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Queridos lectores:


La publicación de esta Revista busca brindar una oportunidad para  difundir 
investigaciones de personas  o grupos que intentan realizar un aporte al 
conocimiento en un ámbito interdisciplinario de apertura y diálogo entre 
distintos filósofos y humanistas y en especial desde el planteamiento 
Antropológico de Leonardo Polo. 


En este nuevo número hemos intentado brindar un abanico de investigaciones 
sobre diversos temas humanos y personales bajo la perspectiva del 
planteamiento antropológico de Leonardo Polo. 


En este tiempo histórico de Pandemia y en el que las comunicaciones 
permiten encuentros insospechados y de interesante alcance, han surgido 
iniciativas de distintos webinar en puntos diversos de Europa (España, Polonia 
y Holanda) y en Latinoamerica. Se ha decidido incorporar los links de estos 
encuentros porque entendemos que representará un material valioso para 
disponer y crecer. 


¡Disfrútala!
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RESUMEN: Leonardo Polo plantea la 

virtud de la amistad, desde su 

antropología trascendental, en el ámbito 

de la esencia del hombre. Tras tomar los 

aportes de los filósofos clásicos, los 

engarza en el ser personal. En ese marco 

la virtud de la amistad es la virtud que 

culmina todas las virtudes humanas, 

para que, fortalecida la voluntad, pueda 

ser capaz de querer al amigo y a los 

bienes que le ayudan a ser mejor. Con 

todo, la amistad cristiana supera e 

integra a la amistad humana. 

Palabras claves: Amistad, virtudes 

éticas, antropología trascendental, 

Leonardo Polo, Aristóteles.  

ABSTRACT: Leonardo Polo proposes 

the virtue of friendship from his 

anthropology, which takes the 

contributions of classical philosophers, 

in the realm of essence, and sets them in 

the act of being personal. In this context 

the virtue of friendship is the virtue that 

culminates all human virtues, because 

strengthened the will may be able to 

love the friend and the goods that help 

him to be better. However, Christian 

friendship surpasses and integrates 

human friendship. 

Key words: Friendship, Ethical 

Virtues, Anthropology, Leonardo Polo, 

Aristotle.  
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Introducción 

En una situación de gran emergencia e incertidumbre a nivel mundial por la 

crisis sanitaria que va de la mano de una crisis económica aguda, generando 

ambas una gran crisis social en la que los recursos vitales de los seres humanos –

tanto materiales como espirituales– están siendo puestos a prueba, y con la 

conciencia más o menos clara de que dada la gravedad de la situación no 

podremos salir adelante solos, es ocasión para poner de relieve la necesidad e 

importancia de virtudes que como la amistad revitalizan capacidades humanas 

quizá dormidas o anestesiadas por una cultura basada en el consumismo o en el 

individualismo. 

Siendo la amistad tan estudiada por diversos autores, hemos escogido a un 

autor en concreto, no sólo por la brevedad que exige un artículo académico, sino 

porque Leonardo Polo tiene un peculiar aporte que podríamos destacar en dos 

sentidos: el primero, que aún considerando que todas las virtudes están conectadas 

entre sí, él propone una jerarquía entre ellas y advierte que la virtud culminar o la 

que integra a todas las demás es la amistad; el segundo, que el tratado de las 

virtudes en Polo está enraizado en el ser personal. Empezaremos por esto último 

ya que ofrece un marco que permite entender mejor la virtud de la amistad. 

 

1. Planteamiento poliano de la virtud 

Como es sabido, la virtud ética se enmarca clásicamente en un 

planteamiento antropológico, lo cual también se cumple en Leonardo Polo, con la 

salvedad de que su antropología es peculiar, porque partiendo del aporte de 

Aristóteles, recoge el de Tomás de Aquino de la distinción real entre esencia y 

acto de ser, dimensiones por las que llega a plantear una antropología 

trascendental que no rompe con la tradición clásica, sino que la continúa
1
, eso sí, 

dejando sentado que en esa distinción real, la esencia humana es el tener y el acto 

de ser personal es la actividad más radical: el ser personal de cada quien; pues 

bien, esa radicalidad o trascendentalidad es lo que está en el fondo de la virtud 

ética. 

Y eso es lo que, para empezar, hay que resaltar en el aporte de Leonardo 

Polo, ya que la virtud, como toda acción humana, es activada desde esa raíz íntima 

que cada quien es, y toma ‗fuerza‘ desde ese acto de ser personal que es pura 

dependencia respecto de su Origen. Así, en el planteamiento antropológico de la 

virtud según Leonardo Polo, ésta está en el la esencia del hombre, que si bien está 

enraizada en el acto de ser personal, no se confunde con él, debido a que según 

Polo eso supondría una identidad entre esencia y acto de ser, que sólo se da en 

Dios; pero en los seres humanos no hay identidad, sino distinción real debido 

justamente a la índole creatural del ser humano. 

Tenemos entonces que si la virtud se encuentra en la esencia del hombre, 

veremos a continuación el planteamiento que hace Polo de la virtud para luego 
                                                           

1
 Según Polo, ―el concepto de virtud marca el punto de enlace entre la antropología griega y la 

cristiana‖, POLO, L., Filosofía y Economía, Pamplona, Eunsa, 2012, p. 239.  
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entender mejor la amistad. La teoría de la virtud ética del ser humano es tomada 

por Leonardo Polo de los clásicos, especialmente de Aristóteles, quien entiende al 

ser humano como poseedor, y que para Polo corresponde a la esencia del hombre. 

Así, en esa línea de la esencia del hombre, Polo recoge el núcleo de la 

antropología clásica con la consideración de que ser humano tiene logos
2
.  

Según Polo, no hay que pasar superficialmente por el aporte de la 

formulación aristotélica de que el hombre es ‗animal racional‘ –como si esto 

último fuese su diferencia específica sin más–, sino que hay que profundizar en lo 

que comporta ‗tener‘ logos, de manera que nos detengamos en esa capacidad de 

tener: ―Sin duda, el hombre es el animal racional, pero lo es de manera 

sumamente precisa (incluso lingüísticamente). Es necesario poner de relieve ese 

modo para entender exactamente qué alcance tiene decir que el hombre es el 

animal racional. Pues bien: la racionalidad, o cualquier otra característica del 

hombre, se vincula con el hombre mismo, con el sujeto humano, en la forma de 

tener. Aristóteles no dice que el hombre sea un animal racional; dice que es el 

animal que ‗tiene‘ logos, o razón («tener» traduce el verbo griego ekhein). Se 

puede probar con los textos de Aristóteles que lo que distingue al hombre de todo 

lo demás es el tener (sea razón o cualquier otra cosa)‖
3
. 

En la línea del tener tres son, según Polo, los niveles que están subordinados 

jerárquicamente en el ser humano: ―Son tres los niveles de pertenencia humana: el 

hombre es capaz de tener según su hacer y según su cuerpo: éste es un primer 

nivel; el hombre es capaz de tener según su espíritu, y eso es justamente lo 

racional en el hombre; por último, el hombre es capaz de tener (de modo 

intrínseco) en su misma naturaleza una perfección adquirida. Es lo que los griegos 

llaman virtud o hábito. En esquema: la capacidad de tener es justamente lo 

diferencial del hombre; esa diferencia humana se establece en tres niveles‖
4
. Por 

tanto, la virtud es el tercer modo de tener humano y el más importante: es lo 

tenido intrínsecamente por la naturaleza humana a través de sus facultades 

superiores o propiamente humanas, dotándola de gran estabilidad, ya que la virtud 

es el más alto grado de posesión humana. Entre los tres niveles existe una relación 

jerárquica, de modo que en la medida en que un nivel es más perfecto que otro, 

existe una relación de subordinación tal que el inferior tiene carácter de medio 

respecto del superior, y el superior es fin respecto del inferior.  

Es oportuno señalar que esta relación medio-fin, de subordinación de lo 

inferior a lo superior, es propia del ser humano, lo cual queda negado en el animal 

porque en su comportamiento su relación con las cosas ignora la condición de 

medios que éstas tienen. En cambio, el ser humano descubre medios porque tiene 

                                                           
2
 ―La razón por la cual el hombre es un ser social, más que cualquier abeja y que cualquier 

animal gregario, es evidente: la naturaleza, como decíamos no hace nada en vano, y el hombre es 

el único animal que tiene palabra. Pues la voz es signo del dolor y del placer, y por eso la poseen 

también los demás animales, porque su naturaleza llega hasta tener sensación de dolor y de placer 

e indicársela unos a otros. Pero la palabra es para manifestar lo conveniente y lo perjudicial, así 

como lo justo y lo injusto. Y esto es lo propio del hombre frente a los demás animales: poseer, él 

solo, el sentido del bien y del mal, de lo justo y de lo injusto, y de los demás valores, y la 

participación comunitaria de estas cosas constituye la casa y la ciudad‖. ARISTÓTELES, Política, 

1253 a 10-14. 
3
 POLO, L., ―Tener y dar‖, en ―Estudios sobre la Encíclica Laborem Exercens‖, en 

www.leonardopolo.net  
4
 Ibid., p. 3 
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fines. Por tanto –señala Polo– lo mismo da decir que el hombre es el ser capaz de 

tener, y añadir enseguida que esa capacidad de tener en el hombre lleva a definirlo 

como un ser en el cual se da la relación medio-fin. Según él, la capacidad humana 

de poner los medios en relación con lo más profundo en el hombre equivale a 

enderezar la vida hacia fines
5
.  

Justamente en el meollo de esa relación medios-fines está la noción de 

virtud. El uso de los medios es susceptible de ser adecuado o no. Por ejemplo, en 

el uso de un medio o recurso inesquivable como es el tiempo cabe una calificación 

ética. En general, con la acción humana cabe un desarrollo o perfeccionamiento 

de las facultades humanas, gracias a que con las acciones se produce una 

realimentación de los principios de las acciones por la que, al realizarse éstas, no 

solo se dan resultados externos, sino que se tiene un resultado interno, pues la 

actividad de las acciones ‗regresa‘ a las propias facultades, que son como los 

‗resortes‘ de la acción, reconfigurándolas, de manera que las acciones realizadas 

se ‗quedan‘ en tales potencias. 

De esta manera es como Polo formula su interpretación cibernética de la 

acción humana inmanente: ―El concepto de virtud se puede entender desde la 

interpretación cibernética de la operación inmanente. El ejercicio de las 

operaciones inmanentes espirituales da lugar a la realimentación de su principio, 

es decir, del principio de esos actos: modifica la estructura de la facultad, 

perfeccionándola o empeorándola. El perfeccionamiento de la facultad como 

consecuencia del ejercicio de sus actos es la virtud; la imperfección como 

consecuencia de un ejercicio defectuoso el vicio. Las virtudes se llaman 

intelectuales si perfeccionan la inteligencia y morales si perfeccionan las 

tendencias. Las virtudes morales, como perfeccionamiento de la dotación 

tendencial humana, la refuerzan de tal manera que permiten a su vez la entrada de 

la libertad o su intensificación en el uso de estas tendencias
6
. De esta manera se 

pasa de la operación inmanente a la virtud: ―Si se ejerce la operación, se produce 

la realimentación, se modifica la estructura de la facultad, y el acto siguiente es 

mejor o peor‖
7
. Es lo que Polo llama ‗rendimiento operativo‘ de la virtud: ―los 

actos engendran virtudes y las virtudes hacen posible nuevos actos‖
8
. 

Polo coincide en este planteamiento con un gran amigo suyo, el Profesor 

Juan Antonio Pérez López, sosteniendo que cada vez que actuamos o nos 

relacionamos con otras personas hay una modificación interior. Es lo que sucede 

con la modificación del sistema libre (C) que es el ser humano en el que se da una 

reconfiguración interna que se da junto con el resultado externo (R): ―Esta 

interpretación cibernética es válida respecto de cada individuo y también para el 

funcionamiento de una empresa o de cualquier institución humana. R debe estar al 

                                                           
5
 Según Polo, y de acuerdo con este nivel de posesión humana, ―la superioridad del trabajo en 

sentido subjetivo sobre el trabajo objetivo es de índole teleológica, lo cual implica que el acto de 

trabajar está integrado por operaciones inmanentes y por virtudes, a las cuales se debe su eficacia 

productiva. Más exactamente, el acto de trabajar es el cauce de las formas superiores de posesión 

hacia la posesión y dominio del mundo material. Por eso el trabajo no es un mero proceso 

mecánico‖. Ibid. 
6
 POLO, L.,  Filosofía y economía, Pamplona, Eunsa, 2012, pp. 229-230.  

7
 Ibid. 

8
 Ibid., p. 231.  
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servicio del despliegue óptimo de C. Inexorablemente, la modificación positiva o 

negativa de C deriva la vez de la conducta y las operaciones inmanentes‖
9
.  

En realidad, ambos, Polo y Pérez López acogen el planteamiento 

aristotélico, que fue quien sistematizó la herencia socrática, que tan hermosamente 

dejó plasmada Platón, cuando en el diálogo Gorgias
10

, alude a la famosa pregunta 

que pone en labios de su maestro Sócrates, el cual pregunta a Calicles, un 

personaje cínico de la ciudad: ‗¿Qué es peor cometer la injusticia o recibirla?‘. 

―En es diálogo, el Gorgias, formula la principal adquisición de su pensar acerca 

de la verdad del hombre planteando la siguiente pregunta: ¿qué es peor, sufrir la 

injusticia o cometerla? Sin duda, sufrir la injusticia es malo, pero cometer 

injusticia es peor (aunque quien la comete intente lograr con ella alguna ventaja). 

La ventaja propia a costa de la desgracia ajena es aparente. Por eso es preciso 

preguntar qué es peor. La respuesta socrática sostiene que es peor cometer 

injusticia que sufrirla. La razón es muy clara: el que sufre una injusticia es 

afectado desde fuera (el acto injusto estropea sus bienes, o incluso acarrea perder 

la vida). Ahora bien, el que comete injusticia se hace injusto‖
11

.  

La reconfiguración interna es lo que Polo llama ‗modelo cibernético‘ de la 

acción humana: ―El concepto de virtud se puede entender desde la interpretación 

cibernética de la operación inmanente. El ejercicio de operaciones inmanentes 

espirituales da lugar a la realimentación de su principio, es decir, del principio de 

esos actos: modifica la estructura de la facultad perfeccionándola o empeorándola. 

El perfeccionamiento de la facultad como consecuencia del ejercicio de sus actos 

es la virtud‖
12

.  

Respecto de este planteamiento cibernético de la acción humana Polo hace 

una observación importante, y es que esto se corresponde con que la esencia 

humana es creciente: ―Si el hombre no tuviese una esencia creciente lo que dice 

Sócrates carecería de sentido. Si fuese una conjunción de acontecimientos 

cósmicos reunidos al azar, sería imposible que sufriera íntimamente las 

consecuencias de sus actos, o que fuera la primera víctima o el primer beneficiario 

de ellos. En definitiva, ahora avistamos la dimensión más profunda de la ética 

(…). Pero si no es peor cometer una injusticia que padecerla, si el que ejerce un 

acto que no es ético no se estropea a sí mismo, la ética no pasa de ser una cosa 

liviana, de quita y pon. Si cuando yo hago un acto malo, a mí no me pasa nada (y 

no sólo que eventualmente me encierren en la cárcel), si por el mismo hecho de 

haberlo realizado yo no soy la primera víctima del acto; en definitiva, si no existe 

una dimensión real en mí que sea el primer destinatario del acto que realizo, sólo 

se podría hablar de actos buenos o malos en sentido transitivo‖
13

. 

Así pues, el asunto es serio, porque a través de nuestras acciones nos 

podemos hacer buenos o malos, y si nos hacemos buenos gracias a la virtud, esta 

realimentación que perfecciona a nuestras facultades o principios de acción nos 

                                                           
9
 Ibid. 

10
 ―El mayor mal no es sufrir la injusticia, sino cometerla‖. PLATÓN,  Gorgias, 474 c ss. 

11
 POLO, L., - LLANO, C., Antropología de la acción directiva, Madrid, Aedos, 1997, p. 104.  

12
 Ibid., pp. 229-230.  

13
 POLO, L., Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, Madrid, Aedos, 1995, p. 

85.  
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hace más activos; de ahí que Polo considere que la amistad más excelente es la 

que hay entre seres humanos muy activos, como veremos a continuación. 

 

2. La excelencia de la amistad 

En lo que toca al tema de la amistad según Leonardo Polo, empezaremos 

por subrayar la excelencia y el nivel en que la considera. En su Antropología 

trascendental, Polo considera que la amistad está en el orden del amor: ―La 

amistad se corresponde con la fruición, y por eso, es más que una virtud‖
14

. En 

este punto Polo sigue a Tomás de Aquino, quien considera que la fruición es un 

acto de la voluntad en que descansa y se deleita en el bien poseído
15

. 

Tal como hemos expuesto en el apartado anterior las virtudes hacen a la 

voluntad más fuerte y vigorosa. Esto es así porque de acuerdo con la tradición 

clásica, especialmente la tomista, la voluntad crece proporcionalmente al bien o 

bienes a los que tiende, de acuerdo a su nivel o la entidad que ellos tienen. Y a ese 

respecto, si bien la diversidad de los bienes es muy grande, se puede hacer una 

distinción básica: querer bienes que son medios y querer bienes que son fines. 

Así, si la voluntad tiende y se adhiere a un bien que es fin –las personas son fines 

y no medios–, entonces la voluntad crece de manera notable. La amistad se dirige 

a la persona del amigo, quien es considerado como un bien. Por eso se entiende 

que para Polo la amistad sea tan excelente: ―la virtud culmina en la amistad‖
16

.  

Polo considera –siguiendo la tradición clásica– que las virtudes están 

conectadas, y lo que él hace es ‗distribuirlas‘ u ‗ordenarlas‘, de modo que si bien 

todas están conectadas o unidas, lo hacen según jerarquía, por la que cada una 

ocupa un nivel superior o inferior. Así, la virtud de la amistad tiene como 

subordinada a la justicia, que es en la que se ejercita la voluntad para descentrarse 

y ser capaz de buscar el bien del otro aunque sea ajeno, ya que de lo contrario no 

se puede ser justo y además si el bien sólo lo es porque es propio y deja de ser 

bien por ser ajeno entonces la voluntad al restringirse a un solo tipo de bienes 

decae, su querer se debilita, podríamos decir que la voluntad se empequeñece. Al 

contrario, si la voluntad se enriquece con la virtud de la justicia, adquiere un vigor 

que le hace posible buscar y adherirse al ser personal del otro. 

En esa línea de ‗salida‘ de la voluntad hacia el otro podemos ver la 

excelencia de la amistad, que va más allá de la gestión del ámbito de los medios 

para alcanzar a la persona del otro. Esto nos podría llevar a ver que la riqueza de 

la amistad tiene dos dimensiones: una, en cuanto término de la predilección, el 

amigo es reconocido como bien, por lo que, en consecuencia, el amigo se alegra 

con el otro, al afirmar la persona del otro, al reconocer su ser personal único, 

irrepetible e insustituible; otra, porque la amistad comporta una tarea: un 

intercambio de dones, de acuerdo con la conocida sentencia de ―obras son 

amores‖.  

                                                           
14

 POLO, L., Antropología trascendental, II: La esencia de la persona humana, Pamplona, 

Eunsa, 2003, p. 173.  
15

 Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica, I-II, q. 11, a. 4 co; De Veritate, q. 23, a. 1, ad 8; 

Suma Teológica, I-II, q. 25, a. 2 co. 
16

 POLO, L., Antropología trascendental, ed.. cit., p. 177.  
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Esa riqueza es lo que ha llevado a varios autores a hablar de amor de 

amistad
17

. Según Polo la excelencia de la amistad requeriría una gran activación 

gracias a la sindéresis
18

, que es un hábito innato que para Polo ocupa el ápice de la 

esencia del hombre, y que está conectado con la intimidad radical o acto de ser 

personal. En este sentido Polo aclara: ―en primer lugar, a la sindéresis corresponde 

también proporcionar lo que contempla al acto culminar de la voluntad. Sin 

embargo, si la sindéresis es un tipo de coexistencia, el contenido de la 

contemplación no es sólo el bien poseído por cada uno, sino lo que Agustín de 

Hipona llama ordo amoris. En segundo lugar, el orden del amor está formado por 

las acciones buenas –obras son amores–. El amor humano reside en las acciones 

buenas tal como han sido descritas
19

. En tercer lugar, en cuanto que la fruición es 

la contemplación del orden del amor (…), como acto voluntario, su intención es 

de otro; y porque el amor humano ha de ser aceptado por Dios‖
20

. 

Así, la excelencia de la amistad viene dada del orden del amor, y como en el 

ser humano se requiere acudir a la esencia para obtener los dones que ofrecer al 

amigo, la amistad comporta una tarea en la que se requiere el empleo de las 

llamadas virtudes cardinales: moderación, fortaleza, prudencia y justicia, de tal 

manera que si bien todas las virtudes están conectadas, la amistad las supera y 

subordina a todas ellas, en las que también hay subordinación: la moderación y 

fortaleza se subordinan a la prudencia, ésta a la justicia que a su vez se subordina 

a la amistad. 

En este sentido, Polo plantea la siguiente tesis: ―los actos voluntarios se 

distinguen estrictamente por la intensidad de la intención de otro, la cual es 

creciente, porque dichos actos son constituidos por la sindéresis. Teniendo en 

cuenta que las virtudes morales están estrechamente imbricadas con los actos 

voluntarios, se ha de sostener que el crecimiento de las virtudes explica tanto su 

distinción como su carácter sistémico. Con otras palabras, una virtud se 

‗convierte‘ en otra atendiendo a la intensificación de la intención de otro de los 

actos voluntarios con los que se adquiere. Según este criterio, la prudencia se 

convierte en justicia, y la justicia en amistad‖
21

. 

Lo que sucede es que las virtudes éticas vigorizan a la voluntad, y por eso, 

para Polo, la amistad es excelente si quienes la viven son personas muy activas, 

entendiendo por ello el perfeccionamiento o fortalecimiento de sus facultades y 

tendencias, y tratándose de las virtudes éticas dicha actividad fortalecería el querer 

de la voluntad: ―Describo la virtud como consolidación de los actos voluntarios 

que los graba en la potencia. Según mi propuesta, la voluntad se mueve si los 

actos voluntarios arraigan en ella; se explica así la ausencia de especie impresa –

                                                           
17

 PIEPER, J., Las virtudes fundamentales, Bogotá, Coedición Editorial Rialp-Grupo Quinto 

Centenario, 2010, p. 62.  
18

 ―El conocimiento del fin corre a cargo de la sindéresis‖. POLO, L., Antropología 

trascendental, II, ed. cit., p. 178.  
19

 Según Polo: ―en Dios la estructura donal es personal. En el hombre son personales sus dos 

primeros miembros: dar y aceptar. En cambio, el amor humano no es personal, sino esencial. Esta 

observación es decisiva para entender la distinción real de ser y esencia en antropología‖. POLO, 

L., Antropología trascendental, II, ed. cit., p. 173, nota 150. 
20

 POLO, L., Antropología trascendental, II, ed. cit., pp. 172-173. 
21

 Ibid., p. 180 
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dichos actos no son fantasmas iluminados– y la contraposición de la virtud al 

vicio, el cual paraliza la circularidad del querer‖
22

. 

De ahí el enfoque positivo que hace Polo de la virtud y de su coronación en 

la amistad, ya que se trata de un incremento del querer que hace que la voluntad 

sea capaz de salir hacia otro queriéndole como bien final y tratar de procurarle –en 

coherencia, todos los bienes posibles–, compartiendo, intercambiando los bienes, 

ya que la posesión de las virtudes evita la circularidad del querer: ―En función de 

la circularidad del querer, la virtud es átoma y, por eso, la pérdida de una afecta a 

todas. Los mencionados rasgos de la virtud se deben a la intensidad de los actos 

voluntarios: como su misión es remacharlos, la omisión de los actos debilita la 

virtud: En este sentido, la virtud es un bien medial al servicio del amor; por eso el 

acto que satura la potencia no la necesita. La destrucción de la virtud es 

comparada a la demolición de una casa, cuyos restos ocupan el solar. Los vicios 

son los escombros de la virtud que anestesian el respecto al bien e impiden el 

crecimiento voluntario, reducido entonces a conatos dispersos y 

desconcertados‖
23

. 

En este punto Polo también recoge los aportes de Aristóteles sobre la vida, 

quien sostiene que la vida es más fuerte si hay más unidad, si es capaz de integrar 

o subordinar a ella a otras actividades o realidades. Es la vitalidad del alma 

humana la que está implicada en la virtud y su merma en el vicio, de ahí que el 

querer perfeccionado con virtudes dispone a la amistad, porque fortalece la 

intención de otro: ―La virtud del amigo consiste en querer, por eso los aduladores 

no son verdaderos amigos ni tampoco los que buscan el propio provecho. Como el 

querer es una actividad (enérgeia), la amistad es más excelente en los seres 

humanos más activos‖
24

. 

3. Implicaciones de la amistad 

La actividad vital de la amistad lleva a compartir e intercambiar dones, que 

no son sólo materiales sino también espirituales, lo cual comporta el diálogo, el 

ejemplo y la riqueza del ejemplo, del testimonio de sus vidas que se esfuerzan por 

realizar esas buenas prácticas éticas: la sinceridad, la prudencia, etc.: ―La esencia 

de la amistad reside en el compartir, en el conversar y en el compenetrarse. En ella 

el hombre se encuentra en la misma relación respecto al amigo que consigo 

mismo. Por eso Aristóteles sostiene que el amigo es otro yo, idea que repite 

Cicerón. Son incompatibles con la amistad la adulación, la zalamería y el 

servilismo, pues son contrarios al amor a la verdad‖
25

.   

Esa ayuda mutua, esa cooperación en la tarea de ser mejores, incluye el don 

de la advertencia o corrección del amigo, cuando –debido a la humana debilidad o 

falibilidad– alguno ha caído en una falta o error. Por tanto, la amistad conlleva 

trato y comporta el progresivo conocimiento del amigo, así como del propio 

conocimiento, en esa clave de tratar de ser mejor.  

                                                           
22

 Ibid., p. 173.  
23

 Ibid., p. 174. 
24

 Ibid., p. 188 (el subrayado en negrita es nuestro).  
25

 Ibid., p. 188.  
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En este sentido cabe decir que, para poder ser realmente amigo, hay que ser 

bueno o tratar de serlo, de lo contrario es muy difícil ser amigo auténtico: ―El 

hombre malo no es capaz de amistad verdadera. Es incapaz de complacerse en el 

bien y de apreciarlo en otro, porque tampoco es capaz de apreciarse a sí mismo 

como bueno, ya que no lo es. Su intención de otro es deficitaria porque no es 

ratificada por él mismo. En segundo lugar, aclarada la reciprocidad de la amistad, 

se muestra que la philia comporta una autophilia legítima. Si el amigo es otro yo, 

también uno mismo es un yo‖
26

.  

En este tema se encuentra el recto amor de sí mismo, o dicho de manera 

sencilla el ‗egoísmo bueno‘, que se diferencia del malo, en que este último reposa 

en una voluntad que se ‗curva sobre sí misma‘ y no sale a buscar al otro como 

bien, ni a ofrecerle bienes para que mejore progresivamente: ―El quererse a sí 

mismo se suele llamar egoísmo. La postura de Aristóteles en este asunto es muy 

neta: se censura a los que se aman a sí mismos más que a nadie, y se les da el 

nombre de egoístas como si ello fuera vergonzoso. El hombre de baja condición lo 

hace todo por amor a sí mismo, y tanto más cuanto peor es; por eso, se le reprocha 

que no hace nada ajeno a su propio interés. En cambio, el bueno obra por el honor, 

y más cuanto mejor es, o por causa de su amigo y deja a un lado lo que le 

concierne; el mejor amigo es el que quiere el bien de aquél a quien quiere por 

causa de éste. Pero esto puede aplicarse mejor que a nadie a uno mismo, porque 

cada uno es el mejor amigo de sí mismo; por tanto, debemos querernos sobre todo 

a nosotros mismos (Cfr. Aristóteles, Ética a Nicómaco, 1168 a 28)‖
27

. 

El egoísmo bueno consiste en querer un tipo de bienes que son de alto nivel: 

las virtudes morales que vigorizan la voluntad y permiten querer al otro como bien 

en sí mismo, como fin, y no como medio para uno mismo, en cuyo caso 

Aristóteles distingue la verdadera amistad de la ‗amistad por placer‘ o ‗amistad 

por utilidad‘: ―Aristóteles aclara la cuestión del egoísmo atendiendo a los bienes 

que se quieren. El egoísmo de los malos consiste en asignarse a sí mismo la mayor 

cantidad de riquezas, honores y placeres corporales. Los codiciosos de estas cosas 

procuran satisfacer sus deseos, y en general la parte irracional de su alma. Como 

esto ocurre con frecuencia, el epíteto ‗egoísta‘ ha adquirido un sentido peyorativo, 

porque en su mayor parte el amor a sí mismo es malo. Ahora bien, es claro que si 

alguien se afanara siempre por practicar la virtud, o por seguir el camino del 

honor, no se le llamaría egoísta ni se le censuraría. Pero un hombre así es más 

amante de sí mismo que el malo: se apropia de los bienes más altos y satisface a la 

parte principal de sí mismo. Por eso será también amante de sí mismo en más alto 

grado que el que es objeto de censura, y tan distinto de éste como lo es el vivir de 

acuerdo con la razón del vivir de acuerdo con las pasiones y el aspirar a lo que es 

virtuoso sin reducirse a lo que parece útil. Como es claro, si todos rivalizaran en 

realizar las acciones mejores, las cosas de la comunidad marcharían como es 

debido‖
28

. 

Con todo, Polo considera que la amistad en el plano humano, tal como la 

plantea Aristóteles, puede ser integrada dentro de un nivel superior de amistad que 

sería la amistad cristiana, la cual, en rigor, es distinta ya que pertenece a un orden 

                                                           
26

 POLO, L., Antropología trascendental, II, ed. cit., pp. 188-189.  
27

 Ibid., p. 189. 
28

 Ibid. 
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sobrenatural, al de la caridad: ―Las virtudes aristotélicas tienden a la felicidad 

natural. En cambio, el hombre cristiano persigue la felicidad perfecta, la cual no 

es posible sin el respaldo del amor de caridad. Con todo, la caridad no puede dejar 

de lado la amistad; ante todo, porque Jesucristo nos hizo sus amigos (San Juan, 

XV, 15-16). Por ser la caridad enteramente universal, pues hay que amar también 

a los enemigos, no se confunde con la amistad humana, a no ser como mera 

disposición, pues no cabe ser amigo de todos. Ahora bien, si se prescinde por 

completo de la amistad y se reduce el amor de los cristianos a la fraternidad, ésta 

puede perder operatividad y resultar insulsa‖
29

. 

 

Conclusiones 

Hemos visto que en el planteamiento de la amistad que realiza Leonardo 

Polo recoge los aportes de la antropología y ética clásicas. A eso añade el 

planteamiento cibernético de la acción y virtud humana, para llevarlas adelante y 

enraizarlas en el acto de ser personal, que permite activar aún más a las facultades, 

especialmente a la voluntad y que gracias a la sindéresis permite adquirir 

especialmente la virtud de la amistad, que subordina a ella las demás virtudes 

éticas; sin esa vitalidad la voluntad no alcanza a querer otro, ni a querer sus 

bienes, especialmente los que le hacen ser mejor. Sin embargo, Polo considera que 

por encima de la amistad natural está la amistad cristiana, que si bien está en otro 

nivel, perfecciona e integra la amistad humana. 
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Resumen: Desde la Antropología 

trascendental de Leonardo Polo es 

posible penetrar en el núcleo del sentido 

personal, puesto que ella alcanza el acto 

de ser personal como raíz íntima del 

sentido que cada persona humana es. De 

este núcleo radical dependen las 

múltiples dimensiones del ser humano, 

por las que el ser personal se manifiesta 

durante su estar en el tiempo. Así, el ser 

humano es capaz de dotar de sentido 

personal la historia a través de su 

cotidiano quehacer en el mundo. 

Palabras clave: Sentido personal, 

sentido de vida, Leonardo Polo, 

Antropología trascendental. 

Summary: From Leonardo Polo's 

Transcendental anthropology it is 

possible to penetrate the core of 

personal meaning since it reaches the 

act of being personal as an intimate root 

of the meaning that each human person 

is. From this nucleus depend on the 

multiple dimensions of the human being 

by which it manifests itself during its 

being in time. Thus the human being is 

able to give personal meaning to history 

througth his daily work in the world.  

Key words: Personal meaning, 

meaning of life, Leonardo Polo, 

Transcendental anthropology. 
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Introducción  

Para intentar dilucidar en qué consiste la búsqueda del sentido personal sirve 

el encuentro con la antropología trascendental de Leonardo Polo. La propuesta del 

itinerario teórico a seguir está configurada por las claridades antropológicas 

descubiertas en la antropología de este autor. Estas contribuyen a avanzar en la 

comprensión del ser personal humano como núcleo radical de sentido buscante de 

más sentido, así como otorgante de él al ámbito de su existencia en el tiempo.  

