un movimiento incorporado de la rotacién de Saturno en cuya superficie se hallaban, el movimiento mas
rapido entre los que tienen estas particulas coincide con la rotacion mas rapida que se encuentra en la superficie
de Saturno, es decir, la velocidad con que corren las particulas del anillo en su margen interior, es igual a la que el
planeta posee en su ecuador. Pero es facil encontrar aquélla buscandola por medio de la velocidad de uno de los
satélites de Saturno y tomando ésta en la relacion de la raiz cuadrada de las distancias del centro del planeta. De
la velocidad encontrada se deduce de modo directo el tiempo de la rotacion de Saturno alrededor de su eje; este
tiempo es de seis horas, veintitrés minutos y cincuenta y tres segundos. Este calculo matematico de un
movimiento desconocido de un cuerpo celeste, que tal vez es la Unica prediccion de su clase en la ciencia natural
propiamente dicha, espera ser confirmada por las observaciones del futuro». I. Kant. Historia general de la
naturaleza y teoria del cielo (1755), Buenos Aires, Juarez, 1969, pp. 111-2.

3.- «El empirismo ha atacado siempre al racionalismo con el argumento de que el racionalista menosprecia la
contribucion de la observacion sensorial al conocimiento. Pero, al desarrollar su propia filosofia, el empirista
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aceptaba inconscientemente la tesis del racionalismo, segun la cual el conocimiento genuino tiene que ser tan
digno de credito como el matematico, y se veia asi empujada al callejon sin salida de probar que el conocimiento
empirico era tan bueno como el matematico. Desde el punto de vista histérico, este compromiso racionalista del
empirismo encontrd su expresion en el hecho de que los empiristas se hallaban siempre a la defensiva, de que
tenian que probar que su filosofia era tan buena como el racionalismo para el establecimiento de la verdad
absoluta. Un producto de tal defensa sin esperanzas es lo que llamamos empirismo ingenuo o materialismo. Por
otra parte, aquellos empiristas que eran demasiado honrados para engafarse a si mismo tenian que acabar como
escepticos. El empirista escéptico es el filésofo que se ha liberado de la intoxicacion del racionalismo, pero que
todavia se siente obligado por su reto; que considera el empirismo como un fracaso, porque no puede alcanzar el
mismo fin que fue propuesto por el racionalismo: el fin de un conocimiento absolutamente digno de crédito. A
través del presupuesto tacito de su critica el escéptico se convierte en victima del mismo error que ha conducido
al racionalista a sus marafias logicas: el error de considerar el conocimiento matematico como el patron con
arreglo al cual tienen que ser calibrados todos los conocimientos restantes.» H. Reichenbach, Moderna filosofia de
la ciencia, Madrid, Tecnos, 1965, p. 170.

4.- «Quizas extrafie que no hayamos hecho mencién en este Elogio de varios fragmentos de Metafisica y de Moral
gue se encuentran en la recopilacion de las Obras del Sr. de Maupertuis; pero, aparte de que la mayoria han sido
publicados en Prusia, la Academia, cefiida Gnicamente al estudio de las Matematicas y de la Fisica, en las que no
se reconoce otras guias que la evidencia y la experiencia, se ha prohibido sabiamente el de cualquier otra Ciencia,
y sobre todo esas dos que acabamos de mencionar, que tocan demasiado cerca objetos respetables, en los que es
tan facil confundir un sofisma con una demostracion». J.-P. Grandjean de Fouchy, Eloge de Maupertuis, Histoire
de I'Académie Royal de Sciences [de Paris], (1759), 1765, pp. 272-273.

5.- «No veo de qué manera la ciencia y la religion podrian unificarse, o siquiera sintetizarse, bajo un plan comuin
de explicacién o analisis; pero tampoco entiendo por qué las dos empresas tendrian que experimentar ningun
conflicto. La ciencia intenta documentar el caracter objetivo del mundo natural y desarrollar teorias que coordinen
y expliquen tales hechos. La religion, en cambio, opera en el reino igualmente importante, pero absolutamente
distinto, de los fines, los significados y los valores humanos, temas que el dominio objetivo de la ciencia podria
iluminar, pero nunca resolver. De manera parecida, mientras que los cientificos han de actuar mediante principios
éticos, algunos de ellos especificos de su practica, la validez de tales principios no puede inferirse nunca a partir
de los descubrimientos objetivos de la ciencia.

Propongo que encapsulemos este principio basico de la no interferencia respetuosa (acompafado de un
dialogo intenso entre los dos temas distintos, cada uno de los cuales cubre una faceta fundamental de la
existencia humana) enunciando el principio de los magisterios que no se superponen...» S. J. Gould, Ciencia
versus religion. Un falso conflicto, Barcelona, Critica, 2000, pp. 12-13.

6.- «Pero no he podido todavia deducir a partir de los fenédmenos la razén de estas propiedades de la gravedad y
yo no imagino hipétesis. Pues, lo que no se deduce de los fendmenos, ha de ser llamado Hipoétesis; y las hipotesis,
bien metafisicas, bien fisicas, o de cualidades ocultas, 0 mecanicas, no tienen lugar dentro de la Filosofia
experimental. En esta filosofia las proposiciones se deducen de los fenomenos, y se convierten en generales por
induccion. Asi, la impenetrabilidad, la movilidad, el impetu de los cuerpos y las leyes de los movimientos y de la
gravedad, llegaron a ser esclarecidas. Y bastante es que la gravedad exista de hecho y actie segun las leyes
expuestas por nosotros y sea suficiente para todos los movimientos de los cuerpos celestes y de nuestro mar.» I.
Newton, Principios matematicos de la filosofia natural, Madrid, Alianza, 1987, p. 785.

7.- «A su segunda Pregunta, respondo que los movimientos que los planetas tienen ahora no pudieron surgir
solamente de una causa natural, sino que fueron impresos por un Agente inteligente. [...] Ni tampoco hay
ninguna causa natural que pueda imprimir a los planetas aquellos grados exactos de velocidad necesarios para
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hacerlos moverse, en proporcion a sus distancias al sol y a otros cuerpos centrales, segun las érbitas concéntricas
gue poseen alrededor de esos cuerpos. [...] Por lo tanto, para hacer este sistema con todos sus movimientos, se
requirié una causa que entendiese y comparase entre si las cantidades de materia en los cuerpos respectivos del
sol y los planetas, y las fuerzas gravitatorias resultantes de ello [...]. Comparar y ajustar todas esas cosas entre si,
en tan gran variedad de cuerpos, nos obliga a concluir que esa causa no es ciega ni fortuita, sino que es muy
habil en mecéanica y geometria.» 1. Newton, Cuatro cartas al Dr. Bentley, Madrid, Complutense, 2001, pp. 23-24.

8.- «No esté desprovista ahora la republica del saber de insignes arquitectos que, puestos sus grandes designios
en el avance de las ciencias, dejardn monumentos perdurables para admiracion racion de la posteridad; pero no
todos pueden aspirar a ser un Boyle o un Sydenham. Y en una época que produce luminarias tales como el gran
Huygenius, el incomparable Newton y otras de semejante magnitud, resulta también bastante honoroso trabajar
como simple obrero en la tarea de desbrozar un poco el terreno y de limpiarlo de los escombros que entorpecen la
marcha del saber...» J. Locke, Ensayo sobre el entendimiento humano, Madrid, Nacional, 1980, I, p. 64.

9.- «Pero vale la pena, al menos, someter a ensayo si la ciencia del hombre no admitira la misma precision que
tan aplicable ha resultado ser a diversas partes de la filosofia natural. Parece asistirnos toda la razén del mundo al
imaginar que esta ciencia puede ser llevada hasta el maximo grado de exactitud.» D. Hume, Compendio de un
tratado de la naturaleza humana, Valencia, Teorema, 1977, p. 6.

10.- «Pero ¢no debemos esperar que la filosofia, si es cultivada cuidadosamente y alentada por la atencion del
publico, pueda llevar sus investigaciones ain mas lejos y descubrir, por lo menos en parte, las fuentes secretas y
los principios por los que se mueve la mente humana en sus operaciones? Durante largo tiempo los astrGnomos se
habian contentado con demostrar, a partir de fenédmenos, los movimientos, el orden y la magnitud verdaderos de
los cuerpos celestiales, hasta que surgi6 por fin un filésofo que, con los mas felices razonamientos, parece haber
determinado también las leyes y fuerzas por las que son gobernadas y dirigidas las revoluciones de los planetas.
Lo mismo se ha conseguido con otras partes de la naturaleza. Y no hay motivo alguno para perder la esperanza
de un éxito semejante en nuestras investigaciones acerca de los poderes mentales y su estructura, si se
desarrollan con capacidad y prudencia semejantes». David Hume, Investigacion sobre el conocimiento humano,
Madrid, Alianza, 1981, pp. 29-30.

11.- «Si los hombres analizaran la naturaleza de acuerdo con la filosofia mas probable o, por lo menos, mas
inteligible, descubririan que estas causas no consisten sino en la peculiar trama y estructura de las diminutas
partes de su propio cuerpo y de los objetos del mundo exterior; y que un mecanismo regular y constante produce
todos los hechos que tanto interesan a los hombres. Pero esta filosofia excede la capacidad de comprension de las
multitudes ignorantes, que solo pueden concebir dichas causas desconocidas de una manera vaga y confusa, aun
cuando su imaginacion, que constantemente gira sobre este problema, debe esforzarse para lograr una idea
determinada y distinta de las mismas.» D. Hume, Historia natural de la religién, Buenos Aires, Eudeba, 1966, pp.
54-55.

12.- «Cuando veo, por ejemplo, que una bola de billar se mueve en linea recta hacia otra, incluso en el supuesto
de que la mocion en la segunda bola me fuera accidentalmente sugerida como el resultado de un contacto o de
un impulso, ¢no puedo concebir que otros cien acontecimientos podrian haberse seguido igualmente de aquella
causa? ¢No podrian haberse quedado quietas ambas bolas? ;No podria la primera bola volver en linea recta a su
punto de arrangue o rebotar sobre la segunda en cualquier linea o direcciébn? Todas esas suposiciones son
congruentes y concebibles». David Hume, Investigacién sobre el conocimiento humano, Madrid, Alianza, 1981, p.
52.

13.- «Experimentamos la sensacion de que nuestros actos estan sujetos a nuestra voluntad en la mayoria de las
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ocasiones, y que nuestra voluntad misma no esta sujeta a nada, porque, cuando al negarsenos ésta se nos
provoca a tratar de hacer algo, sentimos que se mueve facilmente en todas direcciones y sin obstaculo, y produce
una imagen de si misma (o una veleidad, como la llama la filosofia tradicional), incluso en aquellas alternativas
por las que no se decide. Nos persuadimos que esta imagen o débil nocion podria haberme transformado en algo
concreto, pues, si se negara esto, encontrariamos, al intentarlo por segunda vez, que se puede en el presente. No
pensamos entonces que el motivo de nuestros actos sea el extravagante deseo de mostrar nuestra libertad. Pero
parece seguro que, por mucho que imaginemos que sentimos libertad dentro de nosotros, un espectador
normalmente podria inferir nuestras acciones de nuestros motivos y caracter e, incluso cuando no puede, concluye
en general que podria, de estar perfectamente familiarizado con todas las particularidades de nuestra situacion y
temperamento y con las mas secretas fuentes de nuestra disposicion y caracter. Ahora bien, segin la doctrina
expuesta previamente, esto es la esencia de la necesidad». David Hume, Investigacién sobre el conocimiento
humano, Madrid, Alianza, 1981, pp. 118-9n.

14.- «Se acepta universalmente que nada existe sin una causa de su existencia, y el azar, cuando se examina
rigurosamente, no es Mas que una palabra negativa y no significa un poder real que esté en algun lugar de la
naturaleza». David Hume, Investigacion sobre el conocimiento humano, Madrid, Alianza, 1981, p. 119.

15.- «Si toda la teologia natural, como algunos parecen mantener, se resuelve en una sola proposicion, sencilla
aungue un tanto ambigua o al menos indefinida: que la causa o causas del orden en el universo guardan
probablemente alguna remota analogia con la inteligencia humana; si esta proposicion no es susceptible de
extensidn, variacion o mas particular explicacion; si no aporta ninguna inferencia que afecte a la vida humana o
pueda ser fuente de alguna accidén o abstencion; y si la analogia, imperfecta como es, no puede ser llevada mas
alla de la inteligencia humana, ni transferida con algunos visos de probabilidad a las otras cualidades de la mente;
si éste es realmente el caso, ¢qué otra cosa puede hacer el mas inquisitivo, contemplativo y religioso de los
hombres, sino otorgar, cuantas veces aparezca un llano asentimiento filos6fico a esa proposicion, y creer que los
argumentos sobre los que ha sido establecida exceden las objeciones esgrimidas contra ella? [...] La persona
educada con un justo sentido de las imperfecciones de la razén natural volara con la mayor avidez hacia la verdad
revelada, mientras que el altivo dogmatico, persuadido de poder erigir un sistema teoldgico completo con la mera
ayuda de la filosofia, desdefiara cualquier ayuda adicional y rechazara a este adventicio instructor. Ser un
escéptico filosofico es, en un hombre de letras, el primer y mas esencial paso para ser un fiel y verdadero
cristiano» D. Hume, Dialogos sobre la religion natural, Madrid, Tecnos, 2004, pp. 190-191.

16.- «Esta misma ley que rige entre los planetas en tanto se mueven alrededor del sol, se encuentra también en
los sistemas pequefios, es decir, en los que forman los satélites que se mueven alrededor de sus planetas
principales. [...] Todo esto ha sido establecido por la geometria mas exacta por medio de observaciones
indiscutibles y esta para siempre fuera de toda duda.» I. Kant, Historia general de la naturaleza y teoria del cielo,
Buenos Aires, Juarez, 1969, pp. 38-39.

17.- «Dirigiremos ahora nuestra mirada sobre la relacion que debe existir entre las masas de los cuerpos siderales
y sus distancias al sol para verificar el resultado de nuestro sistema con los calculos infalibles de Newton.» I. Kant,
Historia general de la naturaleza y teoria del cielo, Buenos Aires, Juarez, 1969, p. 79.

18.- «De si es pura en el conocimiento de la naturaleza. En las ciencias encontramos sobradamente que nuestra
razén no es siempre pura, en especial en el conocimiento de la naturaleza y de nosotros mismos. Y tengo también
por la via més segura el que no aceptemos en el conocimiento de la naturaleza nada mas que lo que se
fundamenta en experiencias certeras. Pues aquellos que quieren conceder a la razon mas espacio del legitimo,
han caido en seres ficticios y se han visto desviados de la verdad a los errores». Christian Wolff, Pensamientos
racionales acerca de Dios, el munfo y el alma del hombre, asi como sobre todas las cosas en general (Metafisica
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alemana), Ed. de Agustin Gonzéalez, Madrid, Akal, 2000, 8. 382.

