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EL “SER-YO".
LA PROPUESTA DE LA TERCERA DIMENSION DEL “YO”
A PARTIR DE LA ANTROPOLOGIA TRASCENDENTAL
DE LEONARDO POLO

Adam Solomiewicz

Segun la antropologia trascendental de Leonardo Polo la persona
humana se manifiesta en su corporalidad a través de la esencia del
hombre. Si el papel de las potencias espirituales humanas (la inteligencia y
la voluntad) en la personalizacion de la dimension corporal del hombre ha
sido tratado por Polo, hasta el momento no se investigd como la persona
espiritualiza su propio cuerpo en ausencia operativa de aquellas dos
potencias esenciales. Este es el caso de los nifios antes de la edad del uso
de razon los cuales ya logran a expresar corporalmente su ser espiritual
activando sus facultades sensibles de manera no racional. Asi, tal vez, se

justifica a introducir a la antropologia poliana la tercera dimension del

“yo": el “ser-yo” ademas del “querer-yo” y “ver-yo”, y destacar su enorme

importancia en la educacién en la normalidad afectiva.
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1. El planteamiento

“En cada hombre la persona se dobla con la esencia, y ésta con la
naturaleza”!. Dicho con otras palabras y en el orden inverso, en el hombre
lo potencial fisico (la corporalidad) depende de lo potencial espiritual (el
alma humana) que depende a su vez del acto de ser personal humano (la
persona, el nlcleo espiritual o la intimidad). Como explica Polo —y en esto
reside la clave de su distincién entre la antropologia trascendental y la
metafisica— aqui no se trata de una realidad principial, por lo cual dichas
dependencias no son de indole causal sino de caracter intrinsecamente
libre?.

Lo personal, en tanto que se dobla con lo esencial, lo personaliza o
trascendentaliza®>. Lo esencial humano (el yo con sus dos potencias
espirituales: inteligencia y voluntad) dualizandose con la naturaleza
corporal humana, la esencializa, o sea, la eleva al nivel de la esencia: se
trata de la espiritualizacion o personalizaciéon de la corporalidad humana*.
Conviene insistir en que la persona es libre de personalizar su cuerpo:
cabe un hombre que se deja guiar exclusivamente por sus impulsos
sensibles.

Lo que se acaba de describir son las bases de la concepcidn poliana

de la constitucidon del ser humano: segun la antropologia trascendental las

L Antropologia, 1, p. 151. Si no se sefiala lo contrario, todas las citas de los libros de
Leonardo Polo se pone segun la edicion de Obras Completas.

2 “El alma es principio activo del cuerpo si no se olvida la libertad, porque no lo es como
causa. [...] Al no ser una causa, la libertad es superior a la causa final, por lo que
orienta a las otras causas que intervienen en la constitucion del cuerpo segln un
sentido final distinto del fisico —no ciego—". Antropologia, 11, p. 361.

3 “El hombre es un proceso de personalizacion y, por lo tanto, de trascendentalizacion,
porque la persona es por donde el hombre se trasciende a si mismo”. La persona
humana, p. 32.

4 José Ignacio Murillo comenta que “la nocién de esencializacién como inclusion de una
realidad en el ambito de otra superior, es una de las nociones clave de la antropologia
poliana, que permite entender mejor la realidad del cuerpo y su dependencia respecto
del alma, pues lo hace desde un punto de vista que es, al mismo tiempo, personal —es
decir, acorde con la condicion libre de la persona corporea— y compatible con la
causalidad fisica a la que el cuerpo se encuentra sometido”. MuRrILLO, J. I., “El cuerpo y
la libertad”, Studia Poliana, 15 (2013), p. 123.
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dimensiones ontoldgicamente inferiores del hombre dependen de las
superiores constituyendo dualidades con ellas. Si Leonardo Polo dedicd los
dos tomos de la Antropologia trascendental para explicar con rigor y
debida extensidn las dimensiones trascendental y esencial humanas y las
dualidades que constituyen, no explicd con tanto detenimiento como la
esencia del hombre se dualiza con su corporalidad®. Lo que sostuvo al
respecto se puede expresar con esta tesis: el acto de ser personal humano
se manifiesta en la vida recibida, pero no directamente, sino a través de
la esencia, es decir, a través de la razdn y de la voluntad’. Con pocas
palabras, la persona humana dispone de su cuerpo segin su alma. De
esta manera la libertad personal se extiende hasta sus manifestaciones
corporales8.

Lo que se acaba de afirmar puede parecer satisfactorio en la
consideracién de un hombre maduro. Sin embargo no lo es en los nifios
antes de alcanzar el uso de razén, dado que éstos todavia no activaron
sus dos potencias espirituales, al mismo tiempo que no se puede negar
que de alguna manera manifiestan en su sensibilidad el ser espiritual que
son. A esta cuestién, no tratada explicitamente por Polo y sumamente

importante en la educacion, se dedica el presente articulo.

> Polo tratd a este tema sobre todo en la tercera parte de la Antropologia trascendental IT
titulada “Manifestaciones externas de la esencia humana y el cuerpo”.

% La vida recibida es, para Polo, el sindnimo de la naturaleza corporal: “La vinculacion del
alma con el cuerpo es muy estrecha, precisamente porque el alma es vida afadida a la
vida recibida. Solamente reforzandola o anadiéndose a ella, el alma recibe la vida que
viene de los padres”. Antropologia, 11, p. 286.