Se trata también de situarse frente a la antropología trascendental de L. Polo, 

para hacerse cargo de nuestra altura histórica, tal como recomendaba este 

filósofo, cuestión que resulta conveniente hoy, para contribuir a afianzar el saber 

acerca del ser personal y su modo de dotar de luz la existencia humana abierta a 

co-existir con otros: ―Suelo hablar de altura histórica, que es algo así como el 

emplazamiento en que uno se encuentra y desde el cual se orienta respecto de los 

hallazgos filosóficos logrados hasta hoy, a partir del convencimiento de que la 

filosofía nunca está terminada‖. 

Así que, en orden a dilucidar en qué consiste el meollo del ser personal, se 

precisa situarse frente al conocimiento previamente alcanzado e intentar aportar 

acerca más sobre el íntimo tema antropológico, dada su pertinencia siempre 

vigente especialmente ante el desdibujamiento del ser personal como referente 

cumbre de la realidad: ―La vía de avance está indicada también por la coyuntura, y 

estriba sobre todo en insistir en la antropología, porque el ser humano no ha sido 

suficientemente estudiado‖.  

Cabe aquí puntualizar que, según Falgueras, la noción de ‗altura histórica‘ 

en Polo tiene alcance de responsabilidad con la verdad en el presente respecto del 

futuro: ―en el planteamiento de Leonardo Polo no se trata de un asunto 

generacional que afecte a la cultura y a su progreso histórico, sino más bien de la 

vigencia de ciertos problemas filosóficos, que, por encima del paso del tiempo, 

reclaman de nosotros una solución tal que, sin perder nada del saber que nos ha 

precedido, mantenga abierto el futuro‖. Se refiere aquí a la afirmación de Polo 

según la cual ―la altura de nuestro tiempo está marcada por el ejercicio de nuestra 

libertad y por la medida en que aceptamos nuestra capacidad de verdad‖. También 

realiza una clara advertencia: ―si no damos la medida, estamos, simplemente, 

fuera de nuestro tiempo; en tales condiciones, cualquier propuesta no puede 

hacerse cargo del futuro‖.  

En consecuencia Polo convoca no solo a continuar el estudio antropológico 

yendo a más hondura en lo que al acto de ser personal se refiere, sino a acometer 

esta tarea intelectual como aportación que contribuya a iluminar la problemática 

de nuestro tiempo: ―Si se acepta que el hombre es instado a ser libre de modo 

creciente en la historia y que en nuestra situación el ejercicio de la libertad es 

imprescindible, excusarse de ello es dejarse arrastrar por la corriente y, en general, 

anular la historia‖.  

Con esta propuesta se acepta el desafio de continuar la reflexión 

antropológica en medio de la actual coyuntura social fraguada por el 
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desdibujamiento de la persona para consigo misma, pero también  como referente 

en el mundo, cada vez más volcado en la resolución de problemas tecnológicos y 

pragmáticos, a la vez que, desatiende elenfrentar lo radical humano. El propósito 

de este trabajo es presentar de modo suscinto el itinerario de la búsqueda del 

sentido personal desarrollado en la investigación doctoral con este mismo título y 

que atiende a este tema. Cabe resaltar que en esa investigación se dilucida la 

Antropología trascendental como una antropología del sentido personal o vía para 

ir trás el conocimiento antropológico de él.  

En aras de adentrarse en el núcleo personal, este trabajo privilegia la 

metodología inductiva que permite ahondar en la reflexión de esta realidad 

radical, a partir del ámbito antropológico abierto por Polo, para intentar dar cuenta 

del sentido personal, es decir, de la luz de carácter trascendental, que cada ser 

humano es. Con esto se espera no sólo contribuir a una mayor comprensión 

filosófica sobre la persona, sino también a dotar a las ciencias sociales de más 

conocimiento antropológico, con prioridad de la ciencia pedagógica, no sea que el 

porvenir se presente más permeado por una visión de mundo relativista o 

despojada de la consistencia de la verdad personal capaz de dotar de sentido a la 

historia.   

 

1. ¿Por qué dar cuenta del sentido personal desde la Antropología 

trascendental? 

En el pensamiento de Polo se desvela el acto de ser personal como un 

núcleo radical de nivel trascendental, descrito como ―la densidad de lo real que los 

filósofos llamamos ser y de su íntima compatibilidad, a la que llamamos verdad‖. 

Esto es un logro no alcanzado antes por la filosofía clásica griega ni por la 

medieval, tampoco por la moderna. Se trata del descubrimiento del intelecto 

personal, o conocer a nivel de acto de ser, es decir, de lo más luminoso y activo 

en lo humano, luminoso porque es luz, y activo porque es libertad, a lo que, por 

esto, Polo describe como un ‗además‘ de luz intelectual capaz de co-ser, es decir, 

luz en pura apertura o coexistencia, esto es, de ser amante con otras personas. A 

este hallazgo obedece la afirmación poliana de que ―se propone entender el 

intelecto agente como persona (este intelecto es descubrimiento aristotélico); por 

eso, lo llamo intellectus ut co-actus‖.  

De modo que, según Polo, ―el intelecto como acto es un trascendental‖ que 

equivale a la verdad personal. Esto significa ser luz activa como intelecto y luz 

activa como verdad, por esto es puro ser sentido (luz) abierto activamente a más 

sentido (luz originaria). Por otra parte, de esto se deriva que la misma persona se 

descubra como acto de ser personal, es decir, como dentro o ámbito íntimo. Ahora 

bien, alcanzar a saberse sentido personal se logra mediante una luz cognoscente 

superior a la razón, e inferior al mismo conocer personal, el hábito de sabiduría. 

Con otras palabras, el sentido personal es el acto de ser personal humano 

constituido de pura luz intelectual en ‗íntima compatibilidad‘ de ser verdad 

radical, que se alcanza mediante una luz inherente a él aunque inferior a su propia 

luz.  
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Según esto, entendemos que el acto de ser personal es un núcleo de luz 

inagotable. Ser inagotable es a su vez problemático, pues indica no alcanzarse por 

completo, es decir, descubrir que no se es respuesta plena de sentido para sí 

mismo, ya que se sabe que el propio ser no proviene de sí ni tampoco es lógico 

que alguien personal provenga de lo material. Esta cuestión íntima plantea la 

búsqueda radical del sentido originario. Ser inagotable también plantea por lo 

menos dos asuntos: por una parte, descubrir que la propia luz brota de sí, por otra, 

que esta luz va a más conocer sin restricción, lo cual significa ser buscante.  

Aún más, la luz personal inagotable es además, una verdad personal capaz 

de desbordar su luz. Una luz así es pura apertura. Abierta para aceptar otra 

inagotabilidad y abierta para dar de su propia inagotabilidad. Esto se traduce como 

una verdad amante que busca su sentido. Por consiguiente, el sentido personal 

desborda la noción clásica de felicidad, porque lo suyo no es tener sino ser en 

apertura aceptante que da, luz buscante que se destina a otro ser personal. Como 

la búsqueda del sentido originario es irrestricta, la apertura cognoscente, aceptante 

que da de sí es esperanzada. Al respecto Polo aclara que ―si el sentido de mi vida 

no se agota en la felicidad, según la acepción griega, es decir, en una posesión 

perfecta, sino que mi actividad rebrota en dación desde la persona, el destinar es 

intrínseco a la esperanza y, por lo tanto, describe a la persona humana‖. De aquí 

que recalemos en el intelecto personal como el núcleo del sentido personal, pues 

en él radica la consistencia de ser persona. Se trata de un intelecto buscante y 

amante o un rebrotar inagotable de luz que se destina y, por esto, abierto al futuro 

en apertura radical esperanzada.  

Alcanzarse como núcleo de sentido personal posibilita desvelar a la persona 

humana abierta a los otros seres personales, incluso al divino y a los seres 

espirituales, a la vez que abierta a su ámbito esencial o manifestativo. En 

consecuencia, esto lleva también a descubrir la apertura del núcleo de sentido 

radical al amplio plexo de sentidos con el que ella es capaz de dotar la vida 

humana en la historia, esto en dependencia del sentido personal. Esto desvela la 

derivación de la luz personal al ámbito del tener inmanente más alto propio de la 

naturaleza humana. Derivar la propia luz del sentido personal a la propia esencia 

significa atravesarla de la propia luz. Con ella, las potencias superiores crecen en 

verdad y en virtud, por tanto, la persona se hace cargo de su crecimiento esencial 

distinto del crecimiento de sentido a nivel trascendental buscante y amante de 

más sentido personal, pero no desligado de éste, sino, por el contrario, activado 

con su luz.  

Este depender del sentido personal íntimo por parte del sentido de vida en el 

mundo, muestra el carácter unitivo del sentido trascendental. Primero, en su 

núcleo, y luego, con sus manifestaciones esenciales. De ahí que, en la 

investigación a la que se refiere este trabajo, se llama la atención en el carácter 

unitivo del sentido personal, capaz de impregnar todas las dimensiones humanas 

con su inagotabilidad luminosa.  

Este hallazgo del carácter unitivo de la luz personal resulta beneficioso para 

el avance filosófico a nivel teórico, puesto que desvela una antropología capaz de 

dar cuenta del ser de sentido personal buscante y amante que dota de sentido su 

estar en la historia.  Pero también beneficia el nivel práctico o la marcha de la 
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historia, porque puede iluminar la orientación de las personas humanas en la 

realización de su entramado biográfico para dotar de sentido su existencia, ya que, 

como afirma Polo, ―la antropología tiene un valor director para la vida, pues de 

cómo el hombre se entienda dependen sus actitudes y el desarrollo de su 

actividad‖.  

Cabe aclarar en este punto que, aunque esta antropología trascedental está 

abierta a Dios, no por ello es teología sobrenatural, sino filosofía. Lo interesante 

de esta propuesta con relación al sentido personal es que desvela al ser personal 

que no se cierra a ningún otro ser; por tanto, tampoco a aquel que es su Origen. Al 

respecto declara Sellés: ―su planteamiento es filosófico, pero ve al ser humano 

enraizado en el ser divino, pues lo contrario no es propiamente ‗antropología‘, 

sino precisamente el capital reduccionismo antropológico (que inicialmente 

conlleva la pérdida del sentido personal, y que finalmente termina con la negación 

del hombre)‖. 

De modo que, lo propuesto aquí es que el sentido personal es el núcleo 

trascendental del ser humano como luz abierta en destinación a su Origen, a la vez 

que otorgante de su luz hasta atravesar el ámbito de sus manifestaciones por la 

que se abre hacia afuera, de modo que dota de sentido personal sus acciones 

amorosas, y con ello descubre y dota de sentido personal la propia vida o sentido 

de la vida, y la del mundo, en tanto que se manifiesta como la luz libre, 

coexistente, aceptante y donal que es.  

Esta luz personal que dota de sentido los actos a nivel de la esencia, 

esenciales, es capaz también de activar el ascenso de los dones aportados desde 

este ámbito al ámbito trascendental, para orientarlos en ofrecimiento al sentido 

originario como dar amoroso desigual que intenta así corresponder a su Amar 

original. En suma, planteamos la tesis de que el ser personal es un núcleo de 

sentido unitivo de pura luz intelectual activa y amante, capaz de aceptar y otorgar 

sentido, incluso de ofrecerlo a su Origen. 

Con todo, hemos constatado las dificultades de acercarnos al estudio del ser 

que es luz amante abierta a ser con otros. El mismo Polo advirtió la enorme 

dificultad que tal descubrimiento encierra cuando declara: ―entender el ser 

personal es muy difícil… llegar al además y darse cuenta de que es luz, son 

asuntos muy difíciles‖.       

 

2. El itinerario antropológico del sentido personal 

En la tesis doctoral mencionada estas cuestiones se abordan en cinco 

capítulos. En ellos se expone en primer lugar, cómo se alcanza la verdad 

trascendental de nivel antropológico, en segundo lugar, en qué consiste este 

núcleo de transparencia íntima o sentido personal, falta en tercer lugar,, cómo 

desde este núcleo de sentido se otorga la luz personal en su actividad luminosa 

multidimensional al ámbito inter-trascendental (el de los hábitos innatos),en 

cuarto lugar, cómo se atraviesan los distintos ámbitos no trascendentales hasta los 

manifestativos del ser humano, los inmanentes y las actos hacia afuera (la esencia 

del hombre); por último, en quinto lugar, se expone el ofrecimiento de la propia 
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verdad personal con sus obras amorosas esenciales, al destinatario final o Sentido 

Originario, quien a su vez lo acepta amorosamente.  

El sentido personal se hace patente en todo el ser humano, porque, como 

escribe Polo, ―al hombre le ocurre una cosa: que es un ser creciente, y es un ser 

creciente irrestricto, o sea, que puede crecer siempre. Y está dominado por otra 

cosa, que es más profunda, y que es precisamente su espíritu. Es espíritu porque 

crece. Y el espíritu, de suyo, no declina, ni se oscurece en el atardecer de la vida‖. 

Como se ve, Polo mantiene la búsqueda filosófica del sentido personal orientada 

al nivel radical o trascendental. Sin embargo, se trata más de un juego de ascenso- 

descenso y nuevamente ascenso de la luz personal en un itinerario luminoso 

unitivo, abierto y atravesante de toda realidad personal, esencial y cósmica, cada 

una a su modo. 

En primer lugar, cabe dilucidar cómo se alcanza el ser personal y se 

vislumbra su sentido. Este primer paso del itinerario antropológico del sentido 

personal tiene el doble propósito de presentar la ampliación trascendental poliana 

como método para el descubrimiento del núcleo personal a quienes no conocen la 

propuesta de Polo, así como introducir en el estudio que trata del sentido de nivel 

trascendental. Es importante señalar que su investigación antropológica parte de 

cribar el elenco tradicional de los trascendentales metafísicos, o principios del ser 

cósmico, avanzar desde los que acepta como tales y reformularlos. Desde este 

primer elenco trascendental continua su ampliación para alcanzar los que son 

radicales propios del ser personal: la coexistencia, la libertad, el intelecto y el 

amar. En la descripción de cada uno de los trascendentales personales Polo 

enfatiza al intelecto como luz o núcleo del saber, al que denominamos sentido 

personal por las razones anteriormente expuestas. Entre ellos Polo da cuenta 

también de su peculiar conversión, esto es, que uno abierto es al otro en mutua 

correspondencia de pura luz (intelecto), según la propia consistencia de apertura 

(coexistencia), pura actividad (libertad), o puro aceptar y dar (amar). Con esto se 

introduce la índole del sentido personal.  

El segundo paso del itinerario del sentido personal consiste en adentrarse en 

la actividad unitiva luminosa del puro núcleo del sentido persona. Se ahonda en la 

reflexión acerca del carácter unitivo íntimo del puro intelecto personal como 

trasparencia de luz activa y amante. Como el intelecto trascendental juega activo 

en su núcleo de luz, se alcanza cómo su actividad luminosa trascendental es 

unitiva del acto de ser en tanto que transparente, abierto, inagotable y desbordante. 

El núcleo luminoso vierte su luz. Por una parte, se trata del núcleo del 

sentido abierto a la luz sabia (hábito de sabiduría), vía cognoscente por la que la 

persona se sabe sentido, es decir, luz amante en actividad de íntima trasparencia 

abierta a otras luces personales. Cabe destacar que este núcleo es solidario con la 

sabiduría. Esta radical solidaridad de luces conforma la apertura del ser (co-ser, 

puesto que a través de esta luz sabia el núcleo luminoso se deja alcanzar como 

sentido personal, ‗además de luz‘), esto es, que no se queda sellado solo sobre sí 

mismo, sino que da cuenta de su actividad luminosa buscante y donal que se 

orienta al encuentro íntimo con otras personas. Así mismo, con la luz sabia otorga 

su luz a las diversas dimensiones que dependen de él para respaldarlas con su luz 

de modo particular, es decir, según la apertura cognoscente de cada una y según a 
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los temas a los que cada una se abre: la apertura al ser del cosmos para advertir 

sus principios y la apertura al ámbito esencial para dotar de sentido su dinámica 

plural.  

Pensamos que la crisis actual tiene su origen en el desconocimiento del 

propio núcleo de sentido y en la ausencia de la influencia unitiva de su luz 

personal en la intimidad personal y en las otras dimensiones humanas, lo que 

decae en vaciar de luz a las personas y a las realidades temporales, porque si se 

cae en el vacío de sentido personal por dentro de sí, también se decae en el 

vaciamiento de sentido que las realidades temporales manifiestan, pues solo son 

capaces de ser dotadas de sentido con la luz personal. Así lo afirma Polo: ―la crisis 

del espíritu consiste en que se nos ha quedado reducidos a algo superficial, 

impotente… No se niega que el espíritu sea lo más alto en valor. Lo que no se ve 

es qué influencia tiene y cómo puede imponerse a las fuerzas que podríamos 

llamar inferiores‖.  

Así que desde el puro núcleo de luz se procede al tercer paso, en el que se 

otorga luz al ámbito habitual; se muestra el otorgar del núcleo de sentido al 

ámbito habitual en derivación generosa de su luz personal. Se nota cómo el 

intelecto personal otorga su luz a las otras dos aperturas cognoscentes habituales, 

no solidarias con el núcleo personal, el hábito de los primeros principios y la 

sindéresis; en la primera, para advertir al otro acto de ser no personal; en la 

segunda, para encontrar la propia esencia, dotándola de sentido. También se 

acentúa cómo, por otras redundancias sabias del intelecto personal, se hace notar 

éste en la esencia. Esto es debido al descenso de su luz a través de los hábitos 

innatos hasta la manifestación esencial de su otorgar luminoso en destellos de luz 

sabia, a modo de noticias virtuosas y experiencias afectivas, que transparentan el 

sentido personal capaz de iluminar la existencia del hombre. 

El cuarto paso es el descenso de la luz personal activa a la cumbre de 

esencia a la que atraviesa. Esto significa el otorgamiento de sentido al ámbito 

esencial. La persona humana como proyecto vital concreta el descenso de la luz 

personal a la cumbre del ámbito manifestativo. La luz personal se vuelca en otra 

apertura cognoscente que depende de ella pero que, a su vez, como faro vigila y 

activa el amplio plexo de posibilidades manifestativas de la esencia del hombre 

situada en el mundo. Esta cumbre de luz esencial, derivada de la trascendental, las 

aúna con su respaldo y dota de sentido las plurales posibilidades de crecimiento 

esencial en las que el proyecto vital humano se consolida o no en el tiempo, en 

dependencia de la libertad con la que la persona dota o no de su sentido personal 

la realización de la propia biografía.  

Por la situación del ser personal en la historia, el hombre es capaz de 

realizar su biografía, y como él es sentido personal, con su luz atraviesa todos sus 

actos esenciales dotando de sentido a su existencia, incluso a las carencias, las 

pérdidas, las frustraciones y aún la experiencia del sufrimiento y la proximidad de 

la muerte. De aquí que atravesar la esencia de luz personal implica la dotación de 

sentido personal al ‗disponer‘ potencial como el añadir personal a la propia 

naturaleza para acrecentarla y singularizarla, la activación irrestricta de la 

inteligencia y de la voluntad, así como dotar de sentido al tiempo humano en la 

historia, también al cuerpo e incluso a la muerte natural. El crecimiento esencial 
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contempla cierto carácter cibernético del sentido en la esencia, es decir, la 

posibilidad de más humanizarse al dotar las propias acciones de luz singular 

mediante dar dones verdaderos y amorosos. Así que, este proceso luminoso del 

sentido personal manifestándose en la amplia pluralidad de la esencia incide en la 

hondura humana con la que pueden dotarse el trabajo y la cultura. 

En última instancia, por ser superior, se presenta el sentido personal como 

ofrecimiento destinado al sentido originario. Debido a que el sentido personal las 

atraviesa, las acciones esenciales son susceptibles de ser ascendidas, como dones 

de sentido esencial, en orden al ofrecimiento. Esto constituye la cumbre de la 

investigación sobre el sentido personal. Este ascenso evidencia con fuerza el 

interés por alcanzar el Tema superior, el del Sentido Originario, y de describir el 

esplendor del intercambio desigual de luces de sentido del que la criatura personal 

es capaz de mantener con su Origen. Se evidencia así el seguimiento de las 

señales filosóficas de Polo, otorgamiento y el ofrecimiento, que llevan a descubrir 

la posibilidad del ofrecimiento en correspondencia desigual a tal elevación 

luminosa, en el intercambio más íntimo de sentido personal creatural con el 

Sentido Originario, al que la luz personal humana puede libremente conocer, 

aceptar y dar.  

En él se estudia en primer lugar la condición hiper-teleológica del sentido 

personal, es decir, el ser personal como buscador o búsqueda, es decir, ser que se 

destina al Sentido Originario a quién descubre como propiamente su Destinatario. 

Se muestra también el extrañamiento de sí, esto es el no reconocerse como 

persona, que sobreviene del contraste entre el ser que es luz y el opacamiento 

personal de una intimidad vaciada de sentido por la falta de ese intercambio de 

luz. Opacamiento del que sobreviene también el decaimiento humano de un 

mundo también vaciado de sentido. Puesto que carece de la luz personal que es, 

ya en sí misma, futuro esperanzado, por ser la pura diafanidad que busca lo 

inabarcable. 

A esta búsqueda de sentido del buscante se añade la búsqueda amante 

orientada al Sentido Originario, que se acompaña del ofrecimiento agradecido, 

capaz de ascender con su luz las realidades mundanas del proyecto humano para 

ofrecerlas al Origen. Por este ofrecimiento unitivo de las múltiples dimensiones 

atravesadas por la luz personal, el ser personal, que es criatura elevable, acepta ser 

elevado como don que el Sentido Originario le da amorosamente en una actividad 

radical de fe, esperanza y amor.  

Cabe señalar otras claves que son propias del Origen: la llamada del Sentido 

que mueve a la tarea, y la elevación como regalo de luz para el buscador por su 

ofrecimiento de dones. Estas conforman una nueva dualidad del Sentido como 

Origen abierto a la criatura personal: se trata de la dualidad llamada-elevación, 

que se entrelaza con la dualidad destinación-ofrecimiento. El sentido personal es 

elevado por los dones del Sentido Originario, por la fe, la esperanza y el amor, a 

modo de luces ‗metódicas‘ que lo atraviesan, enaltecen, perfeccionan y refuerzan 

para el encuentro mutuo de esplendor. Con estos dones el Origen se manifiesta a 

la criatura con su Luz como Sentido Personal Amante. Del encuentro 

esplendoroso del sentido personal humano con el Sentido Originario brota toda 

actividad trascendental amorosa y cognoscente. 
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Lo dicho acerca de la elevación es una glosa al borde de la antropología 

trascendental, que es teológica, pero que antes de ello es una experiencia 

antropológica transcendental, es decir, real para cada uno que la experimenta en 

su núcleo de sentido. En segundo lugar, porque para el autor que se estudia, no 

hay distinción drástica entre lo elevado y lo natural, al contrario de lo propuesto 

por los filósofos medievales escolásticos; o una contraposición tajante entre 

ambas dimensiones como afirma la modernidad, sino que, por el contrario, Polo 

ve posible en la antropología el encuentro personal con Dios. Así se describe este 

encuentro esplendoroso de sentidos personales desiguales, que son el culmen de 

cada sentido personal creatural, tanto en los encuentros mutuos dados y aceptados 

dentro del tiempo, como en el salto al encuentro definitivo fuera de él. 

Como se ve, el itinerario antropológico de la tesis contempla en principio el 

ascenso al núcleo del sentido personal por la ampliación trascendental, para 

ahondar en él como trasparencia de luz en pura actividad amante solidaria con la 

sabiduría en intimidad de co-luz; por esto y por ser apertura de luz coexistente, 

cabe denominarlo también ‗co-sentido‘; en tercer lugar, desde ese nivel radical se 

contempla el descenso de la luz personal a los ámbitos habitual y esencial 

humanos; y desde este ámbito en el que transcurre lo cotidiano de la vida del 

hombre, avizorar el ascenso de los dones esenciales al ámbito íntimo trascendental 

en ofrecimiento al Origen. Se demuestra así que el ser personal desde su inicio es 

luz de sentido personal unitiva de toda realidad humana en el tiempo y fuera de él 

hasta su destinatario final.  

 

3. Las dificultades 

Hasta aquí hemos expuesto las líneas conceptuales principales de ese trabajo 

de investigación, pero obviamente no es la última palabra. El estudio debe 

continuarse en consonancia con la actitud intelectual abierta de Polo. Por tanto, las 

conclusiones que en él se presentaron constituyen un nuevo punto de partida para 

posteriores estudios ordenados a descubrir nuevos horizontes del sentido personal 

desde el autor principal y de los estudiosos de su antropología trascendental.  

Junto con las claridades vistas en la obra del autor se presentaron también 

las dificultades propias de una obra que desborda, por lo profundo y nuevo de sus 

nociones. Con todo se avanzó en acopiar y asentar las claves antropológicas del 

sentido en las distintas dimensiones humanas, con el cuidado de no dejar al 

margen cuestiones que aportaran en el esclarecimiento del tema principal.  

Otro asunto por resolver consistió en ordenar las nociones según la 

estructura de los contenidos que debían contemplarse en cada uno de los capítulos 

con el fin de esclarecer el itinerario antropológico del sentido personal. Asimismo, 

para seguir con fidelidad este itinerario de la luz personal, se hacía necesario 
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ahondar en el núcleo personal, sin omitir la consideración de la dotación de 

sentido personal a la esencia. Con esto se presentó la dificultad de extender este 

estudio a los ámbitos manifestativos. 

 

Conclusiones 

Tras la elaboración de ese trabajo acerca del sentido personal según la 

Antropología trascendental de Leonardo Polo, se comparten aquí algunas de las 

conclusiones allí presentadas:  

1. La antropología trascendental de L. Polo constituye el itinerario 

intelectual del sentido personal. El hallazgo de los trascendentales antropológicos 

distintos de la esencia del hombre enmarca la multidimensionalidad del ser 

humano transida de su luz. El sentido personal es pura actividad de luz 

trascendental sin restricción. Es un intelecto luminoso abierto por dentro y activo, 

y por eso libre. Un intelecto que no se guarda para sí, sino que se desborda como 

buscante-aceptante en donación de su luz, porque es amante.  

2. La clave del sentido personal es avanzar con mayor hondura al 

encuentro de más sentido personal. La índole de ser sentido consiste en ir a más 

luz, porque, de suyo, es luz activa que se destina a la búsqueda de otro sentido 

personal superior, al que libremente acepta porque es su Origen. La pura luz de 

sentido radical es unitiva de todas las dimensiones humanas. La actividad 

luminosa de ascenso y descenso del sentido personal se desborda como luz 

buscante-aceptante de otro sentido personal en quien verificar su ser, a la vez que 

deriva su luz generosa para conocer a los otros seres fuera de él, hasta ‗demorarse‘ 

en atravesar su propio disponer esencial para dotarlo de su luz. En efecto, el 

sentido personal es otorgar de luz amante a lo que depende de sí y hacia afuera. 

Esta luz es donal, por esto se otorga a lo inferior. Así, el sentido personal otorga 

sentido a los hábitos innatos y a la esencia del hombre atravesando de luz incluso 

su naturaleza corpórea. Primero, se abre dentro de sí por el saber sabio solidario; 

segundo, se deriva generosamente hacia el ser del universo, conociendo un acto de 

ser que no es personal. Después se otorga a los ámbitos de las propias 

manifestaciones humanas para abrirse hacia afuera del ámbito esencial y a las 

realidades intramundanas.  

3. ¿Qué es lo que otorga el sentido personal? La propia luz, la propia 

verdad. Por consiguiente, el sentido personal acepta y da de lo que es: luz. El 

otorgamiento de sentido es, por tanto, la dotación de la luz intelectual del co-ser 

transcendental a la co-existencia. El sentido personal constituye los dones de 

sentido esencial. Hasta tal punto dota sus dones amorosos del propio sentido, que 

con ellos manifiesta el proyecto que es: genera familia, constituye sociedad, habita 

el mundo con el trabajo, hace de la educación el cauce del amor, y aporta a la 

cultura. La dotación de sentido a las manifestaciones humanas las abre al futuro 

también como proyecto no desfuturizable.  

4. Estar en el tiempo encierra en sí el profundo significado del sentido 

personal que debe ser desvelado por cada quien. El tiempo esencial no es una 

realidad accidental, sino que es propio de la condición humana para ser dotado de 
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su luz. En efecto, en el tiempo se realiza la propia existencia con el sello propio 

personal; así se configura la biografía singular atravesada de sentido personal. La 

respuesta a la pregunta: ¿mi vida para quién?, es imperativa para el sentido 

personal. Quizá por ello a veces se intente rehuir. El sentido personal se orienta al 

Destinatario final, que es personal; con ello realiza el ofrecimiento de las verdades 

descubiertas. Conviene aseverar, por si cabe duda, que el ser personal es co-ser 

con el Sentido Originario, y que, en su destinarse, es capaz de la nueva y más alta 

relación antropológica con su Origen.  

María Victoria Cadavid Claussen 

mvcadavid@ucatolica.edu.co 
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LAS CUATRO DESCRIPCIONES DE LA LIBERTAD TRASCENDENTAL 

SEGÚN LEONARDO POLO 

 

The four descriptions of transcendental freedom according to Leonardo Polo 

 

Adam Sołomiewicz 

 

 

 

 

 
 

Resumen: Mientras existen filosofías que 

niegan la libertad trascendental humana –

como el marxismo– y por eso resultan 

antropológicamente devastadoras, hay otras 

que resaltan y defienden el sentido 

trascendental de la libertad humana dando 

lugar a una filosofía del hombre que no lo 

reduce ni cosifica. Una de tales filosofías es 

la antropología trascendental de Leonardo 

Polo quien describe la libertad trascendental 

humana subrayando sus cuatro siguientes 

características: la posesión de tal futuro que 

no pasa a ser presente ni pasado; la novedad 

absoluta (novum) irrepetible e 

históricamente situada; la inclusión atópica 

en el Ser Divino, dado que la libertad no 

existe fuera de la transcendencia divina; la 

dependencia radical de Dios, su origen, 

destino y fuente del crecimiento.  
 

Palabras clave: futuro, novedad, Dios, 

dependencia radical. 
 

Summary: While there are philosophies 

that deny human transcendental freedom – 

such as Marxism– and are therefore 

anthropologically devastating, there are 

others that highlight and defend the 

transcendental sense of human freedom, 

giving rise to a philosophy of human that 

does not reduce or reify it. One such 

philosophy is the transcendental 

anthropology of Leonardo Polo, who 

describes human transcendental freedom by 

emphasising its four characteristics: the 

possession of such a future that it becomes 

neither present nor past; the absolute 

novelty (novum) that is unrepeatable and 

historically situated; the atopic inclusion in 

the Divine Being: freedom does not exist 

outside the divine transcendence; the 

radical dependence on God, its origin, 

destiny and source of growth. 

 
Key words: future, novelty, God, radical 

dependence. 
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1. Planteamiento 

La libertad es el tema clave de toda antropología. Si la libertad es lo que distingue 

radicalmente al ser humano de los seres no espirituales, entonces ha de tener una 

importancia especial en el estudio filosófico del hombre. De hecho, la idea concreta de 

la libertad pensada y asumida por un filósofo decide sobre el perfil de su propuesta 

antropológica entera y, en tanto que tal filosofía es llevada a la práctica en la sociedad, 

favorece el crecimiento personal de sus miembros o provoca su deterioro 

deshumanizante (hasta los crímenes contra la humanidad se justificaban inspirándose en 

ideas antropológicas concretas). 

Con todo, se puede decir que a lo largo de la historia del pensamiento occidental 

en la cuestión de la libertad humana se han cometido graves errores que pesan sobre la 

antropología filosófica incapacitándola para llegar a ser una filosofía del hombre de 

alcance trascendental. Si para Ockham la libertad humana equivale a la mera 

espontaneidad, entonces lo más humano, el núcleo de su ser ha de ser la espontaneidad  

no dependiente de nada ni de nadie. Esto conforma una base egoísta e individualista 

para la filosofía del hombre. Así, para Hegel propiamente libre es el Absoluto y los 

hombres de hecho no tienen la libertad personal, y por tanto, se niega el ser personal de 

los hombres dando lugar a las concepciones antropológicas que justifican los estados 

totalitarios (en el hegelianismo se inspiró tanto el nazismo como el comunismo). Así, 

para Sartre la libertad humana está abierta a la nada y por eso es absurda; entonces el ser 

humano no tiene sentido y es necesariamente angustioso.  

Por otro lado, una buena concepción filosófica de la libertad personal coherente 

con su característica real, es decir, con la verdad más profunda del ser humano, 

proporciona la base para una doctrina política que respeta la libertad personal de los 

ciudadanos y fomenta su iniciativa libre en el plano de la organización social. Como 

ejemplo se puede dar la medieval concepción cristiana de la libertad de cada persona 

humana. Esta concepción fue el fundamento para la creación y desarrollo de la 

civilización europea occidental. Una de sus manifestaciones más célebres a partir del 

siglo XI fue la institución de la universidad. 

