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Resumen:

El siguiente trabajo tiene por objeto abordar el ethos de la mirada en el
arte, segun el desarrollo antropoldgico del Papa San Juan Pablo II, quien, funda-
do en las palabras de Jesus en el Sermén de la Montana, analiza como la pureza
de intencion impregna de caridad toda manifestacion en acto, entre ellas, el
hecho artistico, en su sentido poiético y estésico, de manera que deviene esencial
una reflexién sobre la responsabilidad frente a toda expresion cultural que
permita construir una cultura promotora de la dignidad como bien comun.

Abstract:

The following work aims to address the ethos of the gaze in art, according
to the anthropological development of Pope St. John Paul II, who —based on the
words of Jesus in the Sermon on the Mount- analyzes how purity of intention
permeates with charity every manifestation in action, among them, the artistic
fact, in its poietic and esthetic sense, so that a reflection on the responsibility
towards all cultural expression becomes essential to build a culture that promo-
tes dignity as a common good.

Palabras clave
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El arte es exteriorizacion del mundo interior, de modo que el artista da
forma a ideas que plasma en sus obras. Desde su plena libertad, construye un
micro-universo que ofrece a los demas. En este sentido, su tarea refleja la imagen
de Dios: asi como El ha creado al universo y la humanidad ex nihilo, ha otorgado
al hombre el talento para ejercer un “dominio creativo”' sobre sus pensamientos 1 gan Jjuan Pablo II (1999: 1).
y sentires para transmitirlo en tanto acto comunicativo materializado. Ahora
bien, ;hay limites en ese hacer? ;Tiene dicho artista algun tipo de responsabili-
dad? ;Qué virtudes deberia cultivar? ;De qué manera puede vivir su talento en
clave de don? ;Qué rol tiene el receptor de una obra? ;Puede haber un sentido
ético en el arte? ;Puede éste colaborar en la creacidon de una cultura de la casti-
dad?

Ubi amor ibi oculus

La mirada posee una importancia fundamental y estructurante en el
Triptico del hombre. En el Génesis, aparece el verbo "vio" cuatro veces: tres, para
referir a la creacion de la naturaleza y la tltima, para referir a la humanidad, a
este hombre originario. En todas ellas, la adjetivacion es la misma: “Dios vio que 75,737,
todo cuanto habia hecho era muy bueno”2. Esta mirada de amor, el ser creados a
Imagen de Dios, es el llamado a compartir su misterio. El hombre, ha- dam, repre-
senta la humanidad. Si el ser se define en la existencia; si nuestra dimension
corporal expresa nuestro ser y sentir, esta creacion es 'buena'. El cuerpo tiene
aqui una mirada positiva. Adan tiene la vivencia de su cuerpo: se conoce a si
mismo —autoconocimiento— en la medida en la que se compara con el resto de la
naturaleza —animalia—y se sabe superior. Es lo que Juan Pablo, adoptando la 5 5, diencia del 10 de octubre de
terminologia aristotélica, llamara "diferencia especifica" del "género proximo™. 1979, 5.
De este modo, la subjetividad —saberse sujeto en tanto existencia— se corresponde
a la realidad objetiva de ser creado. Se sabe custodio del resto de la creacion,
tiene conciencia: “la conciencia revela al hombre como el que posee la facultad
cognoscitiva respecto al mundo visible”*y se traduce en soledad, necesaria para
este conocimiento de si: se encuentra frente a Dios en la bisqueda de si mismo.
A su vez, sin un otro, que se distinga de mi, no es posible un conocimiento pleno,
porque el otro es ayuda, ya que su ser y existir dicen mucho de lo que no soy
permitiendo desvelar mi propia identidad. Asi fue el sentir de Adan, quien sin
otro igual a él se supo solo: “No es bueno que el hombre esté solo. Le daré, pues,
un ser semejante a él que lo ayude””. Es a partir de la creacion de la mujer que
puede definirse «varén». Esto significa que sera solo en la complementariedad y
en la diferencia donde se podra enriquecer y definir su identidad.

¢ Audiencia del 10 de octubre de
1979, 5,6.

° Gen. 2,18.

La Unidad, la homogeneidad en tanto especie, de estos dos modos de ser
de la existencia: Iss- Issa. La dimension sexuada corporal de varones y mujeres
constituye, entonces, dos formas de ser y hacer en el mundo: el hombre ha sido
disenado para la entrega y la mujer, para la receptividad. Fuimos creados para
ser con los otros y para los otros; es decir, fuimos hechos para la comunion. Esta
experiencia primordial de intersubjetividad es plena de inocencia: “estaban ¢, 2 25.
ambos desnudos, el hombre y la mujer, sin avergonzarse de ello”®. Dicha ausen-
cia, no significa en modo alguno carencia, sino plena conciencia del cuerpo en
reciprocidad: el hombre reconoce en el cuerpo de la mujer la feminidad; y la
mujer reconoce en el cuerpo del hombre la masculinidad. En este intercambio, el
acoger y aceptar al otro tal y como es —justicia originaria—, poder recibirlo y, a su
vez, brindarse, desde la libertad, sin ningtn tipo de coaccién, constituye un
estado beatificante, de felicidad, en el que no existira el pudor, la vergiienza o el
esconderse del Creador. La mirada de Adan y Eva, entonces, era plena. En su
unidad descubren su identidad mediante la complementariedad.
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Como consecuencia de la ruptura de la alianza, “se les abrieron los ojos y
vieron que estaban desnudos”’. Aqui, por el pecado, se ha perdido la inocencia y
la vergiienza los conduce a ocultarse “para que Yavé Dios no los viera”®. Hay,
pues, una conciencia del resquebrajamiento de dicha plenitud. La triple concu-
piscencia —del cuerpo, de los ojos y de la soberbia—, consecuencia del pecado, sera
la herida que acompafiara al hombre histdrico; “la concupiscencia del cuerpo
significa, por tanto, una disposicion latente para intervenir el orden objetivo de
los valores. En efecto, la manera justa de considerar y de desear la persona es
hacerlo desde el angulo de su valor””.

Esta tendencia reductiva, que constituye una dimension de este mundo,
sera la batalla del hombre histdrico. La vergiienza cdsmica deriva de la conciencia
de la pérdida del don, del descubrimiento de que el otro puede ser objeto de uso.
Es una experiencia de limite'”: “esta inalienabilidad objetiva de la persona y su
inviolabilidad hallan su expresion precisamente en el fenémeno del pudor
sexual, que no es mas que un reflejo natural de la esencia de la persona”!'.

Vergiienza y pudor, como resguardo del valor de la persona

Las virtudes humanas son actos buenos, movidos por la razon, la volun-
tad y la inteligencia, que perfeccionan a la persona e inducen a hacer el bien: “la
virtud es el orden u ordenacion del amor en razon de aquello a que se ordena la
virtud, pues mediante la virtud se ordena el amor en nosotros”".

Como habito operativo bueno, las virtudes son un camino hacia la santi-
dad. Hay, en el hombre, un deseo de eternidad. El sentido trascendente esta
inscripto en su corazon y en su cuerpo: “Nuestro cuerpo hace visible lo invisible:
lo espiritual y lo divino. Ha sido creado para transferir a la realidad visible del
mundo el misterio escondido desde la eternidad en Dios y ser asi su signo”".

El cuerpo, la conciencia del cuerpo y la experiencia de éste, son el signo
manifiesto de este sentido trascendente. La experiencia es también experiencia
del hombre mismo siendo experimentado, siendo consciente de su propia subje-
tividad.

No podemos considerar al cuerpo como una realidad objetiva fuera de la
subjetividad personal del hombre, de los seres humanos: varones y muje-
res. Casi todos los problemas del "ethos del cuerpo" estan vinculados, al
mismo tiempo, a su identificacion ontoldgica como cuerpo de la persona, y
al contenido y calidad de la experiencia subjetiva, es decir, al tiempo
mismo del "vivir", tanto del propio cuerpo como en las relaciones interhu-
manas, y particularmente en esta perenne relacion "varén-mujer” ™.

El lenguaje del cuerpo, entonces, revela la identidad, su ser concreto.
Dicho lenguaje, releido en la verdad, segun la hermenéutica del don, implica el
descubrimiento de la “inviolabilidad interior de la persona”'. El valor de una
persona, su dignidad “estd ligada a su ser integro”’¢, a la benevolencia; es decir,
que constituye una mirada desprovista de egoismo e interés. Es un desear el bien
para el otro. La conciencia de la dignidad de la persona humana es custodiada
por la vergiienza y el pudor, los que, junto con la continencia, conforman los
elementos de la virtud de la castidad, entendida como el reordenamiento de la
sexualidad hacia el amor verdadero segtin el estado de vida: “La castidad es vivir
en el orden del corazon. Este orden permite el desarrollo de las ‘manifestaciones
afectivas en la proporcion y en el significado propios de ellas™".

7 Gen 3,7.

8Gen 3,8.

*Wojtyta (1978: 79).

10 Audiencia del miércoles 12 de
diciembre de 1979, 4.

11 Wojtyta (1978: 89).

12 Santo Tomas (1964: 448).

13 Audiencia del miércoles 20 de
febrero de 1980, 4.

4 Audiencia del miércoles 15 de
abril de 1981.

15 Audiencia del miércoles 30 de
mayo de 1984, 4.

16 Woijtyla (1978: 60).

7" Audiencia del miércoles 14 de
noviembre de 1984, 1.
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En Amor y responsabilidad, Wojtyta considera que la experiencia del pudor
conforma el punto de partida de la experiencia de la sexualidad en relacion con
el otro. Solo considerando la verdad entera sobre la persona, puede explicarse el
pudor sexual.

aun cuando los valores sexuales sean el objeto directo del pudor, su objeto
indirecto es la persona y la actitud adoptada para con ella por la otra perso-
na. (...) actitud incompatible con el caracter supra-utilitario y la personali-
dad de su ser. Al aparecer el peligro de semejante actitud precisamente
ante los valores sexuales inherentes a la persona, el pudor se manifiesta
como una tendencia a disimularlos. Es ésta una tendencia natural y espon-
tanea: gracias a este ejemplo vemos que el orden moral esta estrechamente
ligado al orden ontico. La moral sexual tiene sus raices en las leyes de la
naturaleza'®.

De modo que el pudor se define con un sentido positivo, como defensa
natural del yo, que resguarda del uso y revela el valor, por ello “esta enraizado en
el ser de la persona”" y solo puede ser absorbido por el amor verdadero, benevo-
lente y conyugal.

Aprendiendo a mirarse con la mirada de Dios

Para San Juan Pablo II, el mirar como disposicion del corazén, como cono-
cimiento e intencion, al que refiere Jestis en el Sermén de la Montafia, apela no
solo a la dimension exterior del hombre historico —la accidn en tanto manifesta-
cion en el mundo visible de su mundo interior—sino que se dirige a lo mas intimo:
a su corazon “habéis oido que fue dicho: No adulteraras. Pero yo os digo que
todo el que mira a una mujer desedndola, ya adulterd con ella en su corazon”?.
Esto es, en definitiva, considerar la intencion, el deseo, porque “de la abundancia
del corazon habla la boca”?'. Sus ensefianzas tienen un sentido normativo y peda-
gogico que conducen a una verdadera liberacion.

Este hombre historico, caido, concupiscente, lleva en si el anhelo de
eternidad. Su vida terrena no es mas que la busqueda del rostro de Dios. Aun
para aquellos que no creen, aun para aquellos que, por heridas, eligen otros cami-
nos o idolatran objetos o personas de este mundo. Porque hay una direccionali-
dad natural que Dios les ha dado a las potencialidades humanas, que no han sido
ni serdn destruidas por el pecado. De modo que el hombre tiene sus raices en el
origen y lleva en si la semilla de lo escatoldgico. No debe pensarse en etapas dife-
rentes sino mas bien como un continuum.

La prudencia, como ejercicio de la mirada objetiva, de reconocimiento de
la medida de lo real, es madre de todas las demas virtudes. Ese mirar del Sermon
de la Montafia es una invitacion a mirar-se, a reconocer que es desde la pureza de
la intencion que se pre-configura el fin de un acto. Al hablar de la pureza moral
(ética), Cristo alude a todo mal moral, a todo pecado, en un sentido no restrictivo,
ya que “del corazén proceden los malos deseos, asesinatos, adulterios, inmorali-
dad sexual, robos, mentiras, chismes. Estas son las cosas que hacen impuro al
hombre”?. Para San Pablo, esta tensién interior entre el corazén y la concupiscen-
cia se da entre las obras de la carne “fornicacién, impureza, lascivia, idolatria,
hechiceria, odios, discordias, celos, rencillas, disensiones, divisiones, envidias,
homicidios, embriagueces, orgias y otras como éstas”* y las del espiritu, “cari-
dad, gozo, paz, paciencia, longanimidad, afabilidad, bondad, fe, mansedumbre,
templanza”?. El hombre, a través de su obrar virtuoso, combate la concupiscen-
cia y la domina:

Si el dominio en la esfera del ethos se manifiesta y se realiza como "amor,
alegria, paz, paciencia, benevolencia, bondad, fidelidad, mansedumbre,
dominio de si" —asi leemos en la Carta a los Galatas—, entonces detras de
cada una de estas realizaciones, de estos comportamientos, de estas virtu-
des morales, hay una opcién especifica, es decir, un esfuerzo de la voluntad,

8 Wojtyla (1978: 88).

¥ Wojtyla (1978: 93).

20 Mt 5,27-28.

2 Mt 15, 18-19.

2 Mt. 15,19.

2 Galatas 5,19-21.

2 Gdl. 5,22-23.
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fruto del espiritu humano penetrado por el espiritu de Dios, que se mani-
fiesta en la eleccion del bien. Hablando con lenguaje de Pablo: "El Espiritu
tiene tendencias contrarias a la carne" (Gal 5, 17). En esta lucha entre los dos
y el tiempo, el hombre siente mas gratitud por el poder del Espiritu Espiri-
tual que acttia sobre el espiritu humano, por lo que se da cuenta de que sus
deseos son fructiferos en el mundo; por tanto, éstas son no solo y no tanto
"obras" del hombre, cuanto "fruto"; Este es el efecto de la acciéon del "Espiri-

tu" sobre el hombre?. % Audiencia del miércoles 17 de
Diciembre de 1980, 6.

El dominio de si, si bien es decision del hombre como potencia de volun-
tad, puede cultivarse por gracia del Espiritu. La prudencia se funda en la mirada
objetiva hacia la realidad circundante y a la propia interioridad. Es decir, es la
virtud de la mirada interior y exterior. Es el ejercicio de reconocer y aceptar la
medida de lo real, lo que permite 'ver' con el corazon, para comprender lo que se
es, con sus debilidades y virtudes, acompanando y colaborando con lo que sea
perfectible: “la primacia de la prudencia significa, ante todo, la necesidad de que
el querer y el obrar sean conformes a la verdad; pero, en ultimo término, no
denota otra cosa que la conformidad del querer y el obrar a la realidad objeti-
va”®,

. . . . . % Pieper (2017: 26).
La mirada del prudente proviene de su interior e incluye la plena com- ieper ( )

prension de lo que se es, con sus fortalezas y debilidades, en actitud humilde
para colaborar en lo que pueda mejorarse. Este camino, que es arduo y exige
sacrificio, conduce al bien ultimo, la santificacion. Solo a través del verdadero
don de si, la persona, en su integralidad, despliega su potencial de beatitud.
Quien es prudente, se halla capacitado para el buen obrar.

El mirar no reductivo requiere, ademas, de la practica de la templanza,
temperantia: “La templanza tiene un sentido y una finalidad, que es hacer orden
en el interior del hombre. De ese orden, y solamente de €l, brotara luego la tran-
quilidad de espiritu. Templanza quiere decir, por consiguiente, realizar el orden
en el propio yo”?. La falta de medida conduce a la destruccion. Si los sentidos
dominan la razén serd, entonces, el triunfo de la carne por sobre el espiritu, que ¥ Pieper (2017: 153).
implica, en consecuencia, la muerte de éste: “la vida "segtin la carne’, en efecto,
tiene como fruto la ‘'muerte’, es decir, lleva consigo como efecto la ‘muerte” del
espiritu”?.

Todo aquello que no nazca de la pureza de intencion, es contrario a la
actitud de acogida.

8 Audiencia del miércoles 7 de
enero de 1981, 4.

la pureza de corazon significa estar decidido a amar de manera sincera, a
respetar, a no hacer del prdjimo un instrumento que se utiliza para satisfa-
cer los propios intereses. El otro no es nunca un objeto a mi disposicion.
Debo respetarlo absolutamente en su libertad, su propia vocacién, su
interioridad, sus emociones, su cuerpo®.

» Philippe (2018: 165).

Contrariamente, la impureza reduce a la persona al uso, porque se apro-
pia de ella como objeto:

si el placer es el inico bien y el tnico fin del hombre, si constituye igual-
mente la Unica norma moral de la conducta, entonces en semejante
conducta todo deberia ser fatalmente considerado como medio que sirve
para alcanzar ese bien y ese fin. Por consiguiente, la persona humana tam-
bién, la mia lo mismo que la de otro®.
' 91  Wojtyla (1978: 15).
Ya no se la ve en plenitud y comunion: se quiebra la integridad personal
del propio cuerpo y el del otro. En este sentido, el pudor —como se ha manifesta-
do anteriormente— preserva ese valor, porque mediante €l se defiende la comuni-
cacion reciproca y la sacramentalidad del cuerpo. El respeto, entonces, es la
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actljcu.d qlie acompana a la pureza, e,zn tanto "fuerza interior™!, "fuerza dg caracter 51 Audiencia del miércoles 28 de

espiritual* que se expresa en el vinculo con otro, ya que es en el haciendo —su  enero de 1981, 4.

sentido relacional- cuando el hombre se descubre a si mismo y a los demas. El

hacer es una forma de autodeterminacion. * Audiencia del miércoles 28 de
enero de 1981, 4.

Una mirada que silencia el lenguaje del cuerpo:

el problema del impudor en la cultura y el arte

El cuerpo es la forma en la que se participa en la existencia. El hombre es
una unidad indisoluble de cuerpo y espiritu. Cualquier separacion, implica la
muerte.

Todo lo que él es, su persona, se manifiesta en sus acciones. Asi pues, el
cuerpo no es algo que se tiene, cual posesion que lo iguala a los objetos, sino es
tanto unidad como identidad, porque en cada gesto se manifiesta toda la perso-
na y a través de él, siente el mundo “s6lo base de la propia estructura del
hombre, él es cuerpo y a través del cuerpo es varon y mujer” .