7 “La actividad libre llega a temas segun la dualidad de la sindéresis. Disponer-yo sélo es
admisible de esa manera, pues en otro caso la extension de la libertad se angostaria —
careceria de temas—. La distincion entre suscitar [ver-yo] y constituir [querer-yo]
comporta que la extension de la libertad termina en el limite mental y en el voluntario,
al que llamo tope no abandonable”. Antropologia, 11, p. 295. Como se ve, en esta cita
Polo no admite ‘otra via’ distinta de la intelectual y la voluntaria de la extension de la
libertad personal a la corporalidad humana.

8 Para ilustrarlo con algun ejemplo, basta pensar en la mirada serena de una persona que
goza de paz profunda en su intimidad. El cuerpo humano es la manifestacion del
espiritu que cada quien es.
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2. La persona humana se manifiesta en su naturaleza corporal

antes de que comience a usar la razon

Es obvio en la luz de la antropologia trascendental de Polo, que
desde que se forme el cigoto humano, ese embrién ya es personal: desde
el primer instante de la concepcién ya se trata de un ser cuerpo-espiritual
humano, con lo cual, de una relacién personal, de una relacion en e/
orden del OrigerP, o sea, de un co-existir libre, conocer, amar personales.
Mientras en el caso de tal *hombre unicelular’ la libertad trascendental
todavia no puede expresarse en el cuerpo ni de mas minima maneral?, es
cierto que el proceso de maduracién de la corporalidad humana esta
‘disefiado’ para la extension creciente de la libertad personal en sus
miembros, funciones y facultades sensibles.

En cuanto que se trata de un complejo tema digno de una extensa
investigacion, en este sitio no se proporcionaran soluciones concluyentes.
Se sefalara Unicamente una posible direccion para estudiarla
ulteriormente. El planteamiento de la cuestion es el siguiente:

1) La libertad trascendental se extiende a la naturaleza corporal humana a
través de la esencia, en tanto que la persona esencializa su propia
naturaleza. Sin embargo, parece ser que tal esencializacion no se da,
si las potencias esenciales (la inteligencia y la voluntad) todavia no
son libres, o sea, en ausencia de la libertad de eleccion. Con otras
palabras, la libre racionalidad humana es imprescindible para

dominar con la libertad la propia corporalidad.

° Polo sostiene que no cabe la subsistencia personal humana en s/, sino sdlo como
relacion en el orden del Origen que es el Dios Personal: “la relacién asegura la
subsistencia en la forma de la insistencia”. PoLo, L., “La persona humana como relacion
en el orden del Origen”, Studia Poliana, 14 (2012), p. 35. La insistencia de la que habla
Polo aqui indica el caracter trascendentalmente activo de la persona humana.

10 En su primera fase del desarrollo el embriéon humano no se distingue en su dinamismo
de los embriones de otros mamiferos. Con el lenguaje de la filosofia poliana se puede
afirmar, que en su dinamica creciente inicial el cuerpo del embrién humano depende
(casi) enteramente de la causa final, o sea, la libertad trascendental todavia no se
puede manifestar en la corporalidad.
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2) Si esta claro que el ‘hombre unicelular’ no tiene todavia la libertad
esencial, tampoco la tiene cuando nace, ni durante su infancia

I\\

temprana. La libertad de eleccién implica el “uso de razén” que,
segun Jean Piaget se alcanza en la edad de unos 6-7 anos!!. A partir
de esta edad la persona humana puede comenzar a ser duefia de
Sus propias operaciones, pero antes, no'?,

3) Lo dicho no resulta satisfactorio porque un nino, aunque todavia no usa
sus potencias esenciales (son todavia puras potencias), expresa, sin
embargo, de alguna manera la /intimidad que es. Para ilustrarlo con
un ejemplo, basta comparar dos nifios de unos cinco afios: uno
educado en su familia y otro, “nino salvaje”, acogido y mantenido en
vida por una manada de lobos!3. El primer nifio desarrolla sus

facultades corporales correctamente: sabe hablar, cada dia aprende

113, H. Flavell afirma que, de acuerdo con los estudios de Jean Piaget, en el desarrollo
del nino después del periodo sensorio-motor y el subperiodo preoperacional, el
siguiente es el subperiodo de las “operaciones concretas” (alrededor de los 7-11 afios).
Segun este autor, a partir de esa edad el nino empieza a organizar “las acciones
cognoscitivas en sistemas operacionales”. FLAVELL, 1. H., La psicologia evolutiva de Jean
Piaget, trad. Cevasco, M. T., Paidds, Barcelona, 1982, p. 183.