En el contexto actual, de crisis de la filosofía contemporánea sobre el hombre, 

Leonardo Polo aspiró a proponer una antropología profunda y rigurosa que expresara 

con coherencia quién es el hombre: exponiendo su grandeza sin reducir indebidamente 

ninguna de las dimensiones humanas. A lo largo de varios años Polo se dedicó al 

estudio de las disciplinas filosóficas fundamentales: metafísica, filosofía de la 

naturaleza, teoría del conocimiento, con la intención de ‗preparar el campo‘ para la 

antropología. Por eso él mismo afirmó sobre su Antropología trascendental: 

«Seguramente este libro es el vértice de mi investigación filosófica».  

Como se acaba de señalar, la cuestión de la libertad es un asunto clave en la 

filosofía del hombre, y así lo es en la obra cumbre de Polo. En el tomo primero de este 

libro Polo explica en varios sitios los rasgos de la libertad trascendental humana. A 

modo de síntesis, se puede decir que este filósofo proporciona cuatro descripciones 

distintas y complementarias de la libertad personal humana: 1) Posesión del futuro sin 

desfuturizarlo; 2) Novum; 3) Inclusión atópica en el ámbito de la máxima amplitud; 4) 

Dependencia radical. 
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Para hacer posible plantear la libertad humana como trascendental personal, Polo 

introduce la ampliación trascendental en la antropología y explica el carácter de 

además del hombre. No es el sitio para exponer estas nociones, pero como el carácter 

de además aparece varias veces en el presente artículo, hace falta introducir su 

significado. Polo acude a este adverbio para expresar que el ser personal humano no es 

de índole sustancial –como un ente fijo, completo y ontológicamente autónomo–, sino 

que es siempre activo (además de la presencia mental), inacabado en su apertura (la 

persona no ha de agotarse en quien es, sino que ha de trascenderse: es además porque 

será) y sobreabundante (es siempre más con Dios).  

 

2. La libertad como posesión del futuro sin desfuturizarlo 

Polo dice que mientras el tiempo de la inteligencia es la presencia mental, el 

tiempo de lo trascendental humano (por tanto, de la libertad trascendental) es el futuro. 

¿Cómo se explica el futuro trascendental humano? ¿Cómo lo advertimos? Esto se ve 

desde el método de la antropología trascendental, es decir, el abandono del límite de la 

presencia mental.  

El carácter trascendental del ser humano se alcanza en tanto que es además de una 

operación: «además indica el puro no agotarse en conocer operativamente». No 

agotarse en la actualidad mental denota un límite a superar; por eso, «sin el límite 

mental el carácter de además no se podría alcanzar, pues precisamente en cuanto que 

puro añadirse a él no prescinde de él». Dicho de otra manera, la tercera dimensión del 

abandono del límite mental –con la que se alcanza la persona humana– toma el límite 

mental como punto de partida. Sin embargo, tomarlo como punto de partida no quiere 

decir aproximarse a él, sino todo lo contrario: alejarse o desaferrarse de él. Lo primero 

significaría la detención del carácter de además, pues «el límite mental –la suposición– 

aparecería en él, con lo que se suprimiría el desaferramiento». 

Si «la presencia es la suposición del objeto» y, «por eso, la presencia mental es el 

límite mental», desaferrarse de él equivale a abandonar la presencia. Con eso se ve que 

el presente no pertenece al orden del co-acto de ser personal humano. Desaferrarse de 

la presencia mental se equipara con alcanzar el futuro en su sentido más estricto. Si, 

como señala Polo, en el sentido lógico «los verbos sólo se dicen propiamente en 

presente, dichos en futuro o en pasado son sólo casos del verbo». Pero en el adverbio 

además –el sobrar sin consumarse– se trata del «futuro como aquello que no puede 

faltarle»: «además de la presencia significa rigurosamente futuro que no pasa a ser 

presente, es decir, no desfuturizado». La libertad trascendental «se alcanza como 

posesión del futuro que no lo desfuturiza». 

«La libertad es referente al futuro; esto es muy difícil de expresar: el hombre es 

futuridad, el además apela al futuro; si soy además todo está por ser». Es muy 

importante entender bien el sentido del futuro al cual se refiere Polo. El mantenimiento 

del futuro como no desfuturizable no se comprende como lo que acaecerá a la persona –

entonces sería sólo un ‗caso futuro‘ de la presencia del ser humano tratado con eso 

como presupuesto previo de tal acaecimiento–, ni como aquello que adviene de lejos o 

deriva de situaciones antecedentes, sino como «la apertura trascendental en la que el ser 

personal es otorgado creativamente». De este modo no cabe considerar al hombre como 

sujeto previo a esa donación, ya que el futuro «es otorgado [precisamente] según la 
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creación de la libertad» y tal sujeto evocaría a una creación anticipada. En este sentido 

la libertad y el futuro coinciden, pues «el futuro se abre exclusivamente en la libertad: 

sin la libertad el futuro no sería en absoluto. Y esto significa que la libertad es 

trascendental». 

En definitiva, a diferencia de la operación inmanente que equivale a la posesión 

del objeto en la presencia mental, la actividad trascendental libre es la posesión del 

futuro sin desfuturizarlo. El además impide que el futuro pase a ser presencia. Ahora 

bien, si un acto operativo humano es libre, entonces la libertad trascendental llega 

también a la esencia. Dicho de otra manera, la posesión actual depende de la libertad 

como la posesión de futuro que no acaba. De este modo el futuro garantiza la 

presencia, pero no debe reducirse a ésta, «pues no cabe que la libertad culmine 

encauzándose hacia el presente. [...] No ―acontecerá‖ jamás que el futuro se transforme 

en objeto. Pensar y co-existir como libertad son, por completo, distintos». 

Con esto se ve que la libertad personal ha de ser constituida de dos miembros: el 

inferior, metódico, que equivale a desaferrarse de la presencia mental y con el cual la 

libertad trascendental se alcanza; y el superior, temático, que se equipara con la no 

desfuturización del futuro. 

 

3. La libertad es dual 

La libertad trascendental equivale al valor temático del carácter de además; por 

tanto, se convierte con los demás trascendentales personales, con lo cual cada uno de 

ellos es libre. Esto no significa que se confunda con ellos: es un trascendental 

antropológico distinto. Polo propone cuatro explicaciones de lo distintivo de la libertad 

trascendental. 

1) «La libertad es un tema que no remite a otro tema». En cuanto que su valor 

temático es la apertura trascendental del futuro, no tiene tema propio o, dicho de otro 

modo, «como tema, la libertad no es dual». La libertad de suyo no se continúa en 

búsqueda, sino sólo en cuanto la co-existencia se convierte con los trascendentales 

continuativos. Resulta ilustrativo ver que la Réplica transciende el conocer personal y la 

Aceptación transciende el amar personal humano, pero el futuro no trasciende la 

libertad sino que coincide con ella: la Réplica y la Aceptación son temas buscados por 

aquellos trascendentales; en cambio, la libertad no busca el futuro, ya que equivale a 

mantenerlo como tal. Por tanto «considerada como un transcendental distinto, la 

libertad simplemente se alcanza», pero no se alcanza como término, sino como además: 

no acabar de ser, por lo cual «el ser personal no es, sino que será», donde ―será‖ 

excluye la desfuturización. 

2) Aunque la libertad –como tema– no se dualiza con otro tema (a diferencia de 

los demás trascendentales personales), «el valor temático de la libertad es dual con el 

método. Esta dualidad es estricta, porque también el método es libre». Esto quiere decir 

que con la libertad como método se alcanza la libertad como tema, la cual «puede 

describirse como el además [temático] del además [metódico] (o como además y 

además)», subrayando así, que lo alcanzado no significa un término, sino no 

desfuturizar el futuro.  
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Ahora bien, en esa estricta dualidad, ¿si el método es la libertad y el tema es la 

libertad, se trata de la identidad de estos dos miembros? Polo señala que «la sospecha de 

que la fórmula además del además comporta identidad se desvanece cuando el tema del 

además como método es la co-existencia: la co-existencia carece de réplica. Mucho más 

si el tema son los trascendentales en los que el además se trueca en búsqueda. Esa 

sospecha sólo puede aparecer cuando se trata de la libertad, porque al no dualizarse la 

libertad trascendental con un tema propio, no se trueca en búsqueda y sólo se dualiza 

con el además como método, que es libre». En pocas palabras, la libertad puede parecer 

idéntica en cuanto que no se dualiza con un tema propio, pero es dual en tanto que se 

dobla con su valor metódico. 

Al miembro inferior de la libertad Polo lo denomina libertad nativa y al superior 

libertad de destinación. Lo expone así: «la libertad tiene dos caras: una libertad recibida 

y otra destinada». La libertad es nativa, en tanto que es un don de Dios y equivale al 

método de alcanzar la libertad trascendental –por eso equivale al hábito innato de 

sabiduría–, en cambio «la libertad de destinación se convierte con la búsqueda 

intelectual y con la búsqueda amorosa». 

3) El hábito de sabiduría considerado como el valor metódico del además sólo se 

mantiene en cuanto que es solidario con el además temático, pues en caso contrario 

resultaría precario: se detendría e incurriría en el límite mental. Esto no sucede si se 

toma ese hábito innato como equiparado con la libertad nativa: «sólo en cuanto que uno 

de sus temas trascendentales es la libertad, el carácter de además puede entenderse 

como un método no precario prescindiendo de que alcance su tema». Con esto no se 

quiere decir que la libertad nativa suprime el desaferramiento de la presencia mental, 

sino que, por no ser un método precario, «da lugar a dos hábitos innatos inferiores, los 

cuales se dualizan con sus temas propios sin ser solidarios con ellos». Así se ve que la 

advertencia de los primeros principios también es libre y que la libertad nativa se 

extiende al hábito de sindéresis, de tal manera que la libertad llega a la esencia del 

hombre. 

Concluyendo lo dicho en este punto cabe afirmar que cuando se atiende a la 

estricta dualidad de la libertad –la libertad nativa con la libertad de destinación– no se 

habla en ella de la solidaridad metódico-temática; tal solidaridad, sin embargo, se da en 

cuanto que «comporta la conversión de la libertad de destinación con los demás 

trascendentales». 

4) Que la libertad nativa no es solidaria con la libertad de destinación no impide 

alcanzarla; lo que impide es que la libertad tenga su tema propio. La libertad de 

destinación, por ser un tema sin tema, «ha de convertirse con los otros trascendentales 

personales»: es lo que Polo llama la «comunicación de la actividad». La libertad nativa, 

en cambio, en tanto que da lugar a los demás hábitos innatos, Polo la denomina 

«extensión de la libertad». 

 

4. La libertad como novum 

La descripción de la libertad trascendental como la no desfuturización del futuro 

que se alcanza libremente permite considerarla «como el sentido más estricto de la 

novedad. Según la libertad, cada persona humana es un novum». 
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Antes de estudiar esta cuestión en la persona, habría que preguntarse si toda la 

criatura es una novedad radical. Por una parte, «la criatura no es una novedad para 

Dios», ya que no le añade nada, pero por otro lado, «cuando Dios crea, crea siempre 

comienzos», y un comienzo es una novedad. Sin embargo, «los primeros principios no 

se advierten como un novum, ya que no tienen punto de partida: la persistencia es un 

comenzar extra nihilum, y la Identidad es originaria». 

El acto de ser del universo, considerado como el principio de no contradicción, 

comporta el fundamento del orden causal físico: el despliegue de la esencia del cosmos 

depende necesariamente del ser principial plasmado por el Creador. Por eso la realidad 

física no se relaciona interiormente con Dios, sino sólo persistemente. La persona, en 

cambio, no es fundada (no equivale a un primer principio), ni funda su esencia (la 

operatividad esencial humana no es causada sino libre), porque «la libertad no pertenece 

al orden de los principios o de las causas, y no depende de antecedente alguno que la 

explique, sino que es directamente creada».  

Según lo dicho, la co-existencia, así como la persistencia, dependen radicalmente 

de Dios, pero a diferencia de esta última, no se trata de una causalidad trascendental 

(incompatible con la libertad), sino de un depender libre. El ser como fundamento es un 

principio sin la libertad; por eso «desde el acto de ser como primer principio, [...] sólo 

cabe una interpretación predicamental de la libertad», con lo cual ésta acaba aniquilada, 

ya que «la libertad humana no es un principio, sino el dominio sobre principios». De 

aquí se ve que la libertad es superior a las causas y no significa simplemente un 

comienzo extra nihilum que no cesa ni es seguido, sino un comienzo libre que tiene 

punto de partida. 

«El acto de ser humano es superior al persistir: es la novedad que, por tener punto 

de partida [la presencia mental], es extra nihilum en tanto que también lo es su punto de 

partida. Ahora bien, considerado respecto de su punto de partida, el co-acto de ser es 

criatura, pero no extra nihilum». Dicho de otra manera, en tanto que la libertad se 

alcanza a partir de la presencia mental, es una apertura trascendental del futuro que –

como no deja de serlo– equivale a una novedad irrestricta, y aunque la libertad nativa 

«es capaz de volver a la esencia porque no prescinde del punto de partida», no pierde 

por eso su novedad en esa vuelta. Con esto se ve, que en cuanto que una persona 

humana es un novedoso comienzo, se distingue de la Identidad Originaria que no 

comienza, y en tanto que es co-acto que puede volver a su esencia, se distingue de la 

persistencia, la cual carece del punto de partida. Lo dicho se puede recapitular con esta 

observación de Vargas: «mientras que el ser del universo es creado extra-nihilum por 

distinguirse de la nada, ―el carácter de además es creado por distinguirse de la Identidad 

Originaria‖». 

Además de ser un novum frente a la realidad física, cada libertad personal 

comporta una novedad histórica. La persona humana tiene antepasados solamente desde 

el punto de vista de la naturaleza corpórea a la que la pertenece, pero en tanto que 

espíritu, «es una pura novedad respecto de sus antecedentes históricos». «La paternidad 

[humana] no causa la libertad trascendental»; luego «ninguna persona es reductible a las 

demás en el tiempo histórico», por lo cual la historia de la humanidad se puede entender 

como una discontinuidad de comienzos: «la novedad histórica es la persona; la persona 

es lo que no está en modo alguno previsto, cada persona es nueva». 
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En esta perspectiva la vieja afirmación ―nihil novum sub sole‖ –recogida por un 

sabio veterotestamentario llamado Qohélet–, es verdadera, pero no en el sentido 

absoluto. Sería acertada sólo desde el punto de vista de la tipología de los 

acontecimientos históricos: los comportamientos humanos, en tanto que son 

manifestaciones esenciales de la libertad personal, se tipifican, pues todos los tipos de 

las actividades humanas (las exitosas y las fracasadas, las acertadas y las erróneas, las 

buenas y las malas) se van repitiendo de un modo u otro en las vidas humanas a lo largo 

de los siglos. Sin embargo, «la interpretación de la historia desde la sentencia nihil 

novum sub sole no tiene en cuenta la novedad de la persona». 

Con esto se ve, que las novedades del menor rango (las que ocurren en la historia) 

son debidas a la «libertad trascendental como novum históricamente situado». Las 

personas, por tanto, equivalen a las novedades situadas en la historia, y la historia de la 

humanidad, a la discontinuidad de novedades libres. Por eso, «la persona que [...] soy, 

en absoluto era; la persona incide en la historia, está durante un cierto tiempo y sale de 

la historia». Por ser situada, la libertad remite al pasado; pero si la libertad de 

destinación es la posesión del futuro y, a la vez, «el hombre se ocupa del pasado, lo 

hace en virtud de su libertad nativa, [...] de modo que como la libertad nativa es el 

miembro inferior de una dualidad, la comprensión del pasado no sería posible sin la no 

desfuturización del futuro». 

 

5. La libertad como inclusión atópica en el ámbito de la máxima amplitud 

Tras considerar la libertad como la posesión del futuro que no lo desfuturiza y 

como el novum, queda por desentrañar la tercera de las principales descripciones 

propuestas por Leonardo Polo de este trascendental personal: «la inclusión atópica en el 

ámbito de la máxima amplitud». Como observa Polo, «es patente que la no 

desfuturización del futuro es atópica y que la libertad como novum, aunque situada en la 

historia, también lo es».  

No parece difícil aceptar que a la libertad personal –en tanto que se trata de una 

realidad espiritual, por lo cual trascendental a la cósmica– la caracterizan la 

atemporalidad y la atopicidad (en el sentido del tiempo y del espacio físicos). Lo que 

exige una mayor explicación es la parte restante de la enunciada descripción: la 

inclusión de la libertad en el ámbito de la máxima amplitud. 

La intimidad humana equivale a la ampliación interior de la persona: «co-existir 

es el ser ampliado por dentro: la intimidad». Ahora bien, «desde ella Dios se atisba 

como la amplitud máxima. Por ser creada, la amplitud humana no se añade a la divina 

sino que se incluye en ella y es sobrepasada completamente por ella. Por ser 

sobrepasado por entero, no sería acertado decir que el ser humano ―ocupe‖ un lugar en 

Dios. Por tanto, cabe describir la co-existencia humana como inclusión “atópica” en la 

máxima amplitud. Esta descripción es una designación que propongo –dice Polo– de la 

libertad trascendental humana». 

La propuesta fórmula –que puede sorprender por su aparentemente excesiva 

tecnicidad como para describir una realidad espiritual– sirve para asentar los rasgos de 

la libertad ya vistos (la posesión del futuro y la novedad radical) sin incurrir en los 

errores de corte panteísta u ontologista.  
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La libertad trascendental no se comprende si se admite que los múltiples actos de 

ser se distinguen en virtud de su locación (como lugares polares o como co-posición). 

En tal caso las criaturas se determinarían en cuanto que elementos de la ordenación 

espacial, lo que las incompatibilizaría con su dependencia radical del Creador. «Esa 

dependencia es activa», ya que por referencia a Dios «cada criatura es activa sin 

obstáculos». «Dichas actividades –explica Polo– son debidas en exclusiva al Creador, y 

deben reservarse a Él. Por consiguiente, ninguna actividad creada se determina en orden 

a otra entendida como término, pues la actividad de las existencias creadas sólo puede 

entenderse en referencia a Dios, y no, en cambio, en referencia a otra criatura. Las 

actividades creadas no coinciden, puesto que ninguna criatura crea a otra. Por eso, si se 

postula un lugar para una actividad desde otra, la actividad se anula. Entiéndase lo 

dicho en sentido absoluto: si existe una criatura, la actividad de otra no es puesta como 

término de relación con ella. No es posible sin suponer la existencia –sin perderla– 

construir un binomio en que dos criaturas se determinen por entero». 

Con esto se ve que «ninguna criatura se aísla de Dios» y que la vigencia de un 

acto de ser creado respecto a Dios es su actividad radical. Tal actividad de la co-

existencia equivale a la libertad; en cambio, la del universo: a la persistencia no 

contradictoria. Luego –aunque las criaturas pueden depender en cierto sentido unas de 

otras– «ninguna criatura es suficiente para crear la existencia de otra. [...] No es, tan 

sólo, que no quepa crear una criatura desde otra; en el fondo, se trata de que la 

existencia no puede ser compartida». 

Aquí podrían surgir unas preguntas: ¿cómo una actividad libre puede depender 

radicalmente de Dios? ¿Tal dependencia no anularía la libertad asemejándola a la 

persistencia? O, en el caso contrario, ¿no la hace ‗parte‘ de la libertad divina? Sobre la 

primera cuestión, Polo afirma que «las criaturas se asemejan por depender de Dios, y se 

distinguen por la intensidad de la dependencia». Si es evidente que una actividad libre 

es más intensa que una actividad sólo no contradictoria, entonces «la libertad se 

distingue del ser principial y es superior a él en tanto que depende más de Dios», con lo 

cual para una co-existencia personal –en cuanto que activamente libre– la referencia a 

Dios comporta la ganancia radical. 

Por otro lado, hay que descartar que la libertad humana, por radicar en Dios, 

forme parte de Él. La persona no comporta una parte del todo, porque «―Dios y la 

criatura‖ no es admisible: ―Dios y la criatura‖ no forman un todo; la realidad no se 

reparte entre Dios y las criaturas». Por eso la dependencia radical no se debe 

comprender según la ‗participación‘ –como ‗tomar parte‘ (‗partem capere‘)– en Dios, 

ya que con esto la criatura se podría concebir «como una degradación ontológica de la 

unidad suprema» (dado que la parte es inferior al uno como todo) y caer así en el 

panteísmo.  

Para evitarlo, en vez de ‗tomar parte‘, Polo habla de la inclusión de la libertad 

personal en Dios. Que la libertad personal humana se incluye en su Creador, no quiere 

decir que encuentra en Él su tema, porque en tal caso la máxima amplitud tendría que 

entenderse en el sentido de una locación, en la cual la libertad humana ocuparía un 

tópos. Sin embargo, la libertad trascendental es un tema sin tema, por tanto atópica: 

«ello comporta que [...] deba describirse como inclusión, que por atópica, no conlleva 

partición: no es una parte».  
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Según lo dicho, la máxima amplitud de Dios se ha de entender como la actividad 

máxima en que se incluye la actividad co-existencial humana (la libertad trascendental). 

En virtud de esta inclusión atópica en Dios, la libertad trascendental «anima la 

búsqueda que corre a cargo de los otros trascendentales personales. En suma, la libertad 

humana no ocupa un lugar en Dios, no forma parte de la máxima amplitud, pero aviva 

su búsqueda». 

 

6. La libertad como dependencia radical 

Tras investigar los rasgos radicales de la libertad humana, se llega a la siguiente 

conclusión: la clave de la libertad personal reside en su consideración como 

dependencia radical de Dios. 

En primer lugar, si la libertad es directamente creada como pura novedad, 

implica asimismo su «independencia radical de lo creado». Sin embargo, «si se quiere 

ser realmente independiente hay que aceptar una dependencia radical y quien se 

empecina en la autonomía de la libertad se está desradicando, sosteniendo una noción de 

libertad superflua». Esta tesis no se entiende desde la consideración de la persona 

humana como sujeto –típica de la filosofía moderna–, es decir, como una realidad 

autónoma, autosuficiente, aislada y cerrada a sí misma. Como indica Salvador Piá, la 

libertad de un sujeto sólo es concebible «como emergiendo desde sí y para sí, es decir, 

como espontaneidad». Por eso, para los filósofos como Kant o Nietzsche, «hablar de la 

libertad trascendental como dependencia puede resultar contradictorio». 

Un pensador que en cierto sentido reconoce la radicalidad de la libertad humana, 

pero como separada de Dios, es Sartre. En cuanto que excluye la dependencia de Dios y 

entiende la persona como sujeto (un ente ‗en sí‘; por eso su libertad es sólo ‗para sí‘) 

descubre la libertad radical humana como un absurdo: «Si [...] Dios no existe [...], 

estamos solos, sin excusas. Es lo que expresaré diciendo que el hombre está condenado 

a ser libre. Condenado, porque no se ha creado a sí mismo, y sin embargo, por otro lado, 

libre, porque una vez arrojado al mundo es responsable de todo lo que hace». Una 

libertad radical sin Dios comporta una angustiosa apertura a la nada, dado que nunca 

alcanzará su consumación en lo inferior a ella. Por eso, «la soledad es la muerte de la 

libertad [radical]». 

Polo compara la libertad sartreana con un pájaro con alas de águila metido en una 

jaula, de modo que a tal pájaro le vendría menos trágico tener alas de gallina. Este 

ejemplo ilustra que el planteamiento de Sartre carece de un ámbito propio de una 

libertad radical y «una libertad sin ámbito es un fondo sin destinación». Si fuera como 

dice Sartre, vendría mejor no ser libres, porque no hay nada que merezca la pena serlo. 

Una libertad exclusivamente de elección (por ejemplo entre tomar whisky o ginebra) no 

está a la altura de la actividad trascendental humana, o dicho de otra manera, se 

restringe al plano esencial. En definitiva, «la libertad no es un dato fijo, no tenemos una 

cantidad de libertad, una dosis de libertad y nada más». La libertad humana es mucho 

más. 

Ahora bien, plantearse la opción de aceptar o no a Dios comportaría un acto de la 

libertad de elección, por tanto inferior al co-acto de ser personal. Por otro lado, la 

alternativa entre aceptar y negar radicales de Dios conllevaría una opción entre la 
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dependencia de Él y la propia aniquilación. En cuanto que buscar la propia desaparición 

es un absurdo, la libertad trascendental sólo tiene sentido en dependencia de Dios. Por 

eso, como señala Salvador Piá, «el sentido más alto y radical de la libertad se cifra en la 

libertad de destinación —y no en la de elección—, lo que equivale a darse por amor a 

Dios». Tal vez la libertad radical reconocida por Sartre se puede asemejar a la libertad 

nativa, pero en cuanto que se queda separada de la libertad de destinación, resulta 

absolutamente trágica. La libertad personal tiene que ser dual –como todos los 

trascendentales personales– y sin su miembro superior acaba en la nada. Dicho con 

palabras de Piá Tarazona: la libertad trascendental «no se cifra en destinarse o no a Dios 

[...], sino en destinarse amorosa y cognoscitivamente a Dios», y así «se convierte con el 

amar donal y el intelecto personal». 

Con esto se comprende «que el acto de ser [personal] no puede ser sólo libertad o 

nuda libertad, o exclusivamente libertad». La afirmación sartreana ―el hombre es 

libertad‖, si no se continúa en otros trascendentales personales, resulta insuficiente, 

porque la libertad no es ‗para sí‘, sino para transcenderse o destinarse a Dios. Por eso, 

en tanto que la libertad nativa es un don del Creador y la libertad de destinación lo 

busca a Él, la libertad radical equivale a la dependencia de Dios y «no debe confundirse 

con la independencia». «La libertad no es independencia: si así fuere, su ejercicio sería 

vano». Si soy radicalmente independiente, la libertad es un absurdo.  

 

7. La libertad humana muestra que Dios es personal 

El libre destinarse a Dios equivale a la apertura personal a un ser que la 

transciende. Tal ser no puede ser menos que personal, o dicho a la inversa, tiene que ser 

superior al ser metafísico. Por eso un Dios considerado como el ente inmóvil, estable y 

cerrado en su perfección infinita, no se corresponde con la libertad personal.  

No tiene sentido que una persona se destinase radicalmente a otra criatura, puesto 

que tal actitud implicaría la dependencia trascendental del destinado para con el 

destinatario. Si el destinatario fuera otra persona humana, la destinación equivaldría a la 

búsqueda de la dependencia radical de ella y en tanto que esto es imposible (ninguna 

criatura crea otras), acabaría sometida o esclavizada por una criatura. Tal actividad no 

significaría un ejercicio trascendental de la libertad en contra o al margen de Dios, sino 

simplemente eliminaría la libertad de destinación. Con esto se concluye que no buscar 

la destinación a Dios equivale a ‗ser menos libre‘, ya que buscar la destinación en las 

criaturas reduce la libertad trascendental a la mera libertad nativa, con que se limita a la 

extensión de la libertad en la esencia humana (la libertad de elección o de dominio), con 

lo cual su innegable índole trascendental parece una apertura a la nada. En definitiva, la 

libertad de destinación o se orienta a Dios, o no se ejerce.  

No sorprende, pues, que «las vivencias negativas acerca de la libertad arrancan de 

la pretensión de ser libre en una dirección desorientada. Cuando se intenta abordar el 

tema de la libertad de esa manera, no es extraño que la hondura de la libertad humana 

no comparezca, y que uno acabe considerándose a sí mismo como una marioneta». Por 

eso, cuando ante la libertad de dominio –en cuanto que privada de su raíz trascendental– 

aparece Dios, la dependencia de Él se presenta como una opción más entre las que 

puedo elegir. Entonces advierto que soy capaz de esta alternativa: someterme a Dios 

como un esclavo y renunciar mi libre albedrío o de rechazar la voluntad de Dios y de 
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este modo liberarme de Él. Ante tal alternativa sólo la opción segunda parece 

liberadora. 

Sin embargo, «la libertad se mide por la importancia de la realidad a la que 

apunta. Los grados de la libertad [...] tienen su escala en aquello para lo cual la 

empleamos. [...] Lo que frustra la libertad es la ausencia de un referente adecuado. 

Incluso, si solo el ser humano se toma en cuenta, la libertad humana no puede ser 

radical». De acuerdo con esto, la libertad «se ejerce mejor cuando crece la importancia 

ontológica de la realidad de que se trate», es decir, apunta a la radicalidad pura. Por eso, 

«si el hombre es radicalmente libre, Dios tiene que existir. La libertad es una prueba de 

la existencia de Dios. Si la libertad es radical, exige un ejercicio completo; para ello es 

necesario que se ejerza respecto del Ser sin restricción». 

Ahora bien, si ya se ha dicho que la libertad personal se abre radicalmente sólo a 

una realidad ‗por lo menos‘ personal, Dios tiene que ser Persona. He aquí una prueba no 

sólo de la existencia, sino de la realidad personal de Dios: «para ser enteramente libre 

tengo que serlo con referencia a Dios; estrictamente, respecto de un Dios personal». «Si 

soy persona, Dios es persona» y si no, tiene razón Sartre.  

De esta manera, si la libertad humana privada de su dimensión trascendental 

resulta aporética, y si la libertad radical independiente de Dios conlleva otro sinsentido 

siendo tragedia pura y angustia infinita, la búsqueda libre del Dios personal aparece 

como la actividad trascendental más liberadora posible. Con esto, las libertades de otros 

seres humanos dejan de mostrarse como meras amenazas de ‗mi libertad personal‘, 

porque también son, sobre todo, dependencias radicales de Dios, como yo: la libertad 

radical proporciona una prueba también del carácter personal de los demás hombres. 

Por consiguiente, «si los demás son también personas, si existen más personas que yo, 

al tratar con ellas puedo ejercer mi libertad radical y personal: si me aíslo, no puedo 

ejercerla». 

 

8. Conclusiones 

Cada una de las cuatro descripciones de la libertad trascendental humana 

expuestas en este trabajo expresa alguno de los rasgos radicales del ser personal del 

hombre. Que la libertad es la posesión del futuro que no se desfuturiza significa que el 

crecimiento personal humano no se da como el aumento del tener en la presencia (así 

crece la inteligencia humana), sino en el ampliar el futuro que no se vertirá el presente 

ni el pasado. Así se descubre el ―tiempo propio del amar‖: el amor crece a pesar de las 

condiciones espaciales y temporales (es para siempre y a pesar de la distancia que 

separa los que se aman) o no es amor verdadero. ―El tiempo de amar‖ es el futuro que 

no se desfuturiza, puesto que se abre siempre a más en los que aman y crece sin 

agotarse. Por eso es confiado: la esperanza es confiar en el futuro sin miedo y sin la 

aspiración de la estabilidad sustancial: en el amar todo es actividad. La persona humana 

es además de ser ahora: es además porque será. 

Que la libertad trascendental es novum quiere decir que en lo personal humano no 

hay nada previamente establecido ni determinado en vista de un fin posterior: es la 

apertura al futuro inagotable. En un novum radical no hay nada antes lo que indica la 

irreductibilidad a cualquier otro, por tanto irrepetibilidad, pura novedad. La libertad 
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trascendental es incondicionalmente novedosa y si no, no es una libertad real. La 

libertad personal no es programable. El amor verdadero es siempre novedoso porque es 

realmente libre. 

Que la libertad trascendental es la inclusión atópica en el ámbito de la máxima 

amplitud quiere decir que es en Dios, pero no toma parte en Él como una pieza en un 

todo: no se mezcla con Dios teniendo en Él su Origen, el Destino y el crecimiento. Por 

eso la libertad trascendental humana no es ―en sí‖ ni autónoma, sino siempre orientada a 

Dios. Es apertura al futuro infinito que no nos resulta como una realidad incognoscible, 

un cierto abismo metafísico, sino como el ámbito de la presencia de Dios que nos 

futuriza, que nos saca de nuestros condicionamientos cósmicos e introduce en la órbita 

del ser divino. Amar es supracósmico: es inclusivo en Dios. 

La libertad trascendental humana como pura novedad abierta al futuro dada por 

Dios, creciente en Dios y orientada al Destino divino es dependencia radical de Dios. 

«La libertad se encuentra ante la nada si no se encuentra con el otro», por eso en su 

sentido radical «ser libre es ser libre respecto a Dios». Y en cuanto que «la persona sólo 

se puede mantener en orden a otra persona, [ya que] en caso contrario decae», «yo, 

como persona, que soy infinitamente distante de Dios, no puedo destinarme más que a 

Dios. Yo soy, como persona, destinación a Dios». En definitiva, si la «consumación de 

la libertad nunca puede considerarse alcanzada fuera de la posesión de Dios» y el 

descubrimiento explícito del carácter personal de Dios y de los hombres viene 

directamente de la revelación cristiana, toda la profundidad y riqueza auténtica de la 

libertad humana es alcanzable exclusivamente en el marco cristiano: «sólo con el 

cristianismo se descubre la persona, sin la cual no hay verdadera libertad». 