Esto significa que dicho cuerpo no es solo materia sino que forma parte  * Audiencia del miércoles 21 de
de la definicion de si mismo. El propio ser se irradia a los demés por medio de ~ noviembre de 1979, 4.
aquel. El cuerpo expresa las virtudes mediante las acciones. ;Qué sucede enton-
ces en una cultura que ha hecho del cuerpo un objeto de idolatria y de mercantili-
zacion y en la que se ha perdido el pudor? San Juan Pablo II observa que “la
violacion del pudor corpdreo es un método consciente usado para destruir la
sensibilidad persqnal y el sentido de l‘a dignidad humana”?, porque fragrpepta % Audiencia del micrcoles 22 de
la unidad sustancial de la persona. El impudor, destruye su valor pleno, elimina 1,4 ge 1981, 3.
la defensa natural de su cuidado;

definiremos como impudor del cuerpo la manera de ser o de comportarse
de una persona concreta, cuando esta pone en primer plano los valores del
sexo, de suerte que oculten éstos el valor esencial de la persona. Consiguien-
temente, la persona misma se encuentra en la situacion de un objeto de
placer (sobre todo en la segunda acepcion del término), la de un ser del que
se puede uno servir sin amarlo. El impudor de los actos de amor es la nega-
tiva que opone una persona a la tendencia natural de su interioridad a tener
vergiienza de esas reacciones y actos en que la otra persona aparece tinica-
mente en cuanto objeto de placer™. % Wojtyla (1978: 95).

La tendencia sexual es inherente a la persona y esta ligada a su existencia
y no interviene en ella la voluntad. Ahora bien, a diferencia de esta, el impulso
requiere de un direccionamiento, del autodominio: “el hombre (...) necesita
tomar plena responsabilidad del uso que hace de su impulsion sexual. Esa
responsabilidad es el elemento esencial de la moral sexual”*. Toda desviacion
constituye una forma manifiesta de utilitarismo.

El arte, en sus diversas manifestaciones, objetiva el cuerpo y lo convierte
en motivo, en disparador creativo, mediante la pintura y la escultura, o lo repro-
duce, como asi sucede en la fotografia y el cine. Como parte de la experiencia
estética, las obras de la cultura abordan esta experiencia y conciencia de cuerpo
fuera de la dimension del hombre vivo. Esto significa que éste se convierte en
“tema de la actividad creativa”?. En tanto experiencia estética, en tanto contem- ¥ Audiencia del miércoles 15 de
placién®, aparece fuera de su identidad ontoldgica. Asimismo, en tanto artifice, ~ abril de 1981,2.
por su actividad compromete su subjetividad y su cuerpo, cuestion que sera
abordada posteriormente.

Cabe preguntar, entonces, si el cuerpo puede ser objeto-modelo sin que
esto constituya una amenaza para la integridad. Sera necesario distinguir entre
el cuerpo-objeto que crea (en el ballet, el teatro o las performances musicales) y el
cuerpo como modelo elaborado (en pintura, la escultura y el arte digital o repro-
ducido, como la fotografia y el film). A través del arte, el hombre, quien tiene a

% Woijtyla (1978: 30).

% Del griego aisthdnomai: 'miro,
observo, percibo'.
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priori la experiencia de su ser, se distancia y separa dicha experiencia para

contemplarse a si mismo —en tanto prototipo—. Ahora bien, ; Cémo puede seguir

siendo ese mirar pleno y no reductivo? No resulta posible un “ethos del cuerpo™ .o 2= 2o
desvinculado de su subjetividad. En su desnudez revela la verdad de su masculi-  4e 1981, 1.

nidad y feminidad, su sentido esponsal. Hacer de aquel un modelo constituye un
desarraigo de esta configuracion como don, porque se convierte en elemento del
que la mirada se aduena. Esto puede considerarse un problema estético, ético y
moral, segtin la intencionalidad creativa y receptiva. ;Se trata de un arte cuya
sublimacion conduce al espectador a observar el misterio y la grandeza de la
creacion? ;Es un arte que acerca a la verdad? ;Hay en él un “mirar para desear”*
o un mirar para dignificar? ;Cémo saber cuando una obra es abyecta o plenifica?
San Juan Pablo expresa que hay en la sensibilidad humana una disposicion a
reaccionar con desagrado, desaprobacion, porque se percibe que hay en aquélla
una orientacion al goce para la satisfaccion de la concupiscencia.

El pudor aparece, entonces, como limite natural, como resguardo de esa
intimidad del cuerpo, de modo que resguarda su ser don, porque hay detras de
él un amparo de la dignidad humana: “la violaciéon del pudor corporeo es un
método conscientemente usado para destruir la sensibilidad personal y el senti-
do de la dignidad humana”*, tal como puede observarse que ha sucedido en
lugares de exterminio. Asimismo, sucede con cualquier otra circunstancia en la
que el cuerpo se “cosifica”. La despersonalizacion del anonimato de la reproduc-
cién del arte de la imagen (cine, fotografia), tal es el caso de la difusion de cuer-
pos objetivados, que elimina la identidad, es “un problema especifico desde el
punto de vista del ethos del cuerpo humano en las obras de cultura y especial-
mente en las obras contempordneas de la llamada cultura de masas”*. Dicha
imagen se convierte en “propiedad publica”*.

El limite del arte, entonces, radica en el respeto a la sensibilidad personal, % Audiencia del 29 de abril de 1981, 2.
en no amenazar el sentido corporal de la communio personarum,

“ Audiencia del miércoles 6 de mayo
de 1981, 5.

4 Audiencia del miércoles 22 de abril
de 1981, 3.

4 Audiencia del 15 de abril de 1981. 5.

ese ‘elemento del don” queda suspendido, por decirlo asi, en la dimensién
de una recepcidn incognita y de una respuesta imprevista; y con ello queda
de algtin modo intencionalmente “amenazado”, en el sentido de que puede
convertirse en objeto anonimo de “apropiacién”, objeto de abuso. Precisa-
mente por esto la verdad integral sobre el hombre constituye, en ese caso, la
base de la norma segtin la cual se modela el bien o el mal de determinadas
acciones, comportamientos, costumbres o situaciones. La verdad sobre el
hombre, sobre lo que en él —precisamente a causa de su cuerpo y de su sexo
(feminidad-masculinidad) — es particularmente personal e interior, crea
aqui limites claros que no es licito sobrepasar*.

4 Audiencia del 29 de abril de 1981, 3.

Cabe aclarar que no se trata aqui de planteos de pudibundez, no hay que
observarlos desde una mirada restrictiva. Sin lugar a dudas, la pornovisién y la
pornografia se consideran obscenos, en el sentido de ob-scaena “lo que no puede
ponerse ante los ojos de los espectadores, lo que debe estar rodeado de discre-
cion conveniente, lo que no puede presentarse a la mirada sin opcion alguna”®. Audiencia del miéreoles 6 de mayo
De esta manera, de 1981, 2.

no es efecto de una mentalidad puritana ni de estrecho moralismo, asi
como no es producto de un pensamiento cargado de maniqueismo. Se
trata aqui de una importantisima, fundamental esfera de valores, frente a
los cuales el hombre no puede quedar indiferente a causa de la dignidad
de la humanidad, del caracter personal y de la elocuencia del cuerpo
humano. Todos esos contenidos y valores, a través de las obras de arte y de
la actividad de los medios audiovisuales, pueden ser modelados y profun-

dizados, pero también pueden ser deformados y destruidos “en el cora-

zon” del hombre®. 4 Audiencia del miércoles 29 de abril
de 1981, 4.
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La responsabilidad no sélo es, como ya se ha observado, meramente esté-
tica, sino que reviste caracter ético y sentido moral. Tiene un limite: no todo es
valido, ni se justifica “en nombre del arte”. La pornovisién y la pornografia
sobrepasan la esfera de la vergiienza y violan la intimidad del cuerpo en su mas-
culinidad y feminidad, destruyen la reciprocidad del don, quiebra al hombre en
su esencia y dirige su accionar al utilitarismo.

Hacia un ethos del arte. La responsabilidad del artista en la educacién de una
mirada estética

Todo artista es artifice, ya que, partiendo de un elemento existente, de
una inspiracion a la que da forma y le atribuye un mensaje, un significado que
comunica a otro. En ello se refleja su ser imagen de Dios, puesto que, en tanto
creado, somete “el mundo visible como un inmenso campo donde expresar su
capacidad creadora"’. A través de su hacer, otorga una mirada del mundo
circundante. Hay, en el lenguaje del arte, un destello de lo divino, ya que el artifi-
ce anuncia a través de su obra “algo”, que mas alla del lenguaje humano apela a
la sublimacion, escapa a la comprensién humana, por su ambigiiedad y plurisig-
nificacion, siempre abierto a nuevos significados: refiere al misterio del hombre.

En la «creacion artistica» el hombre se revela mas que nunca «imagen de
Dios» y lleva a cabo esta tarea ante todo plasmando la estupenda «materia»
de la propia humanidad y, después, ejerciendo un dominio creativo sobre el
universo que le rodea®.

La conciencia del don recibido implica asumir la responsabilidad frente a
la cultura. Su vision debe contemplar y agradecer “elevando a Dios su himno de
alabanza”*. La virtud especifica de la "mirada estética" es la prudencia, la que
permite “obrar en armonia con el criterio del bien y de mal moral, segtn la recta
ratio agibilium (el justo criterio de la conducta) entendiendo el arte como recta
ratio factibilium (el justo criterio de las realizaciones)”'.

Cabe preguntarse, jcual es la intencion?, ;qué finalidad se persigue? La
capacidad del artista de crear un objeto implica, entonces, “poner en acto las
capacidades operativas, dando forma estética a las ideas concebidas en la men-
te”>2. Aqui, resulta necesario realizar una distincion entre la disposicién moral y
la artistica. Debe haber entre ellas una reciprocidad, porque toda pdiesis es una
manifestacion de “lo que él es y de cdmo es”.

Esto se confirma en la historia de la humanidad pues el artista, cuando
realiza una obra maestra, no sélo da vida a su obra, sino que, por medio de
ella, en cierto modo, descubre también su propia personalidad. En el arte
encuentra una dimension nueva y un canal extraordinario de expresion
para su crecimiento espiritual. Por medio de las obras realizadas, el artista
habla y se comunica con los otros. La historia del arte, por ello, no es sélo
historia de las obras, sino también de los hombres®.

La cuestion subjetiva del arte, en tanto expresion de pensamientos, segtin
las experiencias, creencias y propdsitos, implica rectitud de corazén. De modo
que el artifice debe ser consciente “de la verdad plena del objeto, de toda la escala
de valores unidos a él; no solo debe tenerlos en cuenta en abstracto, sino también
vivirlos él mismo correctamente”®. En tanto verdadero conocimiento de lo real,
el cultivo de la prudencia deviene fundamental. Quien ha recibido un talento se
halla en el compromiso de desarrollarlo para el bien comun: “Quien percibe en
si mismo esta especie de destello divino que es la vocacion artistica —de poeta,
escritor, pintor, escultor, arquitecto, musico, actor, etc.— advierte al mismo
tiempo la obligacion de no malgastar ese talento, sino de desarrollarlo para

¥ San Juan Pablo II (1999: 1).

# San Juan Pablo II (1999: 1).

#San Juan Pablo II (1999: 1).

%0 Audiencia del miércoles 13 de
enero de 1982, 2.

51 San Juan Pablo II (1999: nota 2).

%2 San Juan Pablo II (1999: 2).

% San Juan Pablo II (1999: 2).

% San Juan Pablo II (1999: 2).

% Audiencia del 6 de mayo de 1981,
3.
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ponerlo al servicio del préjimo y de toda la humanidad”>*.

La responsabilidad ética debe empapar la estética. Puede afirmarse
entonces que existe un ethos en el arte, que estd dado por el "ethos de la imagen"”,
que refiere a las obras en si mismas, en su composicion y en la intencionalidad de
su Creador; asimismo hay un "ethos de la vision"**, que remite a la actitud e inten-
cionalidad del receptor: si todo lo que pasa por los sentidos determina una
mirada del mundo, saber elegir adecuadamente qué mirar y por qué es el com-
promiso que éste debe asumir.

Peculiares deberes incumben a todos los destinatarios, es decir, lectores,
espectadores y oyentes que, por una eleccion personal y libre, reciben las
comunicaciones difundidas por tales medios. Una recta eleccion exige, en
efecto, que éstos favorezcan plenamente todo lo que destaque la virtud, la
ciencia y el arte y eviten, en cambio, lo que pueda ser causa u ocasion de
dano espiritual, lo que pueda poner en peligro a otros por su mal ejemplo, o
lo que dificulte las informaciones buenas y promueva las malas; esto sucede
muchas veces cuando se colabora con empresarios que manejan estos
medios con mdviles exclusivamente econémicos™.

Pablo VI en la enciclica Humanae vitae aborda esta cuestion, al referir a la
necesidad de crear un clima favorable a la educacion de la castidad, es decir, al
triunfo de la libertad sobre el libertinaje, mediante el respeto del orden moral.
Todo lo que en los medios modernos de comunicacion social conduce a la excita-
cién de los sentidos, al desenfreno de las costumbres, como cualquier forma de
pornografia y de espectaculos licenciosos, debe suscitar la franca y unanime
reaccion de todas las personas, solicitas del progreso de la civilizacion y de la
defensa de los supremos bienes del espiritu humano. En vano se trataria de
buscar justificacion a estas depravaciones con el pretexto de exigencias artisticas
o cientificas, o aduciendo como argumento la libertad concedida en este campo
por las autoridades publicas®.

El ethos de la imagen y de la visiéon deberan conformar un “circuito
reciproco”®. La actividad artistica serd auténtica, si expresa la verdad sobre la
masculinidad y la feminidad. Sera el receptor quien decida luego si acercarse a
esta verdad o alejarse, oscureciéndola mediante una reacciéon objetivante. Esto
significa que, en este doble juego, la pureza de intencion del artifice esta alli. Se
brinda, como don, esperando ser recibida de la misma forma. Si asi no fuera,
dicho circuito se quebraria. De manera que este mirar estético® refiere no sélo a
la intencionalidad y a la concrecién del objeto artistico desde un punto de vista
poiético, sino también a todos aquellos que participan de dicho hacer: artistas,
managers, periodistas, productores, directores, difusores, receptores, quienes
tienen el deber de propiciar una experiencia estética que se oriente a la verdad, a
la belleza, a lo bueno; debe custodiar la sensibilidad y dignidad humanas. En
tanto comunicacion interpersonal debe favorecer la comunion.

Puesto que hoy dia la opinion publica ejerce un poderosisimo influjo en la
vida privada y publica de los ciudadanos de todos los sectores, es necesario
que todos los miembros de la sociedad cumplan sus deberes de caridad y
justicia también en este campo; y asi, con la ayuda de estos medios, se
esfuercen por formar y difundir una recta opinion publica®.

La industria cultural tiene, entonces, el compromiso y la obligacion de
bregar por la ley moral, puesto que no existe un hecho de arte separado de dicha

ley:

% San Juan Pablo II (1999: 3).
* Audiencia del 6 de mayo de 1981,
6.

* Audiencia del 6 de mayo de 1981,
6.

% Pablo VI, Concilio Vaticano II.
Decreto Inter mirifica sobre los
medios de comunicacion social, 9.

Pablo VI (1968: 22).

¢! Audiencia del dia miércoles 6 de
mayo de 1981, 7.

92 Audiencia del miércoles 15 de
abril de 1981, 1.

% Pablo VI (1963: 8).
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las relaciones que median entre los llamados derechos del arte y las normas
de la ley moral. Dado que las crecientes controversias sobre este tema tienen
muchas veces su origen en falsas doctrinas sobre la ética y la estética, el Con-
cilio declara que debe ser respetada por toda la primacia absoluta del orden
moral objetivo, puesto que es el Unico que trasciende y compagina
congruentemente todos los demas drdenes de las relaciones humanas, por
dignos que sean y sin excluir el arte. El orden moral es, en efecto, el tinico
que abarca en toda su naturaleza al hombre, criatura racional de Dios y
llamado a lo sobrenatural; y solamente tal orden moral, si es observado
integra y fielmente, lo conduce al logro pleno de la perfeccion y de la bien-
aventuranza®.

% Pablo VI (1963: 6).
Si bien es cierto que cierta representacion del mal moral puede permitir,
por oposicion, exaltar la verdad y el bien mediante un efecto dramatico, es nece-
sario que,

para que no produzcan mas dafio que utilidad a las almas, habradn de some-
terse completamente a las leyes morales, sobre todo si se trata de asuntos
que exigen el debido respeto o que incitan mas facilmente al hombre, herido
por la culpa original, a apetencias depravadas®. ®Pablo VI (1963: 7).

El criterio de discernimiento estético comun radica en el sentido de lo
bello, lo bueno y lo verdadero “la potencia del bien se ha refugiado en la naturale-

el . . .
za de lo bello”®. El sentido de la belleza es propio del arte y constituye San Juan Pablo IT (1999: 3).

la expresion visible del bien, asi como el bien es la condicion metafisica de
la belleza. Lo habian comprendido acertadamente los griegos que, uniendo
los dos conceptos, acunaron una palabra que comprende a ambos: «kaloka-
gathia», es decir «belleza-bondad»*. San Juan Pablo II (1999: 3).

Todo lo bello acerca a la verdad, en la que se revela su capacidad de ser
don, su plenitud y su dignidad. La promocion de una cultura de la castidad solo
serd posible en un hacer conjunto, desde un mirar puro, prudente y justo, que
constituya un servicio social en pos del bien comun.

Conclusion

Aprender a ver limpiamente. Ser justos. Buscar la moderacion en nuestras
palabras y acciones. Disfrutar de la belleza. Hacer comunidad. Todo esto es posi-
ble con la educacion en virtudes, porque constituyen la verdadera guia para la
consecucion del Bien mayor. Es lo que Dios ha dispuesto desde siempre. Es el
recto camino que conduce a un profundo gozo interior, porque se ha visto con
inteligencia la verdad, porque se ha puesto el hacer en la realizacion del bien. La
base de nuestra fe es la creencia de un Dios 'vivo' que se ha entregado por noso-
tros para nuestra eternidad.

Para favorecer la cultura de la castidad, el arte debe ennoblecer lo
humano. Toda manifestacion debe corresponder a la dignidad de la persona y a
la comunidn. Es una invitacion al encuentro con un otro y a una busqueda infini-
ta que se renueva, como espejo del tiempo, en cada nueva —e intima- invitacién a
una experiencia empirica irrepetible. Un arte que propone el desafio de admirar
aquello que resulta inconmensurable, se vincula profundamente con el misterio
de Dios en nosotros.
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Resumen:

Se suele decir que "el perder un hijo no tiene nombre", jugando con el
sentido metaforico de la frase ("es insoportable, inimaginable") y con el hecho de
que no habria un sustantivo o adjetivo (‘nombre’) especifico para designar esa  palabras dave
situacion desgraciada. Se estudia esta cuestion y se propone una denominacion.  Hijo — nombre — huérfano — orbo

Abstract:

It is said frequently that "losing a child has no name", playing with the
metaphoric sense of the phrase ("it is unbearable, unconceivable") and with the
fact that there would not be a specific noun or adjective for naming that wret- Keywords:

. . . . . . . .. . child — name - noun - orphan -
ched situation. This question is studied here and a Spanish denomination is 4,
proposed.