12 En este articulo la cuestion de la edad del comienzo del uso de la razén resulta un
problema secundario, con lo cual aqui se asume sin critica la opinion de un reconocido
psicdlogo evolutivo, Jean Piaget, al respecto. La cuestion de fondo es ésta: a diferencia
de las facultades organicas que son potencias activas (se activan en virtud de recibir un
impulso sensible correspondiente, lo que ocurre en los animales), la inteligencia y la
voluntad son potencias pasivas, con lo cual han de ser activadas de otra manera. Es lo
gue mantiene Polo: “Segin mi propuesta —dice—, la inteligencia y la voluntad son las
potencias esenciales del alma, y se distinguen de las potencias naturales porque son
pasivas: las potencias naturales no son pasivas” (Antropologia, 11, p. 351, nota 100).
Ahora bien, “la inteligencia es una potencia activable” (ibid., p. 410): “la inteligencia no
es una facultad so/a: requiere un ‘acompanante’, un acto que concurre con su caracter
estrictamente potencial” (Curso de teoria, 11, p. 161). Ese acto es, en rigor, el co-acto
de ser personal humano y no un impulso exterior como en el caso de las facultades
sensibles. En definitiva, la persona humana activa libremente su inteligencia y su
voluntad a partir de cierto nivel de su desarrollo sensible (como se ve en las
investigaciones psicoldgicas), pero antes esto no ocurre.

13Los nifios salvajes son una categoria de personas que tiene en comun el haber pasado
los primeros afios de su vida en estado de aislamiento, entendiendo por aislamiento
una situacion en la que los individuos permanecen sin compafnia humana —aunque
puedan convivir con otro tipo de animales como lobos, 0sos 0 monos—, confinados o
abandonados en soledad”. GARCIA ALONSO, M., “El regreso de las abejas perdidas. Los
nifos salvajes en los limites de la cultura”, Revista de Dialectologia y Tradiciones
Populares, vol. LXIV (2009), n. 1, p. 42. Unos de los casos mas famosos son el de
Victor de L'Aveyron y de Amala y Kamala, las nifias lobo de Midnapore (India). Cfr.
1bid., p. 43.
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cosas nuevas, es habitualmente alegre y, sobre todo, se relaciona
realmente con otras personas: tiene detalles de carifio, de gratitud y
de generosidad con sus padres y con otros familiares. El otro nifio,
en cambio, ni siquiera se desarrolld bien fisicamente: se desplaza a
cuatro patas, su rostro expresa habitualmente la agresividad o la
sumisién al mas fuerte, es incapaz de relacionarse con ninguna
persona y ni sabe qué es alegrial®. Luego, los “ninos-lobos” son
enfermizos y no suelen vivir muchos afios. En este contraste se ve,
que el primer nifio manifiesta en cierta medida el ser personal que
es, mientras que el segundo no lo logra expresar en absoluto.

Lo sehalado conduce a estas dos afirmaciones: 1. El nifo, sin tener
todavia la libertad esencial (que requiere del uso de razén), ya personaliza
en cierta manera su naturaleza corporal. 2. La corporalidad humana sin
ser dirigida racionalmente, estda desordenada e incapaz de desarrollarse

correctamente?®.

3. El papel de los padres en la personalizacion de la naturaleza

corporal de sus hijos

De acuerdo con lo que se acaba de afirmar surge la pregunta: écomo
el nifo esencializa su vida recibida si no lo hace con la razén y la voluntad
propias? La respuesta tiene que ser la siguiente: ‘el nifio sin el uso de
razon personaliza su corporalidad en virtud de la razén y la voluntad
ajena’, por lo pronto, de la razén y la voluntad de sus padres, sus
educadores mas proximos.

Lo dicho es conforme con el planteamiento de Aristételes acerca de

la interdependencia de la prudencia y las virtudes morales. Si estas

14 Son “criaturas, evidentemente disminuidas, sin impulsos sexuales, que se desplazan a
cuatro patas y son incapaces de comunicarse de modo civilizado”. Ibid., p. 53.

15 Asi fue en el caso del “nifio-lobo”. Si el co-acto de ser personal esencializara la
corporalidad propia (lo potencial) sélo en virtud de ser su acto correspondiente, no
haria falta los educadores ‘exteriores’ y el nifio personalizaria su vida recibida en
independencia de los demas.
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Ultimas no caben sin la prudencial® y la prudencia resulta imposible sin
aquellas!’, parece que el hombre no tiene como comenzar a ser virtuoso.
Por eso se puede hablar de un peculiar “circulo virtuoso” de la prudencia y
las virtudes morales, que no tiene punto de partidal®. Sin embargo,
Aristoteles, tras senalar que “virtud moral es propia de todos”!?, admite
que en la polis el esclavo es capaz de virtud moral, aunque “no tiene en
absoluto la facultad deliberativa”?°. Esto es posible sélo en tanto que el
que dirige su accién es el hombre libre, o sea, su amo que posee la virtud
de la prudencia. En definitiva, la virtud moral del esclavo depende de la
prudencia de su amo, mientras que el ciudadano de la polis gobierna sus
virtudes morales con la prudencia propia.

El caso de los nifios se parece al de los esclavos con una diferencia
indicada por el Estagirita: mientras que el esclavo carece de prudencia, “el
nifio la tiene, pero imperfecta”?!, o sea, un nifio antes de alcanzar el uso
de razon tiene la prudencia en potencia, pero todavia no en acto. Y si no
cabe la prudencia sin las virtudes morales, para ser prudente no resulta
suficiente comenzar a usar la razon, sino hacerlo rectamente, creciendo en
virtudes morales.