Por último, si la luz de la revelación cristiana permite comprender la dependencia 

radical de la libertad humana de Dios personal en tanto que es su Origen (se trata del 

don creacional de la libertad nativa) y en tanto que es su Destino (la libertad de 

destinación), también descubre algo insospechado: que la libertad personal puede ser 

elevada o divinizada por Él. Con esto se ingresa en el ámbito sobrenatural. Conviene 

proporcionar una cita al respecto de un santo, que siempre se declaraba «muy amigo de 

la libertad», que comprendió y predicó con fuerza e insistencia el sentido profundo 

también de ‗la libertad sobrenatural‘: «¿De dónde nos viene esta libertad? De Cristo, 

Señor Nuestro. Ésta es la libertad con la que Él nos ha redimido. Por eso enseña: si el 

Hijo os alcanza la libertad, seréis verdaderamente libres. Los cristianos no tenemos 

que pedir prestado a nadie el verdadero sentido de este don, porque la única libertad que 

salva al hombre es cristiana». 
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Qué es el trabajo, qué significa que el hombre trabaje, y por qué el hombre trabaja nos permite 

encontrar algunas claves para comprender la realidad de la empresa como una manifestación humana que 

no sólo está al servicio de la productividad y eficiencia, sino primero y principalmente al servicio del 

hombre y por tanto de su desarrollo y del de la sociedad.  

 

En esta exposición se intentará explicar qué es el trabajo y qué se entiende por empresa como 

actividad productiva. Y como consecuencia de esto cómo el trabajo nos vincula con la esencia del 

universo y de las demás personas, nos conduce a dar razón que el hombre es faber, es el único que 

trabaja
30

, y finalmente que es faber porque es sapiens. El trabajo es un tema netamente humano. El 

hombre cualquier hombre  mejora o empeora trabajando y, también, dejando de trabajar. Así 

Leonardo Polo, por ejemplo,  afirma que ―trabajando, el hombre se ennoblece o se envilece. También de 

aquí se sigue la primicia del sentido subjetivo del trabajo sobre su sentido objetivo. La virtud es un valor 

superior a la utilidad‖
31

. 

 

―Se entiende por trabajo esa acción humana a través de la cual el hombre se perfecciona como 

hombre
32

 a la par que perfecciona la realidad física‖
33

. El trabajo, sin negar su parte de esfuerzo y 

cansancio, tiene un sentido positivo, pues es lo que hace que el hombre crezca en humanidad. Y trabajar 

es añadir al mundo más perfección de la que él ofrece y perfeccionarse como hombre. Si el hombre es 

dar, añadir, esto es porque como persona sobreabunda. El mismo hombre no es inmune a lo que él hace, 

sino que en su hacer a él le pasa algo en su interior. En este sentido se dice que el hombre es un 

perfeccionador perfectible
34

, es decir, que en la medida en que él mejora al mundo se mejora a sí, y en la 

medida en que se mejora a sí puede mejorar al mundo; lo primero es requisito imprescindible para lo 

segundo.  

 

Palabras Claves: Trabajo, persona, empresa, perfeccionamiento personal.  

 

                                                           
30

 Cfr., SELLÉS, J.F., (2006), Antropología para inconformes, Madrid, Rialp, 454. 
31

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, en Obras Completas, Serie A, Vol XXV, 216. 
32

 Cfr. POLO, L., (1988), ―Conocimiento y trabajo‖, en Cuadernos Empresa y Humanismo, Pamplona, 8, 

45-49; (1990), ―El hombre en la empresa: trabajo y retribución‖,  Cuadernos de Empresa y Humanismo, 

32 (1990), 27-35. 
33

 Cfr. SELLÉS, J.F., (2006) Antropología para inconformes, ed. cit., 455.   
34

 POLO, L., (1994), Ética socrática y moral cristiana, julio 1994, pro manuscripto, 14.  
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Introducción 

 ―La historia de Occidente ha sido el proceso, sostenido y creciente, por hacer 

cada vez más patente el ser personal y su dinámica de libertad e innovación‖
35

. Han 

existido progresos y regresiones, avances e involuciones, quiebres y desvíos, pero es 

una historia que se puede definir como la historia de la conquista de la libertad. Y en esa 

paulatina ampliación de la libertad ha ido emergiendo la persona y su capacidad para 

realizar, a través del trabajo, mejores y más intensas aportaciones. La comprensión del 

trabajo para la persona, el trabajo como aportación y don no ha sido un camino exento 

de errores, abusos y retrocesos. Se percibe en esto su vinculación con la libertad que se 

conquista y se desarrolla en ese crecimiento de la persona en el trabajo y de las personas 

destinatarias de ese trabajo.  Se ha negado que el hombre tuviera la capacidad de aportar 

o la capacidad de regalo. En esta cerrazón en sí el hombre se ve como incapaz de 

aportar, tratado como un esclavo, como un engranaje de una sofisticada maquinaria más 

o menos compleja.  

Polo explica que, efectivamente, el hombre no tiene más remedio que ganarse la 

vida
36

. En occidente se subraya la conquista de la libertad, se busca ampliar esta libertad 

y su capacidad para que mediante el trabajo se logren cada vez aportaciones mejores. El 

hombre pretende la vida buena por medio del perfeccionamiento de su misma condición 

para lo cual trabaja. ―Quizá el enfoque occidental del trabajo sea una hipertrofia, pero lo 

es de algo constitutivamente humano. El hombre es de suyo trabajador, creador de un 

mundo propio, habita en él sin necesidad de adaptarse al medio‖
37

. Sin embargo, la 

conceptualización del trabajo todo este tiempo no ha sido extensiva de la misma forma 

que la libertad. Esto significa que la pretensión de mejorar el mundo para lograr un 

desarrollo a la altura de la libertad queda silenciada cuando no se entiende el trabajo 

humano y su relación con el desarrollo.  

Ya se ha mencionado que el trabajo es una acción que aporta, añade, innova y 

transforma. Sin embargo, conviene ahondar más aún, porque quien trabaja es un ser 

libre, de tal manera que si la libertad implica un grado de apertura o imperfección, 

según la mayor o menor libertad con la que trabaje la persona, habrá un mayor o menor 

grado de perfección posible a lograr, pues el trabajo tiene un aspecto perfeccionador 

sobre la persona misma. El trabajo se presenta como una posibilidad en tanto que 

acción, como perfeccionadora del que actúa, es decir, que para que esto pueda 

afirmarse, el ser del hombre y la acción del trabajo tienen que estar vinculados en algo 

más fundamental que es su ser personal, porque, aunque sea una afirmación simple es 

precisa: quien trabaja es la persona, quien aporta
38

, innova, añade
39

 es la persona misma. 

Por tanto, el trabajo se tiene que entender no desde la perspectiva de la producción, sino 

de la del ser personal. ―La persona es lo más íntimo, la intimidad misma del hombre. El 

abrirse de la intimidad implica que en el mundo aparece lo que no existía antes en él, 

pues su origen es la persona. Esto significa que la persona está más allá del tener. Como 

                                                           
35

 POLO, L., L (1991), ―El Hombre en la empresa: trabajo y retribución”, Cuadernos extensión Santiago 

de Chile: Universidad de los Andes 1, 28. Obtenido online diciembre de 2015: 

http://www.leonardoPOLO.net/revista/mp12.htm#Poder 
36

 Cfr. POLO, L., (1997), Ética. Una versión moderna de los temas clásicos, ed. cit., 40. 
37

 Ibíd., 40. Vale la pena comprender esto en Ibíd., 40, pues ―ser moreno o rubio, más alto o más gordo 

según la dieta, con mayor capacidad pulmonar o más hematíes si se vive en la montaña, son diferencias 

secundarias, no específicas‖. Pero el trabajo es constitutivo del hombre.  
38

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 145. 
39

 Ibíd., 230. 
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origen de actos, los expande en la medida en que, como estricto plus, no se limita a 

incoarlos, sino que en ellos prosigue. Este instalarse en los actos que origina es lo que 

permite decir que el hombre es el existente. La persona añade y se añade, o lo que es 

igual, otorga operosamente. Esto, que es algo más que el interés y que, asimismo, 

supera el desinterés, se puede designar con la expresión agustiniana ordo amoris‖
40

. 

Ahora bien, el hombre es el existente, pero no es una subsistencia consumada, y el 

entendimiento de esto otorga al ser humano la condición de creatura
41

. Polo afirma que 

el hombre es un sistema abierto que, en el tiempo, no alcanza nunca su equilibrio, tiende 

a más, está embarcado en el proyecto de sí mismo, la apertura originaria en el ser 

humano es originante del autodestino. Gracias a ésta es que el ser humano puede 

transformar la tierra y habitar el mundo; el sentido principal y causal del ser coexistente 

es la libertad, la persona es libre en su ser; o, como ser, es un ser libre. La libertad es, 

por tanto, la característica nuclear, la índole misma, del ser personal, de su coexistir. La 

persona exige apertura, que es apertura activa en la interioridad como un quien en el 

mundo. De manera que, implica el coexistir. Pero, en sentido estricto, significa proyecto 

y, como algo natural en este proyecto la persona aporta, y en este aportar es como la 

persona es restituida al mundo. 

Por eso afirma Polo que el hombre es el ―perfeccionador perfeccionable‖
42

, pues 

el ser humano se perfecciona perfeccionando; éste es un quién que se dona y crece de 

modo irrestricto. Por lo tanto, está en la naturaleza del hombre aportar, perfeccionar lo 

que le rodea a través de su trabajo y, al mismo tiempo, a sí mismo. Este aportar supone 

con anterioridad un tener. Para Polo lo rigurosamente característico de la naturaleza 

humana es el tener, pues explica que lo que tiene es superior a lo tenido. El tener está 

relacionado con el sentido subjetivo del trabajo y lo tenido es el trabajo objetivo. El 

hombre es una apertura y un ser racional, está en condiciones de apropiación. Son tres 

los niveles de pertenencia humana: la capacidad de tener según el hacer y según el 

cuerpo
43

; la capacidad de tener según su espíritu (lo racional)
44

; y la capacidad de tener 

una perfección intrínseca (un hábito)
45

.  

A raíz de estas tres capacidades el ser humano adquiere inmanencia, es decir 

virtud, y a través de la capacidad del tener el ser humano ejerce la relación medio-fin, o 

sea, el tener en un nivel inferior, porque se procura en vistas de un fin superior. En este 

sentido, el trabajo debe estar subordinado a los fines más altos del hombre, pues el acto 

de trabajar se da en las mismas coordenadas de la inmanencia y las virtudes, de manera 

que trabajar es para el perfeccionamiento. Por eso Polo explica que ―el trabajo guarda 

una conexión intrínseca con la ética, en cuanto que lo ejerce una persona; el trabajo de 

suyo, in fieri, es un tema moral, no sólo su retribución. El sentido subjetivo del trabajo 

comporta que el verdadero capital es el capital humano. Ejercer un trabajo es 

constituirse en colaborador, no sólo en contratado… Cualquier interpretación del trabajo 

que no tenga en cuenta sus dimensiones humanas intrínsecas es unilateral, puesto que 

                                                           
40

 Polo, L., (2015),  La originalidad de la concepción cristiana de la existencia, en Obras Completas, 

Serie A, Vol XIII, Eunsa, Pamplona, 250. 
41

 De acuerdo con esto, si se prescinde de Dios, subsistencia significa radicalidad cerrada o consumada 

sin despliegue. Y además si bien la persona es lo más radical en el hombre, no es la máxima radicalidad. 

Si pensáramos que su subsistencia está consumada además equivaldría a suspender su consideración.  
42

 POLO, L., (1997), Ética. Una versión moderna de los temas clásicos, Aedos, Madrid, 183. 
43

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 197 y ss. 
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omite el sentido subjetivo del trabajo. Y como mucha gente sigue cerrada a estas 

posibilidades por estar en situación de subdesarrollo, hay que impulsar el desarrollo‖
46

. 

 

1. El homo faber y el homo sapiens  

Explicar qué es el trabajo y la empresa como actividad productiva y cómo nos 

vincula con la esencia del universo y de las demás personas, nos conduce a dar razón 

que el hombre es faber, es el único que trabaja
47

, y finalmente que es faber porque es 

sapiens. El trabajo es un tema netamente humano. El hombre cualquier hombre  

mejora o empeora trabajando y, también, dejando de trabajar
48

. Así Polo afirma que 

―trabajando, el hombre se ennoblece o se envilece. También de aquí se sigue la primicia 

del sentido subjetivo del trabajo sobre su sentido objetivo. La virtud es un valor superior 

a la utilidad‖
49

. 

Quedaría por aclarar que ―si el hombre produce para satisfacer necesidades 

corpóreas, y si la producción presupone la teoría como condición de posibilidad, habrá 

que concluir que sin inteligencia el hombre no es viable
50

. Desde este punto de vista, la 

importancia del trabajo reside en su ya señalado valor de cauce para la razón teórica a su 

uso práctico
51

. En definitiva, se organiza un mundo práctico porque antes se conoce. A 

su vez, los hombres se reúnen en sociedad porque saben hablar
52

. Y porque saben 

hablar, saben hacer. El fin del hombre no es la producción, sino la contemplación
53

; y la 

producción vale en tanto en cuanto que es un medio para algo más alto. ―El hombre es 

homo faber porque es homo sapiens; es homo sapiens más que homo faber, y es homo 

                                                           
46

 POLO, L., (2015), La originalidad de la concepción cristiana de la existencia, ed. cit., 33.  
47

 ―Dios propiamente no trabaja (actúa, pero no trabaja); ni las acciones de los ángeles se pueden 

considerar trabajo (sus actos son inmanentes, no son acciones transitivas); y tampoco los animales en 

sentido estricto desarrollan un trabajo, porque con las acciones que desarrollan ellos mismos no pueden 

mejorar o empeorar como animales. Así, el buey que ara no mejora como buey, como tampoco el mulo 

que carga mejora como mulo; ni el caballo de carreras es más caballo que ese otro en estado salvaje‖. 

SELLÉS, J.F., Antropología para inconformes, (2006), ed. cit., 454. 
48

 Por ejemplo, en una situación de jubilación o de paro. La situación afecta a la persona. Si estas 

personas han crecido en virtud a lo largo de los años trabajados, conviene que al carecer de un trabajo 

deben procurarse alguna actividad para seguir creciendo virtuosamente.  Ello indica en el plano de las 

manifestaciones que un hombre sin trabajo y sin trato con los demás se empobrece, porque deja de 

perfeccionarse al mejorar el mundo, y deja de aprender de la riqueza inagotable que da cada persona por 

medio de sus acciones. 
49

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 216. 
50

Se desarrolla más este tema en el libro de Polo: Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, 

ed., ed. cit., cap. II, 47-68.  
51

Cfr. POLO, L., ―Conocimiento y trabajo‖, en VV. AA., II Reunión Internacional sobre la empresa y el 

trabajo en la sociedad del conocimiento, Servicio de Documentación del Seminario Permanente Empresa 

y Humanismo, nº 8, Pamplona, Universidad de Navarra, 1988, 45–8; ENGONGA ONA, I. J., El trabajo 

según Leonardo Polo, Memoria de Licenciatura, Facultad Eclesiástica de Filosofía, Universidad de 

Navarra, 2003. 
52

 Cfr. en torno al tema de la sociedad: POLO, L., ―La ‗sollicitudo rei socialis‘: una encíclica sobre la 

situación actual de la humanidad‖, FERNÁNDEZ, F. (coord.), Estudios sobre la encíclica „Sollicitudo rei 

socialis‟, Madrid, Aedos, 1990, 63–119; incluido en el libro Sobre la existencia cristiana (1996), capítulo 

tercero. Cfr. asimismo: NAVAL, C., ―En torno a la sociabilidad humana en el pensamiento de Polo‖, 

Anuario Filosófico, XXIX/2 (1996) 869–883. 
53

Esta tesis es clásica. Cfr. por ejemplo: SELLÉS, J.F., Razón teórica y razón práctica según Tomás de 

Aquino, Cuadernos de Anuario Filosófico, Serie Universitaria, nº 101, Pamplona Servicio de 

Publicaciones de la Universidad de Navarra, 1999.  
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faber para ser homo sapiens
54

. La contemplación es más importante que la 

producción‖
55

.  

Por eso tiene fuerza y da fundamento al aporte que se hace al explicar que ―el 

trabajo tiene valor si integra elementos humanos de máximo nivel. En otro caso, tiene 

más valor la máquina. Salvo que el hombre pueda con la máquina, esto es, salvo que la 

cantidad de humanidad que se ejerza al usarla sea más que la cantidad de humanidad 

que se ha empleado para hacerla, el trabajo no es más que la tecnología. Si no es más 

que la tecnología, sino menos, la idea del valor del trabajo no es la clave del 

progreso‖
56

.  

El ser humano al someter la tierra, hace habitable el mundo y se concreta aquello 

de que es el ―perfeccionador perfectible”
57

. Por lo tanto, el dominio que el hombre tiene 

sobre la tierra explicita el sentido objetivo del trabajo y a la vez se distingue del 

universo estando en él. Es en esta dimensión en la que podemos notar que la tecnología 

es el instrumento que el hombre utiliza. La tecnología es un conjunto de instrumentos de 

los que se vale el hombre en su trabajo
58

. Son instrumentos que facilitan, perfeccionan, 

aceleran o multiplican el trabajo. Pueden incluso aumentar la cantidad de productos o la 

calidad de algunos de ellos.  

―Se entiende por trabajo esa acción humana a través de la cual el hombre se 

perfecciona como hombre
59

 a la par que perfecciona la realidad física‖
60

. El trabajo, sin 

negar su parte de esfuerzo y cansancio, tiene un sentido positivo, pues es lo que hace 

que el hombre crezca en humanidad. Y trabajar es añadir al mundo más perfección de la 

que él ofrece y perfeccionarse como hombre. La persona es el fin de la acción que 

ejecuta, por cuanto que la acción la ennoblece. Si observamos cómo se da este añadir y 

este perfeccionamiento podremos distinguir que a nivel de naturaleza el ser humano da 

mucho más de lo que recibe; a nivel de esencia, el dar es irrestricto y a nivel personal 

aunque se dé mucho no se gasta. Como dijimos la persona es dar. El trabajo es una 

manifestación esencial en el hombre que nos ayuda a reconocer la nota distintiva del ser 

humano como oferente o donante
61

. Ese crecimiento interno se refiere a la inteligencia y 

a la voluntad y se concreta en los hábitos en la inteligencia y en las virtudes en la 

voluntad, es decir: la persona humana perfecciona su propia esencia
62

.  

                                                           
54

Cfr. al respecto: POLO, L., Ética. Hacia una versión moderna de los temas clásicos,  ed. cit., cap. I.  
55

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 212. 
56

 Ibíd., 339. 
57

 POLO, L., Ética socrática y moral cristiana, julio 1994, pro manuscripto, 14.  
58

 La tecnología no puede entenderse como capacidad o aptitud para el trabajo. 
59

 Cfr. POLO, L., (1988), ―Conocimiento y trabajo‖, en Cuadernos Empresa y Humanismo, Pamplona, 8 

(1988), 45-49; (1990), ―El hombre en la empresa: trabajo y retribución‖,  Cuadernos de Empresa y 

Humanismo, 32 (1990), 27-35. 
60

 Cfr. SELLÉS, J.F., (2006) Antropología para inconformes, ed. cit., 455: ―El cansancio, el hastío, el 

agotamiento, etc., son consecuencias negativas derivadas de cualquier actividad humana debidas a que 

nuestra naturaleza mantiene cierta distancia respecto de la persona que somos, y no se deja vivificar por 

ella lo que debiera, es decir, de que no está suficientemente personalizada‖.  
61

 Sobre este tema se puede ampliar con estos dos estudios sobre el trabajo. Cfr. Cerda-Guardia-Guerrero, 

―El retorno al trabajo como guía para el desarrollo humano‖, Miscelánea Poliana, Málaga 26, 2009, 6-19. 

Y también el estudio de Corazón, R., ―El trabajo, vocación inicial del hombre‖, en Miscelánea Poliana 9, 

Málaga, 2006, 3-15. 

 
62

 ―Hasta ahora sólo hemos aludido al perfeccionamiento intrínseco de las facultades superiores del alma: 

entendimiento y voluntad. Ese es el ―trabajo‖, el cometido, más importante del hombre, y además, la 
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Pero también se ha explicado que la persona es dar y es aceptar. Como ya hemos 

dicho, respecto de cosas la persona es más dar que aceptar, y respecto de personas es 

más aceptar. ―Ello es así porque una persona es más que las cosas. Por eso, su clave 

respecto de ellas es aportar. En cambio, respecto de otras personas uno no es 

necesariamente más y, además, se enriquece más aceptándolas que aportándoles. Es 

más, el aportar es segundo respecto del aceptar‖
63

. Normalmente se  entiende por 

trabajo el perfeccionamiento de la realidad externa mediante una serie de acciones que 

el hombre ejerce sobre ella, interviene sobre la realidad externa, esto es el sentido 

objetivo, real pero no es todo. Por eso conviene no omitir esta perspectiva que explica la 

riqueza que brinda el trabajo para cada ser humano, para la institución en la que trabaja, 

para la sociedad toda. Por eso Polo indica que ―el trabajo es heteroreferencial en el 

orden de los medios, tanto porque su resultado ingresa en un plexo, como porque es un 

acto personal perfectivo del agente‖
64

. 

2. Sentido objetivo y subjetivo del trabajo  

Ahora bien, parece importante entender que el trabajo en su sentido objetivo no es 

el que se corresponde con lo más trascendente del ser humano. Es un medio para el 

verdadero fin, que es el sentido subjetivo del trabajo
65

 (la mejora o perfeccionamiento 

intrínseco)
66

. El sujeto del trabajo es la persona, y es ella la que se perfecciona. Así, el 

trabajo en sentido subjetivo hace referencia al sujeto que lo realiza, en tanto un ser 

subjetivo capaz de obrar de manera programada y racional, capaz de decidir acerca de sí 

y que tiende a realizarse a sí mismo… trabaja, realiza varias acciones pertenecientes al 

proceso del trabajo; éstas, independientemente de su contenido objetivo, han de servir 

todas ellas a la realización de su humanidad, al perfeccionamiento de esa vocación de 

persona, que tiene en virtud de su misma humanidad. 

En definitiva, la clave del trabajo es atravesar de sentido la acción transitiva, pero 

ésta carecerá de sentido si no está vinculada a un lenguaje veraz (que es acción social), a 

la sociedad y a la ética (que ordenarán las acciones al bien común). La revalorización 

del trabajo, así como su redefinición debe dar por hecho, la posibilidad a todo ser 

humano de ser fuente de perfección, camino de inmanencia y de disposición de la 

libertad. Cualquier otro enfoque atenta contra la dignidad de la persona, pues de ser el 

hombre un instrumento al servicio de la producción y la transformación, estamos 

quitándole altura al trabajo y dignidad a la persona.  

3. Algunas posturas en relación con el trabajo que han marcado nuestra sociedad 

4.1. El planteo de Marx  

Marx concede al trabajo humano transformador un estatuto global que no le 

corresponde, porque el trabajo humano es antecedido por el pensar. La transformación 

                                                                                                                                                                          
única riqueza que nos llevaremos a la tumba, porque ese tesoro no desaparece con la muerte, ya que los 

hábitos y las virtudes son posesión del espíritu, y éste no muere‖. SELLÉS, J.F., (2006), Antropología para 

inconformes, ed. cit., 456. 
63

 Ibíd., 456 
64

 POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 344. 
65

 Un buen trabajo que ayuda a ampliar más este asunto es también Pintado, P., ―Sobre los sentidos 

objetivo y subjetivo del trabajo según Polo‖, Anuario Filosófico, Pamplona, 1996, 949-59. 
66

 Comprender el orden práctico es indispensable para que el trabajo subjetivo pueda ejercerse 

correctamente, al no comprenderse encontraríamos indicios de marginación. De aquí derivan derechos 

que se exponen en la encíclica Laborem exercens IV. Son muy pertinentes cómo se explica el empresario 

directo  y el indirecto en el n. 17 de esta encíclica. 
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de lo otro es una secuela, una consecuencia, una aplicación, una ejecución, pero no es la 

entraña viva del trabajo
67

. 

Entonces qué praxis es la que conviene al trabajo; cuál puede renovar a la 

persona; aquella que permite al ser personal disponer de su libertad, es decir, que el 

hombre alcance el sentido trascendente de su existencia, de tal manera que, el trabajar 

en su totalidad es una actividad perfectiva en el ejercicio mismo, haciendo que el fin 

quede instalado en la persona a modo de pretérito perfecto
68

. La praxis es inmanencia y, 

posibilita el trascender. 

Por otra parte, no se debe caer en el error de pensar que el producto del trabajo no 

da beneficios al hombre. El sentido objetivo del trabajo tiene como fin el habitar el 

mundo y posibilitar la cultura –como hemos dicho–; tiene una finalidad objetiva externa 

buena para el ser personal. También el aspecto subjetivo, pues no podemos confrontar 

uno y otro, ya que, en la acción del producir se da lo producido; se trata de un binomio, 

o por decirlo de otra manera, el trabajo es tan dual como lo es la persona humana; el 

trabajo durante el ejercicio fluye en dos sentidos hacia la inmanencia de la persona y 

hacia la construcción del mundo, de manera que este ejercicio es praxis y kínesis, dentro 

y fuera, inmanencia y mundo
69

.  

El trabajo ha de ser procurador de la dignidad de la persona. Si se afirma que el 

trabajo es un mero factor de producción o un instrumento al servicio del capital, lesiona 

la dignidad de la persona, pues es esencial a la antropología humana y a su dimensión 

social, en cuanto engrandece al que trabaja y se convierte en un servicio a la sociedad; 

está por encima del capital; no cabe subordinarlo a éste. Mediante el trabajo, la persona 

se inserta en la vida social más amplia y participa en ella, creando una comunidad de 

personas, de intereses, de vida
70

.  

Ahora bien, no se puede mantener la idea de que la persona es individualidad, 

puesto que el individualismo no es el antídoto de la homogeneidad, pensando que el 

interés social es algo que quita libertad. El individuo no puede seguir el juego de la 

prioridad del sí mismo; esta herencia que viene de la Ilustración afirma la identidad en 

oposición al otro, deja el trago amargo de la indiferencia por la persona, lo cual es uno 

de los más grandes errores en la conformación de las empresas. Por el contrario, el eje 

de la empresa gira sobre los hombres, pues interesan sus aspiraciones que recaen en el 

sentido de la motivación intrínseca del trabajo y se manifiestan en objetivos 

comunitarios: ―como somos interdependientes, se es responsable de los demás‖
71

, lo 

cual contiene la motivación trascendente. 

                                                           
67

 Cfr. POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 60-61.  
68

 Cfr. POLO, L., 2015), La originalidad de la concepción cristiana de la existencia, ed. cit., 288.  Y lo 

explica así, ―Cierto que posibilitando nuevas acciones, el hombre se abre más allá de cualquier coyuntura 

pretérita. Pero esto no significa que haya en este plano una novación entera, porque las posibilidades 

ulteriores se abren desde lo inesquivable. El hombre no es capaz con su actuar de escapar completamente 

(revolucionariamente) del pasado; sus posibilidades son en cualquier momento, insuperablemente finitas, 

precisamente porqué han de ser hechas desde la condensación del horizonte de posibilidades efectuadas. 

Las nuevas posibilidades sólo pueden ser vislumbradas si se hace pie en la situación epocal insaturable‖. 
69

 Cfr. POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 357. 
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71 
Cfr. POLO, L., (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 451

70 
Cfr. Juan Pablo II, Encíclica Laborem Exercens, 1981.



 

 
 

 

Polo afirma que el hombre tiende a la dignidad y no puede prescindir de ella ni de 

su ascenso. Cuando la dignidad humana está en entredicho, hay que poner remedio
72

, 

urge promoverla; no hay que olvidar que ésta es el fundamento de los derechos 

humanos, de manera que promover el trabajo como dignificación es promover el 

desarrollo social
73

. 

La idea de que el trabajo es una de las múltiples imperfecciones del hombre y que 

a pesar de esto, el hombre está arrojado a él, nos condujo a reflexionar sobre la 

importancia del trabajo en la persona humana y su autorrealización como vía para 

alcanzar el desarrollo humano. De aquí surgieron varios interrogantes, una de las cuales 

ha guiado nuestra especulación: ¿cuándo sucedió la transformación de la concepción del 

trabajo que produjo una fractura entre la persona y su realización? Las respuestas se 

enraízan en el individualismo económico, el utilitarismo y el pensamiento libertario, que 

contribuyeron a deformar la idea de trabajo, justicia, bienestar y felicidad y alteraron el 

ideal de la dignidad de la persona que cedió terreno al individualismo. En otro orden de 

cosas, hay que indicar que las ideas marxistas tampoco contribuyen a la solución de la 

problemática planteada, porque los fines de la colectividad se ubican por encima de la 

persona humana.  

4.2.  La radicalización en los resultados, la influencia de Lutero y la sociedad del 

conocimiento 

Polo señala también algunas precisiones convenientes para ‗la sociedad del 

conocimiento‘ al plantear que ésta es polifacética, denuncia la perspectiva pragmática 

del trabajo del management y su empeño por implementar una gestión basada en los 

resultados.  

En esta línea Polo explica cuáles son los temas que tenemos que considerar 

cuando nos planteamos esta transición de la sociedad industrial a la sociedad del 

conocimiento que muchos llaman la sociedad postindustrial. ―Si se acepta que el 

conocimiento es la más alta dimensión del ser humano, la suprema forma de vida, y ésta 

es una tesis clásica, la sociedad del conocimiento sería una sociedad sumamente 

perfecta‖
74

. De hecho Polo ha explicado con claridad que, ―en rigor, la verdad no tiene 

sustituto útil. La vida práctica se asienta en la verdad, y tiene como fin el progreso en la 

adquisición de la verdad. Si desde la verdad no se controlan nuestras obras, se nos van, 

precisamente, de las manos‖
75

. Las energías humanas promueven la sociedad y, por 

tanto, hay un ámbito en el que los frutos de esas energías tienen densidad, de tal modo 

que ―refluyen sobre los seres humanos y acogen a las nuevas generaciones. Se trata de 

un flujo de doble dirección según el cual los hombres hacen la sociedad y la sociedad 

                                                           
72

 Cfr. POLO, L.,COAUTOR CON C. LLANO (1997), Antropología de la acción directiva, dice textualmente: 

―El signo de nuestro existir, su destino, o como se le quiera llamar, es el reforzamiento de la dignidad de 

la persona. La evolución es como una preparación para la aparición del ser espiritual‖. Unión Editorial, 

Madrid, 28. 
73

 Cfr. ed. cit. 28. (2015), Filosofía y Economía, ed. cit., 371 y 367 ―El hombre es un ser productivo, y sus 

componentes más importantes están implicados en la producción; por lo tanto, la producción permite el 

desarrollo de la inteligencia, de la voluntad y de la imaginación, siempre que estén bien coordinadas. Si 

no lo están, entonces empeoran. Un mundo es más humano si mejora la organización del trabajo. Mejorar 

la organización del trabajo es, ante todo, no desarticular su división, y después, a medida que ese defecto 

se va superando, alcanzar una nueva meta: que cada actor emplee más los factores aludidos‖. 
74

 POLO, L., (2015) Filosofía y Economía, ed. cit., 338. 
75

 Ibíd., 211. 
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enmarca a sus miembros‖
76

. Con esto Polo manifiesta que el concepto de sociedad de 

conocimiento es ―polifacético y su significado ha de declararse‖
77

.  

Primero parece conveniente esclarecer en qué instituciones se socializará el 

conocimiento, a lo que Polo entiende que hay que responder que es en la universidad y 

en los centros de investigación
78

. Luego habrá que declarar a qué instrumentos se 

incorporará ese conocimiento, a lo que responde Polo que aquí se formula la cuestión 

vinculada con lo que se denomina inteligencia artificial: ―el valor de la informática para 

el fortalecimiento de una nueva sociedad de mayor densidad humana, reside en su 

capacidad de aumentar la comunicación y la comprensión de las relaciones prácticas‖
79

. 

En tercer lugar, hay que abordar cómo se va a integrar en la acción humana ese 

conocimiento, y Polo indica que aquí se presenta el tema que refiere a la ―conexión 

conocimiento y trabajo‖
80

, considerando que tal vez la situación podría estar lo 

suficientemente madura para el logro de una compenetración general del conocimiento 

y el trabajo. Por último, hay que averiguar cómo esta sociedad del conocimiento 

determinará las relaciones sociales, y en este sentido Polo se refiere ―a la organización, 

a la presencia configurante del conocimiento en las relaciones sociales y al importante 

tema de la decisión‖
81

, a lo que agrega: ―el conocimiento es un factor integrante de la 

vida social; por consiguiente, debemos preguntar si dicho factor puede aumentar su 

influjo en un futuro no demasiado lejano‖
82

.  

Hay un comentario interesante de Polo al respecto de ciertas asimetrías que se 

pueden dar en la sociedad del conocimiento. Así observamos que se ha dado un tipo de 

esclavitud nuevo, más sutil y vinculado a lo funcional. Esto suele darse cuando hay una 

deficiente organización social encontramos que los bienes del saber y de la cultura
83

, 

están repartidos en forma desigual. Si el hombre está adscrito al plexo medial a un rol 

muy básico o elemental, las posibilidades que tiene para aportar lo personal a la 

convivencia y el consecuente crecimiento o enriquecimiento personal por aquello que 

aportan los demás son mínimas. Si observamos que esta situación tiende a 

generalizarse, entonces lo que sucede es una diferenciación muy acentuada y 

profundizada entre aquellos que son homo sapiens y los que son homo fabris, habiles84. 