En el pensamiento de los seres humanos existe la logica idea de que los
padres deben ser sepultados por sus hijos y no al revés. Es esperable que las
personas mayores pierdan la vida antes que las menores, pero la experiencia
ensefa que las enfermedades, los accidentes, las guerras, los siniestros de diver-
so tipo pueden llevar a que los padres pierdan a un hijo.

En esa situacion se suele decir "esto no tiene nombre", sugiriendo que es
un dolor insoportable, algo inimaginable, intransferible en palabras'.

Lo cierto es que, segun el Diccionario de la lengua espafiola, el término ' Al escritor argentino Abel Posse,
'huérfano’ podria cubrir ese campo semantico. Dice (actualizacion de 2022, en  POr ejemplo, le llevé casi tres

; décadas poder concebir la crénica
a .
linea, de la 23* ed. de 2014): autobiografica Cuando muere el hijo

(2009), una especie de liberacion
huérfano, na del dolor.

Del lat. tardio orphinus, y este del gr. 0ppavoc orphands.

1. adj. Dicho de una persona menor de edad: A quien se le han muerto el padre
y la madre o uno de los dos. U. t. c. s.

2. adj. poét. Dicho de una persona: A quien se le han muerto los hijos.

3. adj. Falto de algo, y especialmente de amparo. En aquella ocasion quedo huérfana
la ciudad.

4. adj. desus. expdsito. U. en Bol. y Chile.
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El término no aparecia en el Diccionario de Autoridades (1726-1739), el
primer diccionario académico. En la edicién de 1780, el Diccionario incorpord
solamente la acepcion "adj. La persona que ya no tiene padre, 6 madre, 6 le falta
uno y otro. Orphanus". En la de 1817 incorpord la idea de que se trata de un
menor edad y de que puede ser usado como sustantivo: "adj. La persona de
menor edad & quien han faltado su padre y madre 6 alguno de los dos. Usase
también como sustantivo. Orphanus". La edicién de 1884 afiade a esta acepcién,
conservada, una nueva: "fig. Falto de amparo. En aquella ocasion quedé HUERFA-
NA Ia ciudad", es decir, un sentido mas amplio o general no vinculado con la
relacién paterno-filial.

Es en la edicién de 1925 cuando aparecen ya cuatro acepciones: las dos
que ya indicamos y que figuran como 1? y 4, mas una 3? que dice "poét. Dicese
de la persona a quien han faltado los hijos" y una 22 que sefiala "ant. Expésito. U.
en Chile y Pert". En la edicién de 1992 se mantienen las cuatro entradas pero se
alteran dos de ellas: a la primera y especifica se le afiade que se usa "especialmen-
te" si el menor ha perdido a su padre: "adj. Dicese de la persona de menor edad
a quien se le han muerto el padre y la madre o uno de los dos; especialmente el
padre. U.t. c.s."; y en la acepcidn general "falto de amparo" se incorpora "adj.fig.
Falto de alguna cosa, y especialmente de amparo. En aquella ocasion quedé HUER-
FANA la ciudad", de modo que la carencia aludida puede no ser solamente de
amparo.

Estas cuatro acepciones se mantuvieron sin cambios en las ediciones de
2001 y de 2014. El uso como sinénimo de "exposito" parece ser regional, aunque
en 1925 se indicaba Perti y en cambio ahora se indica Bolivia, ademas de Chile.
Ciertamente, un 'exp0sito’ es para nosotros un nifio abandonado, 'expuesto’ a las
puertas de una institucion de caridad o de filantropia, pero no que necesaria-
mente carezca de padres.

La acepcidn que nos interesa aqui es la que reza "Dicho de una persona:
A quien se le han muerto los hijos". Cabe destacar que el uso es marcado como
poético ya desde 1925, es decir que no tiene aplicacion general, cotidiana; y, por
otra parte, es notorio que se diga "a quien se le han muerto los hijos", o sea, que
se ha quedado sin ninguno.

Esta acepcidon de huérfano', entonces, no cubre en el habla coloquial el
sentido de "padre o madre que pierde un hijo", puesto que no es necesario, para
pensar que "perder un hijo no tiene nombre", que sdlo se dé si mueren todos los
hijos. De modo analogo, no se dice que es 'huérfana' la persona ya adulta a quien
se le mueren sus padres; este hecho responde a lo esperable: si un hombre de
cincuenta afos pierde a sus padres de ochenta o noventa, puede sentirse 'huérfa-
no' en el sentido de no poder contar con el apoyo y la presencia de ellos, por estar
"‘privado de ellos', pero no recibe el calificativo de "huérfano', salvo metafdrica-
mente’. Por eso se dice que el 'huérfano’ es alguien de poca edad que pierde a 2 A¢{ 1o usa Montiel (2023: 18): una
uno o a los dos padres. No existe un término especial para designar a la persona  sefiora mayor, ya viuda, se refiere a
mayor que se queda sin los padres, aunque "eso si tiene nombre" en el sentido de ~ su hija que ya es madre; dice: "...tal

. . . vez tendria que haber aceptado que
que es vitalmente esperable que una persona ya adulta pierda a sus progenito- que 1 ptade q
me llevara Lucrecia, pero maneja tan

res. rapido que en cualquier momento
Paraddjicamente, segin el diccionario si tendria 'mombre' (vocablo, = me matay queda huérfana".

sustantivo o adjetivo) el perder a un hijo (no necesariamente todos los hijos),
aunque seria un uso poético.
Si nos retrotraemos a los origenes de la lengua podemos ampliar el pano-

rama.
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La palabra 'huérfano' es en realidad de origen griego: dopavoc orphands
tiene una raiz indoeuropea *orbh- que aparece también en otros términos como el
armenio orb, orboy el latin orbus y voces similares del gotico y del irlandés
antiguo’. Esa raiz significa 'separar, quitar'. Por eso el adjetivo griego tiene un
significado general de 'privado de algo' y, mas especificamente, 'privado de
padre o de madre' (ya en Homero y Hesiodo); pero lo que justifica el significado
poético de la voz espanola registrado desde 1925 es que también en la literatura
griega los tragediografos usaron orphands con la acepcion de 'privado de hijo(s)’;
asi ocurre en Orestes 664 de Euripides (Bavwv yoao olkov dopavov Aeipw
natEdc "pues al morir dejaré huérfana la casa del padre") o en Antigona 425 de
Sofocles (Otarv KevNg €VVNG VEOOOWV 0Qpavov BAEYN Aéxog "cuando, vacio el
nido, vea el lecho huérfano de polluelos")*.

A esto se anade otro término de uso literario griego que es &maic,
amnaudog, dpais, dpaidos, voz que estd formada por el prefijo privativo a- y un tema
paid- que viene de la raiz indoeuropea Taf- con la idea de 'pequeno’; pais significa
mino, hijo' y, pasando por el latin paed-, aparece en vocablos como "pedagogo’ o
'peddfilo’. Apais significa estrictamente 'sin nifio, sin hijo'. Segun el Thesaurus
linguae Graecae, ocurre mil siete veces en la literatura supérstite, pero en la mayor
parte de los casos significa 'que no tiene hijos' (por ej. Esquilo, Euménides 1034
Nvuktog naideg amaweg "hijas de la Noche carentes de hijos"; Herddoto 6: 38 pe-/
tx O¢ teAevta dnaug 'y después muere sin hijos") o 'que no tiene descendencia
masculina' (Herddoto 5: 48 aAA” anéBave amaig, Ouyatéoa povvnv Amwv
"pero murid sin hijo, al dejar una hija sola")’; sin embargo, en Euripides, Suplican-
tes 810, significa 'que se ha quedado sin hijos Kd&dupov Oavoviwv émta
vevvalwv Tékvov anadég eloy 'tras morir los siete hijos legitimos de Cadmo,
estan sin hijos'.

En cuanto al latin, las mismas acepciones que en griego contenia 0Qpavog
se daban ya desde la época arcaica (Enio, Plauto) en el adjetivo orbus, a, um:
‘privado de algo', ‘privado de padres’, '‘privado de hijos'. Por ejemplo, la frase
"hereditatis spes [...] quem nutum locupletis orbi senis non observat?" 'la esperan-
za de herencia [...] ;qué mirada de un viejo rico sin hijos no observa?' aparece en
Ciceron, Paradojas 39; mientras que "filii orbi", 'hijos huérfanos', se lee en Cartas a
Quinto I 3.10. Pero ese sintagma "orbi senis" no especifica si el viejo nunca tuvo
hijos o si los perdid. Sin embargo, el verbo orbare significa en general "privar de
algo', pero en particular "privar a alguien de sus hijos" (Cicerdn, A favor de Cluen-
cio 45, De los deberes 1: 30; Ovidio, Metamorfosis 2: 391 "orbatura patres aliquando
fulmina ponat", 'que a veces ponga rayos que han de privar de hijos a los padres').
Por lo tanto, el latin orbus funcionaba igual que el griego orphands y que el griego
dpais: los tres podian indicar a padres que habian perdido al menos a un hijo.

Por otra parte, en el s. IV, el latin 'eclesiastico' o 'cristiano"” incorpord
muchos helenismos; cred asi orphanus, que aparece en la Vulgata, en Ambrosio,
Sermones 24: 3, en Hilario de Poitiers, Sobre los salmos 67:7, para designar al "huér-
fano' en el sentido habitual de 'nifio que perdi6 a uno o ambos padres®. Esta es la
voz que predomind en el espafiol y con el significado habitual referido al nifio sin
padres. El término latino orbus y el griego dpais no tuvieron descendencia en
nuestra lengua, si bien orbus se mantuvo en el medioevo con la acepcion de 'ciego'
a partir de la idea de 'privado de la vista®, con el verbo orbare como 'cegar™® o
como 'mutilar'’. El italiano conserva orbo como 'ciego', no asi el espafiol ni el fran-
cés ni el portugués.

Entonces, dado que 'huérfano' en espafiol puede tener la acepcion de
'padre que perdid hijos' pero esta acepcion es de uso poético y no tiene peso colo-
quial, se podria proponer una voz nueva con ese significado especifico.

Una posibilidad seria, a partir del griego dmaig, dmadog pasando por un
supuesto vocablo latino *apes, apédis, de acuerdo con las reglas de derivacién al
espanol, crear un término *apede, 'sin hijo; que perdié un hijo'. Esta forma resulta
quizas malsonante. Otra posibilidad es, a partir del prefijo privativo latino ab y

3 Cf. Chantraine (1999: 829), Beekes
(2010: 1113-4). En lenguas célticas y
germanicas se vincula con el
significado de 'herencia, heredero'.

* Cf. Bailly (1950 s.v. 1407 c). Véanse
otros ejemplos en Liddell-Scott-Jo-
nes (1996: s.v., 1258 a). El verbo o-/
opaviCw significaba 'hacerse huérfa-
no' y opgavebw 'ocuparse de
huérfanos'. En el griego patristico
aparece op@avoopal 'ser huérfano'
y el sustantivo op@avotgogeiov
‘orfanato, orfelinato’; cf. Lampe
(1961: 975 b).

> En otros pasajes se aclara, en
genitivo, "sin hijo de sexo macho"
anaig égoevog yovov Herddoto 1:
109.3; "estoy sin hijo de hijos
machos" amaig O elpl Apoévwv
naidwv Xenofonte, Ciropedia 4: 6.3.

¢ Cf. Gaffiot (1934: 1089 b).

7 Sobre este concepto, cf. Mohr-
mann (1961-1965).

8 Cf. Souter (1964: 280 a). Nierme-
yer (1976: 747 b-748 a). Aparecen
después orphanitas, orphanotrophion
y orphanotrophus, todos helenismos.

° Es interesante la cita que incluye
Maltby (1991: 433) de Isidoro,
Origenes 10: 200, quien define
"orbus, quod liberos non habet;
quasi oculis amissis (i.e. ab orbo i.q.
caeco cf. PAUL. FEST. orba est, quae
patrem aut filios quasi lumen
amisit": 'orbo, lo que no tiene hijos;
casi como perdidos los ojos (esto es,
a partir de 'orbo’ es también 'ciego’,
cf. Paulo Diacono Festi, «es orba la
que perdié al padre o a los hijos
como a la luz»'. Maltby no incluye
orphanus.  Ernout-Meillet (1951:
827-8) aclaran que esta idea puede
provenir de la asociacion con orbis,
orbitas y, de alli, con el 'ojo'; Ovidio,
Metam. 3: 518 "orbus lumine"
‘privado de la luz', Plinio 7: 124
"orbitas luminis", 'pérdida de un
0jo'. Véase Blaise (1954: 583 a)
quien, a proposito de autores
cristianos, da entrada a orbitas
como 'pérdida de los padres o de
los hijos', pero orbare como 'privar
de la vista' y orbus como 'ciego’; en
cuanto a orphanus, solo registra
"huérfano' (1954: 585 a).

10 Cf. Niermeyer (1976: 743 b).

1 Cf. Blaise (1975: 639 b), quien no
registra ya orbus. Alli aparece orpha-
nare como 'privar de', significado
basico de la raiz indoeuropea.
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del tema de filius 'hijo', crear un adjetivo *afilio, -a. Pero es obvio que esta forma
entraria en confusion con las del verbo 'afiliar', que significa 'prohijar, inscribir'.

Por lo tanto, parece mas sensato volver al latin arcaico y clasico, que ofre-
cia un adjetivo orbus (con la misma raiz que el griego orphands). Como orbus no
tuvo derivados en espafiol porque su campo semantico lo cubrid el tardio
orphanus, para evitar confusiones se podria proponer un adjetivo / sustantivo
'orbo’ para designar al ‘padre que perdid a un hijo'. Y esta propuesta se refuerza
si tenemos en cuenta que el finés conserva orbo con ese valor y hay formas simila-
res en las lenguas urdlicas, consideradas préstamos'.

De esta manera, "perder a un hijo no tiene nombre"; empero, asi como
otras lenguas de pueblos que viven la guerra cotidianamente si tienen un amplio
repertorio de voces relativos a la muerte', la nuestra tendria un vocablo nominal 8 Cf. Guillemi (2023).
(mombre') especifico, que designaria esa realidad indeseada y psicolingiiistica-
mente rechazada.

12 Cf. Beekes (2010: 1114).
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Resumen:

En la historia de la recepcién contempordnea de los didlogos platonicos
en torno al tema del amor, especialmente del Simposio, con razén podrian ubicar-
se las Catequesis Nos. 47 y 48 de S. Juan Pablo II sobre la llamada “teologia del
cuerpo” y la primera parte de la enciclica Deus caritas est del Papa Benedicto XVI.
En el presente articulo se observa el contexto en el que aparecen, en los docu-

mentos indicados, las referencias al Simposio de Platon y se trata de precisar cual Palabras clave
. . Eros — Platon — S. Juan Pablo 1T —
es su aporte en las argumentaciones respectivas. Benedicto XVI

Abstract:

In the history of the contemporary reception of the Platonic dialogues on
the theme of love, especially the Symposium, they could rightly be located the
Catechesis n. 47 and 48 of St. John Paul I on the so-called “theology of the body”  Keywords:
and the first part of the encyclical Deus caritas est of Pope Benedict XVI. This ggegicl?;‘a - St. John Paul 1T -
article observes the context in which references to Plato's Symposium appear in
the indicated documents and attempts to specify its contribution to the respecti-
ve arguments.

Introduccion

No es demasiado sorprendente —aunque tampoco totalmente esperable—
que en dos documentos del magisterio contemporaneo de la Iglesia sobre el tema
del amor y el matrimonio se encuentren alusiones o citas explicitas de obras de
Platdn, el famoso filésofo ateniense que vivid en Atenas entre los afios 428/7 y
348/7 a. C. Nos referimos especificamente a las Catequesis Nos. 47 y 48 de S. Juan
Pablo II sobre la llamada “teologia del cuerpo” y a la primera parte de la enciclica
Deus caritas est del Papa Benedicto XVI.
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Sorprendente es, en alguna medida, si se tiene en cuenta que para
muchos autores la concepcion platonica del éros es radicalmente opuesta a la
comprension cristiana del amor, en general, y del amor matrimonial, en particu-
lar. Esperable es, en otro sentido, porque en los didlogos platonicos se encuentra
la primera reflexiéon, profunda y abarcadora, sobre el tema del amor, una
reflexion poético-filosofica que llegd a constituir, para las elaboraciones posterio-
res sobre este tema, una base tedrica insoslayable que orienté6 a numerosos
pensadores de la misma antigiiedad clasica y de la edad media y que sigue
ejerciendo su influencia hasta la época contemporanea.

En efecto, la historia de la recepcion del “amor platonico” a lo largo de los
siglos es inmensa, casi inabarcable por su extension y por la riqueza de los mati-
ces que se han ido destacando en las distintas épocas y segtin los diversos auto-
res que han leido, traducido, citado, comentado, interpretado, o simplemente
repensado aquellos antiguos textos escritos por el discipulo de Sdcrates.

Para aproximarnos al tema central del presente articulo, recordemos que
ya en muchos Padres de los primeros siglos de la Iglesia se advierte la presencia
de elementos propios de la concepcion platdnica del amor. Baste mencionar los
nombres de Clemente de Alejandria, Origenes, S. Gregorio de Nisa, S. Agustin y
Dionisio Areopagita, en cuyas obras se encuentran numerosas citas y alusiones a
motivos caracteristicos de la concepcion de Platén acerca del amor'.

Pero en esta historia de la recepcion del éros platonico y ya en directa
relacion con la teologia cristiana de los ultimos cien afios, ocupa un lugar muy
importante la figura del tedlogo luterano Anders Nygren, quien en 1930 publico
la primera parte de su libro sobre las nociones de agipe y éros, que en la version
castellana lleva el titulo: Eros y Agape. La nocién cristiana del amor y sus transforma-
ciones. Esta obra tuvo una enorme repercusion, tanto en el &mbito de la teologia
protestante como en la catdlica, de modo que dificilmente podia escribirse algo
sobre el tema sin tomar posicion respecto de ella. En sintesis, para Nygren lo mas
caracteristico del cristianismo es precisamente el amor, pero el que se expresa en
griego con los términos vinculados al sustantivo agipe, es decir, ese amor oblati-
vo que implica una entrega generosa y absoluta, sin ningtn interés propio. Eros,
en cambio, es una palabra evitada en los escritos sagrados y remite a un deseo
ardiente generado por un objeto que despierta en el que ama 'erdticamente’ una
atraccion que mueve a éste a tratar de poseer ese objeto y gozar de él. El verdade-
ro amor cristiano seria, entonces, el del agdpe que, en cierto modo, es opuesto al
del éros. En la teologia cristiana se habria dado, segiin Nygren, una especie de
distorsion. Por eso era importante para €l distinguir lo que, por influencia del
pensamiento griego o platdnico, se habria confundido.