En la cuestiéon de obrar recto de un nifio sin que poseyera la
prudencia se revela el papel educativo de los padres —que es, ademas, su
obligacién grave— para con sus hijos. Un nifio no sabe qué es lo bueno y
qué es lo malo, pero se lo ensefian sus padres, segun la virtud de
prudencia que poseen. El nifio, en cuanto que hace caso a sus

educadores, aprende buenas costumbres y desde que comienza a usar su

16 “Todas las virtudes [...] no se dan sin la prudencia”. ARISTOTELES, Etica @ Nicomaco,
trad. ArAUJO, M. y MaRIAs, J., CEPC, Madrid, 2009, VI, 13, 1144b.

17 “No es posible ser bueno en sentido estricto sin prudencia, ni prudente sin la virtud
moral”. Ib/d.

18 En tanto que “la prudencia es requisito de las virtudes morales, también las virtudes
morales son un requisito de la prudencia” (TriGo, T., “Prudencia y libertad”, Scripta
Theologica, 34 (2002/1), p. 288), su interdependencia mutua puede expresarse con el
término “circulo virtuoso”, como propone Tomas Trigo.

19 ARISTOTELES, Politica, trad. GARCIA VALDES, M., Gredos, Madrid, 1988, I, 1260a.

20 1brd.

2L Ibrd.
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razon, se hace duefio (ya que aparece el libre albedrio) de sus propios
actos de la voluntad y si son buenos, crece en virtudes morales. Asi, un
modo recto y estable de comportarse, aprendido de los padres, puede
convertirse facilmente en virtud moral, cuando el nifo empieza a
razonar??.

Ahora bien, se podria objetar que segun lo dicho, no es el nifio sin el
uso de razdn quien opera, sino sus padres en él. Pero esto es inadmisible,
ya que el nifio manifiesta su propia /intimidad'y no la de sus padres: cada
nifo es J/rreductible tanto en su ser, como en la expresion de su ser (por
ejemplo, cada hijo ama de manera distinta y las madres se dan cuenta de
esto). Por tanto, lo que aportan los padres con su razon y su voluntad a
sus nifos es, mas que la esencializacion de su naturaleza corporal, un
‘rumbo’ 0 una orientacion para tal esencializacion, que puede correr a
cargo Unicamente de la persona, de cuya vida recibida se trata. En
definitiva, es el nifo quien esencializa su cuerpo, sus funciones y sus
facultades sensibles, pero con la ayuda de la recta libertad de elecciéon de
sus padres y de otras personas con quienes se relaciona.

Lo que se acaba de decir esta bien reflejado en el lenguaje comun: si
nadie va a decir a un hombre de 50 ahos ‘eres una persona bien educada’,
decirlo a un nifio equivale, quiza, a la mejor alabanza que éste puede
alcanzar. Por el contrario, el mayor sera ‘bueno’ o ‘malo’ en virtud de sus
propias decisiones personales??, mientras que llamar a un chico pequefio
‘malo’ no puede tener mucho sentido real, ya que su condicién moral
todavia no depende de él: hasta cuando el nifio no tenga el libre arbitrio,

tampoco tendra la responsabilidad personal de sus acciones.

22 Gj “las costumbres son lo que se suele hacer, el como se suelen hacer las cosas”,
entonces “la costumbre es una version débil, inferior, de lo que es la virtud”. Lecciones
de ética, pp. 49, 162.

23 Aunque tales decisiones pueden ser fuertemente condicionadas por las circunstancias
exteriores, el hombre se hace bueno o malo en virtud de los propios actos, como lo
habia sefialado Sdcrates: el que “obra convenientemente respecto a los hombres, obra
con justicia, y si respecto a los dioses, con piedad; y el que obra justa y piadosamente
por fuerza ha de ser justo y piadoso. [...] El que obra bien [sera] feliz y afortunado: y al
contrario, que [sera] desgraciado el perverso y que obra mal”. PLATON, Gorgias, trad.
CALONGE, J., Gredos, Madrid, 1983, 507b-c.
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Estas consideraciones permiten formular la siguiente tesis: ‘Aunque
para la personalizacion de la propia naturaleza el nifio necesita de una
recta pero ajena libertad de eleccidn, es la libertad trascendental de este
nifo la que esencializa su vida recibida y no la libertad trascendental
ajena’. éComo la libertad trascendental se extiende hasta las
manifestaciones corporales del nifio, si esto no se da a través de la
operatividad racional y voluntaria, ya que ésta todavia no se ha
desarrollado? Noétese, que las operaciones esenciales que realiza el nifio,
aunque sean correctas (porque conformes con la recta razén y la buena
voluntad de sus padres), no son racionales ni voluntarias para él, dado
que sus dos potencias espirituales siguen todavia sin ser activadas?®:.
Como ya se ha senalado, la respuesta a esa pregunta requiere de un
estudio profundizado —el cual no se proseguira en este sitio— acerca de las
dimensiones esencial y natural del hombre. No obstante, aqui se propone

un esbozo para una posible solucion de este problema.

4. El ‘ser-yo’ como el ‘sentido co-existencial del yo’

Un nifo desde el principio de su vida ya es una actividad

trascendental?®, por tanto, un co-existir, conocer y amar personal. Ahora

24 Por ejemplo, el nifio empieza a ejercer las palabras ‘gracias, permiso, perdon’ en las
relaciones con los demas no porque entiende, que esto es bueno, sino porque su madre
se lo ha ensefiado asi. Si se da cuenta de que esto es bueno, lo nota en virtud de los
sentimientos positivos que surgen al emplear estas formas verbales, pero no en virtud
de un juicio moral, del cual todavia no es capaz.