19.- «Esta dificultad es tan importante y valiosa que Newton, no obstante todos las razones que tenia para confiar
mas que cualquier otro mortal en los resultados de su filosofia, se vio obligado en este lugar a abandonar la
esperanza de solucionar, por las leyes de la naturaleza y las fuerzas de la materia, la procedencia de las fuerzas
impulsoras inherentes a los planetas, pese a todas las coincidencias que indicaban un origen mecanico. Aunque
para un filésofo es una pobre resolucion la de abandonar frente a condiciones compuestas y todavia muy alejadas
de las simples leyes fundamentales, el esfuerzo de la investigacion y de contentarse aduciendo la voluntad
inmediata de Dios, Newton reconocié aqui la linea divisoria que separa a la naturaleza y el dedo de Dios, el curso
de las leyes introducidas por la primera y el gesto del dltimo.» |. Kant, Historia general de la naturaleza y teoria
del cielo, Buenos Aires, Juarez, 1969, p. 172.

20.- «El tener por verdad, o validez subjetiva del juicio, en relaciéon con la conviccién (que posee, al mismo
tiempo, validez objetiva), tiene los tres grados siguientes: opinién, creencia y saber. La opinién es un tener por
verdad con conciencia de que es insuficiente tanto subjetiva como objetivamente. Si sélo es subjetivamente
suficiente y es, a la vez, considerado como objetivamente insuficiente, se llama creencia. Finalmente, cuando el
tener por verdad es suficiente tanto subjetiva como objetivamente, recibe el nombre de saber. La suficiencia
subjetiva se denomina conviccién (para mi mismo); la objetiva, certeza (para todos). No me detendré ahora en la
explicacion de conceptos tan claros.» 1. Kant, Critica de la razén pura, A822, B850.

21.- «Esta es por tanto la construccion de la comunicacién del movimiento que conlleva al mismo tiempo la ley de
la accion y de la reaccién como su condicion necesaria. Newton no se atrevid a probar la aprioridad de esta ley,
sino que hizo el llamado a la experiencia para probarla.» I. Kant, Principios metafisicos de la ciencia de la
naturaleza, Madrid, Alianza, 1989, p. 142.

22.- «Hay muchas leyes de la naturaleza que s6lo podemos saber por medio de la experiencia; pero la
conformidad a leyes en la conexidn de los fenédmenos, esto es, la naturaleza en general, no podemos conocerla
por medio de ninguna experiencia, porque la experiencia misma necesita de estas leyes, que yacen a priori en el
fundamento de su posibilidad.

La posibilidad de la experiencia en general es a la vez, por consiguiente, la ley universal de la naturaleza, y
los principios de la primera son a su vez las leyes de la Ultima. Pues no conocemos la naturaleza de otro modo que
como el conjunto de los fendbmenos, esto es, de las representaciones en nosotros, y no podemos extraer de otra
parte la ley de su conexion, sino solo de los principios de la conexion de las representaciones en nosotros, esto es,
s6lo podemos extraerla de las condiciones de la union necesaria en una conciencia, union en la que consiste la
posibilidad de la experiencia.» |. Kant, Prolegdbmenos, Buenos Aires, Charcas, p. 87 [AK, IV, 318-9 ].

23.- «Pero debemos distinguir las leyes empiricas de la naturaleza, que presuponen siempre percepciones
particulares, de las leyes de la naturaleza puras o universales, las cuales, sin que yazgan en su fundamento
percepciones particulares, contienen meramente las condiciones de su unidn necesaria en una experiencia ; con
respecto a estas Ultimas son enteramente lo mismo la naturaleza y la experiencia posible; y puesto que en ésta la
legalidad se basa en la conexion necesaria de los fendmenos en una experiencia (sin la cual no podemos de
ninguna manera conocer objeto alguno del mundo sensible), y por tanto se basa en las leyes originarias del
entendimiento, entonces, aunque al principio suene extrafio, no es por ello menos cierto, si, con respecto a las
Gltimas, digo: el entendimiento no extrae sus leyes (a priori) de la naturaleza, sino que se las prescribe a ésta.» I.
Kant, Prolegbmenos, Buenos Aires, Charcas, p. 88 [AK, 1V, 319-20 ].

24.- «Si fuera posible decidirlo mediante alguna experiencia, apostaria cuanto tengo a que al menos alguno de los
planetas que vemos esta habitado. Por ello afirmo que no es una mera opinién, sino una firme creencia (por cuya
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correccion arriesgaria muchas ventajas de mi vida) el que otros mundos estén habitados.

Pues bien, tenemos que confesar que la doctrina de la existencia de Dios pertenece a la creencia doctrinal,
dado que, si bien es cierto que, respecto del conocimiento tedrico del mundo, nada de cuanto dispongo presupone
necesariamente esta idea como condicion de las explicaciones del mundo, sino que mas bien estoy obligado a
servirme de mi razén como si todo fuese mera naturaleza, también lo es que la unidad teleolégica constituye una
condicién tan grande de la aplicacion de la razén a la naturaleza, que no puedo dejarla de lado, sobre todo
teniendo en cuenta que la experiencia me ofrece numerosos ejemplos de ella. La Unica condicidon que conozco que
me presente tal unidad como guia en la investigacion de la naturaleza consiste en la suposicion de una inteligencia
suprema que lo haya ordenado todo asi de acuerdo con los fines mas sabios. Consiguientemente, suponer un
sabio autor del mundo con el fin de tener una guia en la investigacion de la naturaleza constituye la condicién de
una intencién accidental, pero no carente de importancia. Ademas, el resultado de mis estudios confirma tan a
menudo la utilidad de tal supuesto -mientras no puede, en cambio, aducirse nada decisivo en contra del mismo-,
gue diria demasiado poco si calificara de opinién mi tener por verdad. Incluso en este aspecto tedrico puede
decirse, mas bien, que creo firmemente en Dios. En términos estrictos, no es entonces practica esa
creencia, sino que hay que calificarla como una creencia doctrinal a la que la teologia de la naturaleza
(fisicoteologia) tiene que dar lugar siempre y de modo necesario. Si consideramos esa misma sabiduria en relacién
con las excelentes dotes con que ha adornado la naturaleza humana y en relacién con la brevedad de la vida,
brevedad que tan mal se compagina con tales dotes, podemos hallar también un motivo suficiente para una
creencia doctrinal en la vida futura del alma humana.» |. Kant, Critica de la razén pura, A825-7, B853-5.

H

La solidaridad conceptual
entre las diversas teorias cientificas
Pedro José Chamizo Dominguez. Universidad de Malaga

1. Introduccion.

El objetivo de mi intervencién va a ser el de mostrar cdmo las diversas teorias cientificas tienen que ser
conceptualmente solidarias lo mismo entre si que en relacién a otras posturas ideoldgicas, esto es, politicas,
religiosas o sociales. Es mas, incluso hay casos en los que las convicciones de uno mismo le pueden jugar muy
malas pasadas cuando lee y/o traduce obras de otros. Un caso paradigmatico de esto es el de la traduccion
alemana del titulo del De Revolutionibus Orbium Coelestium (1543), de Copérnico, que resulté ser: Uber die
Kreisbewegungen der Himmelskdrper (Sobre los movimientos circulares de los cuerpos celestes). El lucido
comentario de Koyré al respecto, que me excusara de ulteriores glosas por mi parte, es el siguiente: «Esta claro
gue el sabio aleman no modificé deliberadamente el titulo de Copérnico. Esta claro que pensaba traducir
exactamente. Pero al no creer en la existencia de orbes celestes (Copérnico si creia en ella) involuntariamente, y
sin darse cuenta, sustituy6 orbe por cuerpo, y asi desvirtué toda la interpretaciéon de la obra de

1
Copérnico» (Koyré, 1977: 258-259. Subrayado del original).[—1
2. Ciencia e ideologia.
2.1. Lemaitre, Hoyle y Pio XI1.
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2
Una de las razones que arguyé Fred Hoyle (1915-2001) para oponerse a la teoria del Big Bang[—1 y
empecinarse en su propia teoria del estado estacionario del universo radicaba en que la idea de que el universo
habia tenido un principio conllevaba filos6ficamente que un principio implica una causa y, por consiguiente, un

3
creador. Y, dado que Georges Lemaitre (1896-1966), el padre de tal teoria, era un sacerdote catc')lico,[—1 su teoria
no habria sido mas que un subterfugio para justificar sus propias creencias en el relato biblico. Y ello a pesar de
gue el trabajo de Lemaitre era un trabajo estrictamente matematico y una consecuencia logica de los trabajos de

Einstein. Es mas, parece ser que el propio Papa Pio XII también malentendié el trabajo cientifico de LemaTtre[é1 -
aunque en un sentido distinto al de Hoyle— lo cual parece que disgust6 al cosmdlogo belga cuya postura al
respecto habia sido ya dejada clara en 1936: «El cientifico cristiano debe dominar y aplicar con sagacidad la
técnica especial adecuada a su problema. Tiene los mismos medios que su colega no creyente. También tiene la
misma libertad de espiritu, al menos si la idea que se hace de las verdades religiosas esta a la altura de su
formacion cientifica. Sabe que todo ha sido hecho por Dios, pero sabe también que Dios no sustituye a sus
creaturas. La actividad divina omnipresente se encuentra por doquier esencialmente oculta. Nunca se podra
reducir el Ser supremo a una hipotesis cientifica. La revelacion divina no nos ha ensefiado lo que éramos capaces
de descubrir por nosotros mismos, al menos cuando esas verdades naturales no son indispensables para
comprender la verdad sobrenatural. Por tanto, el cientifico cristiano va hacia adelante libremente, con la seguridad
de que su investigacion no puede entrar en conflicto con su fe. Incluso quiza tiene una cierta ventaja sobre su
colega no creyente; en efecto, ambos se esfuerzan por descifrar la multiple complejidad de la naturaleza en la que
se encuentran sobrepuestas y confundidas las diversas etapas de la larga evolucién del mundo, pero el creyente
tiene la ventaja de saber que el enigma tiene solucion, que la escritura subyacente es al fin y al cabo la obra de
un Ser inteligente, y que por tanto el problema que plantea la naturaleza puede ser resuelto y su dificultad esta
sin duda proporcionada a la capacidad presente y futura de la humanidad. Probablemente esto no le
proporcionara nuevos recursos para su investigacion, pero contribuird a fomentar en él ese sano optimismo sin el
cual no se puede mantener durante largo tiempo un esfuerzo sostenido. En cierto sentido, el cientifico prescinde
de su fe en su trabajo, no porque esa fe pudiera entorpecer su investigacion, sino porgue no se relaciona
directamente con su actividad cientifica» (Citado en Artigas, 1995).

2.2. La quinina, los jesuitas y los protestantes.

Cuando la quina o corteza de jesuita, que durante mucho tiempo fue el Unico remedio eficaz contra la
malaria, fue traida a Europa en el siglo XVII los médicos protestantes negaron sus efectos beneficiosos
precisamente porque se entendié como una especie de arma secreta vaticana. El propio Alexander von Humboldt
alude a esta aversion de los protestantes hacia la quinina con las siguientes palabras: «It almost goes without
saying that among Protestant physicians hatred of the Jesuits and religious intolerance lie at the bottom of the

51

long conflict over the good or harm effected by Peruvian Bark» (Citado en Anénimol).
3. La solidaridad conceptual entre varias ciencias.

Ahora bien, los problemas de aceptacion de algunos paradigmas cientificos no siempre vienen de la mano de
prejuicios pre y/o metacientificos, sino que otras muchas veces estan originados en el hecho de que lo mantenido
en un determinado campo cientifico se muestre incongruente con las tesis aceptadas como seguras en otro
cambio campo cientifico. Cuando esto ocurre, las tesis novedosas en una determinada ciencia son puestas en
entredicho hasta que la ciencia desde la que proceden las objeciones no cambie su propio paradigma. Se pueden
multiplicar los ejemplos de esta cuestion, pero, en aras de la brevedad, me voy a referir a algunos casos notorios.
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3.1. El heliocentrismo y la paralaje.

El sistema heliocéntrico copernicano fue aceptado por parte de muchos matematicos y astronomos desde
muy temprano. A titulo de ejemplo, baste citar que el De revolutionibus orbium coelestium, de N. Copérnico, que
habia aparecido en 1543, era ya recomendado como lectura en la catedra de Astrologia de la Universidad de
Salamanca en 1561 y, en 1594, su lectura se declaraba ya obligatoria. Ahora bien, son de sobra conocidos los
problemas de la aceptacion del copernicanismo. Y las razones que avalaban las objeciones con respecto al
copernicanismo no solamente estaban originadas en cuestiones de hermenéutica biblica o en la cerrazon de los
geocentristas; habia también razones de indole cientifica. Quizas la principal de ellas era la siguiente: Si es cierto
gue la tierra se muevo alrededor del sol, entonces este movimiento de la tierra alrededor del sol deberia producir
cambios significativos en la posicién relativa de las estrellas fijas, a menos que éstas estuviesen a una distancia
tan inmensa de la tierra que la 6rbita terrestre fuese despreciable en comparacion con tal distancia. Y el admitir
estas fantasticas distancias fue un acto de fe no avalado por ninguna evidencia. De hecho, no comenzaron a
hacerse razonable hasta que Galileo no comenzé a usar el telescopio y no han podido ser evaluadas con exactitud
hasta el siglo XIX. En realidad Tycho Brahe rechazé el heliocentrismo por esta razén. Brahe estaba convencido
que la Tierra permanecia estatica en relacion al Universo porque, si asi no fuera, deberian poder apreciarse los
movimientos aparentes de las estrellas. Sin embargo, aunque tal efecto existe realmente y se denomina paralaje,
la razon por la cual no lo comprob6 es que tal paralaje no puede ser detectada con observaciones visuales
directas. Las estrellas estan mucho mas lejos de lo que se pensaba razonable en la época de Tycho Brahe. La
consecuencia de ello es que Tycho Brahe tuvo que proponer un sistema hibrido de compromiso entre el
heliocéntrico y el geocéntrico (sistema ticonico) consistente en suponer que el sol y la luna giraban en torno a la
tierra mientras que los demas planetas lo hacian en torno al sol.