En el campo de la teologia catélica —y también en el del protestantismo-
no tardaron en hacerse oir algunas voces criticas respecto de esta division tan
tajante en el que los términos se excluyen reciprocamente. Valga aqui evocar
muy brevemente los nombres de C. S. Lewis (1898-1963), citado expresamente
por S. Juan Pablo II en la nota 2 de la catequesis 47, y de J. Pieper (1904-1997). El
primero, en su libro Los cuatro amores?, reconoce explicitamente la influencia de
la obra de Nygren, pero su perspectiva es mas amplia, en el sentido de que un
amor auténtico incluye naturalmente una instancia de correspondencia por
parte del ser amado y de experiencia de alegria profunda derivada de esa
relaciéon amorosa. Por otra parte, Pieper se ocupa expresamente del tema del
amor’y sus reflexiones pueden ayudar a entender mejor el contexto de los docu-
mentos de S. Juan Pablo II y de Benedicto XVI que son el objeto central del
presente articulo. Valga destacar aqui tan solo tres aspectos que reapareceran en
los primeros paragrafos de Deus caritas est: 1) La importancia que se asigna a la
reflexion sobre los términos referidos al 'amor’, algo a lo que Benedicto dedica
varios paragrafos, como base lingiiistica indispensable para el desarrollo concep-
tual posterior; 2) La critica a la tesis central de Nygren y la consecuente valora-
cion positiva del 'amor-éros' como fendmeno antropoldgico constitutivo de la

! Mas adelante en el tiempo,

aunque quizas en forma menos
evidente, se percibe la presencia de
esta tradicién en las obras de S.
Bernardo de Claraval o de S. Juan
de la Cruz. Entre los numerosos
estudios sobre la recepcion de los
didlogos platénicos en general,
véase, por ejemplo, MADEC (2002).
Para algunos hitos de la recepcion
del éros en autores cristianos, desde
el Nuevo Testamento hasta S.
Tomas de Aquino, v. OSBORN
(1994).

2 LEWIS (1991).

3 PIEPER (1988). Véanse en particu-
lar las ultimas ciento treinta
paginas del libro.
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naturaleza humana, que experimenta la atraccion de la belleza y el deseo de
poseer lo que es bello, verdadero y bueno; 3) La estrecha relacion que existe entre
el amor y la alegria?, que abre la posibilidad al éros —“comienzo irreemplazable
de todo amor consumado” (p. 493)- de ser camino a la felicidad.

Teniendo en cuenta estos presupuestos, el objetivo del presente articulo
es observar con algin detenimiento el contexto en el que aparecen —en los dos
documentos del magisterio contemporaneo elegidos- las referencias al Simposio
de Platdn, tratando de sefalar cudl es su aporte o su funcién en las argumenta-
ciones respectivas.

Algunos aspectos relevantes de la propuesta platénica del amor en el Simposio

Para nuestros fines es conveniente, antes de encarar la lectura de los pasa-
jes seleccionados de S. Juan Pablo II y de Benedicto XVI, recordar muy breve-
mente la estructura del Simposio platdnico y algunos elementos fundamentales
de la concepcion del éros.

En una muy sugerente introduccién y con motivo del requerimiento de
un personaje anonimo respecto de las circunstancias que rodearon el famoso
simposio de Socrates, se plantea el problema de la transmision precisa del cono-
cimiento y comienza el relato de algunos detalles previos a la reunion propia-
mente dicha’. A continuacion vienen los cinco discursos que se pronuncian en
honor de Eros —Fedro, Pausanias, Eriximaco, Aristéfanes, el célebre comediogra-
fo, y Agaton, el joven anfitrion que el dia anterior habia vencido en un concurso
tragico— para concluir, a manera de climax, con el discurso de Sdcrates, quien
refiere la conversacion que habria mantenido una vez con una sabia y enigmatica
mujer —Diotima— quien lo habria iniciado en los “misterios del amor”. Después
de este sexto discurso, en el que se concentran diversos elementos constitutivos
de la concepcién platénica del Eros, irrumpe una turba de borrachos y flautistas,
con Alcibiades a la cabeza, quien ha llegado para coronar a Agaton por su triun-
fo, pero que al ver a Socrates también corona a éste y pronuncia un impactante
discurso biografico en el que relata su experiencia personal con el mismo Socra-
tes y que funciona como un altimo tributo al amor a través del elogio de la extra-
fa y casi sobre-humana figura del maestro. Podria pensarse en que los cinco
discursos previos son una suerte de preparacion para el discurso de Sdcra-
tes-Diotima, desde el cual, a su vez, Pueden entenderse mejor y revalorizarse
positivamente distintos aspectos del Eros que los otros cinco fueron relevando.
Por otra parte, el episodio de Alcibiades y su propio discurso constituirian algo
asi como un colofén que presentarian a Eros-Socrates operando directamente en
la 'existencia’ concreta.

La riqueza literaria y la profundidad de pensamiento de esta obra de arte
seguramente explican la extraordinaria influencia que ella ha ejercido sobre
muchisimas generaciones de pensadores, poetas y tedlogos de distintas épocas.
Por la posible relacion con los documentos pontificios seleccionados, es oportu-
no recordar ahora algunos elementos conceptuales que de algin modo son
relevantes para la lectura de aquellos.

a. Segun la presentacion de la primera parte del discurso de Diotima/Sdcrates,
Eros no es ni una divinidad propiamente dicha ni un mortal sino algo 'interme-
dio' —metaxy— entre estos dos dmbitos de la realidad. De alli que pueda caracteri-
zarselo como un “gran daimon”, una entidad que funciona como intermediaria y
contribuye a la comunicacion entre dioses y hombres®.

b. Su origen mitico —su concepcion en la fiesta de la diosa Afrodita y las cualida-
des opuestas y complementarias de sus padres, Poros (el recurso) y Penia (la
pobreza, carencia)- corresponde a su caracteristico modus operandi: estar constan-
temente al acecho de la belleza, de la que carece, ideando recursos de todo tipo
para acercarse a ella con la intencion de poseerla’.

* Cabe recomendar en especial la
lectura del apartado VI “La
felicidad de amar” (pp. 489-502). La
nocién de que “amar es alegrarse
con el otro” es fundamental. En
este contexto son relevantes la cita
de Leibniz “Amar es alegrarse de la
felicidad del otro” y la referencia al
Tratado del Amor a Dios de S.
Francisco de Sales “el amor es el
acto en el que la voluntad se identi-
fica y retine con la alegria y el
bienestar del otro” (p. 501). Valga
precisar que el término latino que
emplea Leibniz y que aqui se
traduce como “alegrarse”, es
delectari que expresa mas claramen-
te el momento de “deleitaciéon” en
la felicidad del ser amado.

> Cada uno de esos detalles son
significativos. Aqui, obviamente,
no hay lugar para explayarse en
esto, pero valga solamente destacar
uno: en 174 a se resalta que antes de
ir al encuentro Sdcrates, extrana-
mente, se calza. Esto implica que
habitualmente él andaba descalzo.
Y justamente éste sera un rasgo
caracteristico de la figura de Eros
segun la presentacion en el discur-
so de Diotima (203 d). Todo ello
invita a asociar la figura y funciéon
de Sdcrates con las propias de Eros.

¢ Sym 201 e — 203 a. Lo indicado en
la nota anterior invita a concebir al
mismo SOcrates como un daimon,
que realiza la ‘'intermediacion'
entre Diotima y sus interlocutores
precisamente a través del didlogo.
En ultima instancia éros — daimon —
Socrates, en alguna medida, se
identifican.

7Sym 203 a - 204 c. Conviene
aclarar que la expresion griega que
se emplea —el llamado 'dativo
posesivo' con el verbo 'ser'”’— no
significa stricto sensu tanto la "pose-
sion' sino mas bien el hecho de que
'algo esta ahi para alguien, a dispo-
sicién de él'. Por eso no seria conve-
niente acentuar demasiado la
nocion 'egoista’ de posesion.
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c. En estrecha relacion con el deseo natural de inmortalidad que los hombres
tienen, ellos experimentan en si la atraccion de las cosas bellas y aspiran a alcan-
zar la posesion constante, para siempre, de lo bello y de lo bueno, lo que, a su
vez, se explicita en el deseo de “generacion en la belleza” y éste seria un modo de
que dispone el ser humano, mortal, para participar, al menos en alguna medida,
de la inmortalidad®.

d. En la tltima parte del discurso de Diotima, en una especie de monologo subli-
me que presenta los tltimos grados de lo que podria denominarse la 'iniciacion
erotica', se van senalando las distintas etapas que conforman una especie de
escala ascendente por el camino de la belleza, que comienza por la contempla-
cién de la hermosura de los cuerpos y va elevandose paulatina y gradualmente
a través de la contemplacion de la belleza de las almas, de las leyes, de las cien-
cias, hasta alcanzar una unica ciencia de la belleza en si y la contemplacion
propia del ultimo grado de este ascenso erdtico, es decir, la vision de la belleza
en si, pura, absoluta, que puede contemplarse sdlo con el ojo interior y que posi-
bilitara dar a luz verdaderas virtudes y no simples imagenes de ella, lo cual, a su
vez, convertird al hombre que ha realizado hasta el fin este camino en un auténti-
co “amigo de la divinidad —theophilés—" y de este modo en “inmortal” si es que
ello es posible a un ser humano®.

e. Todas las caracteristicas relevadas justifican, en fin, que los hombres deban
honrar a Eros y que éste pueda ser llamado el “mejor colaborador —synergds— de
la naturaleza humana”'°.

Las catequesis 47 y 48 de S. Juan Pablo II

Es tiempo de comentar las catequesis de S. Juan Pablo II que contienen
expresas referencias al Eros. En especial nos detendremos en la N2 47 (“Eros y
éthos en el corazon humano”) porque en ella se menciona explicitamente el
nombre de Platdn, y en la siguiente, en la que se contintia la reflexion sobre el
éros. Ubiquémoslas, ante todo, en el contexto inmediato.

Estas catequesis pertenecen a la segunda de las seis partes en las que se
distribuyen las ciento veintinueve ofrecidas por el pontifice. Se conocen, en
conjunto, como “Teologia del cuerpo”, “El amor humano en el plan divino”, o
también “La redencion del cuerpo y la sacramentalidad del matrimonio”!!. En
esa segunda seccion —que lleva el subtitulo “La purificacion del corazén” y
abarca las catequesis 24 a 63— se parte de los vv. 27-28 del cap. 5 del Ev. de S.
Mateo (“Habéis oido que fue dicho: No adulteraras. Pero yo os digo que todo el
que mira a una mujer desedndola, ya adulterd con ella en su corazoén”), palabras
que para el autor “no contienen... la condenacion del cuerpo y de la sexualidad”
sino que son una llamada a vencer la “triple concupiscencia, en particular, la
concupiscencia de la carne”™. Las palabras del Evangelio invitan a descubrir y
realizar “el sentido esponsalicio del cuerpo y a expresar de este modo la libertad
interior” de la donacién que supone el “dominio de la concupiscencia de la
carne”®. Estas ultimas expresiones parece que no tienen nada que ver con la
concepcion platonica, en especial lo referente al “sentido esponsalicio del
cuerpo”. Cabe acotar, sin embargo, que si bien la argumentacion de S.J.P. II se
orienta mas bien al dialogo critico con pensadores de los siglos XIX y XX (Marx,
Nietzsche y Freud), es en este contexto de atencion a “la conciencia de los hom-
bres contemporaneos” cuando se retoma el término griego éros'*. Después de
hacer una breve referencia al uso y significado de esta palabra —que “resulta
extrafa y desconocida para el lenguaje biblico”, al contrario de lo que sucede con
éthos, que remite a la problematica del bien y del mal y se emplea en la Septuagin-
ta y en el Nuevo Testamento— el Papa anota que éros adquiere en Platon “un
significado filosofico” particular, que tiene rasgos distintos del personaje de la
mitologia y de otros sentidos propios del lenguaje literario. Dentro de esta tan

8 Sym 204 d - 206 e.

?Sym 209 e - 212 a.

10Sym 212 b.

" Los dltimos dos titulos fueron
dados por el Papa mismo en la
altima de las catequesis. Tomamos
el texto de la versidn espafiola publi-
cada por la Fundaciéon Gratis Date,
Pamplona, Espafa (fundacion@gra-
tisdate.org. Se puede consultar en:
http://www.gratisdate.org/tex-
to.php?idl=67). Las catequesis
fueron pronunciadas por S. Juan
Pablo II durante el periodo 5/11/1979
—28/11/1984. La traduccion espaifiola
es la que fue publicindose en el
periddico L’Osservatore Romano.

12 Cat. 46.1. Para la expresion “triple
concupiscencia” conviene ver las
cat. 26 y siguientes en las que se
comenta esta nocién a partir de la
cita biblica fundamental (1 Jn 2,
16-17). Valga notar, de paso, que el
término griego empleado por S. Juan
y que aqui se traduce como “concu-
piscencia” —epithymia— aparece con
frecuencia en los dialogos de Platon,
quien quizas fue el creador del
adjetivo epithymetikds (“concupisci-
ble”) que el ateniense aplica a una de
las tres 'partes' del alma. Precisa-
mente lo epithymetikén remite al
aspecto del alma mas directamente
ligado a los deseos corporales, segiin
la presentacién del libro IV de la
Repuiblica.

3 Cat. 46.5.
* La Cat. 47 que, como ya dijimos,

lleva el titulo de “Eros y éthos en el
corazén humano”.
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“amplia gama de significados”, se dice en el p. 2 de esta catequesis 47, que
“seguin Platon, el éros representa la fuerza interior, que arrastra al hombre hacia
todo lo que es bueno, verdadero y bello”, algo que se diferencia del significado
comun de “atraccion sexual”, en relacion con la tendencia del hombre y la mujer
a “la union de los cuerpos”. Desde esta perspectiva mas psicologica y sexoldgica
se estableceria una cierta equivalencia entre lo 'erético’' y “lo que se deriva del
deseo” y en este contexto las palabras de Jesus —-Mt 5, 27-28— “expresarian un
juicio negativo sobre lo que es ‘erdtico’ y...constituirian una severa advertencia
contra el éros”.

En este punto se inserta una observacion que nos parece fundamental
para el tema del presente articulo: para la interpretacion del texto evangélico
conviene atender

a la multiplicidad de matices semanticos del eros. Efectivamente, parece
posible que en el &mbito del concepto de eros —teniendo en cuenta su signifi-
cado platénico— se encuentre el puesto para ese ethos, para esos contenidos
éticos e indirectamente también teolodgicos, los cuales... han sido puestos
de relieve por la llamada de Cristo al “corazén” humano en el sermodn de la
montafia®.

15
Y continta: Cat. 47, p. 4.

. .rs . e . . p , 16 Cat. 47, p. 5.
Si admitimos que el eros significa la fuerza interior que ‘atrae” al hombre P

hacia la verdad, el bien y la belleza, entonces en el &mbito de este concepto
se ve también abrirse el camino hacia lo que Cristo quiso expresar en el
sermon de la montana'.

Precisamente la consideracion de la perspectiva platonica del éros es la
que permite establecer la relacion con el éthos, en el sentido de que la llamada de
Cristo al corazén del hombre es una invitacidon a vencer “lo que se deriva de la
triple concupiscencia”. En ultima instancia, todo esto significaria que “en el
ambito erdtico el eros y el ethos no divergen entre si, no se contraponen mutua-
mente, sino que estan llamados a encontrarse en el corazon humano y a fructifi-
car en este encuentro”. A partir de esto, puede encontrarse en las palabras de Mt
5,27-28 no tanto una ética de normas y prohibiciones, sino mas bien una invita-
cién a descubrir “los valores realmente profundos y esenciales que esta prohibi-
cién encierra, es decir, asegura”". Las palabras de Cristo “dirigen el corazon del
hombre hacia estos valores”. 77 Cat. 47, p. 6.

Valga destacar, en fin, varios detalles que el Papa menciona en la nota 1
explicando el sentido platonico del éros. En ella se resalta la perspectiva ascen-
dente de la concepcion de Platon: éros impulsa hacia lo trascendente, eleva hacia
la idea misma de belleza. Este ser intermedio, daimdnion, ejerce su influencia
generando una aspiracion y un deseo permanentes hacia lo sublime. Si bien se
advierten algunas expresiones que exigirian algunas precisiones —como la
referencia a que, segin la concepcion platonica, los dioses “pueden ser solamen-
te objeto, pero no sujeto de amor”, o que “eros es el camino que conduce al
hombre hacia la divinidad, pero no viceversa”, o también que “eros es siempre,
para Platén, el amor egocéntrico” que tiende a poseer el objeto amado y que
implica un deseo de inmortalidad, lo cual “demuestra el cardcter egocéntrico de
eros”'®-, sin embargo nos parece que queda suficientemente en claro que es la ' La mencién explicita del libro de
recuperacion de varios elementos fundamentales del pensamiento de Platon  Nygren comentado maés arriba es
sobre el éros lo que permite articular las nociones de éros y éthos, algo que es ~ ilustrativa acerca de la fuente de
fundamental para el desarrollo de la catequesis de S. Juan Pablo II, tal como eCS;?eS q?lférsrigécmnes del autor de las
sigue exponiéndose en la catequesis N* 48. Baste, a modo de cierre de este apar-
tado, parafrasear el p. 1: La tarea del espiritu humano, que es de naturaleza ética,
consiste en encontrar en lo 'erdtico' “el significado esponsalicio del cuerpo y la
auténtica dignidad del don”. Se trata de superar la mera atraccion de los sentidos
para que la pasion corporal no quede en “mera concupiscencia, carente de valor
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ético”. La experiencia de la plenitud del éros, de ese impulso “hacia lo que es
verdadero, bueno y bello” posibilita que aquello que es 'erdtico’ se convierta en
“verdadero, bueno y bello”. En esta linea se entiende también lo que en el p. 3 se
dice respecto de la necesidad de que el hombre sea “auténtico senor de los
propios impulsos intimos”. En tltima instancia, lo que se requiere es 'aprender’
una ciencia que no se aprende simplemente en los libros, sino que tiene que ver
-y volvemos asi a una de las propuestas fundamentales de la ética socratico-pla-
tonica— con el “conocimiento profundo de la interioridad humana” en orden a
discernir entre lo que es mera concupiscencia y lo que “compone la multiforme
riqueza de la masculinidad y feminidad”. Mas alla de las diferencias evidentes,
es claro que S. Juan Pablo II ha hecho un sabio uso de los elementos que la tradi-
cion platonica le ofrecia.