El Papa Francisco insisti6 en la importancia para la vida madura de este aprendizaje
infantil de la conducta moral: “las costumbres adquiridas desde nifos tienen una
funcion positiva [...]. Alguien puede tener sentimientos sociables y una buena
disposicion hacia los demas, pero si durante mucho tiempo no se ha habituado por la
insistencia de los mayores a decir “por favor”, “permiso”, “gracias”, su buena
disposicion interior no se traducira facilmente en estas expresiones”. PAPA FRANCISCO,
Amoris letitia, Palabra, Madrid, 2016, n. 266.

25 “a libertad no es algo que el hombre tenga sino que radica en su ser”. Epistemologia,
p. 200. “La libertad [se describe] como actividad transcendental”. Antropologia, 1, p.
262.
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bien, si el habito de sabiduria?® es solidario con la dimension trascendental
humana, es asimismo activo, con lo cual ya desde la concepcién misma
del hombre redunda en el habito de los primeros principios, de manera
que la persona co-existe hacia fuera con el universo fisico (es un espiritu
situado en el mundo?’). La actividad de ese ultimo habito repercute en la
sindéresis, o sea, en el yo o en el dpice de la esencia humana, y aunque
éste todavia no suscita las operaciones intelectuales ni constituye los actos
voluntarios, extiende la libertad trascendental a la esencia del hombre. De
la esencia, por su parte, depende la naturaleza corporal en tanto que ésta
expresa la /ntimidad que cada quien es.

De acuerdo con lo sefalado, la personalizacion de la vida recibida
depende directamente de la esencia del hombre y depende también de los
demas habitos innatos en la medida que redundan en la sindéresis. En
definitiva: 1. La libertad trascendental se extiende realmente a la
naturaleza corporal de un nifo sin el uso de razén. 2. Ni la libertad
trascendental, ni la sabiduria, ni el habito de los primeros principios se
dualizan directamente con la corporalidad propia.

Segun lo afirmado, si la dualidad esencia—naturaleza corporal en el
nifio no es todavia intelectual (como lo es segun el ver-yo) ni voluntaria
(como lo es segun el guerer-yo), pero ya es real, quizd habria que
proponer un tercer sentido —para no decir miembro- del dpice de la
esencia del hombre: el ‘ser-yo'. Si el ver-yo es el sentido cognoscitivo del
yoy equivale a la extension esencial del conocer personal, el querer-yo es

el sentido amoroso del yo y equivale a la extension esencial del amar

26 En la antropologia poliana se admiten tres habitos innatos que “proceden de la persona
al modo de actos libremente activos. [...] La sabiduria repercute en el habito de los
primeros principios y los dos en la sindéresis —que también por eso es dual—: es el
habito que procede de la persona y es apoyado por el redundar de los otros dos, y asi
el apice de la esencia humana, desde el cual se desciende a los otros actos esenciales
suscitandolos [a cargo de ver-yo] o constituyéndolos [a cargo de querer-yo]”.
Antropologia, 11, p. 495.

27 Polo comprende la “libertad trascendental como novum histéricamente situado”.
Antropologia, 1, p. 274.
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personal, tal vez el ‘ser-yo’ equivaldria a la extension esencial del co-existir
personaly significaria el ‘sentido co-existencial del yo'.

El ‘ser-yo’ se encargaria de “la organizacion a su vez de la
sensibilidad de acuerdo con sus diferentes facultades”?® (los sentidos
internos y externos). Con otras palabras, el ‘ser-yo’ activaria las facultades
sensibles humanas extendiendo en ellas la libertad trascendental. Si tal
extension —por ser privada del *filtro’ racional y voluntario propio— no fuera
libre en el sentido esencial, es decir, se diera al margen de la libertad de
elecciéon, a pesar de eso podria empapar® la vida recibida: no
racionalmente sino sblo con lo que acompafna a la actividad superior

humana, es decir, con los afectos.

5. El papel del ‘ser-yo’ en la extension de los afectos espirituales

humanos en la naturaleza corporal

La afectividad humana —otro gran tema digno de investigaciones
profundizadas— llegd a ser tratada ordenadamente desde la antropologia
trascendental poliana por Juan Fernando Sellés en su libro Los filosofos y
los sentimientos. Sus tesis principales acerca de la afectividad humana se
pueden resumir con las siguientes afirmaciones:

1. “Los sentimientos son importantes, pero son sélo consecuencias”? “de
los distintos actos en las facultades u otras instancias”3..
2. “El sentimiento también es un acto”2.

3. “Los sentimientos pueden ser positivos o negativos”3.

28 Psicologia clasica, p. 100.

2% Polo dice —en el contexto de la extension de la libertad trascendental en la esencia del
hombre— que la libertad personal “interioriza, ‘empapa’ la operacién”. Antropologia, 1, p.
209, nota 25.

30 Curso de teoriag, 1, p. 231.

31 Sewes, 1. F., Los filosofos y los sentimientos, Cuadernos de Anuario filosofico, Serie
Universitaria, n® 227, Universidad de Navarra, Pamplona, 2010, p. 10.