3.2. La aceleracion de un grave en caida libre y el vacio.

La idea galileana de que dos graves de distinto peso caen a la misma velocidad si parten desde el mismo
punto y su idea de inercia no eran posibles mas que bajo hipoétesis de la existencia del vacio en la naturaleza. Pero
de lo que no tenia ninguna evidencia empirica el propio Galileo era precisamente de la posibilidad de la existencia

del vacio. En realidad, como es sabido, Galileo murié en 1642 sin tener esta prueba.[§1 Sera precisamente al afio
siguiente de su muerte cuando su discipulo Evangelista Torricelli idee el experimento que lleva su nombre. De
modo que las propuestas galileanas sobre la inercia y sobre la aceleracion que sufre un grave en caida libre son
las que obliguen a la fisica buscar la existencia real del vacio en la naturaleza. Pero el experimento de Torricelli
obligd a cambiar otro de los dogmas de la fisica aristotélica: el dogma de que el elemento aire no tenia gravedad
0, por decirlo de otro modo, tenia una gravedad negativa, como el elemento fuego. Precisamente la prueba de
gue el aire tenia gravedad vendra de la aplicacion que haga B. Pascal del experimento de Torricelli en su propio

7
experimento del Puy de Déme (Koyré, 1977: 350—376).[_1

3.3. Lyell, Darwin y Lord Kelvin.

Finalmente quiero aludir a otro caso en que las objeciones a una teoria cientifica vinieron de la mano de una
ciencia distinta. Cuando se publica On the Origin of Species by Means of Natural Selection, or the Preservation of
Favoured Races in the Struggle for Life (1859), de Ch. Darwin, el hecho de la evolucion estaba en el ambiente
geoldgico y biolégico europeo. En aquel momento el actualismo o uniformismo estaba bastante bien asentado
entre los geologos, al menos desde la publicacion de los Principles of Geology (1830-1833), de Charles Lyell (1797-
1875). Por su parte, el evolucionismo biol6gico contaba con una teoria, que si bien era muy discutida, era la Unica
existente en su momento. Me refiero a la teoria de Jean-Baptiste de Monet, caballero de Lamarck (1744-1829) y
expuesta en su Philosophie Zoologique (1809), que se puede resumir en las siguientes palabras: «Las variaciones
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en las circunstancias para los seres vivientes, y sobre todo para los animales, producen cambios en sus
necesidades, en sus habitos y en el modo de existir, y si estos cambios dan lugar a modificaciones o desarrollos
en los 6rganos o en la forma de sus partes, se debe inducir que insensiblemente todo cuerpo viviente cualquiera
debe variar en sus formas o sus caracteres exteriores, aunque semejantes variaciones no llegasen a ser sensibles
mas que después de un tiempo considerable» (Lamarck, 1910: 69). Ahora bien, lo mismo el uniformismo
geologico de Lyell que su version bioldgica, el darwinismo, necesitaban de muchisimos millones de afios para que
los mecanismos propuestos por Lyell y Darwin fuesen efectivos. Y aqui es donde entre en juego el escollo con el
gue se encuentran ambas teorias; escollo que le viene nada menos de que la sacrosanta fisica y de quien en aquel
momento era la figura mas preeminente de la fisica: Sir William Thomson, primer barén Kelvin, o Lord Kelvin
(1824-1907).

Thomson también es conocido por su determinacion errénea de la edad de la Tierra. Consider6 que la Tierra
habia sido inicialmente una esfera a temperatura homogénea, completamente fundida, y que desde entonces se
habia ido enfriando por la superficie, siendo el calor transportado por conduccion. La idea era que, con el paso del
tiempo, el gradiente térmico en la superficie terrestre iba disminuyendo con lo que, a partir de los datos
experimentales de dicho gradiente podia encontrarse la edad de la Tierra. A partir de esas presunciones y los
datos hallé una edad de entre 24 y 100 millones de afios, en gran desacuerdo con las estimaciones por parte de
los gedlogos que estimaban necesaria una edad mucho mayor, pero de acuerdo con las de los astrénomos, que
consideraban que el Sol no podia tener mas de 100 millones de afios. Dado su enorme prestigio, esta
determinacion de la edad de la Tierra fue muy respetada por los cientificos de la época, constituyendo uno de los
principales escollos a la credibilidad de la teoria de la evolucion de Charles Darwin. Hasta tal punto fue afectado
Darwin por este escollo que él mismo se hizo un poco lamarckiano, dado que el lamarckismo requeria menos
tiempo para explicar los cambios evolutivos.

El calculo de Lord Kelvin resultd erréneo debido a que considerd que el calor era transportado sélo por
conduccion cuando, en realidad, la principal contribucién es por conveccion. La conveccidn es una de las tres
formas de transferencia de calor y se caracteriza porque ésta se produce a través del desplazamiento de particulas
entre regiones con diferentes temperaturas. La conveccion se produce Unicamente en materiales fluidos. Uno de
los antiguos colaboradores de Thomson, John Perry, descubrié que la introduccién de la conveccion en las
ecuaciones mantenia elevado el gradiente de temperatura aunque hubiera transcurrido mucho tiempo. John Perry
sefialé a Thomson esta fuente de error, pero entraba en contradiccion con lo que se sabia del manto terrestre
(que para las ondas sismicas se comporta como un sélido y, por lo tanto, no podria haber conveccion). Perry
sefialé que una sustancia puede comportarse como un sélido a corto plazo y un liquido a largo plazo (Vg. la cera)
pero Thomson no tuvo en cuenta sus objeciones y Perry, amigo de Thomson, no insisti6 al respecto (England,
Molnar y Richter, 2007).

4. Conclusiones.

1.La historia de los acontecimientos cientificos no es un ente auténomo sino que es solidaria, lo mismo con
el devenir de cualesquiera otros acontecimientos histéricos en general que con posturas teoricas
metacientificas o prejuicios de la mas diversa indole.

2.Hasta tal punto es esto asi que, cuando se produce un cambio en alguna ciencia en particular, las demas
ciencias tienen que revisar sus posturas, si es el caso que tales posturas no son solidarias con los cambios
producidos en la primera ciencia.

3.Ello nos muestra que un cambio de paradigma en una ciencia particular puede no ser comprendido
correctamente hasta que otras ciencias no cambian también aquellos presupuestos paradigmaticos que se
muestran inconsistentes con él.

4.El progreso cientifico (si tal cosa existe) es, por tanto, un continuo entretejer en el que un cambio de
paradigma en una ciencia dada requiere que las demas amolden sus presupuestos a ese cambio. Mientras
que tal amoldamiento no se produce el propio paradigma de la ciencia en que se ha producido el cambio
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estara en entredicho.
5.Y esto, como he procurado hacer ver, también se da con respecto a otros saberes o ideologias ajenos a la
ciencia estrictamente hablando.
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H

FILOSOFIA Y CIENCIA DESDE POLO

Juan A. Garcia Gonzalez. Universidad de Malaga

A mi me corresponde, en esta jornada, exponer la posicion de Leonardo Polo acerca de la relacion entre
ciencia y filosofia. Pero, propiamente, no voy a cumplir con este cometido; pues lo que quiero es exponer una idea
personal, que incluso aun no he terminado de pensar, acerca de la relacion de fundamentacién que guarda la
filosofia para con la ciencia. O, mas exactamente, no toda la filosofia, sino aquella que se llamo filosofia primera:
la metafisica. Como las ciencias no son la ciencia, asi tampoco las filosofias son la filosofia; en particular, sabemos
gue Polo distingue la metafisica de la antropologia. Y aqui, esa relacién de fundamentacion de la que hablaré,
remite solo a lo que se conoce como metafisica; y ni siquiera a toda ella, sino principalmente a la ontologia
predicamental.

Si diré que Polo es muy amigo de la ciencia. En su obra no se advierten criticas al quehacer cientifico, sino
un uso abundante de nuestros conocimientos cientificos. Pienso en La cibernética como logica de la vida, que es el

) N L1 - . . : : .
titulo de uno de sus articulos ™ ; en la exposicidn de la teoria de la evolucion de los organismos para introducir el
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[El
estudio de la ética como organizacion del tiempo humano en su Etica . Como también en los estudios de Polo

sobre la mecanica de Newton (en concreto sobre el problema del tercer cuerpo, del que antes nos han hablado);
sus alusiones a la nocion de campo, a las matematicas no lineales, etc. Juan Arana nos acaba de contar cémo le
pidié Polo, en una estancia en Sevilla, un buen libro sobre neurociencia. A Polo le gusta conocer todo aquello de
cuanto la ciencia nos informa.

Y, sin embargo, la ciencia la alcanza el hombre con el ejercicio de sus diversas operaciones intelectuales, las

[101

gue Polo ha distinguido en su Curso de teoria del conocimiento . Y sucede que todas las operaciones
intelectuales estan sometidas al limite mental: el limite precisamente es la operacion, mientras que su abandono
requiere habitos intelectuales, adquiridos o innatos. Y para la filosofia, en cambio, Polo propone como método -un
método pluridimensional- el abandono del limite mental. En esta medida, la filosofia se distingue y separa de la
ciencia, como el abandono respecto del limite que se abandona. En contra de la tesis que aqui se ha mantenido,
segun Polo habria que distinguir filosofia y ciencia; incluso aunque concediéramos a ésta el rango de una filosofia
segunda, englobada en el ambito del humano deseo de saber.

Dado el breve tiempo de que dispongo, y para no alargar mas esta sesion y dar paso al coloquio, me limitaré
ahora ya a sefalar la relacion de fundamentacion —la exclusiva relacién de fundamentacion- que, en mi opinién,
tiene la filosofia con respecto a las ciencias; y lo haré con base en unos ejemplos. Ya digo, de todas las maneras,
gue ésta es una aportacion mia; no estrictamente poliana, aunque si sigue su inspiracion. Son sélo dos ejemplos.

El primero es el lenguaje hablado. Hablar se basa en la capacidad fonética del hombre: que dispone de un
sistema respiratorio, inspiracién y expiracion; una traguea, una glotis y unas cuerdas vocales; una lengua, que en
ocasiones fricciona con los dientes y en otras con el paladar; etc. Los médicos, en particular otorrinolaringélogos,
y logopedas se ocupan del funcionamiento de esa capacidad del hombre. Algo completamente distinto del
contenido de lo que se dice: uno puede usar su capacidad locutiva para rezar, chillar, declamar poesias, maldecir
o pronunciar una conferencia. Todo esto, claro, si aquella capacidad no falla. Esta capacidad es entonces el
fundamento del discurso; que permite luego una diversidad de contenidos, enteramente al margen de ella.

El segundo ejemplo es la television. Se trata de un invento, un artificio, que permite capturar y codificar una
escena, imagen y sonido, para enviarla después a traves de ondas; y finalmente recibirla y reproducirla en un
receptor de television. De este proceso se ocupa seguramente la ingenieria electronica, o de telecomunicaciones.
Pero con estricta independencia de los contenidos televisivos; pues quiza se emita una pelicula, un documental,
un concurso o un anuncio. Todo ello posible sélo si funciona la televisién, y al margen de como sea este
funcionamiento.

Pues resulta que la inteligencia humana depende, al menos para empezar a actuar, de la informacién que el
universo le suministra; de la experiencia nace la ciencia: nuestro conocimiento intelectual empieza por la
abstraccion. Decimos que la inteligencia depende de los sentidos, y los sentidos —como el entero cuerpo humano-
estan también en el universo, y se activan cuando les llega una informacion del exterior. A partir de la informacion
recibida, el hombre es capaz de lograr saber mucho: experimenta, correlaciona unas cosas con otras, busca como
entender lo que sucede ahi delante; y elabora ciencias de todo género. Pero todo ello es posible porque hay un
universo que proporciona informacion al hombre; y, claro esta, porque existe el hombre: que es capaz de captarla
y de abstraerla, de enterarse de ella. Las noticias recibidas pueden informar de cosas muy heterogéneas, como
multiple y diverso es el saber humano, como multiple y diversa es la realidad misma; pero siempre sobre la base
de una transmision de informacién sin la cual la inteligencia humana es incapaz de comenzar a actuar. El universo
fisico son estos procesos externos de informacion, a partir de los cuales la inteligencia humana capta noticias y
genera las ciencias.

Pues entonces, habra un saber, como la ingenieria en el caso de la television o la logopedia en el caso del
lenguaje, que atiende al universo como principio del saber humano; sera un saber sobre lo fundamental, basico y
primario: sobre el funcionamiento de nuestro conocimiento en cuanto posibilitado por unos previos procesos de
informacion; y sera una saber un tanto al margen del contenido de esa misma informacion. Y ese saber es al que
Polo llama fisica de causas; y que a mi me parece que es el primitivo sentido que tuvo la metafisica, y al que hoy
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denominariamos ontologia predicamental.

Las ciencias, desde este punto de vista, son auténomas con respecto a la metafisica. Se desarrollan de
acuerdo con la capacidad de la inteligencia humana; y de ese desarrollo deriva el progreso técnico, al que
estamos tan agradecidos. Cuando las cosas van bien, la inteligencia humana hace avanzar ciencia y técnica sin
demasiados problemas. S6lo cuando hay una crisis -debida a los factores que sean-, una crisis de fundamentos,
como cuando uno pierde el habla, solo entonces se acude a la metafisica como se acude al logopeda: para ver si
el conocimiento funciona y como lo hace, si le llega informacién o marcha a la deriva; para averiguar si nuestro
conocimiento esta basado en la realidad o no. Y entonces viene la filosofia en ayuda de la ciencia, a recordarle
gue la realidad extramental, que permite el pensamiento de los hombres, no se identifica en cambio con él; sino
gue es tan solo el principio, la causa de la informacion a partir de la que se despliega el saber humano.

No diré mas: elaboren ustedes los ejemplos. Con todo, si haré una ultima precision. No digo que la filosofia
se reduzca a un arbitraje sobre el conocimiento mismo, y luego las ciencias a desarrollar lo que de hecho
conocemos. Esta es una postura muy propia de alguna filosofia de la ciencia contemporanea, y de raiz obviamente
kantiana. No digo eso, porque el funcionamiento de nuestro conocimiento, en cuanto que tiene un antecedente
previo, requiere de la realidad extramental, del valor causal de la informacion. Esto, y no una mera critica del
conocimiento, es lo que estudia la ontologia predicamental; aunque, naturalmente, no pueda hacerlo ignorando la
propia actividad cognoscitiva. En efecto, la causalidad extramental se conoce, se torna explicita -segun lo dice
Polo-, en pugna con la operacion mental.