                                                           
76

 Ibíd., 338. 
77

 Ibíd., 338. 
78

 ―La civilización occidental muestra con claridad el proyecto de vincular su dinámica histórica al 

incremento del saber. Dicho proyecto se ha plasmado en forma institucional. las Universidades y otros 

centros especializados se dedican al cultivo del saber y a la investigación. Sus logros se difunden 

ampliamente mediante una polifacética labor editorial‖. Ibíd., 337. También hemos explicado en el 

capítulo tres de qué modo investigación y empresa pueden potenciarse.  
79

 Ibíd., 337. 
80

 Ibíd., 338. 
81

 Ibíd., 339.  
82

 Ibíd., 337. 
83

 Elemento esencial del bien común. 
84

 Cfr. POLO, L., (1997), Ética. Hacia una versión moderna de los temas clásicos. ed. cit., 82. ―El 

problema social reside justamente en la división de la humanidad, es decir, en afirmar: "yo soy de la 

especie Homo sapiens sapiens y usted es de la especie Homo habilis". La diferencia se introduce dentro 

de la humanidad por reducir a los otros a animales. Teóricamente hoy no se afirma la diferencia –es muy 

fuerte–: hombres somos todos. Pero en la práctica, muchos son tratados como habiles; "sapiens en su 

casa, que dirija a su familia, pero la empresa no la dirige él, la empresa la dirijo yo exclusivamente: el 

sapiens soy yo", el directivo, el capitalista, el político, el que hace grandes negocios; ése es el sapiens. 

(…) Si unos cuantos son los sapientes, los otros son sólo fabri; pero entonces no son hombres: son 

homínidos, pertenecen al género Homo pero no son personas. El problema de la consideración del 
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Esta  asimetría es en la actualidad una de las cuestiones imperantes en las relaciones 

sociales dentro de las sociedades del conocimiento
85

.  

Polo advierte que es importante no considerar que el valor del trabajo radica en 

los resultados. En uno de sus textos afirma que ―la Edad Moderna está surcada por un 

dualismo, uno de cuyos términos es éste: si la voluntad humana es recabada en el modo 

de productividad pura…, se entiende al hombre como el ser más activo que existe y, por 

tanto, Dios no existe, y además la justificación de mi actividad no se puede formular 

desde un criterio exterior: mi actuación se justifica por sus resultados, se confía 

intrínsecamente a sí misma, a lo que salga de ella… Por eso encontramos que ―el 

rechazo de la esterilidad luterana de las obras se convierte con frecuencia en la 

apasionada afirmación de la práctica… en la Edad Moderna aparece una opción radical 

entre una fe sin obras o unas obras que, por reacción, hay que absolutizar‖
86

. Más aún, 

Polo explica que ―el radical moderno es el principio del resultado. El hombre está a la 

búsqueda de sí mismo en el modo del producir… El hombre depende de sus actos, pero 

no por el intrínseco valor de éstos, sino por los resultados que de ellos se derivan… 

Vivir es producir, porque de entrada el hombre es negativo, vacío o indeterminación. Lo 

positivo es lo producido. Aquí está reflejada la inspiración calvinista del capitalismo, 

puesta de relieve por Max Weber. Pero también es la visión del marxismo
87

. El valor del 

trabajo reside en el resultado del trabajo‖
88

.  

Cabe recordar que si la producción ―presupone la teoría como condición de 

posibilidad, habrá que concluir que sin inteligencia el hombre no es viable. Desde este 

punto de vista, la importancia del trabajo reside en que es… valor de cauce para la razón 

teórica a su uso práctico‖
89

. Además Polo añade que ―en definitiva, se organiza un 

mundo práctico porque antes se conoce‖
90

. El hombre construye un mundo para llevar a 

                                                                                                                                                                          
prójimo como puro instrumento no está resuelto porque hemos montado nuestra hipertécnica actividad 

económica sobre la idea de que unos son sapientes, y otros habiles y nada más; los sapientes son los 

directivos o los capitalistas y los habiles son los empleados. En tanto que miembro de la empresa, el 

trabajador es sólo habilis, se contrata su trabajo como si fuera una mercancía. A cambio de eso, se le paga 

un salario para que pueda seguir viviendo. Pero lo que se llama comunicación, considerarle 

personalmente miembro de la institución empresarial, eso no: sólo es un asalariado‖. También en (2015) 

La esencia del hombre, ed. cit., 149. 
85

 Cfr. MÚGICA, F., (1996), ―El pensamiento de Leonardo POLO‖, en Sobre la existencia cristiana, Eunsa, 

España, 51. 
86

 POLO, L., (2015), La originalidad de la concepción cristiana de la existencia, ed. cit., 192. Considera 

que de esta postura ―El representante más maduro de esta postura es Nietzsche‖ y para Marx la ―El 

representante más maduro de esta postura es Nietzsche‖ y también Hegel expresa ―el absoluto es el 

resultado‖. Este dualismo que se señala en la modernidad proviene de las posturas luteranas o 

antiluteranas. Polo expresa  que ―A mi modo de ver, la modernidad es una consecuencia directa o por 

reacción de Lutero. Lutero es el teólogo del servo arbitrio. El hombre no es libre (…); para Lutero la 

nulidad de libertad se sigue del disvalor de toda iniciativa humana relativa a Dios, o, dicho de otro modo, 

de que el hombre no es capax Dei. La libertad del hombre es contradictoria porque no puede liberarse de 

la corrupción total de su naturaleza; el hombre es intrínsecamente pecador y, por tanto, cualquier impulso 

espontáneo (…), cualquier actividad del hombre está pervertida desde su punto de arranque‖. Ibíd., 189.  
87

 ―El hombre, para Marx, como todo animal, es un ser necesitante (Naturwesen), pero también es el 

animal que construye las condiciones objetivas de su existencia (Gattungswesen)‖. Ibíd. 277. 
88

 Ibíd., 277. 
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Ibíd., 210.
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POLO, L. (2015), Filosofia y Economía, ed. cit., 210.



 

 
 

 

cabo mejor las operaciones cognoscitivas (y al revés: con un mayor saber aumenta la 

capacidad constructiva)‖
91

.  

Polo remarca en muchos de sus textos que ―es un gravísimo error considerar al 

hombre solamente como un ser capaz de producir resultados, homo faber; eso es una 

consideración completamente unilateral. Eso es cierto, pero no es la verdad completa; la 

verdad completa es que, cuando el hombre actúa, siempre el primer beneficiario, o –esto 

puede ser negativo– la primera víctima de su actividad es él mismo, su propia 

naturaleza‖
92

, porque ―el fin del hombre no es la producción, sino la contemplación; y la 

producción vale en tanto en cuanto que es un medio para algo más alto. Claro es que el 

saber puede ser aplicado: la ciencia tiene un aprovechamiento técnico. Pero ese 

aprovechamiento reclama como rendimiento, a su vez, una nueva aptitud intelectual y 

un mejor amar. Sin ello, el mundo técnico –que ya es humano por estar hecho por el 

hombre– se vuelve inhumano‖
93

.  

Esto no significa la renuncia a los resultados externos del trabajo, pues el mundo 

humano, su constitución, se logra a través de lo que el hombre hace (lo producido) y en 

el modo en que lo hace. De tal manera que, al realizar la cultura, el producir del trabajo 

tiene su finalidad en la construcción de la cultura y la comunidad, pues es ―deber del 

hombre trabajar lo mejor que pueda‖
94

. Para Polo es claro que no se debe dejar que el 

instrumento o la técnica guíen la vida, se impongan, y que la posesión práctica sea más 

importante que la misma actividad personal. Cuando esto sucede, impera el producto 

sobre el producir, Pero ―una civilización que no se da cuenta de este problema construye 

un mundo tecnológico que se escapa al hombre de sus manos y que se torna entonces 

inhumano… Otro aspecto de esa disociación –las obras se nos van de las manos– es la 

contraposición entre trabajo y capital. Pero no son estos los únicos riesgos de la 

deshumanización inherentes a nuestra situación tecnológica; esos riesgos son muy 

amplios. En crecientes sectores de la tecnología la situación es tal que, en vez de marcar 

nosotros la dirección al instrumento, el artefacto exige nuestra dedicación, captura 

nuestra actividad según una estructura configuradora de acción impuesta por el 

instrumento mismo. Nuestra conducta, en estas condiciones, va a remolque de la 

dinámica del artefacto‖
95

. 

4. El retorno a la persona 

A partir de las ideas polianas nos planteamos un retorno a la persona que trabaja. 

De manera que el ser humano pretende la vida buena mediante el perfeccionamiento de 

su misma condición, para lo cual tiene como necesidad de primer orden sobrevivir, y 

para ello trabaja. Como quien trabaja es la persona, quien es capaz de aportar, innovar y 

añadir es la persona misma. En este sentido, se tendría que la persona es subsistencia, 

mas no radicalidad consumada, y la subsistencia es intimidad es de un quién que es el 

hombre; por tanto, lo radical del hombre es ser persona. De acuerdo con lo anterior, si 
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 Ibíd., 210. 
92

 POLO, L., (2015) La esencia del hombre, en Obras Completas, Serie A, Vol XXIII, Eunsa, Pamplona, 

309-310. 
93

 Ibíd., 210. ―Todo lo que hacemos en este mundo tiene como fin entender (entender y amar, porque 
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se prescinde de Dios, la subsistencia significa radicalidad cerrada o consumada, lo que 

equivale a ignorar que la persona humana es un quién.  

Como se dijo, el sentido principal y causal del ser coexistente es la libertad que es 

la característica nuclear del ser personal, de su coexistir. En este coexistir, la persona 

aporta, y así es restituida al mundo; el ser humano se perfecciona perfeccionando; es un 

quién que se dona y crece de modo irrestricto. Por lo tanto, está en la naturaleza del 

hombre aportar, perfeccionar lo que le rodea a través de su trabajo y, al mismo tiempo a 

sí mismo. Ahora bien, el trabajo, según Polo, debe subordinarse a los fines más altos del 

hombre, pues el acto de trabajar se da en las mismas coordenadas de la inmanencia y las 

virtudes, de manera que trabajar sea en pro del perfeccionamiento.  

Para lograr el desarrollo humano a través del trabajo es necesario profundizar en 

las motivaciones intrínseca y trascendente, es decir, aportar en uno mismo y en la 

donación de la persona al otro en pro del bien común, la solidaridad y la subsidiaridad. 

En este sentido, el trabajo es un medio para el verdadero fin; medio con el que la 

persona se perfecciona a sí misma. Urge, por lo tanto, dejar de concebir que el valor del 

trabajo se mide sólo por sus resultados, es decir, es necesario superar lo sostenido por 

las corrientes utilitarista, liberal y socialista, que dejan de lado a la persona humana 

cuando conciben el trabajo como un fin en sí mismo
96

. El trabajo conviene en cuando 

permite renovar a la persona, es decir, que el ser personal disponga de su libertad y a 

través de ella alcance la trascendencia. En el sentido cristiano el trabajo es aquello con 

que la persona humana se dignifica.  

Entonces, para lograr el desarrollo humano debemos hacer hincapié en un trabajo 

que promueva la libertad, igualdad, seguridad y dignidad humana donde no tengan 

cabida la discriminación y la pobreza; que ponga en el centro de la discusión al hombre, 

entendido como persona humana y no como individuo. Por lo tanto, podemos trabajar 

sobre todos los temas vinculados al desarrollo organizacional, pero si se omite dar 

prioridad al desarrollo de las personas en las organizaciones en lo que a sus virtudes 

respecta, muy difícilmente esa empresa tendrá un desarrollo sostenible. 

Una empresa que se plantea con un fundamento antropológico de este calado 

estará destinada a crecer, a ser fuente de trabajo, a servir al bien común de la sociedad. 

El empresario –como se ha explicado– no es aquel que se dedica a ganar dinero, sino el 

que asigna dinero para la realización de un proyecto que traerá consigo nuevas y 

mejores posibilidades para la sociedad
97

. No es el éxito lo que se busca, porque siempre 

será prematuro
98

, sino más bien un desarrollo que se sostenga en el tiempo, 

considerando a la empresa como un proyecto de largo alcance en el tiempo, porque así 

son las personas que la constituyen: proyectos de futuro, ―el hombre es un ser con 

proyectos, abierto a posibilidades‖
99

.  

La empresa es, pues, una manifestación humana, trabajo humano atravesado de 

sentido superior que busca humanizar y personalizar la sociedad misma. Una 

manifestación humana perfectible y, por eso, susceptible de errores, pero en una sincera 
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búsqueda de corregirse para ser correcta, porque ―la recta razón es la racionalidad 

práctica corregida. No se puede acertar de modo unilateral; la razón ética no es fija, sino 

que estriba en la corrección. Pero la corrección no es para un ajuste, sino para conseguir 

la perfección de todos. El que no sabe rectificar no descubre alternativas ni es ético‖
100

. 

Una empresa de personas que están siempre dispuestas a más, con esperanza –que no es 

ingenua– anclada en las verdades más altas –aquellas que nos conducen a apostar por la 

persona y saber que la realidad está de nuestro lado
101

–. La realidad aporta los suyo para 

que la optimación del ser humano sea posible y, por lo tanto, también la optimación de 

la empresa
102

.   

 

 

 

 

 

 

CONCLUSIÓN 

Tras haber realizado un recorrido por las claves que Polo nos plantea para 

comprender el sentido del trabajo y lo que algunos autores han expresado sobre el 

trabajo y la empresa con una perspectiva reductiva, podemos comprender que, 

efectivamente, ―la historia de occidente ha sido el proceso, sostenido y creciente, por 

hacer cada vez más patente el ser personal y su dinámica de libertad e innovación‖
103

. 

Han existido progresos y regresiones, avances e involuciones, quiebres y desvíos, pero 

es una historia que se puede definir como la historia de la conquista de la libertad. En 

esa paulatina ampliación de la libertad ha ido emergiendo la persona y su capacidad 

para realizar, a través del trabajo, mejores y más intensas aportaciones. La comprensión 

del trabajo para la persona, el trabajo como aportación y don no ha sido un camino 

exento de errores, abusos y retrocesos en donde se percibe su vinculación con la libertad 

que se conquista y se desarrolla en ese crecimiento de la persona en el trabajo y de las 

personas destinatarias de ese trabajo. Se ha negado, como hemos visto, que el hombre 

tuviera la capacidad de aportar o la capacidad de regalo. En esta cerrazón en sí, el 

hombre se ve como incapaz de aportar, tratado como un esclavo, como un engranaje de 

una sofisticada maquinaria más o menos compleja. A lo largo de lo expuesto hemos 

intentado remarcar que el hombre es a priori. Esto significa que desde sí mismo es un 

ser que da, da de sí, y se da, y que eso radicalmente quiere decir trabajar. Desplegar la 

capacidad propia y característica de la persona como ser donante que aporta, puede 

realizarse a través del trabajo. Por eso, de acuerdo con lo que hemos expuesto acerca del 
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planteamiento de Polo sobre sentido subjetivo del trabajo
104

, podemos llamarlo 

personal. En efecto, al sentido subjetivo del trabajo preferiría llamarlo personal
105

. 
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TERAPIA DEL CUERPO Y TERAPIA DE LA INTIMIDAD. 

La aportación de la enfermera al tratamiento médico del paciente 
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Resumen: En nuestros tiempos tecnificados, 

reconsiderar la organización del sistema 

médico a la luz de una antropología sólida 

resulta cada vez más acuciante. Desgajar la 

corporalidad del núcleo de la persona – la 

intimidad – conlleva una formalización de los 

medios para la consecución de la salud. Este 

planteamiento resulta aporético, ya que no 

atiende a aspectos no-formales a la par que se 

resiste a una consideración unitaria de la 

enfermedad. Por ello, se plantea una solución 

reconsiderando la enfermedad, la relación 

paciente-médico y la teoría de la organización; 

enfatizando que la misión de la enfermera es, 

precisamente, atender, esperanzadamente, 

todas las dimensiones del ser humano. 

Palabras clave: enfermedad, esperanza, 

enfermería, intimidad 

Summary: In our technified times, 

reconsidering the organization of the medical 

system in the light of a sound anthropology is 

becoming more and more pressing. Detaching 

the corporality from the core of the person - 

intimacy - entails a formalization of the means 

to achieve health. This approach is aporetic, 

since it does not attend to non-formal aspects at 

the same time as it resists a unitary 

consideration of the disease. Therefore, a 

solution is proposed by reconsidering the 

disease, the patient-doctor relationship and the 

theory of the organization; emphasizing that 

the mission of the nurse is precisely to attend, 

hopefully, all the dimensions of the human 

being. 

Key words: disease, hope, nursery, intimacy 
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Planteamiento 

En los últimos años la tecnología aplicada al ámbito de la salud ha permitido 

una precisión en el diagnóstico inédita en tiempos pasados. No obstante, y quizá 

precisamente por ello, cabe observar un deterioro de la relación entre médico y 

enfermo/paciente. En otras palabras, la progresiva tecnificación de los métodos 

empleados para lograr la salud del hombre conlleva, paralelamente, una mayor 

focalización o restricción de lo que se entiende por sano. Esta contracción de la 

significación semántica responde a una comprensión materializante del ser 

humano. En otras palabras, sano hace referencia en primer lugar al cuerpo, ya que 

es lo inmediatamente dado a la técnica como tal.  

Ahora bien, es de notar que la relación paciente-enfermera no ha sufrido un 

menoscabo tan patente como la que se ha mencionado antes. De hecho, la 

profesión de enfermería goza de mayor prestigio hasta tal punto que la 

Organización Mundial de la Salud (OMS) ha declarado el año 2020 como ―Año 

de la enfermería‖. Ante este hecho emergen cuestiones que vinculan, de manera 

inmediata y estructural, tecnificación y salud, lo cual abre paso a la consideración 

del ser humano como tal en el ámbito de las ciencias/técnicas de la salud. Las 

preguntas más pertinentes a este respecto son las siguientes: ¿Por qué la relación 

del paciente con la enfermera ha sufrido menos deterioro que la relación médico 

paciente? ¿Es distinta la relación enfermera-paciente que la relación médico-

enfermo? ¿Qué hace que la enfermería sea una profesión esencial, 

independientemente del periodo histórico que atraviese la humanidad? 

Para dar respuesta a estas cuestiones, se aborda, con el debido rigor 

filosófico –haciendo uso de los descubrimientos de L. Polo– la peculiaridad 

propia que constituye a la profesión de la enfermería. A mi juicio, el núcleo de 

esta profesión se articula en torno a dos actividades fundamentales: el 

acompañamiento y cuidado. Nótese que estos verbos denotan acciones que nacen 

directamente de la intimidad y hacia ella se encaminan. De este modo, la 

enfermera se hace cargo del paciente en todas sus dimensiones ontológicas como 

existente particular y único. 

Como quiera que sea, la enfermera accede, de manera especial –puesto que 

acompaña y cuida en el sufrimiento– a la intimidad personal. Por esta razón su 

labor profesional es imperecedera y sufre menos alteración en los distintos 

tiempos históricos. Realizadas estas consideraciones y, teniendo en cuenta que 

esta labor se desempeña en el contexto de la enfermedad, se sostiene que la 

misión principal de la enfermera es proveer de esperanza, la cual conecta con la 

intimidad de manera expresa. Para desarrollar esta tesis se utilizan, como se ha 

dicho más arriba, de los hallazgos antropológicos de Leonardo Polo. 

 

1. ¿Qué es enfermar?  

Antes que nada, conviene realizar unas precisiones sobre lo que entiende 

Leonardo Polo por enfermedad. A tales efectos, propone entender el enfermar 
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desde tres paradojas presentes en el ser humano: el hombre es un ser inmortal y 

mortal; un ser libre y condicionado; un ser moral triárquicamente.    

Es de cotidiana experiencia que el hombre no enferma como el animal, ya 

que este último permanece quieto mientras van cesando sus funciones biológicas. 

Esto responde a que cuando el animal muere se extingue totalmente. El hombre, 

por su parte, pide auxilio, se comunica, pone todos los medios para evitar que le 

sea arrebatada su vida, entra en lucha. ―La muerte del hombre es una muerte muy 

especial‖, no es un final obvio como algo previsible en todos sus aspectos. Porque 

hay en él algo que no muere, y ese algo que no muere sufre y se resiste; lo cual 

refuerza la no obviedad de la muerte, puesto que no se puede anticipar 

prácticamente el después radical.  

Resulta pues pertinente preguntarse: ―¿Qué revelación acerca de mi ser 

oculta el dolor en su ininteligible ataque? Por lo común el hombre no intenta 

siguiera atender al profundo mensaje del dolor, sino que se limita a detestarlo y a 

reclamar su desaparición‖. La respuesta se esboza así: si no se puede anticipar el 

después de la muerte, no cabe afrontarla humanamente. Por un lado, puesto que la 

acción práctica humana queda inserta en el tiempo, mientras que la muerte implica 

el desasimiento del hombre del tiempo y del mundo. Por otro lado, la acción se 

realiza con vistas a un fin integrable en una jerarquía teleológica vital, pero en el 

caso de la muerte se desconoce su fin, puesto que ésta es el límite empírico de la 

vida misma, por lo que no se puede estructurar la muerte dentro del propio 

proyecto vital, ya que que, como es obvio, la muerte escapa a la vida. De ahí la 

dimensión trágica de la muerte. Por tanto, ante la muerte –como ante el 

nacimiento– lo único que cabe es aceptación. 

De esto se desprende una observación interesante: si el cuerpo fuera la 

cárcel del hombre, este no padecería cuando se le arrebata.  Lo experimentaría, 

más bien, como una liberación. Sin embargo, cuando muere el cuerpo muere el 

hombre, el alma separada de su cuerpo ya no es ‗hombre‘, ―el hombre no es sólo 

alma, ni sólo cuerpo, sino su unión radical. La muerte es la desintegración de esa 

unidad‖
 
; es una ‗escisión‘, una ‗ruptura‘, un desgarramiento entre lo que muere y 

lo que sigue viviendo, por eso se experimenta como el peor de los males, al cual 

cada uno se enfrenta completamente solo. A través de la muerte queda manifiesta 

la primera paradoja, desde la cual plantear la enfermedad, el ser humano es un ser 

mortal e inmortal.  

Desde la autocomprensión de la medicina, se puede sostener que, en cierto 

sentido, ella es el intento de retrasar la muerte, pero contando con que este suceso 

llegará tarde o temprano, porque la ―medicina sana pero no salva‖. No perder de 

vista esto evita fenómenos modernos como el encarnizamiento terapéutico. Así, 

paradójicamente, el esfuerzo médico parte de la confianza de que se puede superar 

la enfermedad, pues el moribundo ya no necesita médico, porque no precisa de 

sanación sino de salvación. Esta confianza se fundamenta en la dimensión 

inmortal del hombre. Tal es el motivo para que el enfermo no se identifique con 

su enfermedad; sino todo lo contrario: es la razón para que el hombre se sitúe por 

encima de su dolencia. Si la muerte pone en evidencia la inmortalidad, la 

enfermedad pone en evidencia la complejidad de lo humano. Ante la posibilidad 

de salvación, la existencia del enfermo despliega sus dimensiones más altas, de las 

cuales, la principal –la intimidad– comienza a recorrer el camino de la esperanza. 
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Por eso, es llamativo que el enfermo viva el tiempo de manera distinta, con mayor 

intensidad, y esto es sencillamente porque la esperanza permite otra vivencia del 

tiempo, que se traduce en un crecimiento, más intenso que lo habitual, de la 

intimidad.  

De entre los motivos del sufrimiento, el más profundo es, entre otras cosas, 

el hecho de que se reduce la esfera del actuar del paciente, se siente cada vez más 

condicionado: no puede valerse por sí mismo, es dependiente y entonces sufre. 

Sufre porque experimenta de manera violenta el límite empírico radical de la 

libertad. Así pues, en cierto modo, es legítima la siguiente pregunta: ¿El enfermo 

deja de ser libre? En cierto sentido sí, porque la muerte es el límite empírico 

mismo de la libertad. Pero, por otro lado, a través de la enfermedad el hombre 

puede llegar a ser libre de verdad, porque ―que seamos libres no depende 

exclusivamente de nosotros, sino de las ocasiones de ser libres que nos da la 

realidad con la que nos relacionamos‖. Aquí aparece la segunda paradoja: el 

hombre es libre y no lo es, la cual se explicará, a continuación, con más 

detenimiento.  

El hombre nace condicionado por el mundo físico, pues es obvio que un 

hombre no puede volar por mucho que lo desee, ya que está sometido a unas leyes 

dadas. Luego está sometido a los condicionamientos propios de su propia 

‗constitución psicobiológica‘, que le exige una serie de necesidades que debe 

atender. Finalmente está condicionado por su ‗entorno social‘, el cual es un 

condicionamiento menos evidente, pero de gran fuerza. El enfermo visto desde 

estos tres ámbitos no es libre ―puesto que todo le va fallando; en la medida en que 

está enfermo está en fallo, y en esa misma medida no es libre. Pero este no es un 

planteamiento correcto de la libertad humana‖.  

Varios planteamientos, en especial aquellos procedentes de experiencias de 

supervivencia, dan cuenta de que la liberad consiste, esencialmente, en ‗auto-

trascenderse‘, en colocarse por encima del propio yo. Los condicionamientos 

mencionados, a saber, los bio-psicológicos están por debajo del yo o coinciden 

con él. Así, un enfermo en medio de sus padecimientos se sitúa vitalmente ante la 

siguiente alternativa: ‗auto-trascenderse‘ o bien, ‗enclavarse en su yo‘, y tiene que 

elegir. Esta última hace referencia al repliegue del yo hacia sí o sobre sí mismo; 

esto es, el yo se vuelve sobre sí mismo, de modo que todo gira en torno a sus 

propios dolores, a su propia supervivencia. 

En este contexto, ¿en qué radica la posibilidad más alta de libertad del 

enfermo? Radica en que se le ofrece la oportunidad de decidir respecto de sí, o 

mejor, respecto de su destino; por tanto, no respecto de opciones. Puesto que, en 

efecto, la libertad no se emplea al completo respecto de aquello que es inferior a 

ella. ―¿Para qué ser libre respecto de lo insignificante? No puedo serlo siquiera, 

porque no me lo permite la poquedad del objeto. Ahora bien, esto es lo que sucede 

si el yo es el fin, es decir, si no se decide respecto de él, sino desde él‖. En el 

ámbito de la enfermedad, podemos concretar tal contexto práctico de acción de la 

siguiente manera: el enfermo al padecer tiene presente la inmediatez de sus 

dolores que tocan su cuerpo. Frente a ellos puede decidir con respecto a lo inferior 

a él, es decir, mirar desde su yo a lo inferior, hacia sus pérdidas físicas o 

psicológicas, o puede ejercer la libertad respecto de sí, o hacia un fin superior, o 

sea, trascender-se o, mejor, auto-trascenderse, destinarse.  
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La tercera paradoja cosiste en que el hombre es un ser moral, pero una 

moral que aúne y equilibre tres aspectos; leyes, bienes y virtudes, ―siendo 

necesarios los tres, de manera que, sin virtudes, ni hay bienes ni normas; sin 

normas, ni hay bienes ni virtudes; sin bienes, para qué normas y para qué 

virtudes‖. En el enfermo esto se aplica del siguiente modo: el enfermo ha perdido 

un bien, a saber, la salud, la cual está amenazada gravemente. Para recuperar el 

bien accede, según unos medios correctos dispuestos al caso, a unas normas; no 

basta recuperar el bien, sino tratar al enfermo de tal manera que éste sea capaz de 

adherirse a ese bien, teniendo como horizonte, el destino.  

 

2. Sociología de la enfermedad. Teoría de la organización 

Otro aspecto que muestra cómo el hombre enferma de modo distinto 

respecto del animal consiste en que ―el hombre programa el modo de salir de la 

enfermedad, inventa una técnica o un arte para curarla‖. La muerte se vive en 

sociedad, afecta a la sociedad entera, ―la enfermedad es una situación humana que 

se vive en términos de interrelación humana‖. El aspecto social de la enfermedad 

hace que las personas se asocien para conseguir mejor sus objetivos, en este caso 

la sanación. 

Por lo dicho, se puede entender el sistema de salud desde la teoría de la 

organización. ―Una organización es una conjunción de actividades humanas con 

vistas a un objetivo‖, pues sin un fin no hay organización, y si la organización no 

consigue el fin propuesto, se convierte en un estorbo. Para conseguir ese fin la 

organización construye un sistema, es decir, una ‗organización de acciones‘ que 

coordinadas puedan alcanzar el fin; este es el aspecto formal de la organización (el 

contenido material de este fin sería la salud global de la sociedad). 

Se espera que los miembros de la organización actúen de acuerdo con esas 

acciones previstas, pero resulta que: ―cuando un hombre se incluye en una 

organización, se incluye entero, aunque dedique a la organización sólo una parte 

de su actividad y una parte de sus objetivos‖. Sin embargo, al afirmar que el 

hombre entero se inserta en una organización no quiere decir que se agota 

cumpliendo los fines que pertenecen o que dicta/prescribe la organización; todo lo 

contrario, pues tiene sus propios fines. Con esto se indica que la delimitación del 

contenido material del fin no está sometida únicamente a decisión de la 

organización, sino que, ante todo, es cada persona la que lo configura. 

No obstante, puede darse que el contenido material del fin exceda la forma 

provista por la organización en cuestión, sin que esto comporte una 

desarticulación de la formalidad teleológica de la organización como tal. En otras 

palabras, el fin propuesto por la organización en cuestión no es coextensivo con su 

contenido, puesto que el ser humano es capaz de introducir más teleología, 

respecto de aquello no formalizado por la organización y, correlativamente, otros 

contenidos del fin. Obsérvese, ante todo, que esto no implica, necesariamente, 

pugna con los fines organizacionales; en efecto, los primeros se añaden a los 

últimos. Este es el caso del sistema médico.  
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En efecto, el objetivo formal de la medicina es la curación del enfermo. Para 

ello el sistema médico organiza Protocolos médicos, Modelos de Gestión 

Hospitalaria, Seguros médicos, Tecnología médica, etc. En los últimos años el 

progreso ingente del aspecto formal del sistema de salud ha dado lugar a lo que se 

ha llamado ‗deshumanización‘ de la medicina (este término, según Leonardo 

Polo, no es del todo preciso por su tinte romántico). Sin embargo, no hay que 

perder de vista que la mejora en el aspecto formal no garantiza el cumplimiento 

del fin; puesto que, como él señala, tal menester depende de las relaciones entre el 

aspecto formal y el no-formal.  

Recuérdese que ―un hombre enfermo es hombre, aunque esté enfermo, y 

aunque su objetivo de curarse sea justamente el que le hace incluirse en la 

organización‖, al entrar en el sistema médico no deja de ser hombre, lo cual 

implica que no abandona sus propios fines. Por este motivo el papel de la 

enfermera es central, pues se encarga de las ―funciones informalizables, pero 

humanamente reales‖ del enfermo. La misión del médico es sanar la dimensión 

biológica. Por su parte, la labor de la enfermera se condesa en la teoría y la 

práctica del cuidado: ―la enfermería tiene que ver con la actividad terapéutica 

desde el punto de vista de los sistemas formales de esta organización, pero sobre 

todo para cumplir las funciones no formalizables‖.  

Si bien el sistema de salud tiene como fin sanar la dimensión psicobiológica, 

con el proceso de acompañamiento se accede a dimensiones superiores, pues ―el 

dolor y el sufrimiento, si son corporales o psíquicos, permiten al ser replegarse 

hacia su intimidad y, en consecuencia, advertir que esta es superior y más 

valiosa‖. La enfermera en el acompañamiento, a veces prolongado, capta 

inmediatamente que el dolor psicobiológico y busca su sentido en otro ámbito. 

Los paradigmas que actualmente se utilizan para la práctica del cuidado, 

llaman a ese fenómeno empatía, cuya discusión se centra en si es posible conocer 

los estados emocionales de otras personas. Según estos modelos la empatía es una 

actitud básica que puede ser enseñada y evaluada, pero si se nota lo que se intenta 

con este planteamiento es, en cierto sentido, contradictorio, puesto que pretende 

formalizar un aspecto de suyo informalizable.    

 

3. La labor de la enfermera  

En definitiva, con el cuidado de la enfermera, ―¿qué se despierta, si uno se 

pude curar? Pues sencillamente esperanza‖. La esperanza es una de las 

dimensiones de la intimidad a la que se hace alusión con el cuidado y el 

acompañamiento. El hombre es un solucionador de problemas, creador de 

sistemas, inventor de técnicas, pero cuando padece una enfermedad esa capacidad 

se ve reducida. En efecto, se encuentra ante ―ante una amenaza bastante 

generalizada, o una amenaza que, aunque sea parcial, suspende su posibilidad de 

resolver otros problemas‖, porque empieza a notar el límite empírico de su 

libertad o, mejor, de la libertad que él es. 