32 Ibid., p. 133.

33 Ibid., p. 9.
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4. Los sentimientos “son de diversos niveles jerarquicos. Se pueden
destacar estos: a) las emociones sensibles; b) los sentimientos que
acompanan a la inteligencia y voluntad; c) los estados de animo que
siguen a los habitos innatos; d) los afectos del espiritu asociados a la
intimidad personal”34.

5. “"Los sentimientos no nos informan en directo de la realidad externa,
sino de nuestras vivencias internas, sean éstas corporeas, psiquicas,
nativas o intimas”3>.

n” \\

6. Los sentimientos son “educables” “atendiendo especialmente a sus
‘causas’, es decir, a aquello de lo que derivan, los actos a cualquier
nivel, pero no atendiendo a los sentimientos mismos, pues estos son
‘consecuencias’ de los actos en las facultades”®.

Ahora bien, decir que un nifio sin el uso de razén actia segun lo que
siente (su deseo es todavia sblo sensible y no racional), y que su vida
sentimental es susceptible a ser corregida por sus padres, es decir, que es
“educable”, no denota una distincion suficiente con la vida animal, dado
que un perro también se deja ‘entrenar’, pues adquiere varios modos de
conducta que no son nativos para él (por ejemplo, puede aprender a traer
el periddico a su sefor). Sin embargo, en el caso del ser humano no es
admisible sostener que tiene la estimativa que pasaria a ser cogitativa® y
tampoco que su memoria y su imaginacién son nativamente animales y
después pasan a ser espiritualizadas, sino que desde el principio, cuando
actlian, estan respaldadas con mayor o menor intensidad por su co-acto
de ser personal. Resulta emblematico el hecho de que una de las

manifestaciones mas basicas de la vida espiritual de un nifio antes de

34 Ibid., p. 131.

35 Ibid., p. 99.

36 Ibid., p. 129.

37 Como sefiala el Profesor Sellés acerca de la cogitativa, “es esa potencia que esta en el
hombre en lugar de la ‘estimativa’ meramente animal”. Razon tedrica y razon practica
segun Tomds de Aquino, Cuadernos de Anuario Filosdfico, Universidad de Navarra,
Pamplona, 2000, p. 34. Cfr. Q. D. De Veritate, q. 1, a. 11, co; q. 14, a. 1, ad 9; Summa
Contra Gentiles, 1. 1I, cap. 60, n. 1; @ D. De Anima, q. un., a. 13, co; Summa
Theologiae, 1 ps., q. 78, a. 4, co; I ps., q. 81, a. 3, coyad 2; I-Il ps., q. 74, a. 3, ad 1.

40



alcanzar el uso de razdn se da a través de la sonrisa, un gesto inexistente
en los animales, ya que es una expresion sensible de la alegria espiritual,
un afecto de la /ntimidad de la cual carecen las bestias.

Queda por averiguar la manera de dualizarse de la potencia espiritual
humana (la esencia del hombre) con su manifestacion sensible (la
naturaleza corporal humana). Como senala José Ignacio Murillo, el tema
de “la relacién entre el espiritu y el cuerpo, con diversas variantes, es uno
de los problemas mas antiguos de la filosofia, que encuentra ya su
primera forma filoséfica definida con Platén”38. Ha habido varios intentos
de explicar como lo espiritual incide en lo material, tanto de corte dualista
(recuérdese la “glandula” de Descartes3?) como monista. Sin embargo el
problema mente—cerebro no se abordara en este sitio*.

Lo que se puede sostener con certeza es que la afectividad espiritual,
es decir, los actos consecuentes de la actividad trascendental humana,
repercuten en la naturaleza sensible del hombre incluso antes de que éste
comience a activar su inteligencia y su voluntad. Por eso, tal vez, hubiera
que admitir el tercer sentido del yo: el ‘ser-yo’ que se encargara de la
extension de la libertad trascendental humana a las facultades sensibles.
Quiza mas que de la extension de tal actividad misma, hubiera que hablar
de la redundancia de los afectos superiores (los de la /intimidad y de los
habitos innatos) en la ‘vida sensible’ del hombre, de manera que el co-

existir, el conocer y el amar personales se manifiestaran en la vida

3 MuriLLo, J. I., “Dualidad versus dualismo. Una aproximacion critica a algunos
planteamientos mente-cerebro”, en Studia Poliana, 10 (2008), p. 193.

39 Descartes lo entendia de esta manera: “La parte del cuerpo en la que el alma ejerce
inmediatamente sus funciones no es en modo alguno el corazén, ni tampoco todo el
cerebro, sino solamente la mas interior de sus partes, que es cierta glandula muy
pequeia, situada en el centro de su sustancia. [...] El alma no puede tener en todo el
cuerpo ningin otro lugar que esta glandula donde ejerce inmediatamente sus
funciones”. DESCARTES, R., Las pasiones del alma, trad. BEerGces, C., Aguilar,
Madrid/Buenos Aires, 1965, art. 31-32.

40 Mas sobre esta cuestion cfr. MuriLLo, J. 1., “Vida, mente y cerebro. La neurociencia y
los limites del paradigma mecanicista en la biologia”, Studia Poliana, 11 (2009), 183-
199.
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recibida todavia soOlo ‘sentimentalmente’ y no intelectualmente ni
voluntariamente.