H

SUFRIMIENTO, ENFERMEDAD Y DOLOR
DESDE LA ANTROPOLOGIA TRASCENDENTAL
Juan Fernando Sellés. Universidad de Navarra

1. Planteamiento

Inicialmente el hombre no tenia que ver con el mal en sus diversas modalidades: fisico, psicol6gico, ético,
interior. No estaba hecho para corresponderse sino solo con el ‘arbol de la ciencia del bien’; no con el del ‘bien y
del mal'. Pero desde el inicio el hombre se correspondié libremente con él. Tras la primera vinculacion aparecio la
debilidad humana externa e interna que en el relato biblico se expresa diciendo que el hombre ‘estaba desnudo’.
¢De qué? En el fondo, de su estrecha coexistencia con Dios, es decir, estaba separado de su fuente vivificadora,
pues tener que ver libremente con el mal supone el alejamiento del nucleo personal humano con el Dios personal,
que es bueno. Pero como la intimidad humana es raiz activa de todas las potencias de que el hombre dispone,
tras dicha separacion aparecio la debilidad en todas ellas, su alejamiento de la intimidad y su tendencia al
desorden. En eso estriba el dolor fisico, la enfermedad y la muerte, asi como el mal moral y, sobre todo, el mal

interior, es decir, la carcoma en la intimidad humana

El hombre es un ser compuesto, no simple. Esta conformado por una serie de capas reales mas o menos
unidas, que se distinguen jerarquicamente entre si, es decir, seglin su mayor o0 menor importancia, la cual se mide
en orden a su superior o inferior vitalidad, actividad. En una primera aproximacién podemos distinguir, al menos,
cuatro dimensiones humanas. La primera y superior es el quien personal novedoso e irrepetible que uno es.
Aunque esta intimidad no sea mas compleja que las demas dimensiones humanas inferiores, no es, sin embargo,
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simple, pues en ella no todo vale lo mismo ni esta en el mismo plano, sino que se pueden distinguir —como
veremos— diversas alturas. A ella sigue la segunda, el yo, que no es la persona que uno es, pues conocemos
nuestro yo, pero no acabamos de saber quien somos. “La formula ‘yo sé quien soy’ es incorrecta, incluso ridicula.

Quien soy solo lo sabe Dios” . Ademaés, el yo no es nativamente unitario, pues en él cabe distinguir —como se
vera— dos dimensiones, una que se corresponde con nuestra inteligencia y otra con nuestra voluntad. Tampoco es
novedoso e irrepetible, pues de él caben variadas tipologias, usuales en psicologia. Estas dos dimensiones

N : L - [13] . . [14]
inescindibles —persona y yo—, entrevistas en la filosofia medieval y explicitas en la contemporanea , son las

15
mas altas del compuesto humano

Una tercera zona humana, inferior a las precedentes, la conforman las dos facultades inmateriales, la
inteligencia y la voluntad. Que ninguna persona humana se reduce a ellas —por muy desarrolladas que éstas
estén— es patente. Para notarlo, basta preguntarselo. Estas, a su vez, presentan multiplicidad de dimensiones
internas, pues esta claro que no todo pensamiento o todo querer esta a la misma altura. En efecto, la inteligencia
consta de diversas vias operativas (con actos y habitos propios) que son jerarquicamente distintas; y, asimismo,
en la voluntad no todo acto y no toda las virtud son equivalentes, sino que unos y otras son superiores a otros

- [16] - o ) . .
distintos . La cuarta y dltima capa humana, la inferior esta conformada por todas las potencias y funciones
humanas con soporte organico (sentidos, apetitos, movimientos, funciones vegetativas, etc.) que componen la

corporeidad humana . Como se puede apreciar, en esta Ultima franja la complejidad es mucho mayor que en
las anteriores, y la distincion entre sus elementos también es segun superioridad e inferioridad, pues unas
potencias son mas cognoscitivas, apetitivas, etc., que otras y, a la par, sus respectivos 6rganos son mas vitales y

. : [18]
mas complejos que los de las otras

Presentado en relieve el mapa del compuesto humano —aunque a gran escala—, se advierte enseguida que la
realidad humana esta conformada por cimas, mesetas, llanuras y valles. Pero como se trata de un terreno real y
no de un plano ideal, hay que advertir que todas sus areas estan sometidas al cambio, pudiendo ser éste positivo
0 negativo, es decir, pudiendo dar lugar a nuevas y rapidas altitudes o a fuertes y veloces erosiones en cada una
de las dimensiones humanas. Como en este trabajo se debe atender a los cambios negativos (aunque éstos no se
pueden explicar sin las dimensiones positivas), hay que advertir desde el inicio que éstos pueden afectar a cada
uno de los aludidos niveles humanos.

Ahora bien, para explicar el distinto nivel de negatividad, se puede proceder de dos modos: empezar por las
negaciones humanas superiores, porque desde las cumbres se divisa y explica mejor el resto del paisaje, aunque
este enfoque sea més dificil, dado que pocos son los amantes de las alturas, al menos por el esfuerzo que supone
alcanzarlas; o comenzar por las carencias humanas inferiores, perspectiva que es mas pedagogica por mas
asequible al comun de los hombres, ya que el terreno llano es el mas frecuentado. Como el expositor no puede
encuadrar a ningun lector en uno u otro plano, propone lo siguiente: proceder desde arriba hacia abajo. Con todo,
si el lector prefiere proceder a la inversa, puede comenzar por el epigrafe tltimo y terminar por el que a
continuacion se expone.

2. El mal en la intimidad

La intimidad humana esta conformada por varias raices cuya distincion mutua es jerarquica. Estas son las
. : . [19] : - _ :
siguientes: la coexistencia libre, el conocer y el amar personales . ‘Coexistencia’ es un término reciente cuyo

significado no equivale al clasico de sociabilidad, ni tampoco al moderno de intersubjetividad@]. Estos dos
Ultimos son en cierto modo equivalentes, pues ‘ser social por naturaleza’ designa la capacidad humana de estar
nativamente abierto a los demas en todas las ‘potencias’ humanas (inteligencia, voluntad, sentidos), mientras que
‘intersubjetividad’ denota la activacién en unas u otras direcciones concretas y respecto de los demas de esas
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potencias manifestativas humanas (lenguaje, cultura, técnica, economia, etc.). Sin embargo, ‘ser coexistente’
expresa una realidad humana que es mas radical y previa que las diversas posibilidades sociales de que alguien es
capaz y, asimismo, que las acciones reales humanas que uno entabla de hecho con los demas, pues ‘persona’
indica ‘apertura personal’, la cual es incomprensible sin la existencia de otras personas; es decir, denota relacion

constitutiva a otras personas[z_ll, de modo que una persona sola es constitutivamente imposible

Ahora bien, la coexistencia personal es libre, es decir, esta atravesada de libertad personal. Esto indica que,
asi como cada quien es una apertura o relaciéon personal novedosa y distinta respecto de las demas personas, esa
apertura o relacion es libre, no necesaria. Por eso cada quien puede ratificar libremente la apertura personal
nativa o puede asimismo clausurarla. De otro modo: la libertad no es una propiedad de la voluntad y de sus actos,

: I . : . [23] .
sino constitutiva del nucleo personal de cada quien (aunque no la manifieste en su voluntad) . Cada quien es

una libertad distinta[2—41. Si se tiene en cuenta que la coexistencia personal libre esta nativamente referida a Dios,
de quien depende la creacion de cada persona como nueva y distinta, el mal en este nivel de intimidad no es
nativo, sino libremente adquirido, y significa, obviamente, no desear corresponderse existencialmente con el
Creador, lo cual significa, a la par, no querer ser la persona que se es y que se esta llamada a ser (si libremente
se acepta serlo).

Con esa negacion personal, que es autonegacion, no solo se pierde progresivamente la vinculacion con la
fuente del ser personal humano, sino que, asimismo, se va perdiendo el propio ser personal. Obviamente, esa
pérdida es libre, pero no depende exclusivamente de la libertad personal humana el recuperar la pérdida en el ser.

Lo que precede indica que la libertad se decide respecto de su propio ser y no solo respecto de asuntos
menores (como ensefia la ética). Pero como con esa errénea decision no se puede alcanzar la culminacion
humana, en esa tesitura se empieza a sospechar que tal culminacion es imposible. Como en ese estado se
advierte que la libertad se puede ejercer sobre asuntos menores a la propia persona, pero no respecto de nada
gue encumbre a ésta, y que, ademas, esas elecciones menores no satisfacen el anhelo de la libertad, se acaba por

[26]
considerar que la libertad es —como sostuvo Heidegger — respecto de la nada, o que es —como pensé Sartre

— absurda, una pasion inutil.
Pero el mal en la intimidad afecta todavia a capas que —aunque no estan separadas de lo anterior— todavia
son mas profundas. El conocer personal es la verdad personal, nuestra luz radical, el sentido personal que cada

[28] . . ) .
uno es . Todo conocer se corresponde con un tema propio. Asi, el ver con los colores; el oir con los sonidos; la
memoria con los recuerdos; la razon con las ideas; etc. El tema del conocer personal es Dios, pues sélo él puede
otorgar el sentido personal que cada uno somos, sentido que supera nuestro propio alcance y, por supuesto, el de

los deméas. A este nivel también se puede decir que cada uno es una ‘vocacion’ divina distinta@l. Pues bien, el
mal libremente aceptado a ese nivel supone la pérdida progresiva del sentido personal, reducciéon que se admite
cuando no se busca o se rechaza el sentido personal que Dios nos otorga. Superior al conocer personal es el amor
personal. De modo parejo a como el conocer personal es distinto, por superior, al de la razon humana, el amar

personal es distinto, por superior, al querer de la vquntad[ﬂ. Es propio del amor personal, primero, la
aceptacion personal y, correlativamente, el otorgamiento personal, sobre todo respecto del ser divino vy,
consecuentemente, respecto de las demas personas. El mal en este ambito supone la pérdida del amor personal
distinto que cada uno es. Esta pérdida, como las precedentes, admiten una variada gama de posibilidades, que en
este caso va desde el desamor al odio.

Como se puede apreciar, los radicales personales miran al futuro, no al temporal, sino al que esta mas alla
del tiempo. estan referidos a lo nuevo, porque Dios es la novedad que no envejece; una novedad no
definitivamente alcanzada en esta vida; un futuro, en la otra, que nunca puede devenir pasado.
Consecuentemente, la pérdida progresiva —o definitiva— de los radicales personales conlleva, al menos, una
mirada mortecina respecto del futuro, es decir, una falta de esperanza en la vida poshistérica para la libertad
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personal y una falta de fe para el conocer personal . Males de este nivel, son por ejemplo, la tristeza, la
desesperacion, la angustia, etc.

3. Elmal en el yo

Caben dos tipos de yo: el ideal y el real. A lo largo de la historia de la filosofia ha habido concepciones

divergentes del yo . En la practica se suelen dar confusiones entre el yo ideal y el real, pero es muy
conveniente distinguirlos.

El yo ideal es el yo que nos formamos como un modelo de nuestra personalidad y al que tendemos a
amoldar todas las acciones de nuestra vida. Si ese yo no responde a la persona que cada uno es y se tiende a
fijarlo, tal actitud es fuente de enfermedades psiquiatricas: psicosis, neurosis, esquizofrenias, etc. Este es el peor
mal del yo, pues expresa la pérdida del ser personal. En efecto, la persona humana que desiste de alcanzar el
sentido personal propio, se traza un yo ideal, un constructo en que fija su sentido. Como éste no responde al
sentido personal que se es y carece de intimidad, la persona falsea su sentido e intimidad. Pero como nota que
ese yo es superior a la realidad externa, intenta dominar a través de él la exterioridad. Con la pérdida del sentido
personal aparece la pérdida del valor del futuro, del proyecto, lo cual se manifiesta en las enfermedades
psiquiatricas en el intento del paciente en comprenderse segun el pasado y prolongar sin cambios su situacion
presente.

El yo real consta de dos dimensiones: una superior que conoce, activa, personaliza, las facultades
inmateriales humanas —inteligencia y voluntad—; y otra inferior que conoce, vivifica, matiza, las facultades
corporales humanas. La primera es superior, dado que las facultades superiores son inmateriales y, por eso,
cuesta menos activarlas, iluminarlas, aportarles para que crezcan. Ademas, éstas son mas cercanas al yo que las
corporales. La primera dimension del yo, la que se corresponde con la inteligencia y la voluntad, dispone, a su
vez, de dos dimensiones: una superior que atraviesa de sentido o esclarece nuestra voluntad; y otra inferior que
ilumina nuestra inteligencia. La primera es superior porque cuesta mas activar la voluntad que la inteligencia,
dado que la voluntad no es cognoscitiva, de modo que el yo se emplea mas a fondo en ella. También es superior
porque la voluntad es mas cercana al yo que la inteligencia. En efecto, a uno se le mide mas por lo que quiere

[34]
gue por lo que piensa . Expuestas de modo sumario y en sentido positivo estas dimensiones del yo, atendamos

ahora al mal en ellas.

El mal en el yo real radica en la actitud de la persona que, por desistir de alcanzar progresivamente el
sentido de su intimidad, pretende recobrarlo en el yo, o0 sea, quien intenta, por asi decir, convertir su yo en un
espejo de su propio sentido personal. Pero la persona que quiere cobrar el sentido de su intimidad en su yo
pretende un imposible, porque el yo carece de intimidad y de sentido personal irrepetible. En efecto, el yo real
admite muchas tipologias psicoldgicas, que son lo que los psicélogos denominan distintos tipos de personalidad

[351

. Que el yo real no es la persona es manifiesto, porque ésta es —como se ha indicado— novedosa, irrepetible
y, por tanto, no admite tipologias. Pero como el yo no es un quién, no responde personalmente. A falta de

respuesta personal, se empieza a sospechar que no se es persona. Como se puede apreciar, el mal en el yo es
expresion de la pérdida del ser personal, su no responder a la persona que se es. Dado la persona es una
coexistencia distinta, el yo despersonalizado no manifiesta lo distinto de la persona, sino que tiende a copiar
modelos. Asimismo, siendo la persona una libertad distinta, el yo escindido de ella no dispone de las potencias
humanas segun la vinculacion de ellas a la intimidad, sino que usa de ellas. Si tal yo se separa del conocer
personal, no ilumina las potencias humanas de acuerdo con el propio sentido personal, sino que tiende a
despersonalizarlas. Al desvinculase tal yo, en fin, del amar personal, en vez de admitir y aportar, tiende a recibir y
a exigir. Como se ve, por ser éste superior a todas las potencias humanas, barniza con ese progresivo sinsentido
personal cuanto toca. En suma, el mal del yo es el mal en la ética, o si se quiere, el relativismo ético.

Tanto la intimidad humana (acto de ser) como el yo (esencia) y sus potencias superiores (inteligencia y
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voluntad) son inmateriales. En ellas el mal no es nativo. Incluir en ellas el mal por naturaleza equivaldria a
inculpar a Dios del mismo, porque mientras lo corporeo lo recibimos en herencia de nuestros padres, lo espiritual
lo recibimos directamente de él. Todo mal inherente en estas dimensiones humanas es libremente adquirido. En
cambio, en el cuerpo (naturaleza humana) los males son heredados, pero ademas pueden ser adquiridos. Como
es sabido, la tradicion cristiana protestante sostiene que la naturaleza humana esta enteramente corrupta. La
catdlica, en cambio, ensefia que dicha naturaleza no esta corrompida, sino herida. Esta afiade que el hombre esta
naturalmente inclinado al mal. Esto se puede explicar diciendo que, como es mision del alma vivificar al cuerpo, al
notar ésta las deficiencias y malas inclinaciones corpéreas, nota nativamente esa mala inclinacion. Pero la mala
inclinacion nativa, el desorden, no es del alma, sino del cuerpo, aunque afecte a la uniéon entre ambos.