Algunas observaciones sobre Deus caritas est de Benedicto XVI

Veinticinco afos después Benedicto XVI escribe la Carta Enciclica Deus
caritas est sobre el amor cristiano. Por cierto, las circunstancias son diversas: no se
tratd entonces de “catequesis” sino —tal como lo dice el mismo autor en la presen-
tacion de la enciclica a “los lectores de Famiglia Cristiana”*— de responder a algu-
nas “preguntas muy concretas para la vida cristiana”, una de las cuales es parti-
cularmente relevante para nuestro tema: “;La Iglesia, con sus mandamientos y
sus prohibiciones, no nos amarga la alegria del éros, de ser amados, que nos
empuja hacia el otro y quiere convertirse en union?”. Benedicto aclara a conti-
nuacion que él ha tratado de demostrar, con su Carta, que la maduracion del éros
lleva a descubrir la profundidad de la otra persona, maduracién que implica
llegar al momento del dar, de la liberacion del yo y de la experiencia de una
alegria profunda. Como puede advertirse ya en esta breve presentacion del
mismo autor, la “donacion”, que es una de las caracteristicas del amor-agipe, no
se opone al éros; mas bien parece postularse la posibilidad de realizar un proceso
de maduracién en el camino del éros que desemboca en la donacion.

Revisemos ahora unos cuantos pasajes de la primera parte de Deus caritas
est, que lleva por titulo “La unidad del amor en la creacion y en la historia de la
salvacion”®.

Ante todo, cabe destacar que el primer gran apartado de le enciclica esta
dedicado a plantear “un problema de lenguaje”, que es previo a todo el desarro-
llo conceptual que viene a continuacion®. Benedicto recuerda la vastedad del
“campo semantico de la palabra ‘amor”’, dentro del que se sefiala, “como arque-
tipo por excelencia, el amor entre el hombre y la mujer”?. A éste corresponde el
término griego éros, que en cierto sentido “se impone al ser humano”, pero que
en la Biblia queda relegado. La palabra que se empleara para referirse al amor
cristiano sera agdpe, que también tiene un origen griego. En el p. 4 el autor sale al
cruce de una critica que F. Nietzsche hizo al cristianismo porque éste “habria
dado de beber al eros un veneno”, haciéndolo degenerar finalmente en vicio; y en
ese contexto recuerda ese aspecto de 'arrebato’, de “locura divina” que estremece
al ser humano y “le hace experimentar la dicha mas alta”. Pero, acota Benedicto,
para que el éros llegue a hacer “pregustar... lo mas alto de su existencia, esa felici-
dad a la que tiende todo nuestro ser”, se requiere “una purificacion y madura-
cién que incluyen también la renuncia”, para que de este modo “el eros pueda
madurar hasta su verdadera grandeza”?.

A continuacion se hace una breve referencia a los dos términos hebreos,
dodim y ahabd, que se emplean en el Cantar de los Cantares para designar el amor;
el primero es un plural que significa un amor “todavia inseguro, en un estadio
de busqueda indeterminada”, mientras que el otro, que en la version de los LXX
aparece como agdpe, tiene un sentido de “preocuparse por el otro’, ‘buscar el bien
del amado’. Se trata de un “desarrollo del amor” que corresponde a una aspira-
cion a lo definitivo, que a su vez implica “exclusividad” y “para siempre”?.

1 Utilizamos la versiéon de la ed.
San Pablo, Argentina, 2006, que
incluye unas palabras del mismo
Benedicto XVI como presentacién
de la Carta.

% El esquema de la Enciclica es
simple: después de una introduc-
ciéon que parte de la cita que da
nombre al documento (1 Jn 4,16), se
desarrollan las dos partes centrales
(par. 2-18 y 19-39), dedicada la
segunda a la caridad como ejercicio
concreto del amor. En la conclusiéon
(par. 40-42) se mencionan los
nombres de varios santos que se
han destacado como ejemplos en
este campo y se ofrece una bella
oracioén la Virgen Maria.

2 Recuérdese que también Pieper
comienza con una consideraciéon
lingiiistica. V. supra (en la Introduc-
cién).

2 Deus caritas est (desde ahora
abreviada: DCE), p. 2.

2 DCE, pp. 4-5.

% DCE, p. 6.



20| Seb ceclerion Lonmic

4/1 (2024)

Después de estas observaciones, Benedicto resume el recorrido realizado
hasta aqui y retoma el significado de los dos términos griegos: éros, utilizado
para referirse al amor “mundano” y agdpe que designa el “amor fundado en la
fe”. Ahora bien, ambos términos han sido muchas veces contrapuestos, enten-
diendo el primero como amor “ascendente” y “posesivo” y el segundo como
“amor oblativo” (amor concupiscentiae y amor benevolentiae), hasta tal punto que
podria objetarse que el cristianismo propondria algo “admirable pero netamente
apartado del conjunto de la vida humana”. En realidad, segtin el autor de la enci-
clica,

eros y agdpe... nunca llegan a separarse completamente. Cuanto mads
encuentran ambos... la justa unidad en la tnica realidad del amor, tanto
mejor se realiza la verdadera esencia del amor en general. Si bien el eros
inicialmente es sobre todo vehemente, ascendente... al aproximarse la
persona al otro se planteard cada vez menos cuestiones sobre si misma,
para buscar cada vez mas la felicidad del otro... Asi, el momento del agdpe
se inserta en el eros inicial... *

El pasaje es suficientemente ilustrativo de la particular recepcién que el
Papa realiza de la tradicion griega clasica, en la que se hallan elementos funda-
mentales de la concepcion platdnica del éros tal como en el Simposio la hemos
encontrado. Lejos de la radical contraposicion que habia marcado el libro de
Nygren, para él —y siguiendo en esto seguramente a varios Padres de la Iglesia,
como €l mismo lo indica con motivo del significado simbdlico atribuido al relato
sobre la “escalera de Jacob”*- hay una “relacidn inseparable entre ascenso y
descenso, entre el eros que busca a Dios y el agdpe que transmite el don recibido".
Precisamente en la linea de la reflexién patristica Benedicto XVI llega a afirmar,
con mucha audacia, que el Dios de la fe biblica, “ama personalmente” con un
amor que “puede ser calificado sin duda como eros que, no obstante, es también
totalmente agape”?. “El eros de Dios para con el hombre... es a la vez agdpe”, un
amor gratuito y que perdona, inclusive mas alld de lo que exige la justicia, tal
como ya se vislumbra en el misterio de la Cruz. Dios, origen de cada ser, “es al
mismo tiempo un amante con toda la pasién de un verdadero amor. Asi, el eros,
es sumamente ennoblecido, pero también tan purificado que se funde con el
agdpe”*.

Para terminar este breve recorrido por la enciclica destaquemos un deta-
lle que confirma la presencia de la tradicion platénica en el pensamiento de su
autor. Se trata de una referencia directa al Simposio. Con motivo de la imagen del
hombre implicita en el relato de la creacion del cap. 2 del Génesis, y especifica-
mente respecto de la 'soledad’ de Adén y de la expresion “Esta si que es hueso
de mis huesos y carne de mi carne!”, se establece una relacion explicita con un
famoso pasaje del discurso de Aristofanes en el Simposio:

En el trasfondo de esta narracidon se pueden considerar concepciones como
la que aparece también, por ejemplo, en el mito relatado por Platén, segun
el cual el hombre era originariamente esférico, porque era completo en si
mismo y autosuficiente. Pero en castigo de su soberbia, fue dividido en dos
por Zeus, de manera que ahora anhela siempre su otra mitad y esta en
camino hacia ella para recobrar su integridad®.

Sorprende, ciertamente, la amplia libertad que revela Benedicto en el
momento de reflexionar sobre el tema del amor. No rehtsa traer a colacion un
pasaje que pertenece al mundo del mito, algo que podria considerarse muy aleja-
do de la fe biblica. Sin embargo, el relato del ‘andrégino’ primitivo que se
encuentra en el Simposio platdnico ilustra convenientemente esa nocién basica
de que el hombre es 'incompleto’ y que por ello estd en camino de recobrar su
'integridad'. Tanto el Génesis como el didlogo de Platon muestran que “el eros
estd enraizado en la naturaleza misma del hombre”?.

5 DCE, p. 7.

% Gn 28, 12.

7 DCE, p. 9. En la nota correspon-
diente se cita a Dionisio Areopagi-
ta, Los nombres de Dios, IV, 12-14,
pasaje sumamente relevante para
nuestro tema. A continuacion el
Papa habla de la “pasién de Dios
por su pueblo”, refiriéndose a las
“audaces imagenes eroticas” de los
profetas Oseas y Ezequiel.

B DCE, p. 10. Valga recordar la tan
sugerente y llamativa expresion
que aparece en labios del mismo
Cristo en Lc 22, 15: epithymia epethy-
mesa: “Con deseo deseé” o “Apasio-
nadamente he deseado”, con
referencia al deseo intenso de
comer la Pascua con sus discipulos.
En fin, anotemos que S. Gregorio
de Nisa, en un pasaje culminante
de su Vida de Moisés (GNO VI], 1,
p. 114, 5-9) habla de una “disposi-
cién erotica” (erotike didthesis) de
quien es atraido con fuerza por la
belleza. Véase GREGORIO DE
NISA (1984: 200 y 324); en particu-
lar, el pasaje II, 231, con la nota 259
dedicada a esta expresion.

» DCE, p. 11. La referencia es a
Platén, Symposio, 189 d y ss. Unos
pocos renglones mas arriba, casi al
comienzo de su curioso elogio de
éros, Aristofanes ha calificado a este
dios como el philanthropdtatos, el
‘mas amigo de los hombres’ de
entre los seres divinos.

% DCE, p. 11. En la perspectiva
cristiana de Benedicto XVI, por
cierto, el éros orienta al ser humano
hacia el matrimonio, concebido
como un vinculo tinico y definitivo.
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A manera de breve conclusiéon

Los textos del magisterio contempordneo de la Iglesia sobre el tema del
amor que hemos comentado muestran claramente que la tradicién platonica
respecto del éros, en particular tal como se expresa en el Simposio, esta presente
en ellos, en forma mas o menos explicita, y cumple una funcién de relevancia en
la argumentacion de ambos autores.

En el caso de las catequesis de S. Juan Pablo II y en un contexto que, a
primera vista, podria parecer totalmente ajeno a la concepcion platonica del
amor —por la importancia atribuida al cuerpo, a la redencidn de éste y a su signi-
ficado esponsalicio— el Papa retoma la reflexion sobre el éros y recupera algunos
aspectos esenciales que se ven en el Simposio: éros como impulso ascendente,
como fuerza que arrastra al hombre hacia la belleza, la verdad y el bien. Precisa-
mente la referencia al antiguo filésofo ateniense contribuye a su interpretacion
de las palabras de Jestis en Mt 5, 27-28 y le permite establecer la buscada relacion
entre éros y éthos, mostrando que estos dos &mbitos no son reciprocamente exclu-
yentes.

En un contexto diferente, Benedicto XVI se enlaza también con la tradi-
cion platdnica, especialmente en la primera parte de la enciclica Deus caritas est.
En los pasajes revisados se evidencia una recuperacion y valoracion positiva de
la reflexion platdnica sobre el éros. La idea central no es de oposicion excluyente
entre amor-éros y amor-agipe, como planteaba el libro de Nygren mencionado,
sino mas bien el de una complementariedad o continuidad posible entre ambos
aspectos. En linea con la concepcién biblica y también segtn la interpretacion de
algunos Padres —Origenes, S. Gregorio de Nisa, S. Agustin, Dionisio Areopagita,
entre otros— Benedicto destaca, con afirmaciones realmente audaces, ese amor
personal de Dios que incluye lo mas elevado del éros y es, a la vez, agdpe.

Seguramente quedan en esta muy parcial presentacion muchos detalles
por completar, pero baste lo sefialado hasta aqui para destacar la importancia
que tiene, a la hora de repensar hoy temas y problemas tan antiguos y tan
nuevos, la recuperacion del legado secular de la tradicion filosofica y cultural de
la antigiliedad clasica y de la patristica cristiana de los primeros siglos.
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Resumen:

En el siguiente articulo propongo estudiar el cuerpo, no la corporalidad,
a partir de la Summa theologiae I, g. 91. Esta cuestion es clave para comprender la
relaciéon entre cuerpo y alma. A su vez, ayuda a entender mejor la resurreccion
de la carne y el modo en el que el hombre contemplara a Dios luego.

Abstract:

In the following article I propose to study the body, not corporality, from
the Summa Theologiae I, q. 91. This question is key to understanding the relations-
hip between body and soul. Also, it helps to better understand the resurrection
of the body and the way in which man will contemplate God later.

El cuerpo como mundo pequefio (minor mundus) (Summa theologiae 1, q. 91, a. 1)

Santo Tomas afirma que el cuerpo del hombre fue formado del barro’. No
se trata de pensar al hombre como una combinacion de elementos, tierra y agua,
sino que, a partir de este dato teologico, observemos el dato antropoldgico: “A
esto se debe que el hombre sea llamado mundo en pequeno, porque todas las
criaturas del mundo de algiin modo se encuentran en €1”2. Si bien la sentencia es
similar a la de Aristoteles, “El alma es, de algiin modo, todas las cosas”?, en aque-
lla se busca reforzar el sentido de lo corporal como participado por nosotros y
todo lo creado. Si bien las cosas permanecen fuera de su subjetividad, estan en
contacto con él.

El concepto minor mundus aparece aproximadamente veinte veces en las
obras del Angélico. Pareciera evitar microcosmus. En De motu cordis explica que el
hombre se mueve a si mismo ("movens seipsum") como todo el universo*. En el
De regno vemos que se refiere a un gobierno de las cosas inferiores por la razon,
similar a lo que hace Dios con el mundo®.

Palabras clave

Santo Tomas de Aquino - cuerpo -
alma/cuerpo - resurreccion de la
carne - vision beatifica.

ds:
Saint Thomas of Aquino - body soul/-
body - resurrection of the flesh - beatific
vision.

! Summa theologiae 1, 91, 1.

2 Respondeo: “Et propter hoc homo
dicitur minor mundus, quia omnes
creaturae mundi quodammodo
inveniuntur in eo”.

3 Aristoteles, De anima 431b 21.

* Cf. De motu cordis (in principio).

> Cf. De regno, lib. 1 cap. 13 co.
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En De veritate y en De potentia se puede apreciar una continua distincién
del minor mundus del maior mundus®. La distincion implica la analogia de gobier-
no entre el hombre y Dios. En otras palabras, se aprecia cdmo, ademads de la
relacién del hombre con el movimiento del mundo en De motu cordis o la consti-
tucion de él en STh I, 91, 1, co., se puede asemejar a Dios en la forma activa de
gobierno.

Podriamos deducir que el modo activo de gobierno se refiere a la razén
sobre lo material, mientras que el pasivo, a una disposicion natural. Respecto a
esto ultimo, vemos que en Super Sent., lib. 4 d. 48 q. 2 a. 1 s.c. 3 fray Tomads consi-
dera un cierto amor natural ("diligit naturaliter") del hombre hacia lo similar del
universo que hay en él. En este pasaje trata sobre la cuestion escatoldgica de la
innovacién ("innovabitur") del mundo al final de los tiempos. Argumenta lo
siguiente: como el universo debe corresponder con el deseo del hombre acerca
de él, a un hombre perfecto le corresponde un universo perfecto. Algo similar se
ve en los ultimos capitulos del cuarto libro de la Summa contra gentiles, cuando
estudia, en dos pasajes dentro del mismo capitulo, el lugar de los animales en la
renovacion mencionada siempre en disposicion al hombre, quien se ordena y es
ordenado a Dios’.

Vemos, pues, que Summa theologiae 1, 91, 1, co. es novedoso en cuanto a la
significacion que el Angélico da al concepto. La constitucion de los elementos
tierra y agua agrupa a todas las creaturas inferiores. De la mezcla queda excluido
“el aire”, lo cual senalaria al cielo y podria entenderse que el hombre aglutina,
segun su materia, las creaturas espirituales o el cielo mismo. Asi se distingue del
pasaje de Gn 1, 1 cuando Dios crea “los cielos y la tierra”: las creaturas espiritua-
les y todas las substancialmente compuestas de materia y forma.

En sintesis, en cuanto a la estructura corporal y el deseo natural compren-
demos una similitud con todas las cosas inferiores creadas. El deseo hacia el
universo es, entonces, por la semejanza del bien que hallamos en él, como dicien-
do que se tiende a él como a uno mismo, segtin la descripcion que hace santo
Tomas del amor de concupiscencia como pasion®.

Dios hace nuestros cuerpos (Summa theologiae 1, q. 91, a. 2)

En Summa theologiae 1, 91, 2, co. se afirma que “el compuesto es engendra-
do por el compuesto”?, algo asi como decir que la casa existe cuando existe la
casa. El Angélico desea explicar que no hay materia preexistente y que la forma
estd inmersa en la materia, de manera que no puede contemplarse una preceden-
cia. Esto queda claro también en In I Sent d. 17, q. 2, a. 2, co., cuando niega que
las almas fueran creadas fuera del cuerpo. Lo mismo sucede en Summa theologiae
I, 45,1, co. al tratar el origen desde la emanacion particular, lo cual no supone al
que es emanado, haciendo necesaria la consideracion de una causa universal de
todo ser. Por ultimo, cabe aclarar que la persona es creada 'a partir de' la nada,
expresando un orden, no una causa material®.

Estas afirmaciones ayudan a comprender que el hombre es una sustancia
compuesta de tal manera que para “toda forma determinada en la materia, a
menos que la materia esté puesta en su definicidn, esa definicion es insuficien-
te”!. Asi no podemos hablar de hombre sin entrar en la comprension de la
importancia de su cuerpo para su misma definicion. El cuerpo no es entendido
como limite, sino como naturaleza. Obrando sin él, seriamos angeles, no hom-
bres. Evidentemente se aleja de toda pretension platénica de una vida transmi-
grada y una melancolica reminiscencia. Sin embargo, no podemos decir que su
pensamiento es principalmente fruto de la lectura de Aristoteles, quien, como
contempla el Aquinate, habia entendido al hombre como sustancia compuesta,
sino que se debe a su fe en la Escritura, en la que no encontramos relatos
pre-creacionistas.

¢ Cf. De veritate, q. 24 a. 5 s.c.; q. 27
a. 3 arg. 23; De potentia, q. 3 a. 18
arg. 10;s.c. 3;q. 5a. 6 arg. §; ad 8; a.
7 ad 10.

7 Cf. Summa contra gentiles, lib. 4 c.
97.

8Cf. Summa theologiae I-11, 27, 3, co.

“Et ideo oportet quod forma quae
est in materia sit causa formae quae
est in materia, secundum quod
compositum a composito genera-

7

tur”.