En cuanto que cabe una vida puramente sentimental (es el caso de
los nifios sin el uso de razon*), tal vida no es lo plenamente humano,
dado que la plenitud de la vida humana implica el uso libre de sus
potencias esenciales, es decir, la libertad de eleccion. Por tanto, si desde
esta perspectiva la infancia temprana equivale a la fase preparatoria para
la activacion de la voluntad y la inteligencia propias (lo que constituye un
reto serio, ya que la racionalidad es un rasgo de gran dignidad en el
hombre, como lo reconocieron los griegos antiguos*?), o sea, para el
ejercicio del propio libre albedrio, entonces la educacion —entendida como
orientacion- de la afectividad resulta una tarea de primerisima importancia
en la etapa inicial de la vida humana. Polo afirma al respecto: “la
educacion en la familia es fundamentalmente una educacion en la
normalidad afectiva. A los padres les corresponde educativamente, ante
todo, normalizar los afectos de sus hijos. La normalizacion de los afectos
de un ser humano es basica, de tal manera que si falla, tenemos una falta
de fundamento para edificar una educacién superior, o sea, una educacién
del intelecto y de la voluntad”3.

Con todo, la existencia del tercer sentido del yo parece ser prevista
por el mismo Polo, ya que admite otra dimension de la esencia humana

distinta de la intelectual y de la voluntaria, ya que afirma: “el hombre se

41 Dejamos aparte el gran problema del sentimentalismo o de la hipertrofia de la
arectividad (cfr. Epistemologia, p. 128) en las personas de edad madura. Se puede
hablar de personas maduras fisioldgicamente que viven sin el uso de razon. Una
persona sentimental se dirige en virtud de sus caprichos.

42 Se trata de lo que Polo llamé el radical dlasico: la racionabilidad humana. Cfr. Quien es
el hombre, p. 157.

3 Ayudar a crecer. Cuestiones de filosofia de la educacion, Coleccion Astrolabio, EUNSA,
Pamplona, 2006, p. 94. “La educacion del nifo en las virtudes es indirecta porque en
primer lugar se trata de que tenga normalizados los sentimientos. Si se logra la armonia
de los sentimientos, luego, cuando la voluntad actle sobre ellos, se obtendran las
virtudes correspondientes. La educacion de los afectos o sentimientos tiene, por tanto,
el sentido de preparar para la educacion de las virtudes. Cuando las pasiones humanas
estan desorganizadas es sumamente dificil que se adquieran —cuando sea mayor edad-
la virtud de la fortaleza o la virtud de la templanza de una manera mas estable”. 7b/d.,
p. 97.
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debe guiar por los sentimientos supuesta la crisis de la inteligencia y de la
voluntad. Ahora bien, guiarse por los sentimientos conlleva dejarse llevar
por aquella dimensidon de la esencia humana que no somos capaces de
controlar”. Si parece convincente que el yo tenga tres sentidos distintos
y no solo el intelectual y el voluntario, tal vez Dietrich von Hildebrand
acertd al respecto. La propuesta de este fildsofo es la siguiente:
“hablamos de entendimiento, voluntad y corazén como de tres potencias
fundamentales o raices del hombre”#, donde el corazdén se entiende como
el centro de la actividad afectiva del hombre. Pese a esta coincidencia, el
planteamiento que se desarrolla en el presente trabajo difiere
notablemente de la exposicion del fenomendlogo aleman, ante todo,
porque el nuestro es trascendentaly aquél parece ser esencial®.

No obstante, el nombre de la tercera dimensidn del dpice /a esencia
del hombre que él propone, el “corazon”, tal vez resulta una denominacion
acertada para el ‘ser-yo’. La intuicion filosofica de Polo parece apuntar en
la misma direccidn, ya que afirma: “el significado espiritual de la palabra
corazén indica el profundo proceder de la esencia: su nivel mas proximo a
la persona”™’. El corazon seria la dimension de la esencia humana mas
cercana a la intimidad personal.

A esto se anadira una observacion mas de Polo: el habito de
sabiduria, o sea, “la libertad nativa, es la sede de la afectividad"®. Si la

sede de la actividad afectiva humana es el habito innato superior del

4 Epistemologia, p. 130. Con esto, “la pretension de guiar la vida de un modo honesto y
elevado, basandose en los sentimientos positivos, no es capaz de aguantar la pluralidad
humana”. Epistemologia, p. 129.

4> HILDEBRAND, D. VON., La afectividad cristiana, trad. EzcUrDIA, M., Madrid, Fax, 1968, 49,
nota 7.

46 Sj von Hildebrand “vincula afectividad espiritual a un conocer intelectual, habra que
indagar de qué tipo de conocer, distinto del de la razon, se trata. Obviamente, para
quien admita sin critica el paradigma filoséfico moderno segin el cual la razén es la
instancia cognoscitiva humana superior, la cuestion deviene insoluble”, encerrada en lo
esencial humano. SELLES, J.F., “El limite noético de la antropologia fenomenoldgica”,
Analogia, 23-2 (2009), p. 74.