Si el mal no pertenece nativamente a neuralgico del hombre, lo que tiene sentido personal es apartarse de él
y paliarlo, en la medida de lo posible, en el cuerpo. Como lo mas radical del hombre esta nativamente disefiado
para el bien, pues carece de corrupcion nativa, eso indica que el hombre puede prescindir del mal en esos planos,
es decir, no esta obligado a aceptarlo en su intimidad, en su yo y en sus facultades superiores. Sin embargo, el
mal corpdéreo es inevitable y, ademas, termina con la muerte. De manera que en este plano el hombre no tiene
mas remedio que aceptarlo. Sin embargo, si se pregunta qué sentido tiene aceptar el mal a ese nivel, la respuesta
correcta s6lo puede ser —teniendo en cuenta la distincion de planos en el hombre— que se acepte para sacar
mayor bien en los niveles humanos superiores. Con todo, aceptar el mal no comporta comprenderlo, porque —
como veremos— el mal es incomprensible.

4. Los males en la inteligencia y en la voluntad

La inteligencia tiene varias vias operativas. No son lo mismo, por ejemplo, la ‘razon teérica’ y la ‘razon
practica’, pues es claro que no es lo mismo dominar una ciencia que ser prudente. Tampoco son equivalentes el
proceder formal de la inteligencia que permite formar disciplinas como la légica o las matematicas que ese otro
uso de la razén que permite desentrafiar la realidad fisica. A la par, en las diversas vias racionales, la inteligencia
cuenta con multiples dimensiones: ideas, actos y habitos. Estos elementos son distintos en cada uno de dichos
caminos procedimentales de la razon. Pues bien, como el objeto propio de la inteligencia es la verdad, males de la
inteligencia son la ignorancia y el error. Caben muchas verdades sobre temas distintos. En otros, en cambio, no
caben verdades, sino verosimilitudes. Tanto respecto de unas como respecto de otras el crecimiento progresivo de
la inteligencia lo constituyen los habitos. Por tanto, el peor de los males en esta potencia es la carencia de ellos.
En efecto, la inteligencia crece en la medida en que conoce mas verdad y verosimilitud. Si alcanza verdades
teoricas, indiscutibles adquiere habitos tedricos; si conoce verosimilitudes practicas, adquiere con mayor o menor
intensidad habitos practicos. Tanto en un coso como en otro, el peor enemigo de la inteligencia es el relativismo
veritativo.

La voluntad es mas unitaria que la inteligencia, pues no ofrece diversas vias operativas sino sélo una, porque
a distincién de la pluralidad de verdades que la inteligencia puede alcanzar al conocer diversos campos tematicos,
en el fondo, la voluntad s6lo tiene un dltimo fin, el bien Ultimo. De ahi que crezca en la medida en que se acerque
mas a él y que se debilite en caso contrario. El crecimiento de la voluntad lo conforman las virtudes. Dada la
aludida unidad, aunque respecto de la voluntad cabe distinguir entre multiplicidad de bienes, de actos y de
virtudes, en rigor, todos ellos se dan muy unidos. Asi, no cabe conseguir el bien ultimo prescindiendo de los
bienes mediales; no cabe crecimiento en las virtudes sin ejercicio de nuevos actos; las virtudes estan conexas
entre si, pues, por ejemplo, no se puede ser fuerte si no se es templado, no se puede ser justo sin fortaleza; no
cabe amistad sin justicia, etc. Como las virtudes constituyen la progresiva perfeccion de la voluntad, el peor de los
males de esta potencia radica en lo que inhibe dicho crecimiento, enfermedades a las que se denomina vicios.

Como la inteligencia esta asistida por el yo, el error y la ignorancia en ella se dan cuando el yo zanja
prematuramente el discurso racional y se conforma con menos verdad que la que un asunto requiere. Como se
ve, el error, en el fondo, lo comete el yo, porque corta las alas del raciocinio. Y lo mismo sucede con la ignorancia
cuando ésta es culpable. De modo semejante, el vicio en la voluntad es debido a que el yo se conforma con
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bienes menores, faciles, cuando puede alcanzar mayores, aunque arduos. En suma, los males en la inteligencia y
en la voluntad son manifestacion inmaterial de que el yo no responde al ser personal que se es, sino que ha
entrado en pérdida y, por ello despersonaliza a estas potencias superiores. Unas despersonalizaciones llamativas
de estas potencias en la historia del pensamiento lo constituyen el racionalismo moderno y el racionalismo
contemporaneo, porque son intentos de explicar esas potencias autbnoma e independientemente de la persona

[36]

5. Los males corpdéreos

Si son naturales o adquiridos sin culpa personal, son la manifestacion sensible de la distancia entre el cuerpo
y el yo (el alma, decian los pensadores clasicos). Si son adquiridos responsablemente, manifiestan también la
pérdida en el yo, el oscurecimiento de la inteligencia y el enviciamiento de la voluntad.

De modo semejante a como debemos combatir los males en la intimidad, en el yo, los errores e ignorancias
en la inteligencia y los vicios en la voluntad, asi debemos luchar contra los dolores fisicos. A pugnar con los males
radicales se dedica la antropologia de la intimidad abierta a Dios (trascendental); a luchar contra los males en el
yo se dedica la ética; a hacer frente a los males de la inteligencia, la teoria del conocimiento; a los de la voluntad,

371
la teoria de la voluntad; a los males corporeos, la medicina . Todas estas ciencias lidian contra el mal, y

ninguna de ella lo comprende, porque —como se ha adelantado— no se puede comprender.

Tomas de Aquino decia que el dolor afecta al sentido, pero sobre todo al apetito sensitivo@l. A esta tesis
hay que afiadir que también perturba a los sentimientos sensibles, pues éstos son el estado de animo en el que se
encuentran las facultades sensibles, cuyo soporte es organico, y como tal, cambiante, sujeto a influjos del medio
ambiente, a lesiones, enfermedades, etc. Como se ha indicado, tampoco en el cuerpo humano todo esta en el
mismo plano. Los sentidos internos (imaginacién, memoria sensible y cogitativa o proyectiva) ocupan la cuspide
en él. Su soporte organico es la corteza cerebral. Por eso, los males en esa zona son mas graves que en otras
partes, pues lesionan lo mas vital del nuestro organismo. Esos males pueden ser involuntarios, pero también
adquiridos responsablemente. Del primer estilo son, por ejemplo, los tumores; del segundo, los efectos del
alcoholismo y de los estupefacientes.

Ademas, como el sistema nervioso central se regenera en menor medida que el resto del organismo, los
efectos dafiinos de su lesion son mas permanentes. En efecto, como todo lo sensible consta de soporte organico,
el deterioro en esta area de lo humano compromete el futuro temporal, porque no puede sanar con tanta facilidad
como el resto del cuerpo y, desde luego como lo inorganico. Una mal muy extendido en nuestro tiempo que
afecta a este ambito es la depresion, una enfermedad que provoca una disfuncion cerebral, la cual se manifiesta
en una incapacidad para el trabajo, un cansancio prolongado, un no poder soportar no pocos inconvenientes de la
vida lleva consigo. En rigor, se trata de la enfermedad més dificil de soportar por el sufrimiento permanente que
conlleva, pues a diferencia de las demas, en las que se trata de soportar el dolor, a veces con picos agudos, en
ésta se trata de un dolor sordo y permanente respecto del cual uno se siente sin fuerzas para soportarlo.

6. Los males afectan de modo distinto a los a los hombres

a) Al varon y a la mujer.

La igualdad es exclusivamente mental, no real. Las distinciones reales son jerarquicas. El cuerpo del varon
es mas fuerte que el de la mujer, por eso aguanta mejor los males fisicos. Precisamente por ello, el yo del varén
(con sus facultades inmateriales) no se preocupa tanto de su corporeidad como en el yo de la mujer de la suya, es
decir, en ella, su yo esta mas volcado, unido o cercano a su corporeidad. Como el yo es inmaterial, mas activo,
desde luego, superior al cuerpo, al emplearse en el caso de la mujer méas a fondo del cuerpo que en el caso del
varon, lo que era una debilidad en el plano de la naturaleza tiene mas facilidad para transformarse en una
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TOortaleza en el plano de la esencia numana. Por eso se explica que las mujeres sueien acrisolar mas las virtuaes

(de la voluntad) que los varones. Asi, las mujeres, si quieren, suelen ser mas fuertes (se trata ahora de la virtud
de la fortaleza, no de la fuerza fisica) al resistir males que los varones. Con todo, si el yo de la mujer cede ante los
males se vuelve mas viciosa que el varén, porque esos males afectan mas a su yo que al del varén, ya que ella se
comprende mas en union con su corporeidad que el varén a la suya. A nivel de intimidad, en cambio, no cabe
hablar de superioridad entre varén mujer en su modo de hacer frente a los males. En efecto, como carece de
sentido hablar de ‘persona masculina’ y de ‘persona femenina’, sencillamente porque cada persona es distinta (y
ello entre varones, mujeres, angeles y personas divinas) vencera mas el mal a ese nivel la persona que esté mas
unida al bien, en definitiva, a Dios.

b) Al inocente y al culpable.

Al nifio sin uso de razén obviamente le afectan los males corporales, afectivos, familiares, educativos, etc.,
pero al no ser culpable de ellos, le afectan mas periféricamente que a quienes admiten el mal en su vidas interna.
También afectan los males de modo distinto a las personas con uso de razén que son culpables de ellos que
quienes los padecen siendo inocentes. EI mal carece de sentido para todos ellos, pero a los primeros les priva de
conocimiento; no a los segundos.

7. El mal es incognoscible

“El médico se ocupa de una serie de enfermedades, pero no de la en-fermedad como tal. Asi pues, la
cuestion sigue abierta: el pensamiento filoséfico puede ser movido por una intencién medicinal, la terapéutica
puede ser una manera de pensar filosofica. Un médico podria decir que la enfermedad como tal es incurable, o
gue no existe. Desde luego, si la enfermedad es global, si toda la condicion humana esta enferma, estad mal —
malestar—, la terapia debera ser total. Pero una terapia total resulta ser una manera de hacer, de pensar, quiza
asimilable al estatuto de un pensar filoséfico. La filosofia como terapéutica, o la terapéutica en el nivel filo-sofico,
no puramente en el nivel de médico o de clinica, no es una mera eventualidad. Incluso se ha propuesto aplicar la

terapia a la filosofl’a”@l. Ahora bien, ¢puede la filosofia dotar de sentido al dolor, al sufrimiento? La respuesta es
negativa. Para los pensadores clasicos griegos (Platén, Aristételes) y medievales (San Agustin, Sto. Tomas, etc.), e
incluso para algunos modernos (Pascal), superar el dolor y el sufrimiento sélo se puede alcanzar en el mas alla, no
en esta vida.

“Las actitudes humanas ante el sufrimiento son insuficientes porque, en Gltima instancia, el enigma del
sufrimiento solo puede resolverse si se encuentra su sentido. Aunque el hombre sea incapaz de encontrarlo, para

Dios todo es posible”[@. El mal es ininteligible para el hombre porque es ausencia de bien. Los pensadores
medievales decian que ser y bien coinciden en la realidad. En consecuencia, si el mal es privacion de realidad, no
se puede conocer. A ello hay que afiadir que el conocer humano es una realidad muy noble. Ahora bien, si el mal
inhiere en dicho conocer, lo que se introduce en él es una mengua cognoscitiva, es decir, una falta de
conocimiento. Con ejemplos: no se puede constatar la carencia de vista desde la miopia; no se puede conocer si
algo es erréneo si permanece la inteligencia en tal error; el yo no puede saber si una actitud en la vida es inmoral
si vive en ella; etc.

En suma, el mal no se puede conocer humanamente, porque siempre conlleva para el hombre ausencia de

. - - [41]
conocimiento. Por eso, es lo Unico a lo que el hombre no puede dotar de sentido . Pero lo que el hombre no
puede, Dios si lo puede. La revelacion cristiana indica que Cristo es Dios y que éste asumio el dolor humano. Sélo

Dios puede dotar de sentido al dolor, porque al ser la Verdad, no pierde sentido al asumir el doIor[4_21. En cambio,
si el hombre lo asume, entra en perdida.

Ante esa falta de sentido humano, los pensadores del estoicismo clasico intentaron que el dolor no les
afectara aunque lo padeciera. Otro tipo de combate frente a él es el propio del hinduismo, en el que se pretende
poner la mente en blanco, para no pensar, no ser consciente del dolor organico. Pero es claro que ponerse al
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margen no es entender el dolor. Por su parte, el romanticismo decimondnico sentia un mal generalizado, mal de la
época, que penetraba en todos los ambitos de la vida (privada, social, cultural, etc.) pero tampoco podia
comprenderlo. Posteriormente Kierkegaard sostuvo que el hombre esta constitutivamente enfermo, y que la Unica
liberacion del estado patoldgico es el paso del estadio estético al ético y religioso. También las filosofias de Marx,
Nietzsche y Freud, entre otros, consideran que el hombre es un ser enfermo. Con todo, los remedios propuestos
en estas filosofias son peores que la enfermedad, porque acaban negando lo radical del ser humano.

8. Trato adecuado de los profesionales de la salud con los enfermos

Cada enfermo es una persona distinta, es decir, un amor personal distinto, un sentido y fin personal
diferentes, una libertad personal distintos. También posee un ‘yo’ distinto y, asimismo, una dotacion intelectual y
voluntaria adquiridas distintas. También sus cuerpos presentan multitud de matices distintos, porque quien
vivifica, educa, protege (o lo contrario) la corporeidad, son las realidades precedentes. Atender exclusivamente
por parte del médico o de la enfermera a la solucién de un problema corpdéreo (lesién, dolor, enfermedad, etc.) sin
tener en cuenta las otras dimensiones humanas superiores, es intentar sanar las hojas de un arbol sin atender a
su raiz, o si se quiere, tomar el rdbano por las hojas. Con esta actitud lo mas que se puede conseguir es anular el
dolor y aplazar la muerte. La raiz es lo principal del arbol; luego, el tronco; en tercer lugar, las ramas; por ultimo,
las hojas. Las hojas son inevitablemente caducas; también las ramas se secan; asimismo el tronco se puede
podrir, mientras la raiz es lo permanente. Si ésta esta enferma, el arbol acabar4 manifestando la enfermedad en
todas sus partes. Si estd sana, aunque aquéllas no lo estén, cabe que el arbol se salve. Aprovechando la
comparacion botanica cabe decir que la intimidad personal es como la raiz; el yo como el tronco; las facultades
superiores como las ramas y las facultades sensibles —donde inciden el dolor, las enfermedades y la muerte—
como las hojas.