10 Cf. Summa theologiae 1, q. 45, a. 1,
ad Tum.

HSentencia De anima, lib. 11. 2 n. 10:
“Nam omnis forma, quae est in
materia determinata, nisi in sua
definitione ponatur materia, illa
definitio est insufficiens: sed haec
forma, scilicet appetitus vindictae
est forma in materia determinata:
unde cum non ponatur in eius
definitione materia, constat quod
ipsa definitio est insufficiens”.
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La respuesta a la primera objecion del articulo de la Summa theologiae es
fascinante. El Doctor Comtin muestra cémo nuestro cuerpo nos permite ser suje-
tos de obras divinas como la resurreccion. También contempla la actividad de los
angeles respecto al inicio y fin de la vida corporal humana. Ellos pudieron haber
desempefiado algin ministerio en el acto creador, asi como, afirma sin dudar, “lo
desempefian en la ultima resurreccion recogiendo las cenizas”'?. El angel puede
servirse de la materia para obrar" solo si esta desempefiando algiin ministerio de
Dios'. Por lo tanto, nuestro Creador ha dispuesto que ellos realizaran ciertas
acciones en favor nuestro, como se contempla con los angeles custodios™ por
medio de quienes Dios ejerce su gobierno providencial.

La disposicion del cuerpo y la complexién humana (Summa theologiae 1, q. 91, a. 3)

Santo Tomas inicia Summa theologiae 1, 91, 3, co. con la afirmacion “toda
cosa natural ha sido hecha por el arte divino”. El concepto “ars divina” aparece
unas treinta y una veces en la Summa theologiae relacionandose, casi siempre, con
las cosas naturales. Podemos decir que las cosas artificiales se comparan con el
arte humano como las naturales con la divina'¢. Asi el hombre participa, en parte,
de una accién similar con los actos corporales causantes de cosas artificiales. Lo
similar, me atrevo a afirmar, es la relacidn causal y la légica que se supone se
encuentra en la esencia de cada artefacto, asi como en la naturaleza observamos
la voluntad de Dios en su correcto funcionamiento. Cabe agregar que en las res
producidas como arte se desvela esta intenciéon como algo que sale del corazén,
segun el Aquinate".

Podemos decir, entonces, que en el cuerpo, siendo algo natural y agente
de cosas artificiales, encontramos una doble dimensién instrumental: de Dios,
como causa primera, y de la voluntad del hombre actuada por su cuerpo®. El
cuerpo, en efecto, permite que lo espiritual, como la intencién-conjuncién de la
inteligencia y de la voluntad, se haga material como cierta cosa hecha por el
hombre. Asi las acciones materiales del hombre serian como los artefactos que
desvelan el corazon del artifice, permitiendo al interlocutor llegar a conocer
aquel secreto. Sin deseo de extenderme mucho mads, porque seria tema de otra
investigacion, sefialo que los ultimos estudios de comunicacion no verbal
pueden respaldar lo anterior.

Dios artista, como lo presenta el Aquinate', da a su obra “la disposicién
mas conveniente, no en absoluto, sino en relacion con su fin”. Es evidente que el
fin del hombre es la Bienaventuranza como lo analiza en Summa theologiae I-11,
qq- 1-3. Debemos, pues, analizar el cuerpo en vistas a la alabanza a Dios, como
acto de religion (justicia).

Algo que llama la atencion en el articulo es la construccién “optima
dispositione”, la cual aparece tres veces en el cuerpo de este "Respondeo" cuando
la hallamos un total de doce veces en las obras del Angélico. En dos ocasiones
aparece dentro de las objeciones® sefialando la accion de Dios. En Sententia meta-
physicae, lib. 12 1. 8 n. 1 muestra coémo estd unida a la delectacion ("delectatio-
nem'") de seguir comprendiendo el cielo. Agrega que es imposible para nosotros
estar siempre en esa disposicion “deliciosa y mejor”?'. Aun asi, comprende que
cada individuo tiene la mejor disposicion segun su propia naturaleza®

Es evidente, entonces, que en el concepto “disposicion” se sobreentiende
un cierto movimiento que es menos “laborioso”* cuando el acto se adecua mas
al movimiento corporal. Mayor es el trabajo al considerar un movimiento “mas
continuo y eterno” ("magis continuus et sempiternus") contrario al reposo natu-
ral del cuerpo. Asi se observa, por ejemplo, en aquel que estudia somnoliento. El
cuerpo, con sus movimientos internos (actos del hombre)*, podria mostrar cierta
dificultad para realizar actos inteligibles que refieren mas a lo especifico de la
naturaleza humana. Sin embargo, podemos notar que el Aquinate nunca descon-
fia de la bondad del cuerpo. De hecho, afirma que el alma humana es imperfecta

12 “Potuit tamen fieri ut aliquod ministe-
rium in formatione corporis primi
hominis Angeli exhiberent; sicut exhibe-
bunt in ultima resurrectione, pulveres
colligendo”. Cf. Summa theologiae 1, q.
110 a. 4 ad 1; De potentia q. 6 a. 4 co.

B Cf. Summa theologiae 1, q. 110.
Y Cf. Summa theologiae I, q. 110 a. 4 ad 1.
5Cf. Summa theologiae 1, q. 113.

16Cf. Summa theologiae I-1, q. 13 a. 2 ad 3:
“Sicut autem comparantur artificialia ad
artem humanam, ita comparantur
omnia naturalia ad artem divinam”.

7Cf. Super Sent., 1ib.1d.32q.1a.3ad 2:
“Ad secundum dicendum quod, sicut in
egressu artificiatorum ab arte est
considerare  duplicem  processum;
scilicet ipsius artis ab artifice, quam de
corde suo adinvenit; et secundo proces-
sum artificiatorum ab ipsa arte
inventa;...”.

18Sj se desea desarrollar mas este tema,
podria estudiar el concepto de cuerpo
como sacramento de la persona, de san
Juan Pablo II, en sus audiencias sobre el
amor humano y el sacramento del
matrimonio, al inicio de su Pontificado.
Se conocen como Catequesis sobre la
Teologia del Cuerpo.

1 Cf. Summa theologiae I, q. 91, a. 3, co.

O Cf. Super Sent.lib.4d. 43 q.1a.3 qc. 4
arg. 2; De spiritualibus creaturis a. 6 arg.
10.

2l “Est enim intelligens et desiderans
semper in tali dispositione delectabili,
quod nobis est impossibile, scilicet quod
semper simus in illa delectabili et
optima dispositione”.

2 Cf. Sententia metaphysicae, lib. 12 1. 12
n. 36: “Et hoc videmus in singulis, quod
unumquodque est optimae dispositio-
nis in sua natura”.

B Cf. In De caelo, lib. 2 1. 1 n. 7: “[...]
Omne enim quod cum labore movetur,
movetur contra motum naturalem sui
corporis (propter quod motus animalis
sursum est laboriosus): quae autem
contra suam naturam moventur, si
debeat eorum motus continuari, oportet
quod hoc sit per aliquod violentum
movens, quod imponat eis necessitatem
coactionis; nam necessitas naturalis non
est nisi ad ea quae sunt secundum
naturam. Omne autem quod est tale,
quod scilicet movetur aliquo motu
contra suam naturam, tanto magis
laboriosum est, quanto motus eius est
magis continuus et sempiternus, et
quanto magis est expers optimae
dispositionis, ut scilicet sit secundum
suam naturam. Hoc autem non potest
attribui corpori caelesti, quod est
nobilissimum corporum: unde relinqui-
tur quod motus caeli non sit laborio-

7

sus' .
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mientras esté separada del cuerpo®. Esto impide una Bienaventuranza perfecta
por parte de la disposicion humana, no de su objeto. Por este motivo la resurrec-
cién del hombre implica el cuerpo y una unién mds perfecta entre éste y el alma.
Asi el Anggélico afirma, siguiendo a san Pablo en I Co., que aquel se viste de inco-
rruptibilidad haciéndolo mas ddcil al alma inspirada por el Espiritu. Si bien “la
sustancia intelectual que no esta unida al cuerpo es mas perfecta que la que esta
unida al cuerpo”?, esto no quiere decir que aquella cuya naturaleza es corporal
esté mejor dispuesta para recibir la vision beatifica cuando se encuentre separa-
da de su cuerpo.

Parece ser correcto afirmar, entonces, que Dios quiso que la disposicién
perfecta del hombre sea acorde a su naturaleza humana, la cual es compuesta,
requiriendo realizar muchas y laboriosas operaciones” para adquirir el bien
perfecto segun el grado del que le es posible gozar. Se podria cuestionar la
relacién entre la pesadez que se experimenta por el cansancio corporal y el
camino del hombre a la Bienaventuranza, ya que los movimientos internos del
cuerpo parecerian obstaculizar de cierta manera los actos propios del entendi-
miento especulativo®. Ante esta objecion debe distinguirse entre el estado
integro de la naturaleza del hombre y el de corrupcion®. En el segundo: “el
hombre ya no estd a la altura de lo que comporta su propia naturaleza y, por eso,
no puede con sus solas fuerzas naturales realizar todo el bien que le correspon-
de”. Evidentemente se observa cierta pesadez al actuar porque se lo hace contra
la naturaleza integra, es decir sin una correcta integracion entre cuerpo y alma en
el Bien al que est4 llamada esta consustancialidad.

Regresando al "respondeo” de Summa theologiae 1, q. 91, a. 3, notamos que
ante la afirmacion “Dios hizo el cuerpo humano en la mejor disposicion para tal
forma y operaciones”, santo Tomds inmediatamente objeta y responde que cual-
quier imperfeccion en la materia es en orden a que “se dé debida proporcion
entre el cuerpo y el alma y sus operaciones del alma”. La repeticiéon de “anima”
muestra su importancia en relacién al acto del entendimiento especulativo cuyo
objeto ultimo es Dios, como causa primera de toda causa que pueda llegar a
investigar. De hecho, en las respuestas a las objeciones, ensefia de qué manera el

cuerpo estd dispuesto a los actos del entendimiento, como contemplar y hablar®.

En Summa theologiae 1, q. 91, a. 3, ad 1 escribe sobre la “complexién
humana” ("humanae complexionis") para sefalar la disposicion del hombre y su
naturaleza. Si bien en Super Sent. lib. 2 d. 15 q. 2 a. 1 co. se refiere a los tempera-
mentos basados en el frio o en el calor, en las demas ocasiones suele indicar la
relacién entre los drganos materiales y los actos del entendimiento. Notese, por
ejemplo, como en Summa theologiae 1I-11, q. 157, a. 3, ad 3 trata de la locura ("insa-
nia") como corrupcion de la salud y, por ende, de la constitucién propia de la
especie. Es mas, escribe que el cuerpo «se aparta o aleja ("recedit")» de la debida
complexion humana ("debita complexione humanae speciei"). Vemos que la
insania, como agente externo, provoca una corrupcion que aleja, no separa, los
principios co-sustanciales, haciendo dificil su actuacion conjunta. De hecho,
citando a san Gregorio Niseno, afirma que existen tres especies de irascibilidad,
las cuales nos alejan de realizar un acto racional®: “la ira, que se llama fellea; la
mania, que se llama locura; y furia”*. La locura y demas especies de ira pueden,
incluso, llegar a impedir el habla y el movimiento de otras partes del cuerpo™.

Respecto a la complexiéon humana del cuerpo resucitado, santo Tomas
explica que sus cualidades tangibles seran perfeccionadas y provocaran sumo
deleite®. En otras palabras, la constitucion del cuerpo sera adaptada por Dios al
nuevo objeto de percepcion.

Se muestra asi que algunas perturbaciones del corazén pueden atentar
contra la complexién humana. Esta parece estar bien definida como la unidad
substancial del cuerpo y el alma y su correcta vivencia mediante la razén que
ordena actos acordes a la voluntad de Dios expresada en la naturaleza.

2 Cf. Summa theologiae I-11, q. 1, a. 1, co.

» Cf. Super I Cor., cap. 15 1. 9: “[...]
Primo propter completionem huma-
nae naturae. Nam, sicut etiam dicit
Augustinus, anima quamdiu est
separata a corpore est imperfecta,
non habens perfectionem suae
naturae, et ideo non est in tanta
beatitudine separata existens, in
quanta erit corpori unita in resurrec-
tione. Ut ergo perfruatur beatitudine
perfecta, oportet corruptibile hoc, id
est corpus, induere, ut ornamentum,
incorruptionem, ut ulterius aliquate-
nus non laedatur mortale”.

% Summa theologiae 1, q. 51 a. 1 ad 3:
“[...] Sed vivificare formaliter est
substantiae quae est pars alicuius
naturae, et non habentis in se
integram naturam speciei. Unde
substantia intellectualis quae non est
unita corpori, est perfectior quam ea
quae est corpori unita”. Cf. Summa
theologiae 1, q. 110 a. 3 co.: “Natura
autem corporalis est infra naturam
spiritualem”.

7 Cf. In De caelo, lib. 2 1. 18 n. 2: “[...]
Quorum supremus est eius quod
optime se habet, et non indiget aliqua
actione ad acquirendum bonum
perfectum; sed hoc existit ei sine
aliqua actione. Secundus gradus eius
est quod est propinquissimum in
bonitate dispositionis optimo, quod
scilicet acquirit perfectum bonum per
unam et modicam actionem. Tertius
gradus est eorum quae magis distant
ab optimo, quae tamen acquirunt
perfectum bonum per plures opera-
tiones [...]".

% Cuyo fin mayor es la Bienaventu-
ranza, segun Summa theologiae I-11, q.
3. Ver en especial la segunda conside-
racion del a. 8, co.

¥ Cf. Summa theologiae I-11, q. 109 a. 2 co.

%0“Et si aliquis defectus in dispositione
humani corporis esse videtur,
considerandum est quod talis defectus
sequitur ex necessitate materiae, ad ea
quae requiruntur in corpore ut sit
debita proportio ipsius ad animam et
ad animae operationes”.

S1Cf. Summa theologiae I, q. 91 a. 3 ad 3.

%2 Cf. Summa theologiae I-1I, q. 48 a. 3
co.

3 Summa theologiae II-1I, q. 158 a. 5 s.c.
#Cf. Summa theologiae I-11, q. 48 a. 4.

% Cf. Super Sent.lib.4d. 44 q.2a.2 qc.
6ad 3.
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La produccién del cuerpo humano segun las Sagradas Escrituras (Summa
theologiae I, q. 91, a. 4)

En este articulo el Aquinate opta por no dar una soluciéon comun al
problema sino responder a cada una de las objeciones. Esto se debe a que, como
cada una remite a un versiculo de Génesis 1,26 ss.; 2,7, es mejor aclarar la correcta
interpretacion de forma especifica.

La primera objecion busca asemejar la dignidad por la creacion haciendo
pensar que deberia estar escrito “hdgase” en lugar de “hagamos”. El santo fraile
explica que debia utilizarse otra formula para sefalar la superioridad del hombre
respecto a las cosas. El no es mayor que ellas por ser “creado por Dios” sino por
serlo “a imagen”. También se resalta que todo fue hecho para el hombre*.

En cuanto a la segunda objecion, santo Tomas retiene la interpretaciéon ~ * “..ad ostendendum quod alia
clésica de encontrar en el “hagamos” ("faciamus") el sujeto técito de la Trinidad¥., ~ Propter hominem facta sunt”.

Sin lugar a dudas, esto también da mayor importancia a la creaciéon del hombre, CF. Summa theologiae T, q. 93 a. 5 ad
en un grado superlativo. 41111, q. 2 a. 8 s.c.

En tercer lugar, atiende a un problema comun: comprender la creacion
del cuerpo anterior a la del alma. A su vez, busca desechar la interpretacion que
ve en “Y sopld en su rostro el aliento de vida” la recepcion del Espiritu Santo
segun lo aludido por el Apostol en I Cor. 15 cuando muestra que se refiere a la
vida animal, no a la espiritual. Asi la tnica interpretacion que se ajusta a la
verdad de la Escritura es comprender que se esta aclarando lo que ya se realizd.
En otras palabras, se explica, no agrega nada nuevo a lo ya creado. De otra
manera, podriamos caer en el error de considerar al hombre como algo distinto
de la unidad substancial y, por ende, la Resurreccion de la carne seria algo sin
sentido.

El cuarto argumento objeta el pasaje “Sopld en su rostro el aliento de
vida” porque la vida estd en todo el hombre, no en su rostro. A lo sumo, agrega,
deberia estar escrito “en su corazon”, por ser el centro de la vida espiritual del
hombre. El santo fraile, en varios lugares, habla del corazén unido al pensamien-
to y a la intimidad del hombre siguiendo la tradicion biblica, por lo que es una
objecion razonable. La respuesta del Angélico es muy interesante y seria tema de
un articulo ulterior. Escribe que en el rostro estan los sentidos y que en él se
manifiestan de modo especial las operaciones vitales.

Si bien la respuesta de Santo Tomas resulta obvia®, debe aclararse que en
el siglo XIII se invento la fabricacion de los espejos de vidrio y de cristal de roca
sobre lamina metdlica, lo que permitié a los medievales conocer mejor su propio
aspecto. De hecho, el Aquinate utiliza en varios pasajes la imagen del rostro
reflejado en un espejo roto en el que aparece muchas veces nuestro semblante®.

La ultima objecion remite a que el cuerpo fue creado anterior al alma. ¥ Cf. Summa theologiael, q. 16 a. 6 co.;
Arrastra, entonces, el error de la tercera. Sin embargo, para no contradecir a san De veritate q. 1. 4 co.; Quodlibet X, q.

, . . , . - ~ . .. 4 a.1 co.; Super Psalmos 11, n. 1.
Agustin quien afirmo lo mismo, el Angélico sefiala que las obras discriminadas
en seis dias fueron hechas a la misma vez ("simul sunt facta"). La misma aclara-
cién puede leerse en De potentia q. 4 a. 2 s.c. 2 cuando muestra que el diablo “fue
creado el primer dia, o antes de cada dia”* y termina el argumento con la aclara-
cién: “las cosas que se hicieron en el sexto dia, se hicieron al mismo tiempo que
las que se hicieron en el primer dia”*. En cuanto a lo dicho sobre el diablo, es -« factus est prima die, vel ante
interesante notar que santo Tomads no otorga una importancia “histérica” a los  omnem diem”.
dias, sino que mas bien es de indole teoldgica.

% Podemos notar los cinco sentidos
externos en el rostro.

41”Ergo ea quae sunt facta sexto die,
sunt simul facta cum illis quae facta

Conclusion sunt primo die...”.

No podemos comprender al hombre sin su cuerpo. Permanece siempre
una substancia compuesta y su misterio debe observarse a partir de esta reali-
dad.

El Doctor Comtin nos explica su importancia teoldgica, es decir, el peso
altimo de las afirmaciones de los primeros capitulos del Génesis, por lo que cual-
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quier desprecio a la realidad corporal del hombre es atentar contra su naturaleza
querida y creada por Dios. En efecto, en él se nos revela la Voluntad de Dios.
También experimentamos en este mismo la posibilidad de comunicar lo invisible
de nuestra intencion.