47 Antropologia, 11, p. 499, nota 249.

“® Antropologia, 1, p. 271.
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hombre, entonces “el corazén tiene razones que la razdén no conoce”,
como decia Pascal. El corazon en el sentido del ‘ser-yo’ depende del habito
de la sabiduria y es superior y de distinta indole que la racionalidad
esencial humana. Con esto, cabe cierta redundancia de la libertad
trascendental humana a nivel esencial no de indole racional que se
manifiesta en la naturaleza corporal del hombre.

Lo ultimo que se sefalara aqui dentro de este tema, es que los nifios
sin el uso de razdn, pero con la normalidad afectiva, son afectivamente
muy activos y, en este sentido, transparentes en sus afectos espirituales,
ya que manifiestan sus sentimientos mas altos en la sensibilidad externa
sin el ‘filtro’ racional (todavia no han activado su inteligencia). Por eso la
doblez o hipocresia resultan ajenas a los nifios pequenos, mientras que
sus rasgos tipicos son la sinceridad y confianza alegre. Por eso no tienen,
todavia, el peligro de detenerse en el limite mental en su relacién con
otras personas y, sobre todo, con Dios. Por eso, como dice Polo, “cuando
el hijo esta bautizado tiene la fe, el Espiritu Santo esta actuando en él. Por
lo tanto, aprende a rezar como un pez sabe nadar en el agua. Ensefar a

rezar a un nifio bautizado es facilisimo”°.

6. A modo de conclusion

Hay una frase de Jesucristo, que arroja mas luz a estas
consideraciones: “En verdad os digo, que quien no reciba el reino de Dios
como un nino, no entrara en él”>1, Un nifio, que carece de la libertad de
eleccién, o sea, todavia no es capaz de los actos intelectuales como
conceptualizar o juzgar, y tampoco de tomar decisiones voluntarias, en su
actividad trascendental depende de Dios y en su actividad esencial, de sus

padres, por lo cual no se aferra al propio yo, ya que no lo ha

49 “Le coeur a ses raisons, que la raison ne connait point”. PAScAL, B., Pensées, Oeuvres
de Blaise Pascal, XIII, Kraus Reprint, Nendeln/Liechtenstein, 1976, n. 277.

0 Ayudar a crecer, op. dit., p. 225.

1 Mc 10, 15.
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perfeccionado aun. En este sentido un nifio pequefo vive abandonado en
otras personas. Y si “entrar en el reino de Dios” significa vivir en relaciéon
intima con El (/a relacion en el orden del Origen), orientarse hacia el
propio yo resulta el peor obstaculo para la /intensificacion de la actividad
trascendental humana, es decir, para el crecimiento del co-acto de ser
personal. Y en tanto que el crecimiento personal humano?®? no depende de
la voluntad ni de la inteligencia propia (son estas potencias que dependen
del co-acto de ser personal), sino sélo de la Libertad divina, esa
intensificacion trascendental equivale en la antropologia poliana a la
nocion de la elevacion sobrenaturaP®. Ahora bien, una persona madura
puede aceptar a ser elevada desprendiéndose del propio yo o confiar en si
ensimismandosey asi cerrando libremente el camino hacia su elevacion.
Como ya se ha dicho, un nifio sin el uso de razén no tiene peligro de
ensimismarse intelectual y voluntario, pero si, sentimental (recuérdese el
caso extremo de los “nifos-lobos” dominados enteramente por sus
desorientados impulsos sensibles). Lo dicho se justifica sélo cuando se
admite la existencia del ‘sentido co-existencial del yo, el ‘ser-yo’, que
permite la extension de la libertad trascendental humana a la corporalidad
propia incluso al margen de activar sus dos potencias espirituales. Por eso
cabe libre abandonarse en otras personas, sin que esto fuera

estrictamente voluntario o intelectual®®.

32 Es decir, el crecimiento de la actividad trascendental humana. No se trata en este sitio
del crecimiento de la persona humana en su integridad.

>3 Polo describe la efevacion sobrenatural como “la donacion, misericordiosa y gratuita,
de la intimidad divina a la criatura, y depende simplemente de la libre iniciativa de
Dios”. PoLo, L., “La persona humana como relacién en el orden del Origen”, 2012, p.
30.

> Un ejemplo distinto de los nifios pequefios son los misticos, que abandonan su
inteligencia y su voluntad en Dios, sin que se dejen conducir —prescindiendo de su
razon y deseos propios— por sus impulsos sensibles. Mas bien dominan a estos ultimos
de una manera novedosa, desconocida a Aristoteles y no advertida por las filosofias
cerradas a lo trascendental humano. Santa Teresa de Lisieux, Doctora de la Iglesia, asi
describe su abandono en Dios: “Ahora sélo me guia el abandono, ino tengo ya otra
brajula!”. Histoire d'une dme, Paris, Editions Pocket spiritualité, 1998, p. 151. Aqui se
trata del trascendental humano amar personal en el orden del Amor divino, tema del
que no nos ocuparemos en este sitio.
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De acuerdo con lo afirmado, el papel de los padres para con sus
hijos en la edad anterior al uso de razon ha de ser centrado en educarlos
en la normalidad afectiva (la que corresponde a un ser racional corporal—
espiritual), para que los nifos puedan manifestar su vida espiritual en la
corporalidad propia, evitando los obstaculos sensibles (los sentidos

desordenados) y creciendo en la /ntimidad.
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