Desde luego que un profesional de la salud no tiene obligacién de curar aquellos problemas que no sean
corpéreos. Pero antes y por encima de médico o enfermera, esos profesionales son ‘personas’, y por ende
‘coexistentes’ con la persona del paciente. Si se entiende que ‘coexistir no equivale a ‘convivir’, o al mero
‘coincidir’, sino que existe una correspondencia intima, personal, entre ambos, aunque los facultativos no tengan
‘necesidad’ de atender a la intimidad del doliente, es obvio que tienen que ver con ella por ‘libertad’. Y lo mismo
ocurre con el enfermos respecto de quienes le atienden. Con todo, en el caso del paciente se manifiesta mas su
sentido personal que en el de aquéllos, porque acepta su cuidado y se entrega en sus manos, manifestaciones del
amar personal; asimismo, confia en ellos, una muestra del conocer personal; se subordina a sus iniciativas, lo cual
prueba que deja encauzar su libertad personal; y, lejos de rechazarlos, sabe que su bien pasa por no prescindir de
ellos, lo cual manifiesta que se sabe coexistente con ellos.

Lo que precede indica que el dolor y la enfermedad son, para el enfermo, una oportunidad para reparar en
el estado de las raices personales que conforman la propia intimidad. Para los profesionales de la salud son una
buena ocasion para crecer en su propia personalizacion, la cual no crece sin coexistencia. Por eso la gloria del

médico es, mas que la salud del enfermo —como decia Tomés de Aquino[ﬂ—, el agradecimiento personal de éste.
Comparado tal reconocimiento personal con el conocimiento cientifico logrado, los pappers, etc., éstos son
secundarios, de modo semejante a como la gloria de un maestro universitario son méas sus buenos discipulos que
sus célebres publicaciones —como decia Alvaro D™ Ors—.

A la par, de entre los profesionales de este campo, el papel del médico es superior al de la enfermera
cientificamente hablando, pero humanamente sucede a la inversa, porque el médico, para curar una patologia,
procede segun el método analitico, pero este método cognoscitivo, al que este especialista se habitta, no es el
mejor para conocer al hombre, ya que éste —como se ha indicado— es un ser compuesto, cuyas distinciones reales
jerarquicas se unen de modo sistémico: “El modelo analitico se suele justificar diciendo que el hombre es incapaz
de comprender o de manejar todos los factores en presencia: las realidades muy complejas se escapan a nuestra
comprension y entonces no hay méas remedio que elaborar un modelo reducido. Pero cuando se estudian las cosas
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de ese modo aparecen necesariamente los efectos secundarios: no hay farmaco, no hay remedio que no los
produzca, y por eso en ocasiones el remedio es peor que la enfermedad. En otros casos ocurre que el mismo
sistema complejo que es el hombre, toma a su cargo el resolver las consecuencias perversas que conllevan los
efectos secundarios (insistimos en que son aquellos efectos, reacciones, dinamismos, aquellas funciones, cuya
aparicion no se habia previsto por usar el método analitico). Muchas veces corre a cargo del organismo remediar
esos errores, esas limitaciones del tratamiento analitico de las enfermedades. Pero otras veces no lo hace, sino
gue protesta enérgicamente; y otras, en fin, entra en pérdida, es decir, se adapta, pero se adapta mal:
inhibiéndose. Al inhibirse, parece que el procedimiento analitico ha tenido éxito, pero la verdad es que ha
estropeado al sujeto, le ha quitado capacidad de respuesta, lo ha empobrecido, y como consecuencia su

rendimiento futuro es menor”

El placer no es contrario al dolor dentro de una escala bipolar, porque el primero es superficial y pasajero,
mientras que el segundo es profundo y duradero. Por eso, “el alivio del dolor viene exigido por el amor a la per-
sona, hundida y "anegada" en el dolor, desaparecida en él. No se trata ya, propiamente, de curacion del dolor,
sino, de salvacién de la persona, que no ha de ser curada, sino, mas en el fondo, sacada del dolor. Con otras
palabras, el acento del interés se desplaza del hecho doloroso al hombre doliente: es menester que aquél cese
para que la persona se reintegre en su ser, no s6lo en sus facultades. Si la atencion se dirige derechamente al
fondo, ya no considera el dolor como hecho sobrevenido o grieta contingente, accidental, sino como una situacion
personal, como una version especial del modo de ser humano. El dolor se ha infiltrado hasta la persona y vibra

45
con ella, la ha hecho violencia y la ha sumado a su 6rbita atroz”
9. El hombre doliente

Si el dolor, entrando por la periferia corporal o abriéndole directamente la puerta de la intimidad humana
acaba siempre siendo profundo, ¢cémo soportarlo? ;Cémo sobrellevarlo si comporta, ademas, una carencia de
sentido? Méas aln, si penetra hasta el centro de la persona, supone una pérdida del sentido personal. Por tanto,

[46]

¢como dar razén del homo patiens si éste, es menos homo en la medida en que es patiens? Imposible desde
el mero homo. Lo que precede indica que el hombre no esta hecho para estar sélo. No se trata sélo de la
compafiia humana que consuela ante el dolor, pues todo hombre esta aquejado por este mal. A los acompafiantes
les llega su hora patiens.

Como el dolor afecta a la intimidad humana, en el fondo preguntar por el sentido del dolor es preguntar por
el sentido de cada persona humana. Pero este sentido es indescifrable sin la ayuda divina. Se trata de que el
hombre no esta hecho para ser sélo, y que la raiz de su coexistencia es divina. Si el hombre es incomprensible sin
Dios, s6lo con él el hombre puede superar el dolor, el mal, la muerte. Que Dios sea raiz de mi ser significa que es
mas profundo a mi que yo mismo. Por ello, esa raiz no queda sustancialmente afectada, cambiada, por el mal. Por
tanto, ante el embate del mal que pretende empobrecer nuestro ser personal, el Gnico recurso es la estrecha

unién con la fuente de nuestro ser: Dios[ﬂl. En suma, al margen de la coexistencia con Dios, el dolor carece de
sentido; pero como el hombre por definicion es sufriente, la persona humana sin vinculacion divina es carente de
sentido.

En definitiva, es obvio que todo hombre desea la felicidad, lo cual indica que el hombre esta disefiado para
ella. Sin embargo, si todo hombre es sufriente y este sufrimiento es un limite ineludible para alcanzarla, eso
significa que el nombre no la puede alcanzar en solitario. EIl hombre no puede realizar a solas su fin. En
consecuencia, el dolor es la ayuda de que dispone todo hombre para recordar que su ser es coexistente y que lo
es respecto de Dios.

H
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Lo transeunte y lo transinmanente
Mario Acosta Gémez. Universidad Sergio Arboleda (Colombia)

Problema: En la conducta moral ;es el cerebro mero instrumento o acaso puede llegar a ser instancia definitiva y
absoluta, segun recientes experimentos neurolégicos? Un breve analisis.

1.- El cerebro vivo como hecho imprescindible para el conocer sensible: En el conocimiento objetivo unicidad
equivale a mismidad. Esto es: hay conmesuracion entre operacion mental y tema. Ni mas tema que operacion ni
mas operacién que tema. Descartes considera que hay mas operacién que tema, y de ese sobrante infiere el
"sum". Hegel, por contrapunto, considera que hay mas tema que operacion y en ese sobrante se apoya para el
comienzo de su filosofia, que es el ser privado de todo contenido o ser indeterminado. Segun Polo, tanto
Descartes como Hegel contravienen el axioma de la conmesuracion, ya mencionado, aplicable a la operacion del
pensar objetivo.

Con todo, podria ser interesante entrar por este camino a la consideracion de cierta participacion del
cerebro en la operacién mental que conduce al pensar objetivo. En aras de discusion, se podria decir que conferir
un limite al "objeto pensado” es propio del cerebro vivo como instrumento en el conocer objetivo. Pues la muerte
seria el cese de conferir un limite a dicho pensar objetivo . Con la muerte, ya el ser humano sin cuerpo, entraria
en un pensar absoluto. En un tema tan complejo se impone un severo discernimiento. Se estan abarcando, sin
aun distinguirlos, tres sentidos del acto, con sus respectivas potencias: el acto de ser personal y su respectiva
potencia, que es la esencia humana. El pensar objetivo como acto, en donde el caracter de YA de lo pensado nos
saca del tiempo. Aparece aqui lo atemporal en el ser humano. Ademas "objeto pensado” es imposibilidad de
réplica del yo pensante, pues el yo pensado no piensa. Y finalmente esta implicado un movimiento sucesivo, un
moverse de neuronas, que como potencia debe ser pasado a acto.

2.- Comentario inicial: Lo primero que sugiero es que se diferencie, en los trabajos neurolégicos, entre acciones
transelntes (acciones fisicas), en las cuales sucede el tiempo: la accion empieza y la accion termina, asi sea con
intervalo de milisegundos. Y esto ha de distinguirse de aquellas otras acciones llamadas INMANENTES (acciones
metafisicas), en las que el comienzo es simultaneo con el fin: si pienso tengo lo pensado y lo tengo YA; de lo
contrario, no he pensado. Un pinchazo en el dedo gordo del pie, en milisegundos llega a los centros nerviosos, y
ese trayecto recorrido, yo no "lo veo" desde mi mente. Yo "no veo" el nervio polarizado o despolarizado, el cual
sufre (accion fisica) ciertos fendmenos quimicos para transmitir el pinchazo. En cambio, cuando siento el pinchazo,
lo siento "de una". Y si no lo siento entonces no existe tal pinchazo como conocimiento. Esto es: cuando siento,
tengo YA (sin tiempo) lo sentido, y si no, no he sentido (accién metafisica). Yo no capto el rayo de luz que viene
del sol cuando en ondas pega en mi retina. Esa parte fisiolégica y su transformacion de energia luminica en
energia quimica, yo "no la veo". Eso que no capto es la accién transeunte (accion fisica), esto es, "no veo" el
caminar de la luz desde el sol hasta mi ojo. En cambio siento la luz y con mi mente la capto (accion metafisica).
Esto dltimo es la accion inmanente, distinta de la accion transeunte. ¢Habria alguna correspondencia entre mi
operacion mental y aquella accion transelnte de mi cuerpo? Es claro que ésta Ultima subyace, pero a esta Ultima,
repito, yo no la capto con mi conocimiento, aunque subyazca como proceso fisico. Es decir: capto lo inmanente,
pero no capto, tal como ocurre fisioldgicamente, lo transetnte. En términos filosoficos: inteligo o entiendo desde
mi acto de ser personal, pues éste es convertible con mi inteligir en acto. Veo también luz con mis sentidos, y para
ese "ver" es instrumento el cerebro. Pero el funcionamiento del cerebro "yo no lo veo" en mi acto de entender o
de sentir. Yo no veo lo que ocurre en mi cerebro con mi "acto de ver" luz. Para "verlo en imagen virtual", he de
acudir a instrumentos tales como un cierto tipo de resonancia magnética. Y entonces, en este caso, "veo" un
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movimiento sucesivo registrado por "scanner", y desde luego no "veo" mi acto de ser personal alli, en la
resonancia. Esto querria decir que la CIMA de mi conducta estad en mi acto de ser personal y no en ese 6rgano
instrumental que es el cerebro, por muy importante que sea desde lo operativo de mi sensibilidad. El cerebro es
potencial y mi acto de ser personal es acto y principio real. Y si COMO TAL mi acto de ser personal no ejerciera el
ser, el cerebro mismo como Grgano vivo no seria, no estaria el cerebro también en acto, precisamente por ese
acto de ser personal mio, que es el que hace existir y funcionar como 6rgano vivo al cerebro. La accion inmanente
(atemporal) no es la accién transeunte (temporal). Mi acto de ser personal es relativamente instancia absoluta, y
con ello se quiere decir que también es, en ultimo término, dependiente del acto puro de ser, que es Dios... Dios
esta presente donde actiia y me mantiene en el ser, porque El es "EL QUE ES" y yo soy "el que puede ser 0 no
ser". Aqui estamos considerando a Dios como causa trascendental.

3.- Comentario segundo: He dicho que el cerebro es instancia instrumental y depende de mi Acto de ser Personal.
A su vez, el acto de ser personal creado depende del acto de ser increado. En lo anterior hay relaciones de
potencia y acto. Y también las hay cuando la facultad de sentir ha de ser pasada a acto, movida
trascendentalmente por algo que ya esta en acto: mi acto de ser personal. Mi acto de ser personal es algo que
considero ademas de aquel acto de ser, considerado como fundamento de la realidad fisica, el cual persiste, es
decir, ni cesa ni es seguido, dice Polo . Pero no es aqui el momento de diferenciar acto de ser personal de acto de
ser cosmico, ambos creados. El acto de ser creado es asistido por el puro acto de ser o ser infinito, desde la
causalidad trascendental de éste Ultimo: <<Dios ES; la criatura puede ser>>. La Persona ES desde su acto de ser
personal. Al entrar la persona en operacion, desde un aspecto neuroldgico, si se quiere, por ejemplo logrando esta
configuracion cerebral o aquella otra (accidentalesambas) éstas tienen la caracteristica de poder ser o no ser.
Poder ser no es lo mismo que ser. Una instancia superior en mi (mi acto de ser personal) logra que pase a ser
(acto) lo que simplemente puede ser (potencia). Estamos presenciando aqui, en el orden de lo creado, dos
composiciones o dualidades, descritas ya por Aristoteles y Tomas de Aquino: la dualidad entre acto de sery
esencia (Tomas de Aquino), y la dualidad entre posibilidad sustancial y posibilidad accidental (Aristoteles). La
posibilidad real sustancial acompafiada de la posibilidad real accidental es potencial y es el ambito del movimiento
sucesivo donde impera la accién transelnte. Es el sentido del acto que Aristételes descubrié con el nombre de
entelécheia. En cambio, la actualidad, esto es, lo que estd presente en mi mente, Aristoteles lo denomind
enérgeia: es otro sentido del acto, que corresponde a la llamada accion inmanente. Pero este Gltimo sentido del
acto -ente como verdadero- no es el mas alto sentido de ACTO. Cuando Tomas de Aquino dice “Es el ser de la
cosa y no su verdad lo que causa la verdad del intelecto” (S. Theol. 1., g. 16, a. 1, ad 3) piensa que por encima
del ente veritativo (que es la enérgeia de Aristételes) esta el acto de ser, el acto como principio de lo real. Este, si
es increado, es el puro acto de ser. Y si es acto de ser creado ES o bien el acto de ser personal (en dualidad con
la esencia humana) o bien el acto de ser cdsmico (en dualidad con la tetracausalidad -siempre potencial- o
esencia del cosmos, que es el movimiento sucesivo, en donde las causas son ad invicem causas. No es que una
causa cause a otra sino que la causalidad esta distribuida en sentidos causales. Esto es llamado por Polo
concausalidad). El acto de ser cosmico es acto que constituye, que tiene efecto o eficacia. Hay en la filosofia
moderna una reaccion contra el fijismo de las formas en la naturaleza, aquellas formas fisicas del aristotelismo
contra las cuales se yergue la filosofia moderna al decir que lo determinado puede ser consecuencia de lo
indeterminado. Es el aserto segun el cual hay dinamismos que producen formas y por tanto, segun esa filosofia
moderna se puede considerar la potencia como prioridad. Esto es un error. En ningln caso la potencia es mas que
el acto. Se romperia el axioma "Potentia dicitur ad actum". Entonces es preciso decir que no se requiere dar tal
"fijismo" a las formas fisicas, privandolas de toda indeterminacién, y por tanto lo asertivo es reconocer en el
movimiento sucesivo y sus configuraciones una potencia que adquiere su perfeccion propia con el acto de ser
cosmico. Se trata también de ver a la materia como el antes temporal de la causa final. La realidad fisica es un
antes y un después sin juego con el "ahora". Se esta aludiendo a un movimiento transitivo, acto imperfecto de lo
imperfecto, que es la actividad propia del acto de ser cosmico. De una parte, el movimiento transitivo de mi
cerebro ES desde mi acto de ser personal. Y de otra parte, el conocimiento objetivo o "limitado" que ejerzo al
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tener "objeto pensado” (que es otra clase de acto) ES también desde mi acto de ser personal considerado esta
vez como inteligir o intelecto agente . He aqui un juego de tres sentidos del acto y sus respectivas potencias.