No es de extrañar, por ello, que al enfermo se lo ha llamado históricamente 

‗paciente‘, y esto es por dos motivos: porque 1) no puede salir del mal que le ha 
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acontecido, ni siquiera puede comprenderlo; 2) porque para salir de él son otras 

personas las que pueden ayudar a superarlo. La esperanza es distinta del 

optimismo. En efecto, la ética médica señala el deber de informar de verazmente 

al paciente acerca de su situación. La esperanza mira hacia el futuro, se desapega 

del presente para esperar algo mejor que está por llegar, pero esto no acontecerá 

sin la intervención del actuar humano. Por esto, son las personas a cargo de su 

cuidado las que están llamadas a transmitir esperanza y consecuentemente alegría 

basada en que puede triunfar ante la muerte.   

La misión del médico es ofrecer posibilidades de curación reales –pero 

téngase en cuenta que se trata de la curación de la dimensión corporal, 

formalizable (hasta cierto punto)– y el modo como llevarlas a cabo, y de este 

servicio depende que el enfermo albergue esperanza de que puede vencer a la 

muerte inminente. El enfermo con posibilidad de curación está altamente 

esperanzado, pues anhela un bien venidero: la salud. Así, para su consecución, 

moviliza todos los recursos que tiene a su disposición, emprende una aventura, en 

la cual debe asumir riesgos, pero en la que no se encuentra solo, sino que cuenta 

con el acompañamiento –primordialmente de la enfermera–. 

  

Conclusiones  

Reunimos, a continuación, a modo de síntesis, las principales conclusiones a 

las que hemos llegado con nuestra investigación: 

1. La relación médico-paciente es radicalmente distinta de la relación 

paciente-enfermera. Ello estriba en que el primero incluye al paciente en un 

sistema teleológicamente determinado de antemano y, por tanto, atiende a la 

formalización propia de este sistema. La enfermera, por su parte, atiende a las 

dimensiones no formalizables de la salud; por ello, capta la enfermedad en cuanto 

que ésta es de este enfermo. De esta manera la enfermera ayuda al sistema en su 

globalidad al ser capaz de articular conjuntamente lo formalizable y lo que no lo 

es.  

2. En estricta vinculación con lo dicho, la labor de la enfermera es 

imprescindible, puesto que se ‗salta‘ el sistema, al no atender tan sólo a lo 

formalizable. Por otro lado, la organización como tal, está determinada por las 

condiciones históricas y técnicas del momento, que son posibilidad de 

formalización de aquellos aspectos centrales del sistema. De esta manera, la labor 

de la enfermera vale para todo tiempo histórico, puesto que no está condicionada 

por lo formal, puesto que atiende a lo meta-formal. 

3. Justamente por ello, la relación entre enfermera y paciente no sufre 

deterioro, puesto que no atiende a la tecnificación de la salud, como el médico. La 

enfermera, ante todo, busca sanar la enfermedad de este enfermo y no la 

enfermedad globalmente; esto es, la enfermedad formalizada. Al atender a este 

enfermo, descubre su carácter único, y se encamina al encuentro de su intimidad, 

sólo así puede proveer de esperanza; lo cual es, a su vez, lo propio de su labor. 
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I. TEORÍA DEL CONOCIMIENTO 

 

Planteamiento 

Si se revisa la entera teoría del conocimiento que Polo ofrece no sólo en su 
Curso de teoría del conocimiento en cuatro amplios volúmenes, sino también en 
las demás obras (e inéditos), y si se examinan asimismo los diversos estudios 
gnoseológicos publicados sobre ella (que son ya múltiples), se ve de modo 
palmario que los hallazgos polianos son muchos y patentes, pero también se 
advierte que quedan muchas cuestiones abiertas que hay que estudiar y perfilar

106
. 

Esta revisión es conveniente llevarla a cabo porque así como Aristóteles y Tomás 
de Aquino, antes de aportar sus soluciones personales se planteaban todas las 
aporías posibles sobre los temas en cuestión, asimismo en la investigación de la 
gnoseología poliana conviene ofrecer, si no todas, una buena muestra de 
dificultades que se añaden a sus hallazgos de primera magnitud. No obstante tales 
problemas, se pueden sacar conclusiones válidas. La pista para su formulación la 
ha brindado la atención a la cúspide del conocer natural humano, el conocer 
personal o intelecto agente, pues como todo nivel del conocer humano lleva la 
impronta de la raíz de donde nace, el conocer personal humano, que es, a la par, 
el fin de todo conocer humano, se pueden formular dos tesis, una metódica y otra 
temática. 

 

1. Todo método o nivel del conocer humano (menos el término del límite 
mental –el objeto pensado–) es dual.  

Esto significa que ningún nivel del conocer propiamente humano actúa 
aislado o en solitario y, además, que debe su actividad a un conocer superior. Esto 
se debe a que la persona es co-acto con Dios

107
 y, por tanto, que su conocer 

personal depende del conocer divino, no al revés. En cierto modo se puede decir 
que el acto de ser personal humano es co-acto de ser cognoscente con el Acto de 
Ser cognoscente divino. Esto no implica que la esencia humana no reciba su 
actividad del ser divino

108
, puesto que es co-creada con el acto de ser personal 

humano
109

. Por lo que precede se explica que:  

                                                           
106 Cfr. al respecto: SELLÉS, J.F., Hallazgos y dificultades en la teoría del conocimiento de Polo, Cuadernos de 

Pensamiento Español, nº 63, Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 2016.  
107 ―El hombre no existe, sino que co-existe, porque es la criatura donal‖. POLO, L., Antropología trascendental, 248. 

―El acto de ser humano, al que llamo co-acto atendiendo precisamente a su constitutiva relación con otro‖. Epistemología, 

creación y divinidad, 265, nota, 18. Lo que precede equivale a decir que ―la radicalidad propia del hombre es personal y se 
caracteriza estrictamente por la unión con su Creador‖. Ibid., 270. ―Según los personalistas no hay un yo sin un tú. Este 

enfoque acerca de la pluralidad personal no parece suficientemente profundo, pues la remitencia de una persona a otra hay 
que sorprenderla en el hombre en el acto de ser humano (no sólo en la esencia del hombre); acto que se dice personal en 

tanto que coexistencia o coacto‖. Ibid., 315. ―Para ser fiel a su condición de persona, el hombre debe estar siempre abierto 

al otro‖. Ibid., 321.  
108 ―Si la esencia humana no fuera creada no inventaría: la invención suscitante es imposible sin el concurso divino‖.  

POLO, L., Antropología trascendental, 336. 
109 Como la esencia humana (vida añadida) se añade a la naturaleza corpórea humana (vida recibida), esto plantea la 

cuestión de si la naturaleza humana es co-creada con la persona y su esencia. Dado que la naturaleza humana depende de la 

esencia humana y no del universo físico, hay que responder que aunque los elementos biológicos de la corporeidad humana 

se toman de los padres, la vida que los vivifica aunadamente conformando una nueva vida los hace suyos, se los apropia y 
los refuerza. En esto nos parecemos en cierto modo a Cristo, pues si en él no hay nada creado sino que todo en él es 

asumido, en nosotros se da un apropiarse y reforzar (en la medida en que lo permite el límite mental) dimensiones vivas 

que empiezan a existir de otro modo a como antes existían.  
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a) Los hábitos innatos se dualizan con el intelecto agente, del que nacen y 
dependen. 

b) Los hábitos adquiridos de la razón se dualizan con el miembro inferior de 
la sindéresis, ver-yo, del que se originan y dependen. 

c) Los actos de la razón se dualizan con sus respectivos hábitos adquiridos, 
de los que dependen.  

Esto indica que no se puede ejercer ningún acto de la razón sin ejercer un 
hábito adquirido racional, sin la constante actividad de los hábitos innatos y del 
intelecto agente o conocer personal

110
. ¿Quiere esto decir que el conocimiento 

objetivo (el límite mental) no sea dual, es decir, que no se da en él co-actualidad? 
Es evidente que el objeto conocido es co-actual con el acto de conocer, la 
operación inmanente –actualidad que depende del acto, no del objeto–, por eso el 
objeto no es físico. Lo que se quiere indicar es, más bien, que, a distinción del 
resto de los actos de conocer, las operaciones inmanentes no son co-actuales con 
un acto de conocer inferior a ellas. Obviamente, tampoco el objeto conocido 
activa un conocer inferior. Esto manifiesta que entre el conocer racional y el 
sensible hay una brecha que tiene que ser salvada por el conocer suprarracional, 
en concreto, por el ver-yo de la sindéresis, en la medida en que ilumina los objetos 
de la sensibilidad intermedia y que, al llevarlo a cabo, ofrece las llamadas especies 
impresas a la razón. También por esa falta de co-actividad entre el límite mental y 
los actos de los sentidos cabe hablar para la abstracción de conocer detenido.  

 

2. Todo tema del conocer humano es, salvo en el límite mental, doble
111

: 
uno superior y otro inferior.  

a) Esto se debe a que la persona humana tiene un doble tema: uno superior y 
otro inferior: el tema superior es el ser pluripersonal divino y el tema inferior es 
ella misma como tema. El superior es el tema de conocer personal; el inferior es el 
tema del hábito de sabiduría, el cual es inherente a la persona. Esta dualidad debe 
explicar que: 

b) El conocer personal tiene un doble tema: el superior es el ser personal 
divino; el inferior es, desde el conocer divino, doble: la propia persona humana 
conocida por Dios y las demás personas humanas en la medida en que Dios nos 
las quiera en parte revelar. El hábito de sabiduría tiene un doble tema: uno 
‗interior‘, la coexistencia libre personal; y otro ‗hacia dentro‘, el conocer y el amar 
personales. Debe explicar asimismo que el hábito de sabiduría tenga una doble 
redundancia: una sobre el hábito de los primeros principios (de lo contrario este 
hábito no denotaría la generosidad de la persona); y otra sobre la sindéresis (pues 
en caso contrario, la persona no se implicaría en querer-yo, ni éste redundaría 
sobre ver-yo, para que éste pueda conocer lo real no solo como verdad sino como 
bien).  

c) El doble tema del hábito de los primeros principios es: el superior, el 
principio de identidad u ‗Origen‘, es decir, el acto de ser divino; el inferior, el de 
no contradicción o ‗persistencia‘, o sea, el acto de ser del universo. No se puede 

                                                           
110 Nótese que, a pesar de esa exigencia, las gnoseologías recientes se ciñen en exclusiva a los actos, olvidando los 

hábitos adquiridos en innatos y el intelecto agente.  
111 Polo escribió que ―la temática de cada dimensión del abandono del límite mental tampoco debe ser única… lo que 

se abandona es precisamente la unicidad… ninguna de las dimensiones del límite mental se ocupa de un tema único, sino 
de varios‖. POLO, L., Antropología trascendental, 129-130. Por eso es verdad que ―una vez abandonado  (el objeto 

pensado) se accede a lo real en cuanto real, que no es simple ni único‖. CORAZÓN, R., El pensamiento de Leonardo Polo, 

Madrid, Rialp, 2011, 83.  
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advertir uno sin otro, y esa vinculación es la dependencia real del ser del universo 
respecto del ser divino.  

d) El doble tema del hábito de la sindéresis es: el superior, la voluntad; el 
inferior, la razón (o inteligencia). A la vez cada una de esas dimensiones de la 
sindéresis tiene un doble tema: el doble tema del querer-yo es: el superior, las 
virtudes de la voluntad, que al iluminarlas son noticias de los hábitos innatos; el 
inferior, los actos de la voluntad. El doble tema de ver-yo es: el superior, los 
hábitos adquiridos de la razón, que iluminados son ‗claridades‘ de temas reales 
metafísicos; el inferior, los actos adquiridos de la razón, que iluminados son 
‗símbolos ideales‘ de temas reales físicos y humanos.  

e) El doble tema de los hábitos de la vía operativa racional es: el superior, 
sus respectivos actos a los que manifiestan; el inferior, la tetracausalidad física. 

f) El doble tema de los actos de la vía operativa racional es: el superior, las 
concausalidades físicas en ‗pugna‘; el inferior, los objetos intencionales en 
‗compensación‘.  

 

3. Dificultades y conclusiones 

Si a lo largo de la lectura de la teoría del conocimiento poliana surgen las 
siguientes dificultades, también cabe registrar las evidencias consecutivas a ellas: 

a) ¿Por qué los hábitos de la razón práctica sólo tienen un tema: sus actos?  

b) ¿Por qué los actos de la razón práctica sólo tienen un tema: los bienes 
mediales?  

La respuesta conjunta a ambas preguntas es porque la razón práctica no 
abandona el límite mental

112
, y no lo hace porque está subordinada a la voluntad, 

la cual carece de límite ya que no es posesiva
113

.  

c) ¿Cabe hablar de un doble tema de los actos del logos o unificantes?  

d) ¿Cabe hablar de doble tema de los hábitos generalizantes? 

e) ¿Cabe hablar de un doble tema de los actos generalizantes? 

La respuesta conjunta a las tres preguntas es negativa, porque ninguno de 
estos niveles cognoscitivos abandona el límite mental.   

De las tesis centrales precedentes se derivan una serie de implicaciones. 
Destaquemos algunas: 

a) Al no abandonar el límite mental ni la razón práctica ni la generalización 
ni el logos, es comprensible que la filosofía clásica medieval del s. XIII (la que, 
según Polo, es culmen entre las demás y hasta él) sentase que la razón teórica es 
superior a la razón práctica y a la razón formal, y asimismo que matizase la 
importancia de las matemáticas.  

                                                           
112 ―El conocimiento objetivo de la verdad no satura la inteligencia, pero es imprescindible para la constitución de los 

actos relativos a medios‖. POLO, L., Antropología trascendental, 295, nota 46. ―La distinción entre la razón pura y la razón 
práctica es solidaria de esta interpretación de la objetividad‖. Ibid., 576, nota 41.  

113 ―La intención de otro caracteriza el acto voluntario. Lo otro es el bien extramental. Por no ser esta intencionalidad 

posesiva, no cabe hablar de abandonar el límite voluntario‖. POLO, L., Antropología trascendental, 412, nota 69.  
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b) El límite mental es una excepción metódica y temática del conocer 
humano, porque ni crece como conocer ni profundiza en lo conocido. Por tanto, 
no parece adecuado para el conocer humano, cuya clave es el crecimiento; en 
consecuencia, conviene trascenderlo. De esto deriva la pregunta acerca del por 
qué de la limitación metódica y temática del límite mental. La respuesta de Polo 
dice así: El límite mental es un conocimiento limitado o detenido debido a la caída 
del primer hombre

114
. El efecto de dicha limitación recae directamente sobre el 

cuerpo de todos los descendientes de nuestros primeros padres, y tiene como 
notable consecuencia la muerte humana, pues la muerte es debida a que la 
presencia mental no es lo intensa que debería ser. Sin cuerpo propio no es posible 
el pensamiento objetivo, pero la muerte del propio cuerpo se debe al pensamiento 
objetivo, el cual impide que la luz del alma penetre en la corporeidad (si 
penetrase, lo actualizaría, lo presencializaría, y como la presencia está al margen 
del tiempo, no moriría). El límite mental manifiesta que el vínculo entre el alma y 
el cuerpo es débil. De lo que precede cabe sentar que tras la muerte no cabe 
conocimiento objetivo detenido, limitado, pero sí una presencia mental no 
limitada y también todos los demás niveles cognoscitivos de la esencia humana. 
Además, los hombres salvados mantendrán su co-actividad personal con Dios y 
los niveles cognoscitivos personales. Desde este punto de vista cabe formular una 
última tesis: en la resurrección de los cuerpos la presencia metal no será detenida. 
Si la presencia mental tras la muerte no es limitada, no se requiere la búsqueda del 
conocer personal; por tanto, cabe hablar de encuentro. Esto tiene una ventaja para 
los salvados, a saber, que su conocer será creciente, pues respecto de Dios siempre 
se puede crecer; y una desventaja para los condenados: que el suyo será 
decreciente, pues respecto de la nada siempre se puede menguar.   

 

II. TEORÍA DE LA VOLUNTAD 

 

Planteamiento 

Si se leen detenidamente todos los textos de L. Polo sobre la voluntad 
diseminados por sus Obras Completas (e incluso en inéditos), se comprueba que 
arrojan inusitada luz sobre esta potencia naturalmente oscura porque no conoce, y 
porque históricamente ha sido un tema sombrío en la entera historia de la 
filosofía. Esta denuncia, que es poliana, afecta a los siguientes hitos del 
pensamiento occidental: a) La concepción de la voluntad en la filosofía griega 
clásica: Sócrates; Platón; Aristóteles. b) La visión cristiana de la voluntad: 

                                                           
114 ―La limitación de la presencia mental en el hombre caído… La presencia mental de Adán era menos limitada que la 

del hombre después de la caída‖. POLO, L., Epistemología, crreación y divinidad, 53. ―Insuficiencia presencial, que es 

debida a la primera caída‖. Ibid., 54. ―La organización presencial en la criatura humana no es todo lo intensa que en 
principio debería ser, puesto que no impide la desintegración del cuerpo humano, es decir, su muerte. La deficiencia de la 

presencia mental es debida al pecado original‖. Epistemología, 107, nota 41. Por eso escribe que ―en él (Cristo) la presencia 

mental no está detenida, a diferencia de lo que ocurre en el hombre después del pecado. Dicha detención es propiamente el 
límite del conocimiento humano‖. Ibid., 231. ―La limitación de la presencia es una de las razones de la mortalidad del 

hombre, por cuanto que implica una unión del alma y el cuerpo no todo lo completa que podría darse‖. Ibid., 233, nota 18. 
―La muerte es la separación del alma y del cuerpo. Esta separación es posible, a mi modo de ver, por el hecho de que la 

presencia mental humana, por ser limitada, no asegura la permanencia de la unión del alma con el cuerpo; observación no 

válida en cristología, pues, como sugiero, el límite mental es debido al pecado original‖. Ibid., 253. ―La muerte se debe a la 
debilidad de la presencia mental del hombre post peccatum, que no alcanza a organizar suficientemente al cuerpo humano. 

Por eso el cuerpo humano sufre debilidades, enfermedades, vicios, etc.‖. Ibid., 293. ―La presencia mental del condenado es 

inferior a la del hombre post peccatum. En su caso se habla de segunda muerte; se trata de una muerte que no permite 
ninguna resurrección, porque su presencia mental se ha hundido, es decir, es incapaz de articular el tiempo de la 

sensibilidad. Por eso decía Tomás de Aquino que el condenado es prope nihil. El nihil es la pérdida del objeto propio de las 

facultades superiores. El condenado es prope nihil porque carece en buena medida de ellas, es decir, está como borracho o 
idiotizado, a saber, con una grave confusión mental… La presencia mental no sea capaz de reponerse ella misma… Con la 

resurrección la presencia mental será elevada y quedará libre de su limitación post peccatum. De ese modo es claro que 

atravesará con su luz el cuerpo humano en su situación de cuerpo glorioso‖. Ibid., 294. 
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primeros cristianos; Agustín de Hipona; Tomás de Aquino. c) Escoto como punto 
de inflexión en la historia de la filosofía sobre la interpretación de esta potencia, 
por su cambio de paradigma y sus tesis de la natura ut voluntas y la perseitas. d) 
La radicalización ockhamista sobre la voluntad y los consecuentes 
representacionismo, contingentismo y voluntarismo nominalista. e) El 
pensamiento moderno sobre ella: Descartes, la réplica racionalista a éste de 
Spinoza y Leibniz, y su continuación en el voluntarismo empirista. f) El 
paradójico voluntarismo del idealismo: Kant, Fichte y Schelling, y Hegel. g) El 
voluntarismo personal distintivo de Kierkegaard, y el impersonal, característico de 
Schopenhauer y Nietzsche. h) Los voluntarismos postnietzscheanos de Freud, 
Bergson y Heidegger. i) La versión de la voluntad en nuestra época, que es la del 
relevo afectivo, periodo que no solo pone la filosofía práctica al servicio de la 
voluntad, sino que es de crisis de voluntad en las bases sociales –familia, 
universidad y empresa– por falta de virtudes.  

En los textos de Polo el lector encontrará los siguientes asuntos clarificados 
sobre la voluntad: a) Los temas de la voluntad, que son de dos tipos: los bienes 
mediales y el bien último, así como las explicaciones respecto del mal y de la 
tendencia a la nada de una voluntad enviciada. b) La distinción entre la dualidad 
voluntas ut natura y la voluntas ut ratio. c) La dependencia de la voluntad 
respecto de la inteligencia y su indagación acerca de la jerarquía entre ambas 
potencias. d) La vinculación entre la voluntad y la razón práctica. e) Los distintos 
actos de la voluntad sobre medios y sobre el fin. f) Las virtudes de la voluntad 
sobre medios y sobre fines

115
. g) La dualización de la voluntad con el miembro 

superior del hábito innato de la sindéresis, el querer-yo, que la activa y refuerza. 
h) La vinculación de la voluntad con el acto de ser personal humano, es decir, con 
los trascendentales personales –coexistencia libre, conocer y amar–. i) La 
vinculación de la voluntad con el ser divino

116
.  

Las denuncias polianas sobre el tratamiento de la voluntad en la historia de 
la filosofía y su investigación de los temas con los que esta potencia se aúna 
ofrecen dificultades, pero sin duda también muchas claridades que se pueden 
sintetizar seguidamente. La clave para elucidarlas surge de prestar atención al 
amar personal, dimensión superior del acto de ser humano, el cual es la raíz de la 
que depende la voluntad como potencia superior de la esencia del hombre. En 
efecto, el amar personal es dual siendo su dimensión superior aceptar, puesto que 
somos criaturas, y la inferior, dar. Pues bien, la voluntad manifiesta en sus 
diversas dimensiones y vínculos esa dualidad. Si se refiere a los temas superiores 
a ella (personas), manifiesta más el aceptar; si se refiere a sus temas inferiores 
(realidades no personales), manifiesta más el dar. Y en ambos casos manifiesta la 
aceptación y la donación personal humana mediante dones, obras. Con todo, dos 
son las tesis que descuellan sobre las demás que se pueden formular acerca de esta 
potencia según el legado de Polo.  

 

1. Las dimensiones de la voluntad son duales en dependencia de sus temas 

Los temas de la voluntad son los bienes, y éstos son de dos tipos: medios y 
fines. Estos últimos son, a su vez, de dos tipos: el ser divino y las personas 
creadas. De esto deriva lo siguiente. 

a) La clásica división entre voluntas ut natura y voluntas ut ratio. En virtud 
de la distinción temática entre medios y fin último, la voluntad tiene dos fases: la 
nativa y la que sigue a la razón práctica. La nativa es inicialmente potencia pasiva 

                                                           
115 Cfr. SELLÉS, J.F., 33 Virtudes humanas según L. Polo, Pamplona, Eunsa, Colección Astrolbio, 2020.  
116 Cfr. SELLÉS, J.F., Teoría de la voluntad según L. Polo, Pamplona, Eunsa, Colección Astrolbio, 2021. 
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y dice relación constitutiva respecto del bien último que la pueda saciar. La que 
sigue a la razón práctica es la fase activada de la voluntad que versa sobre los 
bienes mediales que le presenta dicha vertiente operativa de la razón.  

b) La distinción entre los actos de la voluntad que versan sobre medios y los 
que se refieren al fin. Los primeros son el consentir, el elegir o decidir y el usar, 
éste último tradicionalmente llamado uso activo. Los que versan sobre el fin son 
el simple querer, el tender y el disfrutar. Estos son superiores a los que versan 
sobre los medios.  

c) Las virtudes de la voluntad sobre medios y las que se refieren a fines. Las 
primeras son, al menos, éstas 14: responsabilidad, veracidad, sencillez, templanza, 
señorío, eutrapelia, pureza, sacrificio, fortaleza, paciencia, orden, laboriosidad, 
studiositas y magnanimidad-audacia. Las segundas son, al menos, estas otras 14: 
justicia, piedad, honor, servicio, generosidad, respeto, agradecimiento, 
amabilidad, amistad, religiosidad, arrepentimiento-venganza-perdón, confianza, 
esperanza y fidelidad naturales. Las virtudes de la voluntad que miran al fin son 
superiores a las que miran a los medios. La humildad y la alegría no son virtudes 
directas de la voluntad, sino dimensiones superiores, personales. 

 

2. Las vinculaciones de la voluntad con otras dimensiones humanas son 
duales  

a) Con la razón práctica. Del mismo modo que la razón práctica no es una 
potencia distinta de la razón teórica, sino una extensión de ésta, así la voluntas ut 
ratio no es una potencia distinta de la voluntas ut natura, sino una extensión de 
ella a tener que ver con los bienes mediales que la razón práctica le presenta

117
. La 

voluntas ut natura se determina ad unum por la felicidad, pero ―cuando la 
voluntad toma contacto con la inteligencia, se habla de voluntad ut ratio, de una 
voluntad en la que influye la inteligencia. Según el planteamiento tomista, cuando 
la inteligencia capta o presenta algo bueno a la voluntad, la voluntad inicia el 
ejercicio de su actividad, sin que con ello su culminación sea segura‖

118
, porque 

ninguno de los bienes con los que la voluntad se corresponde en esta vida la puede 
saturar, y porque aunque esté diseñada de modo necesario para el bien que la 
pueda colmar, como no lo posee en esta vida, puede no serle fiel.  

Si la razón conoce lo real que es medio como bien, puede ayudar a que la 
voluntad quiera; no en caso contrario

119
. Esto indica que sin conocer no cabe 

actividad voluntaria alguna. Por tanto, si el querer de la voluntad es posibilitado 
por el conocer, será para que su querer sea con sentido humano y racional, ut 
ratio, no pasional o inferior a la razón. En consecuencia, los quereres que sigan a 
la razón serán buenos (y los que se aparten de ella, malos), pero lo serán siempre 
que no se tomen como el bien último al que está orientada la voluntad, pues si lo 

                                                           
117 ―La voluntas ut natura no es una facultad distinta de la voluntas ut ratio, sino un estadio en que se colocan los actos 

voluntarios distintos de los respectivos a medios‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 385. Más adelante añade: ―la 
voluntad racional no es otra potencia, sino una fase del desarrollo de la voluntad‖. Ibid., 394. E insiste: ―la voluntas ut ratio 

no es una potencia distinta de la voluntad nativa, sino un tramo suyo. Se caracteriza, en primer lugar, por ser ilustrada con 

el conocimiento de los bienes mediales, el cual corre a cargo de la llamada razón práctica y, en segundo lugar, por el 
ejercicio de actos con los que se adquieren algunas virtudes morales‖. Ibid., 438. 

118 POLO, L., Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, 163. 
119 ―La inteligencia toma contacto con la voluntad en cuanto que es capaz de desvelar la razón de bien. Pues bien, 

entonces la voluntad nativa tenderá hacia lo desvelado, pero no exclusivamente porque se lo presente la inteligencia, sino 

porque ella misma desde su arranque sólo puede ser movida por la felicidad (ahí no hay elecciones). Como la voluntad 

nativa no sabe qué es la felicidad, ha de tomar contacto con la inteligencia y entonces se llama voluntas ut ratio. Pero tiende 
a eso que se le presenta como felicitario porque ella de suyo tiende a lo felicitario, con tal de que así se le presente. La 

voluntas ut ratio es, por lo pronto, el despertar de la tendencia, que de suyo está dormida por ser una relación 

trascendental‖. Ibid., II, 163. 
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suplantan, serán malos
120

. Lo que le presenta la razón a la voluntad siempre es 
limitado, porque –como advirtió Tomás de Aquino– la razón es una potencia de 
medios

121
. Por tanto, la clave de la voluntad respecto de ellos será no conformarse 

con ninguno, o lo que es lo mismo, no tomar ninguno como fin. Aquí vale la 
sentencia agustiniana: ‗si dijeras basta, pereciste‘

122
, pues ―en la fase en que la 

voluntad toma contacto con la inteligencia (voluntas ut ratio), la presentación del 
bien es finita y, por tanto, insatisfactoria para la voluntad como potencia infinita. 
Por consiguiente, aunque es cierto que sólo se quiere lo que se conoce, el 
conocimiento del bien debe crecer‖

123
. La voluntad está llamada a crecer en la 

medida en que el conocer racional, y no solo éste sino sobre todo el 
suprarracional, va descubriendo más realidades como bienes.  

En síntesis, la potencia de la voluntad no se corresponde enteramente con la 
razón, pues sólo lo hace como voluntas ut ratio, conectando con las operaciones 
de la razón práctica que conocen bienes. Sin embargo, conecta con conoceres 
superiores al de la razón, el de la sindéresis, y asimismo con inferiores a ella, los 
de los sentidos.  

b) Con la sindéresis. Conocer racional y metarracional; razón práctica y 
sindéresis. La razón conoce los bienes mediales; la sindéresis, el final. La 
sindéresis es activa y previa a la activación de la razón práctica, pues de no estar 
abiertos cognoscitivamente al bien final mediante la sindéresis de nada valdría 
corresponderse con los mediales, porque éstos son camino para aquél

124
. La 

sindéresis es dual, porque no es lo mismo activar la razón que la voluntad. En el 
primer caso basta iluminarla, conocerla, porque el tema de la razón es la verdad –
pluralidad de verdades–, y sobre ella la razón no vacila (delibera, en cambio, la 
razón práctica respecto de bienes mediales, porque –ya se ha dicho– ninguno es el 
último, y pueden ser unos u otros, más o menos bienes, no una verdad sin vuelta 
de hoja). En el segundo caso, la sindéresis no sólo tiene que iluminar la voluntad 
para conocer su estado, sino que para activarla requiere reforzar su querer, pues –
también se ha indicado– éste no alcanza nunca durante esta vida el tema que la 
satisface de tal modo que la voluntad no se pueda volver atrás. Al primer miembro 
de la sindéresis, el inferior, Polo lo llama ver-yo. Al segundo, al superior, lo 
denomina querer-yo. Los llama así para recalcar su índole de medios y evitar que 
el yo se entienda subjetivizado, o sea, como sujeto distinto del acto de ser personal 
humano. La persona humana es una, no dos. Lo que no es ella es de ella, pero no 
es persona.  

                                                           
120 ―Es posible incluso confundir los medios con los fines, lo que es una equivocación con connotaciones morales 

negativas. Desde luego, el fin no se reduce a las meras consecuencias externas de los actos mediales. Para el desarrollo de 

la experiencia moral no es suficiente la razón práctica‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 389. De esta manera se 
logra una primera explicación de por qué las acciones pueden ser buenas o malas. ¿Cuándo serán malas? Cuando realmente 

haya una equivocación, por defecto, es decir, cuando la voluntad nativa se satisfaga con la voluntas ut ratio, la cual no es 

una relación trascendental. La confusión es posible por el defectuoso conocimiento de la felicidad; si lo que la inteligencia 
le presenta como felicitario polariza a la voluntad, se produce un error acerca del fin último que afecta a la raíz ontológica 

de la voluntad. Cuando la experiencia o cualquier otra información haga que se desengañe, la voluntad irá por otra cosa o 

se quedará perpleja ante lo que le presenta la inteligencia. Los errores morales son debidos a una equivocación en lo que 
respecta a la felicidad‖. Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, 163. 

121 ―Tomás de Aquino definía la inteligencia humana así: facultad de los medios‖. POLO, L., La persona humana y su 
crecimiento, 61. 

122 ―Si dijeres basta, estás perdido. Ve siempre a más. Camina siempre, progresa siempre. No permanezcas en el mismo 

sitio, no retrocedas, no te desvíes‖. SAN AGUSTÍN, Sermón 169, 15 (PL MG 38, 926). 
123 POLO, L., Ética: hacia una versión moderna de los temas clásicos, 163. 
124 ―Ocuparse de los problemas prácticos es lo propio de la voluntas ut ratio. Con esta expresión se expresa la unión de 

la voluntad con la razón práctica. La voluntas ut ratio recibe la noticia de los bienes que la razón práctica le proporciona sin 
la que no es posible ejercer los actos voluntarios respectivos a los bienes mediales. La inteligencia objetiva la verdad 

teórica, pero también le corresponde captar la razón de bien y presentársela a la voluntad. Nihil volitum quin praecognitum: 

la voluntas ut ratio no puede querer medios si antes no han sido conocidos. De manera que, aunque la relación con el bien 
corresponde a la voluntad, eso no significa para los aristotélicos que la voluntad conozca. También este asunto es 

complicado. ¿Qué caracteriza a la razón práctica como captación del bien? ¿De qué modo la inteligencia tiene que ver con 

la voluntad? La razón práctica presenta una pluralidad de bienes, no uno solo, ni tampoco el bien supremo‖. Ibid. 