Pienso que este breve aporte puede dar luz sobre la relacion entre el
cuerpo y los sentidos, asi como de éstos y el juicio en la cuestion sobre lo verda-
dero y la verdad de las cosas.

Sugiero al lector, para enriquecer la mirada tomista, continuar la investi-
gacion siguiendo las lineas de la llamada Teologia del cuerpo de san Juan Pablo II.
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Resumen:

Juan Pablo II propone superar las antropologias inmanentistas, indivi-
dualistas o colectivistas, con una antropologia adecuada, un personalismo onto-
logico y relacional. Elabora filosoficamente una antropologia original, ontica y
dindmica que describe la autorrealizacion de la persona como sujeto agente,
quien lleva su propio ser a una plenitud.

Cada persona, mujer y varon, tiene el deber de realizarse en los valores y
moralmente, por medio de sus propias acciones libres y en relacion con otras
personas. Cada uno es persona, tinica e irrepetible es un ser o6ntico, dindmico y
relacional. No es mero individuo de una especie, sino que es irreductible al
cosmos por su espiritualidad.

La mirada teoldgica y la revelacion nos brindan la clave que nos permite
conocer adecuadamente quién es el ser humano creado por Amor y para amar
como nos ensefa Jesucristo mediante su encarnacion y redencion. El pensamien-  Palabras clave
to antropoldgico de Karol Wojtyla—Juan Pablo II es filosdfico y teoldgico, ontol- — antropologia - persona - subjetivi-

. ;. [ dad - autorrealizacién - amor -
i fenomenoldgi lav n el amor. . T
gico y fenomenologico y su clave esta en el amo libertad - responsabilidad - deber -

interioridad - espiritualidad -
comunién de personas.

Abstract:

John Paul II proposes to overcome immanentist, individualist or collecti-
vist anthropologies, with an adequate anthropology, an ontological and relatio-
nal personalism. Philosophically elaborates an original, ontic and dynamic
anthropology that describes the self-realization of the person as an agent subject,
who brings his own being to a fullness.
Each person, woman and man, has the duty to act according to values
and morally, through their own free actions and in relation to other people. Each
one is a person, unique and unrepeatable, is an ontic, dynamic and relational
being. He is not a mere individual of a species, but is irreducible to the cosmos
due to his spirituality.
The theological look and the revelation provide us with the key that  Keywords:
allows us to adequately know who is the human being created by Love and to  anthropology - person - subjectivity -
love as Jesus Christ teaches us through his incarnation and redemption. The  self-realization - love - freedom -
anthropological thought of Karol Wojtyla-John Paul I is philosophical and theo- re;’;(O’Zilbmty - duty - communion of
logical, ontological and phenomenological and its key is in love. P '
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San Juan Pablo II, en el umbral del segundo milenio, planteaba al claustro
de profesores del Instituto Juan Pablo II de Roma que la respuesta cristiana al
fracaso de la antropologia individualista y colectivista exige un personalismo onto-
l6gico arraigado en el andlisis de las relaciones familiares primarias. En 1999 daba
orientaciones a quienes participaban en una semana internacional de estudio
sobre matrimonio y familia animando a profundizar en las polaridades constitu-
tivas, co-esenciales e inseparables de la persona:

Racionalidad y relacionalidad de la persona humana, unidad y diferencia en la
comunidn y las polaridades constitutivas de hombre-mujer, espiritu-cuerpo e
individuo-comunidad, son dimensiones co-esenciales e inseparables. Asi, la
reflexiéon sobre la persona, el matrimonio y la familia puede integrarse, en
altimo término, en la doctrina social de la Iglesia, y acaba por convertirse en una

, i
de sus raices mas solidas!. ! Juan Pablo II (27-VIII-1999).

Su propuesta era que se debia profundizar desde el fundamento, en el
designio de Dios sobre la persona, el matrimonio y la familia: desde la perspecti-
va de la Santisima Trinidad que es origen del ser y eje de la antropologia. De la
revelacion cristiana brota una antropologia adecuada y una visién sacramental
del matrimonio y de la familia. Asi los temas existencialmente vinculados, deben
ser estudiados y explicados como lo que son: una realidad vital inseparable.

Esta perspectiva realista y dinamica —existencial- de abordar los temas
antropoldgicos es caracteristica de su pensamiento filosofico, que se basa en la
experiencia como método de analisis onto-fenomenoldgico. Un método original
y propio de Wojtyla, quien aprende de Max Scheler la fenomenologia, cuando
analiza si la ética de los valores que proponia este filosofo era compatible con la
ética cristiana®. En su tesis, concluye que es insuficiente, por su reducciéon emo-
cionalista en la percepcion de los valores, que no toma en cuenta el papel norma-
tivo de la conciencia y la relacion causal de la persona en la realizacion del bien
o del mal. Es decir que el sistema de Scheler deja de lado el valor ético encarnado
mediante la causalidad, la autorrealizacion personal y moral de cada persona.
Sin embargo, el sistema de Scheler nos facilita el analisis de los hechos éticos en
el plano fenomenolodgico y experimental® y no meramente psicolégico. Lo que si SWojtyla (1982: 214).
valora Wojtyla, en las conclusiones de su tesis, es la utilidad del método fenome-
noldgico para profundizar en las experiencias de las personas. En cambio, sostie-
ne que hay que abandonarlo para definir objetivamente cuando un acto es bueno
o malo analizando el valor ético a la luz de principios objetivos y no desde la
experiencia. Las premisas emocionalistas de Scheler le impidieron analizar la
experiencia de la conciencia y del sistema moral objetivo.

Wojtyla utiliza el método fenomenoldgico en sus escritos filosoficos. Ana-
liza a partir de la experiencia, pero la entiende como una experiencia integral,
sensible e intelectual al mismo tiempo, no meramente afectiva y emocional.
Tiene una mirada integral y armoénica de su objeto de anadlisis, atendiendo a
todas sus dimensiones, pero sin perder de vista el todo real - existencial. Asi, por
ejemplo, consideraba necesaria una antropologia vinculada a la accién moral
porque la moral es existencialmente inseparable de la persona y del valor axiold-
gico, presente en todo lo que es.

En la persona, el valor moral de la accion humana es inseparable de la
comprension acabada de su ser personal. Asi lo explicaba en una ponencia
de1974 sobre La estructura general de la autodecision que es un tema central para la
concepcion de la persona humana y para un desarrollo creativo del pensamiento
de Santo Tomads en este campo...* La autodecision es el centro de su estudio
titulado Persona y accion que profundiza en esta ponencia. Alli destaca la necesi-  * Wojtyla (1998: 171).
dad de comprender al hombre en la experiencia, en una experiencia plena y mul-
tilateral: experiencia del hombre, experiencia de la accion humana y la “expe-
riencia vivida” del bien y del mal moral o experiencia de la moralidad:

2 Cf. Wojtyla (1982).
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No es nunca posible separar completamente estos dos tipos de experiencia -la
que el hombre tiene de si y la que tiene de la moralidad- aunque nos podamos
ocupar en todo nuestro proceso de reflexion mas de uno o de otro aspecto. En el
primer caso, la reflexién filosofica nos llevara hacia la antropologia, en el segun-
do hacia la ética’.

5 Wojtyla (1998: 174).

Hay un giro en su pensamiento antropoldgico y ético respecto a la metafi-
sica clasica y a la filosofia tomista: si esto no se comprende bien, se corre el riesgo
de interpretar erronea o superficialmente su aporte al pensamiento filosdfico y
teolodgico de este siglo. Quien ubica su antropologia del lado de la metafisica, por
temor al subjetivismo, no acierta a captar en toda su hondura cuél es su propues-
ta antropoldgica. Su tesis sobre la nocion de persona, sobre el ser personal dina-
mico, aunque se apoya en la filosofia tradicional, que habia mostrado al hom-
bre-persona como un ente (esencia y acto de ser), supera esa antropologia distin-
guiendo lo irreductible de la subjetividad humana y situdndose a si mismo en lo
que llama la filosofia de la conciencia, pero sin apartarse del fundamento ontolod-
gico, de la filosofia del ser. El mismo explicara en la entrevista Cruzando el umbral
de la esperanza que sobre mi precedente formacion aristotélico-tomista se injerta-
ba asi el método fenomenoldgico, lo cual me ha permitido emprender numero-
sos ensayos creativos en este campo. Pienso especialmente en el libro Persona y
accién. De este modo me he introducido en la corriente contemporanea del perso-
nalismo filoséfico...°

Al desarrollo de una antropologia filosdfica y teoldgica se dedicé Karol ©Juan Pablo IT (1994: 197).
Wojtyla—Juan Pablo II desde el &mbito académico filosdfico, durante los afios que
fue profesor en la KUL, universidad de Lublin y luego en todo su pontificado
donde imprime la clave antropoldgica como fundamento de sus ensenanzas
magisteriales. Aunque podemos distinguir los estudios filosoficos y teologicos
de su pensamiento, todo lo relativo a la persona, converge en ese intento de
penetrar en la interioridad espiritual subjetiva del ser humano:

El analisis de los relativos pasajes del libro del Genesis (cap.2) nos ha llevado a
conclusiones sorprendentes que mira a la antropologia, esto es, a la ciencia
fundamental acerca del hombre encerrada en este libro. Efectivamente, en frases
relativamente escasas, el texto antiguo bosqueja al hombre como persona con la
subjetividad que lo caracteriza (...) Dios anade a los rasgos del hombre el
mometo de la opcidn o de la autodeterminacion (...) y la imagen del hombre,
como persona dotada de una subjetividad propia, aparece ante nosotros como
acabada en su primer esbozo’.

7Juan Pablo II (1979).

Para referirnos a la autorrealizacion, que es el tema en el que nos vamos
a centrar®, es necesario partir de la nocién de persona que elabora Wojtyla en su
libro Persona y accion. La persona es un sujeto de interioridad que acttia, es un * Cf. Palau (2007).
alguien, un quien, es causa eficiente o autor de sus actos y se autorrealiza y se
completa mediante sus acciones conscientes y libres, a lo largo de toda su vida.

En este marco antropoldgico, para adentrarnos en el concepto de auto-
rrealizacion, propongo partir de algunas citas extraidas de la primera entrevista
publicada durante su pontificado, la que le hizo André Frossard, publicada en el
ano 1982° y también unas citas de su altimo libro, Memoria e identidad, elaborado
también en forma de entrevista (publicada en el afio 2005). En estos textos consi-
dero que expresa con sencillez cudl es su parecer sobre la cuestion antropoldgica
y el proceso de autorrealizacion de la persona misma, tema en el que ha reflexio-
nado con frecuencia y hondura a lo largo de toda su vida.

9Cf. Frossard (1982).

La vida humana como don y tarea

Juan Pablo II, como todos aquellos que tenemos fe y, por tanto, creemos
en la existencia de un Dios Personal, Creador, concibe la vida como un don del
Amor y una tarea a realizar. Un don y una tarea, es decir, un trabajo de autofor-
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macion. En Don y Misterio, su autobiografia, reflexiona sobre esta realidad miste-
riosa de la vida humana como don y tarea. Afios mds tarde, en un articulo escrito
en forma de meditacidn en el afio 1994, que se guardo sin publicar hasta el 2006,
traducido como EI don desinteresado, hace consideraciones profundas sobre el
don de nuestra propia vida y el don de la vida de las personas que se entrecruzan
con las nuestras.

Se refiere al don de la vida como un regalo que implica una tarea exigida
por la libertad responsable, propia de nuestra condicion humana personal,
irreductible a cualquier otro ser del universo. No somos un simple individuo de
la especie fruto de la mera evolucion, sino un ser personal tnico e irrepetible,
querido por Dios y entregado a su libertad para realizarse. La tarea que debe
realizar cada uno es llevar su existencia a la plenitud, completarla, perfeccionar-
la, eso es, realizarla. Como es evidente, no se da en las personas un mero creci-
miento y desarrollo espontaneo o determinado, como en otros seres del cosmos.
A los animales se los amaestra, a la persona se la educa. Y la educacion acrecienta
nuestra libertad en ese trabajo personal de adquisicion de destrezas morales o
virtudes que perfeccionan nuestra esencia.

En la entrevista que le hizo André Frossard y que se publicé bajo el titulo:
iNo tengdis miedo! el mismo Juan Pablo II explica el momento en que percibid
cdmo le pedia Dios a él, que realizara su propia vida:

Hubo un dia en que supe con certeza que mi vida no se realizaria en el amor
humano, cuya belleza siempre he apreciado profundamente. Como pastor, he
tenido que preparar a muchos jovenes para el matrimonio (...) El que mi camino
fuera distinto no me hacia extrafio a ellos, sino todo lo contrario'®.

10 Frossard (1982: 14).

Es decir, que tuvo la certeza de que su camino no se realizaria en la voca-
cién al amor matrimonial sino en la llamada al amor en el celibato, propio de la
vida sacerdotal. Tenia la profunda conviccion de que toda vida humana se reali-
za en el amor, por su misma estructura donal, y porque el camino del amor es el
unico posible para realizarnos verdaderamente. Como sacerdote y joven parroco
en San Floridn, adquiere una rica experiencia pastoral con parejas de novios y
matrimonios que experimentaban el amor humano, tan valorado por él y los
ayudaba a emprender ese camino de realizacion. Es sabido cémo en las excursio-
nes a las montafias comentaba con ellos los enfoques profundos sobre el amor
que venia trabajando en uno de los seminarios que daba como profesor en la
Universidad de Lublin. El amor humano es tema permanente de su reflexion y
no dejard nunca de meditar en esta cuestion. Aclara mds adelante, en la misma
entrevista, que por temperamento prefiere el pensamiento a la erudicion y que,
ademads, en su vida siempre tuvo poco tiempo para dedicarle al estudio. Asi, su
concepto de la persona, “tinica” en su identidad y centro del universo, naci¢ de
la experiencia y de la comunicacién con los demas, en mayor medida que de la
lectura™. ' Frossard (1982: 16).

En el Concilio Vaticano II (1962-1965), trabajé en la elaboracién de la
Constitucion Pastoral Gaudium et Spes que contiene un breve tratado de antropo-
logia cristiana y refleja su modo de abordar la antropologia. Los textos de los
puntos 18 y 24 de esta Constitucion apostdlica son los mas frecuentemente
citados en su magisterio posterior. Lo que alli se afirma es que la auténtica reali-
zacion humana estd necesariamente vinculada a una vida de amor y donacién:

El Sefior, cuando ruega al Padre que todos sean uno, como nosotros también
somos uno (lo 17,21-22), abriendo perspectivas cerradas a la razén humana,
sugiere una cierta semejanza entre la unién de las personas divinas y la uniéon
de los hijos de Dios en la verdad y en la caridad. Esta semejanza demuestra que
el hombre, tnica criatura terrestre a la que Dios ha amado por si misma, no
puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega sincera de si mismo a
los demas!2 12 Concilio Vaticano II (1965: 24).




45 | O ceelerior Lomur 4/1 (2024)

La Revelacién que trajo Jestis al mundo es que Dios es Amor y nos ha
constituido como hijos suyos haciéndonos a su imagen y semejanza, amados y
elegidos por El para ser personas libres, capaces de amar. S6lo podremos reali-
zarnos como personas, amando a Dios y a los demds en una comunién de amor
a semejanza de la Comunion de la Sma. Trinidad.

Por tanto, otra dimension indispensable para comprender a Juan Pablo II
en su concepcidn de la humana autorrealizacion, es la de la libertad responsable
y dependiente de la verdad. La libertad que es indispensable para amar es el
regalo mas grande de todos los dones que Dios nos ha hecho porque sélo el ser
libre puede amar y la libertad se mide con la medida del amor de que somos
capaces®. La educacién humana, no es pura construccién auténoma, sino que
partimos de algo dado, de un don recibido, que, a diferencia del resto de los seres " Frossard (1982: 32).
del cosmos, no esta completo sino abierto hacia la plenitud por la capacidad de
la autodecisidn, autodeterminacién y autorrealizacion. El hombre es llamado a
plenificarse libremente.

Esto lo podemos ilustrar con la cita de otro tramo de la entrevista en la
que explica el significado del hombre como un ser finito:

. el hombre seria un ser no acabado, lo cual indicaria precisamente esta
“fisura” abierta en €l hacia el infinito. Otras naturalezas en el mundo de la natu-
raleza serian, a su manera “seres acabados”, mientras que el hombre, abierto
hacia lo absoluto, esperaria su terminacion.

Pienso que es una imagen que responde a la realidad del hombre, una
imagen que la filosofia —la del “ser” de una manera la de la “conciencia”, de
otra— expresa por la eterna dialéctica de la materia y del espiritu, mientras que
estos dos elementos juntos constituyen el hombre, como ser y como sujeto™.

4 Frossard (1982: 32).

En su libro Memoria e identidad, Gltima publicacion personal -no es magis-
terial- previa a su partida a la casa del Padre el 2 de abril del 2005, Juan Pablo II
se refiere a la Redencion obrada por Cristo como una victoria concedida al
hombre como tarea. ;Cuadl es esa tarea que las personas tenemos que empren-
der? Es la tarea del crecimiento en el espiritu, en vida interior, una tarea de auto-
formarnos que es lo mismo que autorrealizarnos con un ejercicio interior de
autoperfeccionamiento. Y reitera de un modo sencillo la explicaciéon de la
relacion entre las acciones y los valores que habia tratado filoséficamente en su
ensayo antropoldgico (1969) Persona y accién. Los valores son una medida de bien
captados por el sujeto, no solo por las emociones que despiertan al modo que
explicaba Max Scheler. Son los valores que arrojan su luz sobre nuestra respon-
sabilidad y nos atraen y nos invitan a encarnarlos en nuestra existencia, subjeti-
vandolos por la consciencia e interiorizandolos con nuestro espiritu. Al intentar
adquirir virtudes, en ese trabajo sobre uno mismo, la persona descube los valores
que: son las luces que iluminan la existencia y, a medida que el hombre se
trabaja a si mismo, brillan cada vez mas intensamente en el horizonte de su
vida®.

.. e e .. . 15 Pablo II (2005: 120).
La Redencion, la remision, la justificacién son, pues, la expresion del amor de Juan Pablo IT ( )

Dios y de su misericordia para con el hombre. ;Qué relacion hay entre el miste-
rio de la Redencién y la libertad humana? ;Cémo se presenta, a la luz de la
Redencion, el camino que ha de tomar el hombre para realizar de lleno su
propia libertad?

En el misterio de la Redencion se concede al hombre la victoria de Cristo sobre
el mal, no sélo como un beneficio personal, sino también como tarea. El hombre
la asume emprendiendo el camino de la vida interior, que consiste en un trabajo
consciente sobre si mismo, ese trabajo del cual Cristo es el Maestro'.  Ihidem.