4.- En conclusion: En la accién transitiva el acto se llama entelécheia. En la accion inmanente el acto se llama
enérgeia. Y con respecto a la persona el acto de ser es principio primero y real, y esto Ultimo ya es un sentido
distinto del acto como enérgeia, que es el acto meramente veritativo y distinto del acto como entelécheia o acto
imperfecto del movimiento sucesivo. El acto de ser personal humano responde de pasar a acto la potencia
intelectiva, de una parte, y de pasar a acto la potencia del movimiento fisiolgico, de otra parte. Aclarado lo
anterior, queda patente que el desempefio del cerebro es instrumental y potencial. En cambio, el acto de ser
personal humano es instancia definitiva de toda conducta, y por tanto también de la conducta moral. Mis dedos y
mis manos pueden depender en sus sensaciones y movimientos de ciertos esquemas "cuasi impresos" formados
por neuronas cerebrales. Pero tales "esquemas" no pasan de ser potencia. Si la conducta moral pasara de alguna
manera por el cerebro no dejaria de ser este paso meramente potencial e instrumental.

H

POLO, Leonardo:

Introducciéon a Hegel.

Edicién y presentacién de Juan A. Garcia Gonzalez.
Cuadernos del Anuario filosofico, serie universitaria, n° 217.
Universidad de Navarra, Pamplona 2010; 119 pp.

Dentro de la labor de publicacién de los inéditos de Leonardo Polo que viene llevando a cabo la universidad
de Navarra, se presenta en este libro un curso impartido por Polo en esa universidad en el afio 1982. Como se
hace ver en la presentacion, se trata de uno de los cursos en los que Polo se dedicé especialmente a estudiar a
Hegel; estudio que culminé con su obra Hegel y el posthegelianismo, que data de 1985. Y, como también se hace
ver alli, este curso precede a ese libro, y por eso se ha titulado Introduccion a Hegel.

Es un libro breve, y casi sin citas literales; pues las notas a pie de pagina obedecen mas bien a excursus de
Polo en las clases que a referencias textuales. El tono es muy coloquial, como procedente de un magisterio oral; y
muy cercano a Hegel: datos biograficos, anécdotas vitales —alguna de dificil verificacién-, temas directamente
tomados de las obras de Hegel, etc. Polo intenta penetrar, de ese modo, en el interior del alma hegeliana; intenta
pensar como él lo hizo, para poder discutirlo. Por estas caracteristicas, no se trata de un libro solo para
especialistas, sino abierto para un espectro mas amplio: estudiantes de filosofia, interesados en este pensador,
publico culto en general.

Creo que es inteligible la trama del libro: los cinco capitulos que lo integran.

El primero es enteramente biografico; pero en él ya se empieza a ver como mira Polo a Hegel: coémo
entiende su formacion desde una determinada complejidad, en la que intervienen el ideal griego, la fe cristiana,
etc.; y como divide los periodos de la vida de Hegel: la formacion inicial, Jena y Niremberg, Heidelberg y Berlin.
No es inocente, sino intencionada, esta presentacion de la vida de Hegel; pues sefiala como dos grandes etapas
en su biografia intelectual.

El segundo capitulo examina consecuentemente algunas de las interpretaciones que se han dado al
pensamiento de Hegel, y en particular dos, que Polo ubica diferencialmente en los comentaristas de los siglos XIX
y XX. De una parte, la atencion al periodo de Berlin, la presentacion integra de la filosofia hegeliana en su
Enciclopedia. De otra parte, una vuelta a las obras de juventud, principalmente a la Fenomenologia. No se ve de
la misma manera a un Hegel y al otro; factores politicos intervienen también en ello. Y ademas, no so6lo hay que
discutir los temas, o la eventual diferencia entre su presentacion juvenil y otra mas madura, sino que otra
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interpretacion de Hegel atiende mas al método de la filosofia hegeliana: su dialéctica; pero, en estricto
hegelianismo, ¢cabe prescindir de aquéllos para quedarse con ésta?.

El tercer capitulo intenta pronunciarse sobre esas interpretaciones, en particular sobre las dos primeras,
proponiendo como alternativa otra interpretacion mas sistematica de la filosofia hegeliana. El tema de fondo es la
unidad de los opuestos. A esa unidad aspiraba el Hegel juvenil; y la busc6 en el amor y en la vida. Hasta que cree
encontrarla en el concepto: es el logro de la Fenomenologia. Pero su desarrollo integral lo alcanza Hegel en
Niremberg, y es la Ciencia de la l6gica. Jena y Niiremberg priman entonces sobre Heidelberg y Berlin. Pero, si es
asi, no es exacta la contraposicién entre Fenomenologia y Enciclopedia; en medio de ambas esta la obra para Polo
mas significativa de la especulacion hegeliana: la Ciencia de la l6gica. Por otra parte, el concepto es una unidad
con dos caras; es totalidad, ciertamente, pero también es desarrollo; dos perspectivas que justifican la diferencia
entre la logica y la historia, la tan famosa historiologia hegeliana; pero esta diferencia denuncia el problema
mismo de la unidad del sistema hegeliano.

El cuarto capitulo trata entonces especificamente de la unidad en Hegel; y da razén asi del primado de la
Ciencia de la logica en su obra. La clave esta en que la unidad del concepto es el concepto de la unidad: su
conocimiento, que da razén de ella; el concepto aporta la unidad a los particulares. Como la unidad es el tema del
neoplatonismo, Polo esboza aqui una comparacion entre ese movimiento filoséfico y la postura hegeliana.

El quinto y ultimo capitulo quiere hacer ver el sentido de la l6gica hegeliana; de una légica que es
metafisica, y no una logica formal al uso. Y lo hace Polo de una manera estimable: discutiendo el concepto I6gico
de referencia, y contraponiéndolo a la conectividad de los contenidos logicos; no sentido y referencia, sino sentido
y mas sentido, reunion de los sentidos. Aunque la légica hegeliana tenga muchos defectos (Polo estudia aqui la
dialéctica y sefiala alguno en concreto, como la indistincién de concepto y género; o el sentido epistemologico
inmediato de la negacion, que hace vana su reduplicacién) tiene una virtud hoy muy olvidada y cuestionada:
mostrar la inteligibilidad de lo real, sin la cual queda reducido a mera facticidad. El positivismo de la ciencia es
heredero de este olvido; y por ello resulta muy oportuno hoy sacar esa cuestion a la luz.

En su conjunto, este pequefio libro cumple efectivamente con lo que el titulo anuncia: introduce el lector en
el pensamiento de Hegel. Al hilo de la trayectoria de su vida, va presentando los temas de la meditacion
hegeliana; y consigue al fin un tratamiento tedrico asequible y, me atreveria a decir que moderadamente positivo,
de la filosofia de este pensador aleman, con frecuencia tan denostado como incomprendido.

Alejandro Rojas Jiménez
Juan A. Garcia Gonzélez

H

MARTI ANDRES, G.-MELENDO, T.:
Elogio de la afectividad.
Ediciones internacionales universitarias, Madrid 2009; 422 pp.

Es la afectividad una dimension del ser humano, seguramente tan importante como desatendida por los
tedricos. Especialmente hoy, tras cierta exacerbacion de la razén humana, y luego -por reaccion- de la voluntad
del hombre, ha quedado el hombre actual un tanto en manos de su afectividad; “hasta el punto —sefiala la
contraportada del libro- de que muchas personas deciden sobre lo bueno y lo malo en funcién de lo que sienten”.
Por estas razones, al menos, es muy de agradecer un estudio sobre la afectividad humana, que ademas es
bastante amplio en sus perspectivas; y mas si se consigue hacer en términos elogiosos acerca de ella, como este
libro pretende.

El libro esta escrito con una intencién divulgadora; es decir, con un lenguaje muy coloquial, cercano a la vida
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mas Inmediata de las personas; y de una manera especlialmente pedagogica: con divisiones claramente

numeradas, recuadros que destacan algunas ideas, resimenes y conclusiones parciales intercalados, etc. Por
tanto esta dirigido a un publico muy amplio, sin especiales conocimientos de filosofia o psicologia.

Y el libro se divide en dos partes: la primera —que engloba cinco capitulos- pretende describir y caracterizar,
definir y clasificar, el complejo mundo de los afectos; la segunda —que abarca otros cinco capitulos- integra los
afectos en la persona humana, sefialando su unidad y su raiz, para asi potenciarla tal que llegue a ser —como lo
dice- una afectividad rica, jugosa y eficaz.

Creo entender que, segun los autores, es la unidad radical de la persona humana, un ser incorporado, la que
exige la integracion en ella de su afectividad; que es el amor al bien la raiz Ultima de todos los afectos; y que es la
apertura de la persona a la realidad, o su centrarse en si misma, las que avaloran su vida afectiva: para que sea
una vida afectiva fecunda, o mas bien desbocada. Me llama la atencién la idea de aprovechar la afectividad, de
manejarla, con la que termina el libro.

Y detecto un problema, que los autores no dejan de sefialar, en la nocion misma de afectos espirituales: si
no hay contacto con las cosas, por ser el espiritu inmaterial, ;como hablar de pasiones?, ;cémo los valores del
espiritu, que no son cosas materiales, afectan también a la persona humana?. Se me ocurre que la persona no
solo es afectada por las cosas con que trata, sino por su propia actividad mediante la que interactta con ellas; por
ser afectado por esas actividades, caben los afectos espirituales; maxime cuando el espiritu es mucho mas
dinamico y activo que el organismo, y ademas llega mas lejos que él.

Pero las acciones humanas repercuten sobre la subjetividad principalmente generando virtudes o vicios,
habitos adquiridos; son éstos, pues, los que elevan o deprimen la afectividad humana. Si ademas de habitos
adquiridos, hay otros que son innatos a la persona, con ellos tendra que ver el nivel mas alto y profundo de su
afectividad: los afectos mas espirituales del hombre.

Juan A. Garcia Gonzélez

H

PADIAL, Juan José (ed.)

Generar y habitar el espacio. Filosofia, poesia y fotografia.
Monografia n® 1 de Philosophybooks.info

Blurb, San Francisco (California, USA) 2009; 92 pp.

Este libro nos ofrece, ademas de ilustraciones y poesias de gran belleza y significado, una compresion mas
profunda (de algo que puede parecer a veces incluso banal y superfluo) del espacio urbano y de su
transformacion a lo largo de la estancia del hombre en el mundo. Con él se busca concienciar a los usuarios del
espacio urbano de su importancia capital que no es solamente actual sino que ha recorrido la historia del hombre
de manera decisiva. Este tema comentado por cinco autores cultivados en especialidades tales como la
antropologia y la filosofia que nos ofrecen una compresion histérica y metafisica del espacio y del habitar del
hombre en él.

El primer comentario lo lleva a cabo Don Jacinto Choza aludiendo al caracter histérico del espacio y de su
influencia en la evolucién del hombre en términos antropolégicos. Nos muestra la progresiva estilizacion del
espacio y de la belleza femenina y como, a través de dicha estilizacién, el hombre ha extrapolado los modelos
que luego aplica al espacio.

En segundo lugar, y como respuesta al primer comentario, Don Juan Agustin Garcia hace ver una nueva
dimension del espacio aludiendo a la altura que el hombre toma con respecto al espacio y a su habitar en él, asi
como, nos hacen aclaraciones sobre la libertad de la persona y su papel decisivo sobre el espacio y el crecimiento
de las urbes en la actualidad.
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En tercer lugar, Don Juan José Padial, nos avisa de la pérdida del origen de las ciudades fruto de la rapida y
firme modernizacion que azota a la humanidad, para ello, pone como ejemplo de esto a ciudades como Fez y
toma a autores como Hofmannsthal y otros mas.

En pendltimo lugar, Don Alejandro Rojas, advierte, en primer lugar, de la tare del OMAU y su compromiso con la
ciudad. Luego, tomando términos heideggerianos, nos ofrece la importancia de las ciudades para el ser humano y
nos advierte de que han de ser cuidadas, ya que, no son sélo zonas comunes sino que tienen, para el individuo,
una importancia especial que esta estrechamente relacionada con las vivencias que conforman a la persona.
Ademas recoge ciertas consideraciones con las que pretende dilucidar las caracteristicas de la ciudad ideal.

Como conclusién de la OMAU Alberto Ciria nos habla del espacio en unos términos mas trascendentales.
Ademas, recurriendo a los conceptos de accesibilidad y disponibilidad, nos muestra las cualidades que tiene que
tener el espacio, asi como, lo importante que es para el hombre el habitar.

En suma, este libro nos ofrece una visibon mas amplia y profunda sobre el espacio y el habitar que constituyen
algo vital para el ser humano ya que este necesita el espacio y, mas aun, necesita habitarlo.