66



 

 
 

 

Pues bien, teniendo en cuenta esta dualidad hay que sentar las siguientes 
tesis: 1ª) La voluntad se dualiza con el miembro superior de la sindéresis, el 
querer-yo, la cual se dualiza, a su vez, con los hábitos innatos superiores a ella, el 
de los primeros principios y el de sabiduría, y media entre la voluntad y el amar 
personal

125
. 2ª) Los actos y las virtudes de la voluntad son constituidos por el 

querer-yo
126

. Esto significa que en los actos y las virtudes de la voluntad el 
querer-yo (en rigor, la persona a través de querer-yo) se implica, es decir, se 
responsabiliza de ellos y se reconoce en ellos. 3ª) Los actos y virtudes de la 
voluntad son modalidades dispositivas de querer-yo

127
. Que la sindéresis disponga 

según los actos y virtudes de la voluntad indica que este hábito innato otorga 
libertad a dicha potencia128. 4ª) Los actos y virtudes de la voluntad son iluminados 
por querer-yo129, el cual es volente y cognoscente

130
. 5ª) La voluntad es aportante 

porque depende del amar donal a través de querer-yo
131

. Sin ese carácter de 
aportación de la voluntad no serían posibles los dones, es decir, las obras que 
ofrecemos a otras personas. Pero el carácter otorgante de la voluntad se lo añade 
querer-yo, porque la voluntad es por naturaleza queriente, no oferente (¿cómo va 
a dar si nativamente es potencia pasiva, y si cuando se activa nunca lo hace sin el 
respaldo de querer-yo?); por tanto, sin el añadido de la sindéresis a la voluntad no 
le caben dones

132
. Además, por medio de la novedosa aportación voluntaria se 

manifiesta que la persona humana es una novedad radical
133

. 6ª) El miembro 
superior de la sindéresis, querer-yo, impera los actos de la voluntad. A eso 
obedece la clásica formulación de los primeros principios prácticos: ‗haz el bien, 
evita el mal‘, la cual matiza Polo indicando que la segunda parte solo entra en 
escena tras la caída original

134
. 7ª) La voluntad ‗es curva‘ respecto de la 

sindéresis, no en el sentido de que con sus actos y virtudes ‗quiera‘ el querer-yo 

                                                           
125 ―La voluntad humana sin el yo es absolutamente imposible, hasta el punto de que el yo está en el arranque y 

culminación de la voluntad. Es una dimensión primordial de la voluntad‖. POLO, L., Nietzsche como pensador de 

dualidades, 166. ―Es preciso averiguar la instancia de que dependen sus actos (de la voluntad). Según mi propuesta, esa 

instancia es el hábito innato llamado sindéresis‖. Antropología trascendental, II, 391. ―La voluntad, esta potencia depende 
de la sindéresis, es decir, de un hábito innato que procede del co-ser humano‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 

408, nota 59. 
126 Cuando la sindéresis, en concreto ver-yo, activa la inteligencia, Polo usa el verbo suscitar (actos de conocer) para 

describir esa activación; por su parte, cuando querer-yo activa la voluntad, usa el verbo constituir respecto de sus actos: 

―Suscitar y constituir son términos que describen el ápice de la esencia humana‖. Antropología trascendental, II, 493. 
127 ―Los actos voluntarios son constituidos: todos ellos son modalidades dispositivas de querer-yo‖. Antropología 

trascendental, II, 294. 
128 ―Lo característico de los actos libres es que nosotros los ponemos; los actos libres no son actos casuales, sino del yo. 

No aparecen porque sí… Se trata de que los ponemos nosotros‖. POLO, L., Lecciones de psicología clásica, 295-296.  
129 ―La sindéresis ilumina aquello que no es posible conocer operativamente, a saber, la potencia inmaterial llamada 

voluntad‖. POLO, L., Antropología trascendental, I, 178. Precedentemente habría escrito: ―la realidad de la voluntad, por 

ejemplo, no se conoce partiendo de la abstracción; lo voluntario no se objetiva como abstracto, es decir, desde la 
iluminación de los objetos sensibles por el intelecto agente. La voluntad es espiritual, no sensible, y su conocimiento 

corresponde a un hábito –la sindéresis– que no es un hábito racional adquirido‖. Curso de teoría del conocimiento, IV, 650. 

En otro lugar añade que el querer-yo de ―la sindéresis ilumina la verdad de la voluntad‖. POLO, L., Antropología 
trascendental, I, 177, nota 4. ―La dualidad del ver-yo y el querer-yo se debe a que el conocimiento de la voluntad no 

corresponde a las operaciones y hábitos adquiridos que parten de la abstracción, porque la voluntad es una potencia 
inmaterial. El conocimiento de la voluntad corresponde al miembro superior de la dualidad de la sindéresis que llamo 

querer-yo‖. Ibid., 258, nota 20. 
130 Nótese de paso que si la voluntad fuese superior a todo conocer humano –como sostienen los modernos 

voluntarismos (Escoto, Ockham, Descartes, Kant, Kierkegaard…), no la podríamos conocer, y, por tanto, la misma tesis de 

la supremacía de la voluntad sobre el conocer sería un quid pro quo injustificable. 
131 ―La esencia humana se entiende como aportación de acuerdo con la voluntad, que es la potencia del alma iluminada 

por querer-yo. Por consiguiente, la sindéresis es un hábito innato dual; de acuerdo con dicha dualidad se manifiesta la 

intimidad de la persona como luz iluminante… (respecto de la razón) y como don que procede del amar y aceptar donal‖. 
POLO, L., Antropología trascendental, II, 293. Como la persona humana es creada, para que el amar personal adquiera 

carácter de don, son precisos los actos voluntarios, a través de los cuales, el bien es congruente con el amor… A su vez, 

dicha aportación es imprescindible para que la estructura donal de la persona sea completada por el amor‖. Antropología 
trascendental, II, 404. 

132 ―Sólo considerada en su dualidad con la sindéresis, la voluntad es constituida como acto esencial aportante‖. POLO, 

L., Antropología trascendental, II, 411.  
133 ―Si el hombre es una novedad radical, lo propio de su esencia es aportar. En ello reside la verdad de la voluntad. El 

mal es una privación en tanto que detiene el aportar humano‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 491. 
134 ―El conocimiento del primer imperativo moral radical es un conocimiento sui generis, llamado sindéresis. Y ese 

imperativo es el «quiere»: no el «haz el bien y evita el mal», sino «quiere»; porque lo propio de la voluntad es querer‖. 
POLO, L., Escritos menores (2001-2014) 218. En otra obra indica: ―A veces se dice que la sindéresis dirige a la voluntad el 

imperativo: «haz el bien y evita el mal». Estimo que no es exactamente así, sino que querer-yo, por lo pronto, anima a la 
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(asunto absurdo), sino en el sentido de que la voluntad no quiere sin ser reforzada 
por el querer-yo de la sindéresis

135
. 8ª) El querer-yo conforma la verdad del acto 

voluntario, pues sin él no caben ni actos ni virtudes en la voluntad, y éstos son las 
verdades de esta potencia

136
. Son verdades constituidas, reales por tanto, no 

intencionales. Esto también comporta que los actos de la voluntad, constituidos 
por querer-yo, son más personales que los de la razón, iluminados por ver-yo

137
. 

9ª) Los actos y las virtudes de la voluntad están más unidos entre sí y al acto de 
ser personal mediante querer-yo que los actos y hábitos de la razón lo están entre 
sí y al acto de ser personal por medio de ver-yo

138
. Obviamente esto implica que 

querer-yo tiene un carácter más unificante que ver-yo.  

c) Con la persona humana. La voluntad es de la persona humana, no la 
persona humana; es una potencia que es de la ‗esencia del hombre‘; no es el ‗acto 
de ser personal‘. La vinculación de la voluntad con el acto de ser personal está 
ausente en la historia de la filosofía. Polo rectifica ese lapsus sosteniendo esta 
serie de tesis: 1ª) La persona humana es el antecedente de los actos de la 
voluntad

139
. 2ª) La voluntad manifiesta a la persona humana a su medida, es decir, 

al amar personal como amor
140

, al conocer personal como verdad en sus actos de 
querer

141
, y a la libertad al adquirir virtudes

142
. 3ª) La voluntad manifiesta el 

carácter coexistente del acto de ser personal humano porque es reunitiva, 
vinculante

143
. En efecto, el carácter unificante de la voluntad es expresión de que 

la persona humana no puede ser única. La persona es constitutivamente relación. 
Relación a nivel de acto de ser significa que es imposible que exista una única 
persona. La voluntad manifiesta esa relación personal siendo constitutivamente 
relación trascendental con el bien último

144
, y lo muestra asimismo con la 

intención de alteridad característica de todos sus actos y virtudes
145

, en especial de 
sus virtudes que se refieren a personas humanas, pues éstas concretan diversos 
niveles de coexistencia con tales personas. 4ª) La voluntad muestra que lo real es 
plural, pues la voluntad es una realidad y a lo que tiende es otra. Si la voluntad 
prescindiera de lo otro se anularía como voluntad: voluntad sin alteridad no es 
voluntad. 5ª) La voluntad muestra el carácter de superioridad del ser humano, su 
señorío, respecto del resto de la creación sensible porque no solo tiende a poseer 
las diversas realidades, sino que las domina y les añade mayor perfección que el 
que ellas tienen

146. 6ª) La voluntad manifiesta el carácter de además de la persona 
humana. El adverbio ‗además‘ referido al acto de ser humano indica que la 
persona humana es constitutivamente creciente, y como la clave de la voluntad es 

                                                                                                                                                                          
voluntad a querer. La verdad se establece en la voluntad en orden al bien, con el que ella se corresponde como relación 
trascendental‖. Antropología trascendental, II, 421.  

135 ―Esa curvatura se cifra en que el acto voluntario tiene que ser constituido de tal manera que el bien trascendental 

motive querer más otro, es decir, el crecimiento de la actividad voluntaria‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 483. 
136 ―El yo no constituye los actos de la inteligencia, pero sí los de la voluntad, y el yo volente comporta la verdad del 

acto voluntario‖, POLO, L., Conversaciones, pro manuscripto, 235. ―La verdad no está separada de la voluntad. Hay una 

verdad teórica, pero también la voluntad es verdadera; también la verdad está en la voluntad. El yo no constituye los actos 
de la inteligencia, pero sí los de la voluntad, y el yo volente comporta la verdad del acto voluntario‖. Ibid., 235. 

137 ―Los actos voluntarios son más intensos que las operaciones de la inteligencia, o bien, que se han de entender como 

modalidades de querer-yo‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 398.  
138 ―Los actos de la voluntad están más vinculados entre sí que las operaciones intelectuales. Esta observación debe 

extenderse a los hábitos de la voluntad, que más que un elenco de virtudes, son el crecimiento de una virtud átoma‖. POLO, 

L., Antropología trascendental, II, 398. 
139 ―En la decisión aparece… lo llamaremos el antecedente de la decisión. Tal antecedente no es un objeto pensado, 

sino la persona humana‖. POLO, L., Filosofía y economía, 166.  
140 ―Tanto lo voluntario como lo intelectual dependen del ser personal, porque son su manifestación esencial‖. POLO, 

L., Teoría del conocimiento, pro manuscripto, 213.  
141 ―Hay una verdad en la voluntad, que sólo se da si se da el acto voluntario. Y en este sentido también hay una 

manifestación personal‖. POLO, L., Escritos menores (2001-2014) 213.  
142 ―La libertad íntima personal desciende hasta la voluntad de tal manera que se deja convocar, pero no de cualquier 

manera sino, precisamente, en términos de persona‖. POLO, L., Persona y libertad, 150. 
143 ―La voluntad es como la goma. Esta metáfora quizá sea válida, pues a la voluntad todo se le pega; ella misma sirve 

de aglutinante‖. POLO, L., Persona y libertad, 117. 
144 ―La voluntad nativa es una relación trascendental‖. POLO, L., Ética: hacia una versión moderna de los temas 

clásicos, 256. 
145 ―La intencionalidad del acto voluntario es la intención de otro‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 412. 
146 ―La voluntad es capacidad de dominio‖. POLO, L., Nominalismo, idealismo y realismo, 44.   
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el crecimiento, manifiesta a su modo, a manera de adjetivo, ese adverbio
147

. 7ª) La 
voluntad manifiesta la libertad personal humana mediante sus actos y virtudes, 
porque todos ellos denotan apertura y constituyen la libertad de la voluntad

148
. 8ª) 

La voluntad manifiesta el conocer personal humano, porque sus actos y virtudes 
son verdaderos

149
. 9ª) La voluntad manifiesta el amar personal humano en sus 

actos y virtudes cuando son oferentes
150

. 

 

3. Dificultades y conclusiones 

Tras el estudio de la voluntad según el tratamiento filosófico de L. Polo 
queda mucho por desvelar, es decir, quedan preguntas en el aire como las que 
siguen: 

a) ¿Cómo se dualizan cada una de sus virtudes?, es decir, ¿cuál es el orden 
de vinculación entre ellas? Añádase que, si cada virtud –como todo lo humano– es 
dual, el miembro superior de una virtud estará vinculado por el miembro inferior 
de otra.  

b) ¿Cómo se van aunando progresivamente las virtudes al amar personal?, 
pues si la virtud superior es la amistad, su miembro superior estará enlazado, a 
través de querer-yo, con al intimidad humana. 

c) Si, según Polo, el querer-yo, es decir, el ―querer-querer-más puede llegar 
ser… no inferior al hábito de sabiduría‖

151
, y el hábito de sabiduría es solidario 

con el acto de ser personal, ¿cómo se concreta, según esto, la distinción entre 
esencia y acto de ser en el hombre? 

Pero también se pueden formular unas conclusiones certeras:  

a) Las dimensiones de la voluntad son duales, porque la voluntad es 
manifestación en la esencia del hombre del amar personal el cual es dual: aceptar 
y dar.  

b) La voluntad no puede actuar jamás en solitario. Requiere el respaldo de la 
persona, de los hábitos innatos –en especial del querer-yo de la sindéresis– y de la 
razón; y para conferir dones, requiere además de ellos, de los sentidos y del 
cuerpo humano.   

c) La voluntad es unitiva porque depende del amar personal, que es lo más 
vinculante en el hombre

152
.   
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147 ―Puede interpretarse la voluntad como un crecer‖. POLO, L., Persona y libertad, 117. 
148 ―Dicha apertura es más neta en los actos y hábitos de la voluntad que en los de la inteligencia‖. POLO, L., Nietzsche 

como pensador de dualidades, 199.  
149 ―Los actos voluntarios verdadean intrínsecamente, pues su verdad es suya: en ellos la verdad no es un trascendental 

relativo, sino constitutivo‖. POLO, L., Antropología trascendental, II, 440. 
150 ―Para que el amar personal adquiera carácter de don, son precisos los actos voluntarios‖. POLO, L., Antropología 

trascendental, II, 404. 
151 POLO, L., Antropología trascendental, II, 390, nota 31 b). 
152 En caso de no ser unitiva, sino lo contrario, disolvente, será porque la voluntad estará manifestando el desamor u 

odio personal humano, es decir, la despersonalización. Pero esto, obviamente, no es natural a ella, sino lo opuesto.  
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RESUMEN: Leonardo Polo llama al intelecto 

personal humano transparencia intelectual dado 

que la luz del conocimiento radical humano 

viene del Transcendente. Sin embargo, la 

búsqueda personal de la Luz divina no es la 

única vertiente del conocer humano. La persona 

humana es capaz de conocer también la multitud 

de los temas esenciales. En virtud de la omisión 

de la búsqueda el intelecto personal conoce los 

objetos inferiores pero no directamente sino a 

través de los hábitos innatos que son tres: el 

hábito de sabiduría, el hábito de los primeros 

principios y la sindéresis. La concepción poliana 

de los hábitos innatos explica cómo la actividad 

de la potencia racional humana depende de la 

transparencia intelectual personal humana. 

Palabras clave: transparencia intelectual, 

omisión de la búsqueda, libertad nativa. 

SUMMARY: Leonardo Polo calls the personal 

human intellect intellectual transparency 

because the light of radical human knowledge 

comes from the Transcendent. However, the 

personal search for divine Light is not the only 

aspect of human knowledge. The human person 

is also capable of knowing the multitude of 

essential subjects. By virtue of the omission of 

the search the personal intellect knows the 

lower objects but not directly but through the 

innate habits which are three: the habit of 

wisdom, the habit of first principles and 

synderesis. The Polian conception of innate 

habits explains how the activity of human 

rational potency depends upon human personal 

intellectual transparency. 

Key words: intellectual transparency, omission 

of the search, native freedom. 
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Planteamiento 

Según la antropolog a trascendental de Leonardo Polo, el conocimiento humano 

no se reduce al límite mental, es decir, al conocimiento objetivo que corre a cargo de la 

inteligencia, sino que la persona humana nativamente conoce también los temas 

superiores a lo racional. La cima del conocimiento natural personal humano es, según 

Polo, la fe intelectual cuyos frutos son las verdades supremas de la intelección humana: 

«el descubrimiento de la inmortalidad así como de la existencia de un destino divino 

que nos trasciende en poder y en ser y que nos juzgará según nuestras obras»
153

. Con la 

fe intelectual no se alcanza el conocimiento personal de Dios dado que éste es un 

conocimiento que transciende la capacidad nativa humana: la persona humana lo puede 

adquirir sólo como don sobrenatural y por eso esta dimensión del conocer humano se 

llama fe infusa. La fe intelectual, siendo «la última fase del desarrollo»
154

 del 

conocimiento nativo humano y «el más alto grado de ejercicio de la intelección en su 

búsqueda de la verdad»
155

 equivale a la búsqueda personal de lo inabarcable, del 

Transcendente.  

La persona humana no es abierta a la nada, no es absurda: la búsqueda personal 

tiene sentido porque es orientada al Transcendente. El Transcendente se da a conocer 

iluminando el intelecto personal humano: se da a conocer como luz cognoscitiva
156

. Por 

eso Polo llama al núcleo del saber humano ‗transparencia intelectual‟: el intelecto 

personal humano conoce en tanto que transparenta la Luz divina. Hay que admitir que 

tal transparencia es libre, no pasiva como la transparencia de un cristal. Esto quiere 

decir que la fuente del conocimiento íntimo humano es Dios o que la luz cognoscitiva 

humana en su radicalidad no proviene del propio ser humano sino como don de Dios. Es 

un don del cual gozan en el universo sólo las personas humanas, porque los animales, 

las plantas y las piedras no conocen espiritualmente. 

Recapitulando lo dicho, Dios es la fuente de toda la luz porque es la Luz que 

transciende toda la criatura. Ahora bien, sólo en Dios –el Origen y el Destino del ser 

humano– la persona puede conocerse radicalmente: conocer quien es de verdad o 

conocer el sentido personal propio. Tal conocimiento, inalcanzable con solas 

capacidades naturales humanas, es el conocimiento infuso, del cual no vamos a hablar 

en este sitio. La persona puede abrirse libremente (como cerrarse) –se trata de la fe 

                                                           
153

 POLO, L., Epistemología, OC (A) XXVII, p. 73. «Dicha fe atrevida y valiente alcanza 

en sus más altos desarrollos la existencia de lo absolutamente transcendente que nos acoge 

en su ámbito y nos llama como nuestro destino. Ahora bien, si Dios nos supera tan 

radicalmente, no puede ser menos que nosotros, y si nosotros podemos manifestarnos y 

comunicarnos, Dios también; más aún, si el hombre puede buscar a Dios, cuánto más Dios 

podrá salir al encuentro del hombre y comunicarse con él, si quiere. La fe intelectual tiene 

que admitir la posibilidad real, no simplemente hipotética, de que lo transcendente puede 

ponerse en contacto con nosotros, así como guiarnos en su búsqueda». Ibíd., pp. 72-73. 

[Las referencias bibliográficas a las obras de Leonardo Polo se indican según los criterios 

de Studia Poliana, a saber, se pone sólo el título abreviado y los números de las páginas 

correspondientes. Se señala también la serie de las Obras completas de Leonardo Polo 

(siempre la primera edición) y el número del tomo.] 
154

 Ibíd., p. 70. 
155

 Ibíd., p. 73. 
156

 Cfr. GARCÍA GONZÁLEZ, J. A., ―La doctrina de Polo acerca de la luz, y su papel en el 

universo y para la vida‖, Studia Poliana, 11 (2009), 61-69. 
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intelectual– al conocimiento sobrenatural que no depende de ella, sino de Dios como su 

don. 

Por otro lado, la persona humana es capaz de conocer los temas inferiores no 

trascendentales: la realidad física, las leyes naturales, las matemáticas, etc. Con esto 

surge una pregunta: ¿si la fuente radical de la luz cognoscitiva humana es Dios, es decir, 

si el conocimiento radical humano proviene de Dios, entonces cuando conocemos una 

planta o una ley física es Dios quien conoce en nosotros? ¿Soy yo quien decido conocer 

esta planta o es la luz cognoscitiva divina que transparento? ¿Cómo conjugar el 

conocimiento infuso de Dios en mi intimidad personal con mi conocimiento inferior 

que realmente depende de mí? Con otras palabras: ¿cómo explicar que mi conocimiento 

de una planta no es conocer infuso sobrenatural sino mi propio conocimiento libre y 

natural?  

La respuesta que da Leonardo Polo va por la siguiente línea: el intelecto personal 

humano (es el intelecto agente aristotélico elevado al nivel personal: el intelecto como 

el co-acto de ser humano) no activa su esencia o su potencia intelectual (la inteligencia) 

directamente, sino con los hábitos innatos como a través de un filtro. Por eso, 

ordinariamente el influjo de la Luz divina en el intelecto personal no tiene 

consecuencias directas en la potencia racional humana, sino indirectas, según la libertad 

humana que la persona ejerce a nivel de sus aperturas habituales innatas. Para 

comprenderlo, conviene introducir la noción poliana de omisión de la búsqueda. 

 

1. La omisión de la búsqueda 

En la persona humana no cabe identidad
157

: las dualidades humanas no son unas 

piezas teóricas que sirven para explicar el conocimiento humano, sino que significan 

distinciones reales. En virtud de la distinción constitutiva del ser humano essentia-esse, 

la actividad personal se extiende a las dualidades inferiores. Esto atañe asimismo al 

conocimiento: «no es admisible un buscar completamente privado de mirar, pero en la 

criatura buscar y mirar son distintos, porque la esencia no subsiste. [...] Al carecer de 

identidad –de réplica– la co-existencia posee esencia, es decir, la capacidad de omitir la 

búsqueda»
158

. Por eso «la capacidad de no desfuturizar el futuro se omite sin ser 

anulada: la libertad se desprende de los temas trascendentales y sin pérdida de tiempo 

vincula otros»
159

. 

Según esto, en virtud de la señalada omisión de la búsqueda, el intelecto personal 

puede también conocer esencialmente (es el mirar o la visión). Dicha omisión es 

imprescindible, dado que el tema de la intelección superior humana es exclusivo: es la 

Réplica y no la multitud de temas esenciales. «La omisión es obligada por la 

multiplicidad temática»
160

 característica de la iluminación: el cognoscente ilumina una 

variedad de temas. De esta manera, el conocimiento inferior a la búsqueda, en cuanto 

que se distingue de ésta, no depende directamente de Dios
161

, sino del núcleo del saber 

humano: quien conoce activamente los temas inferiores es la persona humana. 

                                                           
157

 La identidad de existencia y esencia es exclusiva de Dios. 
158

 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 501. 
159

 Ibíd., p. 362. 
160

 Ibíd., p. 501. 
161

 Así es en el caso de la fe infusa en el intelecto personal. 
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Conviene insistir en que «la persona no pierde el carácter de además en tanto que 

la esencia nace de ella; sencillamente se trata de que mirando hacia abajo la persona 

alumbra y halla omitiendo la búsqueda: ese mirar se llama en querer-yo y ver-yo»
162

. 

Con esto, la intensidad de las actividades inferiores depende de la intensidad de la 

actuosidad trascendental humana
163

 que redunda hacia abajo, con lo cual esa omisión no 

implica un decrecimiento del conocer personal: la omisión de la búsqueda no significa 

la ‗suspensión de la búsqueda‘. La omisión de la búsqueda significa que no cabe 

mantener la actuosidad trascendental como separada de su esencia: a la actividad 

trascendental humana siempre la acompaña la actividad esencial porque el miembro 

superior de una dualidad (en este caso, la co-existencia personal) redunda en su 

miembro inferior (en la esencia del hombre). Por eso a la búsqueda personal acompaña 

la omisión de la búsqueda. 

En definitiva, «la potencia [la esencia del hombre] es la riqueza del acto, es decir, 

su manifestación; riqueza significa aquí capacidad de mirar de quien busca»
164

. 

Recapitulando lo dicho se puede afirmar que no cabe una actuosidad trascendental 

humana que no se manifieste en su actividad esencial, dado que la dualidad co-

existencia–esencia es inseparable en el hombre: «la co-existencia carece de réplica, pero 

no de esencia, esto es, no carece de esencia en tanto que carece de réplica»
165

. 

 

2. Los hábitos que nacen del intellectus ut co-actus 

Ahora es preciso investigar cómo el intellectus ut co-actus ilumina la multitud de 

temas esenciales (en último término, cómo conoce los objetos). Resulta que el intelecto 

personal no lo hace directamente, ya que es luz que transparenta y no luz que ilumina: 

«en este sentido se puede decir que el intelecto agente no conoce»
166

 lo inferior, o que lo 

conoce pero de manera indirecta, es decir, por medio de distintas instancias 

cognoscitivas. Esto se ve si se parte desde la iluminación mínima (el objeto intencional) 

iluminada por la operación
167

 (intellectus ut operatio), que corre a cargo de la 

inteligencia (intellectus ut potentia)
168

. La facultad intelectiva es la potencia de un acto 

–en rigor, de un co-acto–: del intellectus ut co-actus, pero como ese acto no es 

iluminante, en el intelecto personal tiene que darse el descenso del transparentar al 

iluminar. 

Para solucionar esta cuestión ayuda partir desde la limitación de la prosecución 

racional que procede en la forma de explicitación. En tanto que «más allá del fundar no 

                                                           
162

 Ibíd., p. 356. En la nota correspondiente Polo señala: «la omisión de la búsqueda no 

perjudica al carácter de además porque […] la búsqueda es un trueque por el que el 

intelecto personal se orienta a la réplica que lo transciende. Dicha orientación no es otra 

dimensión del método propuesto». Ibíd., nota 112. 
163

 «Sin la búsqueda y la encomienda a Dios, la esencia suscitante del límite mental y 

constituyente del amor es imposible». Ibíd., p. 356. 
164

 Ibíd., p. 501. «De todos modos, no se trata de una riqueza dilapidada, pues el mirar 

no pierde los hábitos superiores, sino que éstos redundan en él». Ibíd. 
165

 Ibíd., p. 356. 
166

 POLO, L., Curso de teoría, II, OC (A) V, p. 241. 
167

 Aunque también por los hábitos adquiridos. Cfr. POLO, L., El universo físico, OC (A) 

XX, p. 390. 
168

 Cfr. Ibíd. 
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caben operaciones racionales»
169

, Polo sostiene «que el último explícito es el 

fundamento y, a la vez, que tal como es conocido operativamente, guarda implícito. 

Sucede, pues, que no existe operación racional que explicite dicho implícito. Por 

consiguiente, cabe describir el conocimiento racional del fundamento como la guarda 

definitiva de lo implícito»
170

, que es una de las denominaciones del límite mental.  

Lo que cabe formular sin abandonar el límite son «los primeros principios en 

forma judicativa»
171

, es decir, como principios teóricos, pero no como primeros 

principios reales o axiomas de la metafísica. No obstante, advertimos que el universo 

en que vivimos es real o, dicho de otra manera, que es un acto de ser. También 

advertimos que existe el primer principio del cual ese universo procede (la Identidad 

Originaria o el principio de identidad) según la causalidad trascendental (el principio 

de causalidad)
172

. 

Por otro lado, es evidente que conocemos nuestras facultades esenciales (la 

inteligencia y la voluntad), pues ‗conocemos que conocemos‘, por lo cual –en tanto que 

se descarta la estricta reflexividad intelectual humana
173

– tenemos que tener un 

conocimiento ‗supra-racional‘ de nuestras facultades esenciales. Por último, también 

alcanzamos cognoscitivamente nuestro co-acto de ser personal: sabemos que somos 

personas.  

De esta manera, tras detectar el límite mental, se descubren cuatro ámbitos 

temáticos de su abandono (desde el superior al inferior): el co-acto de ser personal, los 

actos de ser extramentales, la esencia humana y la esencia del universo. Ahora bien, 

como toda intelección humana es libre, también lo es el abandono del límite mental: la 

extensión de la libertad trascendental a la intelección de los temas inferiores corre a 

cargo de la libertad nativa. De este modo se descubre el ‗paso‘ de la transparencia 

intelectual a la iluminación temática: la libertad nativa. 

La libertad nativa equivale al carácter de además como método: es el hábito de 

sabiduría que alcanza a la persona. El ser personal no puede dejar de ser alcanzado 

(porque no se trata de la operación actual de una potencia), ya que la sabiduría es 

habitual. Al mismo tiempo, el hábito de sabiduría no se adquiere ejerciendo las 

operaciones (que es lo característico de los hábitos adquiridos de la inteligencia), sino 

que nace de la persona: es un hábito innato
174

. Lo dicho sobre la sabiduría vale también 

para los métodos cognoscitivos de los primeros principios y de la esencia del hombre: 
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 POLO, L., Curso de teoría, IV, OC (A) VII, p. 464. 
170

 POLO, L., Curso de teoría, III, OC (A) VI, p. 75. 
171

 Ibíd. 
172

 Cfr. las cinco vías de Santo Tomás de Aquino, que guardan como implícito a Dios. 

Cfr. Summa Theologiae, I, q. 2, a. 3 co. 
173

 «Ningún acto humano se conoce a sí mismo. La iluminación es siempre dual, de tal 

modo que es imposible la autoiluminación». POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 

293. 
174

 Polo señala que «la denominación de ‗hábito innato‘ no es completamente acertada. 

La uso –dice– para recalcar que su sede no es la potencia. Pero en cuanto que [estos 

hábitos] proceden de la persona son, más bien, natos». POLO, L., Antropología, II, OC (A) 

XV, p. 357, nota 114. Por eso a los hábitos innatos resulta coherente llamarlos también 

―hábitos nativos‖. Cfr. SELLÉS, J. F., Los filósofos y los sentimientos, Cuadernos de Anuario 

filosófico, Serie Universitaria, nº 227, Universidad de Navarra, Pamplona, 2010, p. 104. 
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son «hábitos innatos [que] proceden de la persona al modo de actos libremente 

activos»
175

.  

De este modo se concluye que el intellectus ut co-actus extiende su intelección 

según sus tres hábitos innatos correspondientes a distintas dimensiones del abandono 

del límite mental: el hábito de sabiduría (la tercera dimensión que alcanza el acto de ser 

personal), el hábito de los primeros principios (la primera dimensión que advierte los 

actos de ser extramentales) y la sindéresis (la cuarta dimensión que suscita las 

operaciones racionales y constituye los actos de la voluntad)
176

. 

 El conocimiento habitual nativo conforma una temática de enorme riqueza, pero 

tratada poco en la historia de la filosofía. Aquí sólo se señalará que fue Aristóteles quien 

puso las bases para su planteamiento, y fue Santo Tomás de Aquino quien proporcionó 

abundantes observaciones acerca de los hábitos innatos
177

. El avance de Leonardo Polo 

al respecto es verdaderamente asombroso por su alcance, coherencia y profundidad. En 

el apartado siguiente de este artículo no se proporcionará una exposición sistemática de 

cada uno de los hábitos innatos y sus relaciones, sino que solamente se indicarán 

algunas de sus características más relevantes. 

 

3. Los tres hábitos innatos y sus redundancias 

Los ámbitos temáticos que superan la capacidad cognoscitiva de la razón humana 

pero cognoscibles por el núcleo del saber son tres: la esencia del hombre, el acto de ser 

del universo y el co-acto de ser personal humano. Si está claro que la índole 

trascendental del intelecto personal no le permite conocer estos temas directamente, no 

obstante se podría objetar el número de los hábitos innatos imprescindibles para tal 

intelección. Polo muestra que son tres y no solo uno ni una multiplicidad. A favor de su 

propuesta juegan las explicaciones que se presentan a continuación.  

El intellectus ut co-actus, en cuanto que es el miembro superior de una dualidad 

humana
178

, redunda en su miembro inferior. De esta manera omite la búsqueda y se 

abaja «para arrojar luz sobre lo inferior»
179

. Esa redundancia, considerada desde el 

trascendental personal libertad, equivale a la extensión de la actividad trascendental 

humana. La libertad extendida hacia abajo –la libertad nativa–, por no ser un método 

precario da lugar a dos hábitos innatos inferiores
180

. Así se indica que los hábitos 

innatos, en virtud de su peculiar repercusión, se dualizan entre sí. 
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 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 495. 
176

 De la sindéresis depende también el conocimiento humano de la esencia del universo 

físico. 
177

 «Hay un antecedente de los hábitos innatos en Aristóteles, cuando habla en el libro 

Gamma, el IV de la Metafísica, del principio de no contradicción». POLO, L., ―La 

afectividad‖, Granada, 1998, pro manuscripto, p. 2. Cfr. POLO, L., Antropología, I, OC (A) 

XV, pp. 133, 177. 
178

 Con la esencia del hombre. 
179

 POLO, L., Epistemología, OC (A) XXVII, p. 259. 
180

 «Sólo en cuanto que uno de sus temas trascendentales es la libertad, el carácter de 

además puede entenderse como un método no precario prescindiendo de que alcance su 

tema». POLO, L., Antropología, I, OC (A) XV, pp. 192-193. 
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Polo emplea «las palabras redundar o repercutir sobre todo para designar el 

respecto de los hábitos innatos superiores a los otros, y del primer miembro de la 

sindéresis al segundo. La sabiduría repercute en el hábito de los primeros principios, y 

los dos en la sindéresis –que también por eso es dual–: es el hábito que procede de la 

persona y es apoyado por el redundar de los otros dos, y así es el ápice de la esencia 

humana, desde el cual se desciende a los otros actos esenciales suscitándolos o 

constituyéndolos»
181

. Según lo dicho, los tres hábitos innatos proceden de la persona, 

pero se distinguen entre sí, y los inferiores se apoyan en los superiores, con lo cual «es 

oportuno insistir en el orden de los hábitos innatos: [...] la sindéresis, el yo dual, se 

dualiza según su miembro superior con el hábito de los primeros principios; el cual, a su 

vez, se dualiza con el hábito de sabiduría»
182

. 