Desde los afios en que empezd a ejercer la docencia filosofica en la
Universidad de Lublin, su interés intelectual estuvo centrado en la busqueda de
los fundamentos y el desarrollo de una antropologia adecuada, de un conoci-
miento existencial del ser humano, que tenga en cuenta lo esencial de su condi-
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cién de ser libre y por tanto moral. Como joven profesor de filosofia en Lublin y
parroco, dio a luz su primer libro: Amor y Responsabilidad (1960). Una vez publica-
do, vio la necesidad de emprender un ensayo creativo —asi lo llamaba él- sobre
quién es la persona humana y como se autorrealiza mediante el ejercicio de su
libertad moral. Lo publico con el titulo: Persona y accién (1970).

Karol Wojtyla — Juan Pablo II llevé siempre en el centro de su corazén el
ansia de mostrar al ser humano la grandeza de su condicion de ser personal y la
sublimidad de su vocacion al amor, a la comunién. Asi nos lo ensefia Jesus que
es quien revela el hombre al propio hombre, como dejé esculpido en la constitu-
cién Gaudium et Spes y que no se cansé de repetir en tantas ocasiones durante su
pontificado.” En sus afios juveniles lo expresaba mediante la poesia y el teatro, la 7551 7g.
literatura y la lengua. Més tarde asume esta tarea desde el dmbito académico
filosofico, durante los afios en que fue profesor en la KUL (universidad de
Lublin). Luego en todo su pontificado imprime esa clave antropologica de sus
ensefanzas desde Redemptor hominis (el hombre como camino de la Iglesia), Labo-
rem exercens (dimension objetiva y subjetiva del trabajo humano), Audiencias
sobre la teologia del cuerpo, Mulieris dignitatem y las enciclicas sociales centradas
en el servicio a la persona y el respeto a su dignidad y condicién.

También en la llamada Teologia del Cuerpo, que aborda en ciento veinti-
nueve catequesis desde septiembre 1979 a noviembre de 1984, describe al
hombre como persona, con la subjetividad que lo caracteriza y su capacidad de
autodeterminacion. En el Génesis se muestran los rasgos originarios de la huma-
nidad tal como Dios la disefi¢ desde el principio, en la prehistoria teoldgica del
hombre antes del pecado original. Para comprender la existencia humana, su
significado y su sentido, tenemos que remitir a ese disefo original de Dios que
nos hizo constitutivamente sexuados y nos dio esa caracteristica que Karol Woj-
tyla llama esponsal (donal), para que nuestra comunién de amor interpersonal
fuera a semejanza de la comunidn intratrinitaria'®.

Insiste muchas veces y de diverso modo en que su perspectiva de la
subjetividad, caracteristica de la persona, no conduce al subjetivismo ni a
quedarnos inmersos en la consciencia como si la realidad personal no fuera algo
objetivo, un ser ontico real. Sus andlisis siempre intentan combinar lo que él
denomina como filosofia del ser con una filosofia realista de la misma conscien-
cia subjetiva. Y, es mas: afirma que sélo en la vivencia de nuestra subjetividad,
que nuestra autoconsciencia hace posible, podemos alcanzar esa realidad intima
y propia de la espiritualidad que es, al mismo tiempo, compatible con el autoco-
nocimiento de mi mismo como un ser real, individual, tinico e irrepetible.

Son principalmente tres los escritos de Karol Wojtyla que es necesario
conocer a fondo para comprender su visiéon del hombre como persona-accion,
como sujeto de interioridad espiritual, éntico y dindmico, agente o autor de sus
actos, cognoscente, amante y autoconsciente llamado a la autorrealizacion en
comunion interpersonal. Desarrolla una antropologia integral filoséfica que
podemos llamar "personalismo integral de fundamento ontolégico" o persona-
lismo ontoldgico. Es mds que una mera “metafisica de la persona” y no es perso-
nalismo subjetivista o actualista sino un personalismo ontolégico. Empieza con
el tratado del amor humano propio de la relacién interpersonal entre varén y
mujer donde ya esboza su concepcidn de la persona humana y culmina con la tan
revolucionaria teologia del cuerpo.

8San Juan Pablo II (2018).

Componen esa trilogia:

1. Amor y responsabilidad,

2. Persona y accién completada y explicada en sus ponencias, articulos y
ensayos de los afios subsiguientes a su publicacidén,

3. Teologia del cuerpo.
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Son tres enfoques complementarios de una misma tematica antropologi-
ca y ética. Porque no debemos olvidar que el primer interés de Wojtyla fue la
ética y de esta cuestion trata en los primeros seminarios en su critica al utilitaris-
mo. En esa busqueda de fundamento para la ética se detuvo en su tesis sobre
Max Scheler. Luego, en articulos posteriores a la publicacion de Persona y accién
reafirma, profundiza y trata de fundamentar mejor estas novedosas tesis antro-
pologicas®. 19 Palau (2007: 47-84).

Podriamos preguntarnos cudles son las novedades que aporta Karol Woj-
tyla como fildsofo y pensador original. Su planteo antropoldgico, ético y teoldgi-
co ;tiene acaso una perspectiva original?, ;la originalidad esta inicamente en el
método fenomenologico que utiliza para ahondar en temas ya conocidos? jAde-
mas de la metodologia, afiade algo a la antropologia clasica? Si sus tesis antropo-
logicas fueran las mismas que las de la filosofia clasica, jcual seria entonces el
avance de su aporte a la antropologia, a la ética y a la teologia?

Considero que son varias las tesis novedosas en las que se puede profun-
dizar. Algunas de ellas son, por ejemplo:

a) el cuerpo es expresion de la persona y tiene un significado esponsal,
b) el actus personae es mas que el acto humano de Santo Tomas,

c) el sexo como constitutivo de la persona y no mero atributo predica-

mental,

d) el genio femenino y

e) el origen de la familia y de la communio personarum que esta en Dios.

Persona es sujeto dinamico que se autorrealiza mediante sus acciones

La primera novedad vinculada a la autorrealizacion es su concepcion de
la persona como sujeto dindmico que acttia de modo consciente y libre, por tanto,
moral y el modo en que explica el constituirse de la persona, el crecimiento y
realizacion del ser personal. Por esto quiero insistir en que no podremos ahondar
en la autorrealizacion sin captar la mirada wojtyliana de la interrelacion entre
ética y antropologia: la teoria de la moralidad debe mostrar sus implicancias
antropologicas porque sin libertad no se puede experimentar el deber. La ética
muestra el ser del hombre a través del deber y la antropologia fenomenoldgi-
co-metafisica se ocupa de fundamentar ese deber que:

nace siempre en estrecha relacion con la realidad ontica de la persona, su reali-
dad mas profunda: ser bueno o malo (...) en base a sus actos®.

2 Wojtyla (1998: 231).
A partir de la experiencia del hombre referida a la moralidad, se constru-
ye la ética. Ella se apoya en la metafisica del ser, en la metafisica del ‘ser-persona’
como su fundamento:

En su naturaleza axioldgica, la moralidad estd anclada y enraizada en la reali-
dad ontoldgica y, a la inversa, despliega simultaneamente su realidad ontoldgi-
cay ayuda a comprenderla?'.

2 Woijtyla (1982: 177).

Clasicamente se ha entendido que la moral implica una definicion del
hombre, un sustento metafisico y antropoldgico. Pero Wojtyla mira esta relacion
desde los dos polos, de un modo novedoso:

Por haber meditado mucho sobre este problema durante mis estudios, deseo
anadir que la relacién ‘moral - hombre’ es importante en ambos sentidos: quiero
decir que no solo no se puede comprender ni interpretar la moral sin saber
quién es el hombre, sino que tampoco se puede comprender y explicar al
hombre sin responder con exactitud a la pregunta de: ‘;Qué es la moral?’ Son
realidades que se enlazan y que actiian reciprocamente®.

ZFrossard (1982: 94).
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El intento original de Wojtyla es el de alcanzar, con su antropologia, la
comprension del hombre como persona tnica en si e irrepetible, con su dinamis-
mo de obrar que nos conduce a comprender la subjetividad personal y donde la
experiencia del autoconocimiento y de la autoconsciencia adquiere un significa-
do clave:

Se trata, en efecto, de realizar no solo la objetivacion metafisica del hombre
como sujeto agente, o sea, como autor de sus actos; se trata de mostrar la perso-
na como sujeto que tiene experiencia de sus actos, de sus sentimientos, y en todo
esto de su subjetividad (...) personal en una interpretacion realista de su ser®.

3 Woijtyla (1998: 32).
{Quién es el hombre para Wojtyla? El ser humano varén y mujer es persona
Persona:

¢ es un sujeto (no es un objeto),

* sujeto dntico y dindmico,

* un yo personal y moral (que distingue el bien y el mal),

* un sujeto —alguien— que acttia, agente y autor de sus acciones (actus
personae) y creador de si mismo,

* un sujeto consciente de su subjetividad que se posee a si mismo,

® es un ser Unico e irrepetible,

* un centro de interioridad espiritual cognoscente y amante (capaz de
conocer y de amar),

* un ntcleo personal libre que es coexistente (la persona sola no existe),
* que es poseedor de estructuras interiores de autoposesion y de autodo-
minio,

* que se autodetermina, creandose en cierto modo, a si mismo,

* porque es un sujeto inacabado, que se completa a si mismo,

* capaz de autoconocimiento y de autoconsciencia,

* es un ser constitutivamente sexuado (varon y mujer),

* que se autorrealiza en comunion interpersonal mediante el don sincero
de si a los demas.

Mediante la vivencia experimental de su subjetividad la nocién de perso-
na alcanza una dimensién no considerada en la filosofia clasica: la subjetividad
vivida. Wojtyla lo advierte mediante el analisis de la conciencia en sus dimensio-
nes reflejante y reflexiva, integrada con el autoconocimiento, que se dirige al
sujeto real. Es decir, Wojtyla en Persona y accién, muestra o desvela a la persona
desde la fuente de su acciéon como un sujeto 6ntico dindmico, un suppositum-al-
guien (diferente al suppositum algo) pero no mera sustancia o suppositum en
cuanto sujeto de existencia y actividad sino un sujeto agente, dinamico, autor
responsable, causa libre de sus acciones con las que se autorrealiza. Constituye
su yo personal porque es sujeto agente, inico e irrepetible, incomunicable en su
identidad, capaz de autodeterminacion. Equipado con estructuras dindmicas de
autoposesion y autogobierno, es quien experimenta el deber de llevarlas a pleni-
tud mediante la estructura de la autodeterminacion.

Tenemos vivencia de nosotros mismos como sujetos, como sujetos que
percibimos actualizaciones naturales pasivas, nuestro desarrollo o crecimiento,
lo percibimos como "algo sucede en mi". Pero también percibimos las actualiza-
ciones activas porque yo obro como causa eficiente de mis acciones. Me poseo a
mi mismo, soy duefio y responsable de mis actos libres y mis acciones tienen
siempre un valor moral. Soy un ser responsable de mis actuaciones.

La persona es un yo: un yo, un quien, un alguien que, mediante su
conciencia subjetiva, interioriza los valores y al vivenciarlos como propios, los
constituye en un deber a realizar en la propia vida, en convicciones interiores
que hacen surgir desde ese nticleo personal mas intimo las decisiones y las accio-
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nes movidas desde el interior de su yo. Asi experimenta la libertad interior. La
vivencia subjetiva descubre el yo personal como auténtico centro de la vivencia.
El yo personal se percibe como un sujeto real y la realidad de su consciencia y de
las vivencias y valores los percibe también como realidades que no son meros
contenidos subjetivos de la consciencia.

La persona tiene un esse personal y un obrar personal. Es un sujeto que
tiene una existencia personal y no tan solo individual. Wojtyla senala las limita-
ciones de la definicion de Boecio asumida por Santo Tomas de Aquino, porque el
hombre no es mera naturaleza individualizada: sustancia individual de natura-
leza racional. No es sdlo sustancia porque el operar, el actuar o la accion libre,
también es personal, le pertenece tanto en su dimension pasiva (algo sucede en)
como activa (yo decido, yo actto).

La autorrealizacion es la tarea que despliega el don recibido

La tarea vital fundamental de la persona es la autorrealizacion, en el
sentido de crecimiento personal y de autoformacion. En Memoria e identidad
vimos cdmo plantea la necesidad de autoformarse para poder descubrir los valo-
res que son esas luces que brillan con mas intensidad en la medida en que uno se
trabaja a si mismo. Trabajarse a si mismo modelando libremente las tendencias y
armonizandose en el interior subjetivo para evitar la emocionalizacion de la
conciencia es autoformarse: un deber ante el cual la persona se siente responsa-
ble: debe constituir su yo, su personalidad moral. El hombre realiza esta conquis-
ta en el tiempo, mediante sus acciones personales —elecciones y decisiones— cons-
cientes y autodeterminantes, libres. Cada accion humana (actus personae) es auto-
determinante porque lejos de ser indiferente para si mismo, le hace ser mejor o
peor persona, le acerca o le aleja de su autoperfeccionamiento.

El hombre es un ser inscrito en la historia, sometido, por tanto, al tiempo que
transcurre; pero también es consciente de este tiempo que pasa y que él debe
invertir en realizarse a si mismo: tiene que establecerse en el tiempo y emplearlo
para hacer de si mismo un ser tinico e irrepetible®. # Frossard (1982: 59).

Mediante la repeticion de acciones, la persona desarrolla los habitos
operativos. Si son habitos buenos, virtudes —a las que Wojtyla en Persona y accion
llama destrezas morales— contribuirdn a integrar lo somatico y lo emotivo en la
unidad de su ser y accion personal. Asi, la persona trasciende esos niveles, el
psicosomatico y psicoemotivo porque en su orientacion trascendente hacia valo-
res objetivos integra esos niveles en la unidad de su ser personal. Esa unidad del
ser personal es asi fruto de la trascendencia y de la integracion, dos realidades
que caracterizan el obrar humano.

Incluso podemos afirmar que la persona se crea a si misma desde su acto
de ser donado y conforme a su naturaleza creada. Busca descubrir la verdad de
los bienes, el verdadero bien en funcion de su realizacion personal. Y es capaz de
aceptar esos bienes, interiorizarlos mediante su conciencia subjetivante y
asumirlos voluntariamente, encarnarlos existencialmente en su proyecto vital.
La persona es alguien, no algo y debe llegar a ser alguien bueno, tinico e insusti-
tuible.

Persona y relacion. La hermenéutica del don reciproco.

Como afirma Blanca Castilla Cortazar en un articulo donde compara al
filosofo espafiol Leonardo Polo con Karol Wojtyla, hay afirmaciones filoséficas
propias de Wojtyla que se encuentran dentro de obras teoldgicas, como se
advierte también en Tomas de Aquino. Dice la doctora Castilla que una caracte-
ristica del pensamiento de Karol Wojtyla, en alguna de sus obras mas creativas,
es que lee filosoficamente la Sagrada Escritura, utilizando sus claves filosdficas
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en la hermenéutica de dichos pasajes. Por eso, a veces, no es facil separar, pero si
se puede distinguir, filosofia y teologia en sus afirmaciones.

La persona es una creacion donal de Dios, pues “cada criatura lleva en si el signo
del don originario y fundamental. El concepto de “donar’ [...] sefala al que dona
y al que recibe el don, y también la relacion que se establece entre ambos. [...] En
el relato de la creaciéon del mundo visible el donar tiene sentido solamente
respecto al hombre [...] que, en cuanto ‘imagen de Dios’, es capaz de compren-
der el sentido mismo del don®. # Juan Pablo II (1980).

El primer don es la persona misma, que a su vez es capaz de aceptar
dones ya que el hombre aparece en la creacion como aquel que ha recibido el
mundo como don, dice Juan Pablo II y como aquél que, en medio del ‘mundo’,
ha recibido como don al otro hombre: Dios le dona otra persona.

El ser humano es algo mas que soledad, pues en €l es constitutiva la
relacion, en cuanto llamada a la comunion de las personas humanas. En la Carta
Apostolica Mulieris dignitatem, sefiala Juan Pablo II que la persona es unidual,
relacional, ontoldgica y complementaria. La masculinidad y la femineidad es
constitutiva del ser humano, una diferencia originaria que tiene la caracteristica
de formar una peculiar unidad: la "unidad de los dos".

La autorrealizacion —actualizacion ontoldgica, axioldgica y moral- se
realiza siempre junto con otros porque la persona coexiste en relacién con el
mundo de las cosas y de otras personas. Coexiste no s6lo de modo estatico sino
en cuanto ser educable: se forma y crece en la relacion con los demas. Por tanto,
ser persona es, también, ser capaz de participacion, participar en la humanidad
de los otros a quienes ve como proéjimos que comparten su condicion de seres
personales. En sus relaciones interpersonales —yo-ti— y comunitarias —nosotros-,
el hombre debe lograr un tipo de relacion —participacion— enriquecedora de la
dignidad personal y debe desplegar su estructura donal. En una meditacion del
retiro predicado a Paulo VI con el titulo “La hermenéutica del misterio del
hombre” lo dice de modo claro:

...es justamente la voluntad —o bien el corazén humano- la que ordena al
hombre ‘ser para’: ser en relacion y en donacién. En esto precisamente consiste
la estructura esencial de la existencia personal y humana. El hombre existe no
solo ‘en el mundo’, no sélo ‘en si mismo’, sino que existe ‘en relacion’, existe ‘en
donacién’: jAsi es como tiene que existir! No puede encontrarse a si mismo
plenamente mas que en una desinteresada entrega de si mismo?®.

% Wojtyla (1998: 169).

La persona sdlo se realiza en la verdad y en el amor: en el don sincero de
si mismo es donde encuentra su verdad e identidad mas profunda porque la
libertad se mide con la medida del amor de que somos capaces”. La mayor
fuerza del amor acrecienta las posibilidades del ejercicio de la libertad que se
amplifica hasta cotas insospechadas en cada persona y en la relacion con las otras
personas. En su enciclica programatica Redemptor hominis afirmaba:

¥ Frossard (1982: 132).

El hombre no puede vivir sin amor. El permanece para si mismo un ser incom-
prensible, su vida esta privada de sentido si no se le revela el amor, si no se
encuentra con el amor, si no lo experimenta y lo hace propio, si no participa en
él vivamente. Por esto precisamente, Cristo Redentor, como se ha dicho
anteriormente, revela plenamente el hombre al mismo hombre. Tal es —si se
puede expresar asi- la dimensién humana del misterio de la Redencion. En esta
dimension el hombre vuelve a encontrar la grandeza, la dignidad y el valor
propios de su humanidad?. #Juan Pablo II (1979: n, 10).

A partir de estos analisis y reflexiones de Wojtyla sobre la persona varon
y mujer, sobre el cuerpo humano como expresion personal, sobre el amor espon-
sal y la autorrealizacion intersubjetiva, se abren lineas de investigacion y profun-
dizacién que nos pueden llevar a perfeccionar una antropologia que esté a la
altura de los actuales retos ideoldgicos y tecnoldgicos que desafian la dignidad
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