Rafael Reyna

H

[ Efectivamente, Copérnico aln creia en los orbes celestes, o «Cada una de las esferas transparentes imaginadas en los antiguos
sistemas astrondmicos como soporte y vehiculo de los planetas» (DRAE).

[21 Paradojicamente, el término Big Bang fue despectivamente acufiado por el propio Hoyle en un programa de radio emitido por la BBC
el 28 de marzo de 1949.

3 . . . . . S ) . .
[3] «Lemaitre was also a Roman Catholic priest, rising to monsignor, but he carefully maintained a firewall between his two vocations,
even reacting with horror when Pope Pius XI1 described the Big Bang as the biblical moment of creation.» (Farrell, 2005: 5).

[4] «In 1951, Pope Pius XII, under the influence of Whitaker, went the additional step. He averred in an address to the Pontifical
Academy of Sciences that ‘thus with concreteness which is characteristic of physical proofs, it [science] has confirmed . . . the well
founded deduction as to the epoch [some five billion years ago] when the cosmos came forth from the hands of the Creator. Hence,
creation took place in time. Therefore, there is a Creator. Therefore, God exists!" ». (Silk, 2005: 2).

[l «Y casi no hace falta mencionar que el odio a los jesuitas y la intolerancia religiosa entre los médicos protestantes subyacen al largo
conflicto sobre los buenos o perjudiciales efectos producidos por la corteza peruviana».

[€] La oposicion al vacio (y al atomismo también) no era en tiempos de Galileo una cuestion del pasado 0 meramente aristotélico-
escolastica, sino compartida también en la época por figuras tan sefieras y preclaras como R. Descartes, para quien la materia era un

continuo (la res extensa) y el vacio era del todo imposible.

[ Sobre este experimento, ver las cartas intercambiadas entre Pascal y su cufiado du Périer (Pascal, 1976: 392-401) y también sus
Expériences nouvelles touchant le vide, Traité de la pesanteur de la masse de l'air y Fragments d'un traité du vide (Pascal, 1976: 360-
370, 428-456, y 462-467, respectivamente). Incidentalmente, afiadiré que fue precisamente al hilo de la discusién sobre el vacio con el
Padre Noél cuando Pascal discute las diversas acepciones del término hipotesis y propone la acepcién actual en oposicion a la que
manejaron Osiander, Bellarmino, Descartes o Newton (Pascal, 1976: 370-377).

[8] Studia poliana Pamplona 4 (2002) 9-17.
Ell

[10] 4 vv. Eunsa, Pamplona 1984-1996.

[11] He tenido la oportunidad de tratar previamente de este tema en: “Mas alla del mal”, en Terrorismo y magnicidio en la historia,
Pamplona, Eunsa, 2008, 17-44.

[12]

[13] . . . . . e e .
A la primera dimension humana se puede denominar, en terminologia filoséfica medieval, acto de ser personal humano. A la
segunda, esencia humana. Con todo, ambas fueron conocidas por los pensadores clasicos griegos y medievales como alma. Sin

embargo, algunos de ellos supieron distinguir dentro de la inmaterialidad del alma entre aquello que se emplea como acto de esa otra
dimension que se emplea como potencia: “El alma humana como subsistente, esta compuesta de potencia y acto, pues la misma
sustancia del alma no es su ser, sino que se compara a él como la potencia al acto. Y de aqui no se sigue que el alma no pueda ser
forma del cuerpo, ya que incluso en estas formas eso que es como la forma, como el acto, en comparacién a una cosa, es como

Etica: hacia una version moderna de los temas clasicos. México DF [México]: Universidad Panamericana/Publicaciones Cruz O., 1993.

Polo, L., La persona humana y su crecimiento, ed. cit., 155.
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potencia en comparacion a otra”. Tomas de Aquino, Q.D. De Anima, g. Unica, ar. 1, ad 6. Cfr. también: Suma Teoldgica, I, g. 75, a. 5,
ad 6.

[14] Entre los autores que advierten esa distincion real en el s. XX estan, por ejemplo, Scheler y Polo. Cfr. respecto del primero mi
trabajo: Intuicion y perplejidad en la antropologia de Scheler, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Serie Universitaria, n® 216, Pamplona,

Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2009. Cfr. de Polo: Antropologia trascendental, 1. La esencia de la persona
humana, Pamplona, Eunsa, 2003.

[15] A la primera dimension humana se puede denominar, en terminologia filoséfica medieval, acto de ser personal humano. A la
segunda, esencia humana. Con todo, ambas fueron conocidas por los pensadores clasicos griegos y medievales como alma. Sin
embargo, algunos de ellos supieron distinguir dentro de la inmaterialidad del alma entre aquello que se emplea como acto de esa otra
dimension que se emplea como potencia: “El alma humana como subsistente, esta compuesta de potencia y acto, pues la misma
sustancia del alma no es su ser, sino que se compara a él como la potencia al acto. Y de aqui no se sigue que el alma no pueda ser
forma del cuerpo, ya que incluso en estas formas eso que es como la forma, como el acto, en comparacién a una cosa, €s como
potencia en comparacion a otra”. Tomas de Aquino, Q.D. De Anima, g. Unica, ar. 1, ad 6. Cfr. también: Suma Teoldgica, I, g. 75, a. 5,
ad 6.

[16] . . . . . A . .
Estas dos potencias han sido las méas tenidas en cuenta de lo humano tanto en la filosofia clasica griega y medieval como en la
moderna, aunque en mayor medida en la primera que en la segunda.

nn

[18] Una explicacion mas pormenorizada de todos estos niveles humanos se encuentra en mi trabajo Antropologia para inconformes,
Madrid, Rialp, 2007.
[19]

el Cfr. Rodriguez, A., “Coexistencia e intersubjetividad”, Studia Poliana, 3 (2001) 9-34.

[21] “Lo simplemente Unico, la que no tiene ni puede tener relaciones, no puede ser persona. No existe la persona en la absoluta
singularidad. Lo muestran las palabras en las que se ha desarrollado el concepto de persona: la palabra griega prosopon significa
‘respecto’; la particula pros significa ‘a’, ‘hacia’, e incluye la relacién como constitutivo de la persona. Lo mismo sucede con la palabra
latina persona: ‘resonar a través de’; la particula per (= ‘a’, ‘hacia’) indica relacion, pero esta vez como comunicabilidad”. Ratzinger, J.,
Introduccion al cristianismo, Salamanca, Sigueme, 1970, 149. “La persona es la pura relacion de lo que es referido, nada més. La
relacién no es algo que se afiade a la persona... sino que la persona consiste en la referibilidad”. Ibid., 152.

[22] S , ' ’ . . . . . .
En términos tomados en préstamo de la filosofia medieval cabe decir que el vocablo ‘coexistencia’ esta referido al acto de ser
personal humano, pues éste se distingue del acto de ser que no es personal en que afiade el ‘co’ a la existencia, o sea, la vinculacion

constitutiva a otros actos de ser personales. En cambio, lo ‘social’ y lo ‘intersubjetivo’ del hombre quedan referidos, sobre todo, a la
esencia humana, la cual es abierta manifestativamente a los demas, precisamente porque depende del acto de ser personal intimo, el
cual es radicalmente abierto a otras personas, sin necesidad de manifestacion ninguna.

Esta dimensién de lo humano se ha tenido mas en cuenta en el pensamiento contemporaneo.

Cfr. Polo, L., Antropologia trascendental I. La persona humana, Pamplona, Eunsa, 2003.

[23] Cfr. Garcia, J.A., “La libertad personal y sus encuentros”, Studia Poliana, 5 (2003) 11-22.

Izl Cfr. Polo, L., Persona y libertad, Pamplona, Eunsa, 2007.

[23] Cfr. Polo, L., La persona humana y su crecimiento, ed. cit., 226.

=6l Cfr. Heidegger, M., Ser y tiempo, trad. J. Gaos, México, F.C.E., 1987.

[27] Cfr. Sastre, J.P., El ser y la nada, Madrid, Alianza, Losada, D.L., 1984.

[28] Cfr. mi trabajo: El conocer personal, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Serie Universitaria, n® 163, Pamplona, Servicio de

Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2001.

29 - . . . p
[29] “La vocacion de cada uno se funde, hasta cierto punto, con su propio ser: se puede decir que vocacion y persona se hacen una
misma cosa”, Juan Pablo I, Alocucion en Porto Alegre, 5-VII, 1980.

[50] Cfr. Posada, J.M., “La indole intelectual de la voluntad y de lo vo-luntario en distincién con el amar”, Futurizar el presente, Malaga,
Universidad de Malaga, 2003, 283-302.

[21] Cfr. Polo, L., “La esperanza”, Scripta Theologica, 30-1 (1998) 157-64.
[32] Cfr. Conesa, F., “El conocimiento de fe en la filosofia de Polo”, Anuario Filoséfico, 29/2 (1996), 427-439.

[33] Cfr. Polo, L., El yo, Cuadernos de Anuario Filosofico, Serie Universitaria, n® 170, Pamplona, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, 2004.

[34] El yo real se puede asimilar a lo que la tradicion filos6fica medieval denominaba sindéresis, un habito innato que activa a la
inteligencia y a la voluntad. Cfr. al respecto: Molina, F., “El yo y la sindéresis”, Studia Poliana, 3 (2001) 35-60; “Sindéresis y conciencia
moral”, Anuario Filosofico, 29/2 (1996) 773-785; “Sindéresis y voluntad: ;quién mueve a la voluntad?”, Futurizar el presente, Malaga,
Universidad de Malaga, 2009, 193-212; La sindéresis, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Serie Universitaria, n® 82, Pamplona, Servicio de
Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1999. Cfr. asimismo mi trabajo: “La sindéresis o razon natural como la apertura
cognoscitiva de la persona humana a su propia naturaleza. Una propuesta desde Tomas de Aquino”, Revista Espafiola de Filosofia
Medieval, 10 (2003), 321-333.
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[35] . S s . . .
Persona y personalidad no son términos sinénimos. La primera designa al acto de ser humano; la segunda a la esencia humana. la
personalidad caracteriza al yo, y éste constituye la esencia humana, no el acto de ser.

[36] . . . . " . . .
El voluntarismo moderno, que parte de Ockham, muestra una deriva negativa y critica que arruina el caracter plenario de la
voluntad, y tergiversa la inteleccién reduciéndola a representacion. De esta manera no se logra una version de la voluntad legitima y

superior a la griega. Al concederle una importancia que los griegos le negaron, lo primario como voluntad acaba en tedio y dolor... En
Schopenhauer la voluntad no se corresponde con ninguna realidad valiosa; lo que pone es ficticio, el velo de Maya, y ella misma sufre,
se astilla y se llena de tedio”. Polo, L., Antropologia trascendental, |1, ed. cit., 104.

37 - . L . - .
371 “Lo Unico que interesa del dolor (a la medicina) es su desaparicion”. Polo, L., La persona humana y su crecimiento, ed. cit., 212.
Més adelante afiade: “Combatir el dolor esta justificado in casu, pero no in genere, por la razén decisiva de que los dolores concretos

obedecen a causas contingentes y caen dentro del radio de accién de los medios humanos. Pero la raiz del dolor como tal es honda y
esta sustraida a la accion humana”. Ibid., 214-5.

[38]
[39]
[40]

[41] “El tema del dolor presenta una especial dificultad. No se trata, en efecto, de un tema simplemente oscuro, rebelde a la
investigacion por su altura, por su complicacién, o por la imposibilidad de traerlo a la experiencia inmediata; es algo mas radical, a
saber: que no cabe idea del dolor. El dolor es, simpliciter, ininteligible. Tenemos dolor, lo sentimos, sufrimos 0 aguantamos; lo que no
cabe es pensarlo. El lugar de asentamiento primario del dolor en nosotros no es el pensamiento... Al contrario de lo que, hablando en
general, hace el hombre con sus sensaciones —material de que se forman las ideas—, e incluso con sus emociones y estados de animo,
de los cuales, si no idea, cabe alguna suerte de intui-cién intelectual, del dolor, no. Tenemos conciencia del dolor, pero no podemos
prestar a eso "entidad de razon". Tenemos, a lo sumo, un concepto del dolor como lo tenemos de la nada, es decir, sin contenido
extramental correspondiente. Pero mientras tratandose de la nada, ello se explica de suyo, en el caso del dolor lo que juega es, mas
bien, una imposibilidad de hacerlo inteligible al ascenderlo a tal nivel... No es que el contenido del dolor no exista sin més, sino que
queda, sin remedio, fuera del ambito de lo ideal. Tenemos conciencia del dolor como de una acometida; por tanto, no poseemos el
dolor en la conciencia: ahi, en el lugar de ob-jeto, el dolor es indescifrable, no sabemos qué significa”. Polo, L., La persona humana y su
crecimiento, ed. cit., 207.

[42] “El camino recorrido por Cristo ha dotado de sentido al dolor humano. Este es el misterio de la Cruz, que culmina en la gloria
gozosa de la Resurreccion. La Cruz es la Unica palabra que dota de sentido al dolor. El mal no esta en Dios, como dice Hegel; pero al
recorrer el camino de la Cruz, Cristo dota de sentido al dolor, que es la manera como el pecado es experimentado por el hombre: la

ausencia de bien, vivida, es el dolor”. Polo, L., El hombre en la historia, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Serie Universitaria, n® 207,
Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2008, 121.

[43]
[44]

[45] L . o “ . .
Polo, L., La persona humana y su crecimiento, ed. cit., 216. Y aflade: “Pero en la medida en que ello acontece, el dolor pierde su
caracter concreto. Duele el alma o el cuerpo, pero como cuerpo o alma radicalmente, profundamente, mios: como yo. A la madre le

duele la muerte de su hijo, pero como una parte de su ser y no como afliccion sobrevenida, simplemente. Se diria que la presencia del
dolor tiende a confundirse con su raiz humana y asi pierde especificidad. Soy yo el doliente, en el dolor de mi cuerpo o de mi alma”.
1bid.

“Dolor, secundum quod est in appetitu sensitivo, propriissime dicitur passio animae”. S. Theol., I-11, g. 35, a. 1 co.
Polo, L., Hegel y el posthegelianismo, Pamplona, Eunsa, 1999, 104.

Polo, L., Antropologia trascendental, I, ed. cit., 199.

“Sanitas infirmi est laus medici”. Super Tit., cap. Il, lec. 2.

Polo, L., Antropologia de la accion directiva, Madrid, Aedos, 1997, 17.

[26] Cfr. Esclanda, R., - Russo, F., Homo patiens, Roma, Armando, 2003.

[47] A eso apunta el significado del libro de Job en el Antiguo Testamento, y eso revela de modo manifiesto la Pasion de Cristo en el
Nuevo Testamento.

2]
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