Ahora bien, cada uno de los hábitos innatos es un acto cognoscitivo distinto, pero 

«no son actos subsistentes: [...] su proceder de la co-existencia personal se caracteriza 

como extensión de la libertad»
183

. En virtud de la índole peculiar de sus temas, a cada 

uno de estos hábitos le corresponde una actividad realmente distinta. La sabiduría 

alcanza el co-acto de ser personal, superior a ella e intelectual, con el cual es solidaria; 

por tanto, equivale a una luz transparente «concentrada por solidaridad»
184

.  

El segundo hábito advierte los primeros principios reales, es decir, los actos de ser 

extramentales, que son temas superiores a él
185

 y no intelectuales
186

. A diferencia del 

alcanzarse, se advierte otra existencia que no es la propia, de modo que el hábito de los 

primeros principios no se solidariza con sus temas, sino que los encuentra, con lo cual 

no es luz transparente sino hacia fuera
187

. Por eso a la advertencia Polo la denomina 

alteración
188

 o «luz concentrada en los temas a los que se pliega sin vigilarlos»
189

. 

«Concentrar la atención significa advertir obedeciendo al tema», puesto que «no da 

lugar al tema, sino que se deja dirigir por él o según él. Por eso, aquí el tema es lo 

primero: la concentración atencional es dirigida por el carácter inagotable de los 

primeros principios. En tanto que la existencia extramental guía la concentración 

atencional, la persona no se opone a la temática advertida, pero tampoco se impone ni 

forma parte ella»
190

.  
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 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 495. 
182

 POLO, L., Epistemología, OC (A) XXVII, p. 211. 
183

 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 595. 
184

 Ibíd., p. 516, nota 294. 
185

 «Los primeros principios son más altos que el hábito intelectual, el cual accede a 

ellos plegándose a su superioridad». Ibíd., p. 286, nota 16. 
186

 Aunque el hábito de los primeros principios advierte a Dios como la Identidad 

Originaria, «eso no quiere decir que de esta manera se advierta la verdad de los primeros 

principios en ellos, sino que los primeros principios se advierten verdaderamente». POLO, 

L., Antropología, I, OC (A) XV, p. 208, nota 23. Que Dios es Personal, por tanto 

intelectual, se descubre a partir de alcanzarse persona. 
187

 «Las luces iluminantes encuentran su tema: ésta es su distinción con la luz 

transparente». POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 291. En tanto que el hábito de los 

primeros principios encuentra su tema, éste no es innato a él: «si los temas fueran innatos al 

hábito o no previos a él, la primera dimensión del abandono del límite no podría enlazar 

con el hábito, pues ella no es innata». Ibíd., p. 528. 
188

 «Alcanzar la co-existencia humana corre a su propio cargo, pues no se reduce al 

conocimiento de una realidad distinta, como en la advertencia de la existencia extramental 

–por eso llamo alteración a la advertencia–». POLO, L., Antropología, I, OC (A) XV, p. 

148. 
189

 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 516, nota 294. 
190

 POLO, L., Antropología, I, OC (A) XV, p. 207. 
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De acuerdo con lo dicho, «los primeros principios se advierten como actos de ser, 

pero su verdad radica en el hábito como tal»
191

. La correspondencia de la libertad nativa 

con esta verdad, Polo la llama encuentro: «la verdad reside en el hábito de los primeros 

principios y [...] es encontrada por la libertad nativa»
192

. De esta manera se ve que la 

advertencia libre de los primeros principios equivale a la generosidad de la persona
193

 

«como dar que reconoce el ser distinto de ella, es decir, que lo deja ser»
194

. 

Si el hábito de los primeros principios no alcanza la persona humana y «no es un 

mirar o una visión»
195

, sino que equivale a «la generosidad de la persona [que] omite la 

búsqueda para rendir homenaje a los actos de ser extramentales»
196

, «en consecuencia, –

concluye Polo– el hábito de los primeros principios es el hábito innato en su sentido 

más propio, es decir, el hábito que es sólo hábito (no solidario con el intelecto personal). 

Ello explica que se le aplique la expresión intellectus ut habitus»
197

. 

La sindéresis, el hábito innato inferior, mira hacia abajo suscitando los actos 

cognoscitivos (el ver-yo) y constituyendo los actos voluntarios (el querer-yo)
198

. El 

tema de la sindéresis (las operaciones esenciales y los hábitos adquiridos con el 

ejercicio de esas) es inferior a ella, a diferencia de los demás hábitos innatos. Equivale a 

una luz iluminante que no concentra la atención en los temas desbordantes a ella, sino 

que es la atención vigilante: «en cuanto que la sindéresis va hacia abajo vigila y 

organiza»
199

. En tanto que la sindéresis procede de la persona, la libertad se extiende a 

ella, lo que no sucede directamente: «la atención vigilante comporta el redundar de la 

concentración atencional; de manera que la sindéresis depende de la persona a través de 

un filtro, que es el hábito de los primeros principios»
200

. 

La procedencia de los hábitos innatos de la persona y la peculiar redundancia que 

se da entre ellos distinguiéndolos, queda expresada en esta escueta frase de Polo: «la 

libertad trascendental anima la búsqueda de réplica, y su extensión el encuentro que no 

mira y la sindéresis»
201

. La extensión de la libertad trascendental es el hábito de 

                                                           
191 

Ibíd., p. 270. «El conocimiento del acto de ser siempre es trascendentalmente 

verdadero y, por consiguiente, está estrechamente vinculado con la intelección 

trascendental». Ibíd., p. 86. 
192

 Ibíd., p. 271, nota 13. «Pero incluso de esta manera la verdad no se agota. También 

la transparencia del intellectus ut co-actus es verdadera y se continúa en la búsqueda de la 

Verdad transcendente». Ibíd. 
193

 «La concentración atencional es posible por la generosidad de la persona (es una 

muestra de su libertad)». Ibíd., p. 208.  
194

 Ibíd., p. 244. 
195

 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 296. El «hábito innato [de los primeros 

principios] los advierte sin mirarlos, pues su luz lo abrasaría». Ibíd., p. 507. 
196

 Ibíd., p. 521. 
197

 POLO, L., Antropología, I, OC (A) XV, p. 226. 
198

 «Buscar es el acto cuya potencia es el doble mirar; dicha potencia es la esencia 

suscitante y constituyente». POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 501. 
199

 Ibíd., p. 584. Con esto, «las potencias [esenciales] son requeridas para que el suscitar 

o el constituir no sean creaciones». Ibíd. 
200

 Ibíd. De esta manera «la persona humana [...] ‗pastorea‘ su esencia. Por eso se puede 

hablar de primeros principios prácticos». Ibíd. Con esto Polo alude a la famosa afirmación 

de Heidegger acerca del hombre como el ―pastor del ser‖: «El hombre no es el señor de lo 

ente. El hombre es el pastor del ser». HEIDEGGER, M., Carta sobre el humanismo, 2000, p. 

57. Según la antropología trascendental se comprende, que el ser humano no depende de la 

propia persona, sino sólo de Dios. En cambio la esencia del hombre depende de la persona: 

el ser humano ‗pastorea‘ su esencia. 
201

 POLO, L., Antropología, II, OC (A) XV, p. 510. 
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sabiduría que repercute en otro hábito que encuentra los primeros principios sin mirar y 

a través de este filtro redunda en el doble mirar de la sindéresis. De esta manera «en los 

hábitos innatos la libertad sigue siendo novedosa»
202

, es decir, la no desfuturización del 

futuro se conserva en cada uno de ellos
203

, asimismo como la luz transparente que a 

ellos desciende.  

 

Conclusiones 

1ª) En la antropología trascendental de Leonardo Polo la libertad trascendental 

humana se comprende como la dependencia radical de la Transcendencia divina. 

Asimismo es con los demás trascendentales personales: la persona depende 

absolutamente de Dios como co-existencia personal, amar donal y conocer personal. Sin 

embargo, esto no significa que en todo el conocer humano dependa directamente de 

Dios. Si el conocimiento humano de la multitud de temas esenciales no dependiera de la 

persona que conoce con su propia inteligencia, entonces el conocimiento racional de las 

plantas, leyes físicas o matemáticas no sería libre, sino infuso: tendría que ser pasivo, 

como mantienen varios filósofos a lo largo de la historia. Sin embargo nuestro conocer 

racional es activo y ordinariamente no regalado sobrenaturalmente por Dios, sino 

suscitado libremente por la propia persona. Polo explica esta cuestión con la noción de 

la omisión de la búsqueda. Por una parte el intelecto personal humano busca al 

Transcenente, pero por otra a la vez omite tal búsqueda prosiguiendo en el 

conocimiento racional activando su potencia racional. 

2ª) Que el intelecto personal no activa su potencia esencial directamente a manera 

de un principio que causa determinados efectos esenciales –lo que sería incompatible 

con la libertad– se debe a los hábitos innatos a través de los cuales el intelecto personal 

llega a la inteligencia humana. Para que el conocer racional humano sea libre y no de la 

índole característica del conocer sensible animal que se rige según el orden meramente 

causal, el acto racional humano debe ser ampliado por la sindéresis (la conciencia del 

propio yo que piensa), por el hábito de los primeros principios (la advertencia de la 

existencia de la realidad) y por el hábito de sabiduría (con el cual alcanzo que soy 

persona, que soy alguien y no algo).  

3ª) Sólo a medida de que los hábitos innatos redundan todos en el acto racional de 

conocer, este acto es personal, depende de la persona que soy, es verdaderamente libre y 

no forzado por las causas externas que lo pueden hacer vacilar de sentido. En definitiva, 

del influjo de los hábitos innatos en el acto de pensar depende su valor espiritual. En el 

caso de la disminución de tal influjo, la actividad racional se va subordinando a la 

sensibilidad: en vez de inspirarse en el ser personal que soy, depende de los apetitos 

sensibles, desordenados por sí mismos y carentes del sentido espiritual. 

 

Adam Sołomiewicz 

adam.solomiewicz@gmail.com 

                                                           
202

 Ibíd. 
203

 Por lo cual el hábito de los primeros principios «más que un encontrar es un 

encontraré sin la solidaridad con su tema. [...] A su vez, el segundo miembro de la 

sindéresis [el querer-yo] conserva un resto de no desfuturización» y en el ver-yo «la no 

desfuturización es escasa». Ibíd., p. 497, nota 242. 
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HUSSERL Y POLO. EPOJÉ Y ABANDONO DEL LÍMITE MENTAL. DOS 

MÉTODOS VALIOSOS QUE MARCAN EL RUMBO DE LA FILOSOFÍA 

FUTURA. 

 

Husserl and Polo. Epoché and abandonment of the mental limit. Two valuable methods 

that mark the course of future philosophy. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
Resumen: Si se quisiera hablar de estos dos 

portentosos pensadores y ponerlos en discusión, que 

es lo que precisamente pretendo ahora, quizás el 

asunto más apropiado sería el tema de la 

intencionalidad. Sin embargo, he preferido tocar la 

metodología de ambos autores para ver cómo la 

noción de límite nos ayuda a conocer desde el 

principio ambas filosofías, que a muy juicio son muy 

rigurosas y marcan dos posibles vías de crecimiento 

filosófico. 

 

Palabras clave: Husserl, Epojé, fenomenología, 

abandono del límite mental, Polo. 

 

Abstract: If one wanted to talk about these two 

prodigious thinkers and discuss them, which is 

precisely what I intend to do now, perhaps the most 

appropriate subject would be the issue of 

intentionality. However, I have preferred to touch on 

the methodology of both authors to see how the 

notion of limit helps us to know both philosophies 

from the beginning, which in my opinion are very 

rigorous and mark two possible paths of 

philosophical growth. 

 

Keywords: Husserl, Epojé, phenomenology, 

abandonment of the mental limit, Polo. 
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1. Fenomenología y epojé en Husserl 

 

 Husserl propone al mundo una ciencia nueva con su riguroso método a inicios 

del siglo XX. “Ha surgido una nueva ciencia filosófica fundamental: la fenomenología 

pura. Esta es una ciencia de un tipo completamente novedoso y de un alcance ilimitado. 

Es de un rigor metodológico que no va a la zaga de ninguna de las ciencias modernas. 

Todas las disciplinas filosóficas están arraigadas en ella; sólo su cultivo les da a ellas la 

fuerza precisa. Ella hace posible por vez primera la filosofía como ciencia rigurosa”
1
. 

 Para Husserl la fenomenología es un modo de considerar los problemas 

filosóficos y a la vez una técnica de presentación lingüística  de los resultados 

conseguidos por esta consideración
2
. En Husserl la palabra “fenomenología” aparece en 

el año 1911 en un pequeño artículo de la revista Logos titulado “La filosofía como 

ciencia rigurosa”
3
. 

 El camino elegido por Husserl para habérselas con el mundo fenoménico es la 

epojé, término que como es sabido viene de los griegos y viene a decir que es la 

suspensión del juicio, la suspensión de todo lo que se tenga por válido hasta ese 

momento. Recuerda en cierto modo a la duda voluntaria y quasiuniversal cartesiana. De 

hecho, para Husserl Descartes es junto con Platón el filósofo que más brilla en la 

historia de la filosofía, y es a partir de Descartes, según el convencimiento interior de 

Husserl, donde toda la filosofía futura va a estar determinada
4
. 

 Husserl es, si cabe habalar hablar así, el nuevo Descartes del siglo XX. Si como 

dice Kolakowski el concepto de certeza es la clave del pensamiento de Husserl
5
, 

rescatar el concepto de epojé es muy conveniente para el moravo.  Busca para su nueva 

ciencia un método que le posibilite desconectar con todo tipo de prejuicios. Ese método 

será la epojé.  Como dice el profesor Crespo: “El primer paso para buscar este punto 

absolutamente indubitable es la «desconexión» (Husserl habla también de «puesta entre 

paréntesis», «abstención de juzgar», «puesta fuera de juego», etc.) de la creencia en la 

existencia del mundo o «tesis de realidad» que constituye la tesis general de la actitud 

natural. A esta desconexión es a lo que Husserl denomina epojé. Esta se constituye en el 

«método para efectuar la purificación radical del campo fenomenológico de la 

conciencia de todas las intromisiones de las realidades objetivas»
6
. 

 Así la reducción fenomenológica abre las puertas al mundo de lo 

fenomenológico, al mundo de la conciencia, por eso es la ciencia de las esencias. A mi 

modo de ver, si la fenomenología es ciencia de las esencias,  la analítica de la 

conciencia del hombre, no puede ser un método que abarque la realidad entera del 

hombre. Se trata a mi juicio de un método parcial, interesantísimo y certero de un 

aspecto muy importante del hombre, de la moral del hombre, pero… no es suficiente 

para abordar el ser del hombre. Según Husserl, “el ámbito universal del planteamiento 

trascendental es todo el ámbito de la ingenuidad trascendental, esto es, el mundo entero 

existiendo sin más con evidencia de suyo. De acuerdo con esto, el mundo debe ser 

sometido a una epojé con respecto a su validez sin más, sin preguntarnos si esta validez 

                                                           
1
HUSSERL, E., Textos breves (1887-1936), Sígueme, Salamanca, 2019, pp. 315-316. 

2
Cfr. INGARDEN, R., Introducción en la fenomenología de Edmund Husserl. Lecciones de Oslo 1967. 

Avarigani, 2017, p. 38. 
3
HUSSERL, E., Philosophie als strenge Wissenchaft, en Logos I (1910-1911). 

4
HUSSERL, E., Textos breves (1887-1936) pp. 363-364. 

5
     Cfr., KOLAKOWSKI, L., Husserl y la búsqueda de la certeza, Alianza editorial, 1977. 

6
HUSSERL, E., Aufsätze und Vorträge (1911-1921). Hrsg. von Thomas Nenon und Hans Rainer Sepp. 

Husserliana, Bd. XXV (Hua XXV), Martinus Nijhoff, Der Haag, 1986, p. 76. Citado en CRESPO, M., 

Fenomenología y filosofía del derecho, Revista Pensamiento, Vol. 72 (2016), n.º 274, p. 1254. 
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está fundada o no. No nos está permitido hacer directamente afirmaciones sobre nada 

real; no nos está permitido hacer uso de nada que esté ahí delante, por evidente que sea. 

Ello sería un contrasentido -iría contra el sentido del planteamiento trascendental-. Con 

lo que todas las ciencias positivas caen bajo una epojé, que se llama “epojé 

trascendental””
7
. 

 El gran tema de estudio de la fenomenología se podría decir que es la presencia. 

La fenomenología versa sobre el haber en la conciencia. La presencia es límite de la 

mente humana. En la mente hay objetos, pero solamente están, no son. Para Hegel la 

presencia es real, y por eso su lógica acaba siendo una lógica de la identidad. No hay 

alteridad. Es consecuente con el idealismo. Hay en Hegel una identidad formal y 

lógica
8
. 

 Para Husserl “No hay teoría concebible capaz de hacernos errar en punto al 

principio de todos los principios: que toda intuición en que se da algo originariamente 

es un fundamento de derecho del conocimiento; que todo lo que se nos brinda 

originariamente (por decirlo así, en su realidad corpórea) en la “intuición”, hay que 

tomarlo simplemente como se da, pero también sólo dentro de los límites en que se 

da””
9
. 

 Podríamos preguntarnos, como lo hace Ingarden, ¿qué es eso de los límites? 

Aquí, en este punto puede atisbarse la diferencias de métodos de los autores propuestos. 

Husserl juega dentro de los límites de su propio método. Sin embargo Polo, percibiendo 

la necesidad del límite, lo abandona, lo trasciende y le saca partido sólo en cuanto lo 

trasciende. Mientras Husserl bucea en los límites de la epojé, en la conciencia, Polo nos 

descubre una campo más amplio de realidad trascendiendo el límite, abandonando la 

presencia mental, yendo más allá de la esencia de las cosas mismas. 

 También otro discípulo de Husserl poco conocido pero muy agudo, Teodoro 

Celms se hace una pregunta similar a la de Ingarden. La crítica de Celms sería la 

siguiente: si sólo se puede llegar a lo trascendente desde mi conciencia, es decir, en 

tanto que datum que se hace presente según la estructura intencional, resultaría 

indemostrable la existencia de las cosas y de los otros en sí, desvinculados del 

conocimiento que yo tenga de ellos. Si en el pensamiento de Husserl la conciencia es 

absoluta o auto-suficiente no habría entonces interacción entre conciencias y esto 

conduciría a un insalvable solipsismo, al modo de las mónadas en Leibniz
10

. 

 Sin duda lo que le hace grande a los filósofos es su método y el estar libre de 

toda moda en el pensamiento (piénsese en Sócrates, Platón, Descartes, Kant, etc.). Tanto 

Husserl como Polo, libres de toda imposición de modas filosóficas, formulan su 

propuesta filosófica a través de un método. Husserl se da cuenta de que hace falta algo 

nuevo, un camino nuevo porque la filosofía se ha quedado en discusiones alejandrinas 

pero se ha olvidado de las esencias, de lo importante. “(…) si a las ciencias se las deja 

solas se deshumanizan; en definitiva pierden significado. Es la advertencia de Husserl 

en La crisis de las ciencias europeas. Pero apelar solamente al mundo de la vida no 

acaba de resolver la cuestión. Es preciso atacar el problema de la validez humana de las 

ciencias mediante una actividad filosófica que las conecte o coordine. Por eso, los 

únicos capaces de interdisciplinariedad son los filósofos, siempre que no crean que la 

filosofía son los manuales que han estudiado. Hay que ampliar el área de intereses 

                                                           
7
HUSSERL, E., Textos breves (1887-1936), p. 514. 

8
Cfr. POLO, L., El acceo al ser, en Obras completas de Leonardo Polo, vol. II. EUNSA, 2015. 

9
HUSSERL, E., Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológica, México, FCE, 

1949; I,., § 24 
10

Cfr., OLAYA FERNÁNDEZ, La crítica de Celms al solipsismo de Husserl: un debate fenomenológico en el 

contexto de Letonia, en Revista Contrastes, vol. XXII, nº1 (2017), pp. 35-43. 
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porque, si no, la ciencia se deslogifica en sentido profundo; una ciencia aislada, 

especializada, no tiene logos, pues su inclusión, su inserción en el ser humano que es su 

autor es imposible. Más aún, la ciencia aislada pretende dictaminar sobre el hombre y 

como son muchas e inconexas, su hegemonía descoyunta al ser humano, lo desintegra. 

La ciencia no puede dominar a su autor. De ninguna manera el hombre es la ciencia que 

ha hecho, precisamente, porque la ha hecho”
11

. Polo en cambio propone una 

antropología trascendental centrada en la persona, pero para ello necesita demostrar que 

la metafísica no da respuesta al ser personal, aunque es necesaria, por eso necesita un 

método que detecte aquello que limita el alcanzar lo personal. 

 

 

2. Abandono del limite mental en Polo 

 

 No olvidemos lo que acabamos de decir más arriba sobre la propuesta poliana. 

La distinción entre antropología y metafísica tiene un alcance trascendental. Esto lo 

explica Polo en su obra principal Antropología trascendental
12

. Para Polo “método 

equivale a acto intelectual. El acto según el cual se conoce la temǽtica metafísica tiene 

que ser suficientemente distinto del acto según el cual se alcanzan los temas de la 

antropología trascendental”
13

. 

  

 Hablemos ahora del método poliano. Polo descubre un método aún más 

ambicioso que el de Husserl, a saber, es necesario abandonar el haber para acceder a lo 

real. Ese abandono se da de cuatro maneras. La primera, dejándolo aparte para abrirse 

fuera; la segunda eliminando el haber de aquello que hay para realizar su devolución; la 

tercera, marginándolo para alcanzar lo que es además; y la cuarta, eliminando su 

reduplicación para notar su intrínseco carácter de no-sí-mismo. Correlativamente se 

accede a la existencia y esencia de la realidad extramental (primera y segunda 

dimensión del abandono del límite mental) y a las de la persona (tercera y cuarta 

dimensión del abandono del límite mental). Vamos a intentar decirlo de otra manera. 

 Para Polo el límite es un pensar detenido, se describe como haber. “La expresión 

“sólo hay” es una medida del aparecer, que es conferida y que vale por el hecho. 

Precisamente por esto, el hecho aparece en un primera correspondencia y, a la vez, su 

aparición es sofística: aparece porque sólo hay, por el límite, por una detención del saber 

proyectada fuera de él. Tal proyección es indicio de infinitud (axioma D). Por decirlo 

así, si el pensar se resignara a ser limitado, el hecho no aparecería. Pero además, el 

pensamiento prosigue: se posee y se sigue. El proseguir obtiene un nuevo objeto, no 

apunta al hecho. El hecho es el aparecer del no proseguir y, por consiguiente, se debe al 

límite, esto es, a que proseguir es una nueva operación y no una “continuación” del 

objeto ya pensado”
14

. 

 Pensar no es inteligir. La diferencia es radical. Mientras que el pensamiento especula 

con objetos, el inteligir prescinde de ellos. El objeto es, como es sabido, la realidad 

pensada, el ser pensado. El objeto es algo que está en la inteligencia. Subrayo la palabra 

«está» porque no es lo mismo decir «está» que «es». El objeto está, y está presente en 

                                                           
11

POLO, L., Filosofar hoy. Entrevista de Juan Cruz Cruz a Leonardo Polo, en Escritos Menores  (1991-

2000), en Obras completas de Leonardo Polo, p.96. 
12

Justamente cuando habla de su método de investigación, Antropología Trascendental, pp. 120 y ss. En 

obras completas de Leonardo Polo, vol. XV, EUNSA 2016. 
13

POLO, L., Antropología Trascendental, p. 123. 
14

POLO, L., Curso de teoría del conocimiento III, en Obras Completas de Leonardo Polo, EUNSA 2016, 

p. 337. 
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un lugar: la inteligencia, pero no es en la cabeza, sino que está en la cabeza. Por eso 

podemos decir, como repite no pocas veces Polo, que el hombre pensado no piensa, o el 

fuego pensado no quema. El hombre pensado y el fuego pensado son presencias 

mentales, pero no presencias reales. El objeto tres no es tres objetos. Detectar esta 

diferencia es detectar el carácter de límite que tiene el objeto. El objeto es límite. El 

objeto limita. El objeto es pura presencia. El objeto no es extramental. Por ello también 

se puede decir que sólo hay objeto si hay sujeto pensante. Pero no se puede decir que 

sólo hay ser si hay un sujeto pensante. El objeto exige un sujeto, el ser en cambio no lo 

exige. La presencia reclama, por decirlo de algún modo, un cognoscente. 

 “Para Polo la presencia no significa ni ser ni no-ser (…). La presencia es la 

diferencia pura con el ser, y al revés: la diferencia entre conocimiento y ser es 

exclusivamente la presencia mental”
15

. Así la presencia es límite del conocimiento. En 

Husserl no se percibe la presencia como límite sino más bien como ámbito, y ámbito de 

la conciencia. Esto no significa que en Husserl la trascendencia no exista, pero no forma 

parte de la consideración fenomenológica. Lo trascendente se ha puesto entre paréntesis 

porque no interesa. A la fenomenología le interesa las esencias. A Scheler le llama 

Ortega y Gasset un embriagado de esencias. En Polo no se pone en paréntesis nada. No 

usa la epojé. Usa el abandono del límite mental, siendo así que el objeto es necesario 

pero ha de ser abandonado si se quiere llegar al ser, a lo trascendente. 

 Con este abandono de la presencia, del objeto que es límite Polo se adentra en la 

filosofía del ser trascendental. Lo que se trasciende es justamente la presencia. La 

presencia es un modo de estar, no un modo de ser. Y la consecuencia de este abandono 

es la vuelta al verdadero realismo, al ser de las cosas. La vuelta a las cosas mismas que 

propone el lema fenomenológico se adecua mejor, a mi modo de ver con el método de 

Polo más que con el fenomenológico. Precisamente porque no deja nada fuera, no pone 

en paréntesis nada, porque, en el fondo, 

 El límite es la presencia, que se da primeramente porque el intelecto no es una 

operación sino un hábito, también llamado hábito de los primeros principios
16

, donde se 

accede a la realidad física. Con otras palabras, el abandono del límite mental por entero 

no cabe si sólo se ejercen operaciones intelectuales. Para ello se requiere que el acto 

intelectual sea exclusivamente un hábito al que no siguen operaciones. Dicho hábito 

detecta el límite en condiciones tales que cabe abandonarlo también como operación
17

. 

«Al detectar que la presencia es el límite mental y al abandonarla, se advierten los temas 

metafísicos y se alcanzan los antropológicos con actos cognoscitivos distintos de las 

operaciones mentales y, por tanto, excluyendo que los actos de ser de que se ocupan la 

metafísica y la antropología sean actuales. No se puede prescindir de la noción de acto. 

Ser significa acto, pero no acto actual, porque el acto actual es la operación mental, la 

cual no es el ser. Por otra parte, los actos de ser creados se distinguen realmente de sus 

respectivas esencias, las cuales tampoco son conocidas objetivamente»
18

. En este texto 

de Polo se ve cómo se usa los términos advertir y alcanzar como aptos para hablar de un 

conocimiento no objetivo o transobjetivo
19

. 

                                                           
15

POLO, L., El acceo al ser, p. 89. 
16

POLO, L., El Ser I. La existencia extramental, en Obras completas de Leonardo Polo, EUNSA. 
17

POLO, L., Curso de teoría del conocimiento. Vol. IV, en Obras Completas de Leonardo Polo, Vol. VII, 

pp. 661-662. 
18

POLO, L., Antropología trascendental, Tomo I: La persona humana, Eunsa, Pamplona, 1999, p. 108. 
19

Polo se da cuenta de que no se puede usar el lenguaje propia de la metafísica para hablar del hombre, 

porque metafísica y antropología no tienen el mismo tema. Aquí está la razón del lenguaje nuevo que 

crea Polo. Más que un nuevo lenguaje, Polo usa términos como: además, el alcanzar, el ver-yo, el 

querer-yo, etc., pretendiendo soslayar así un len-guaje metafísico que intente explicar al hombre, 

porque sencillamente la metafísica no está para explicar al hombre, para eso está más bien la 
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 Para Polo distinguir realmente la esencia y el acto de ser es ya un tema de la 

abandono del límite mental. Y esa distinción la entiende Polo priorizando el ser sobre la 

esencia no en términos de eficiencia, sino en términos de finalidad: la esencia es de 

acuerdo con un ejercicio activo posterior a ella. “El ser es finalidad pura”
20

. 

 

*** 

 

 Queda esbozado muy sumariamente la metodología de ambos autores. Dos 

filósofos de gran envergadura, dos métodos nuevos, dos inicios de una nueva filosofía 

que servirán sin duda para los próximos siglos. 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                                                                                                                                          
antropología. Con los términos sustancia, accidentes, acto y potencia no se puede hablar con 

precisión de lo que es la persona. Es verdad que en la criatura hay acto y potencia, sin embargo, Dios 

es acto puro. La criatura es acto, pero un acto no puro, no es simple su acto. El hombre es complejo, 

complicado, dual, no idéntico. La criatura no se identifica con su esencia, más bien, su esencia se 

actualiza dependiendo de su acto de ser personal. Polo propone seguir en esta dirección de la 

distinción real entre esencia y acto de ser. Esa distinción le llevará más adelante a afirmar que el acto 

de ser del hombre no es el ser como fundamento, sino que el acto de ser personal es libertad. 

Dispongo de mi esencia, porque soy libre, por eso, la libertad (la libertad personal o trascendental) no 

es parte de la esencia del hombre, sino que la hace posible. Por eso mismo la persona no es un primer 

principio, ni se atisba en principios causales. Decir que la persona responde a causas como principios 

es negar la libertad trascendental. Persona no es mundo. Por eso para Polo la libertad es trascendental, 

está a nivel del acto de ser y no de la esencia. Aunque también la esencia tiene una libertad, pero en la 

esencia la libertad ya no es trascendental, es una libertad inferior. Esta libertad de la esencia humana 

no es la libertad personal. «Polo se refiere a la libertad de la esencia del hombre como “libertad en 

ladera”, porque desciende o se sigue de la libertad personal», Cfr., POLO, L., Persona y libertad, 

Pamplona, Eunsa, 2007, p. 19. 
20

POLO, El acceso al ser, p. 16. Cfr. JUAN A., GARCÍA GONZÁLEZ El abandono del límite mental y la 

distinción real tomista,, Bubok, Málaga, 2018. 
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SENTIDO DE LA  ESENCIA DEL UNIVERSO 

Una propuesta de interpretación del proceso de movimiento del cosmos, 

desde la Filosofía de Leonardo Polo 

Á. MARTÍNEZ SAGASTI 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

RESUMEN: Se trata de estudiar, desde la filosofía desarrollada por Leonardo Polo, si es 

posible dar una respuesta a algunas preguntas: ¿Qué ocurre con las distintas formas del cosmos 

en movimiento, que aparecen, son reales, y desaparecen de nuestro presente en la medida en 

que van apareciendo las formas sucesivas? ¿Se podría aplicar a esas formas, por ser reales, la 

persistencia en el sentido de comienzo, que ni cesa ni es seguido? ¿Podrían persistir cada uno 

de esos actos en otra dimensión distinta de la definida por el espacio-tiempo del mundo físico?   

En la filosofía escolástica se dice que en los cambios sustanciales la forma desaparece y 

vuelve a la potencialidad de la materia. No queda muy clara esa explicación, ni lo que significa 

volver a la potencialidad de la materia. En este trabajo se trata de  resumir la comprensión, 

según Polo, de la esencia del universo, la consistencia de su esencia, así como las formas de 

existir fuera del tiempo. Conviene, por otro lado, comprender el aspecto móvil de la esencia 

según lo entiende Polo, para indagar posteriormente sobre la persistencia de la esencia, tema no 

desarrollado por Polo. Finalmente habrá que abordar la conservación de la materia en el 

proceso de educción de las formas y la persistencia de las concausas material y formal del 

cosmos fuera del tiempo.  

Palabras clave: educción, pasado, presente, futuro, eternidad 
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1. ¿Es posible la persistencia del cosmos? 

Si, como dice Leonardo Polo, “la realidad no se puede quitar, porque 

persiste”, y la realidad del cosmos es movimiento, movimiento que es continuo 

y se da de modo sucesivo, cabe hacerse algunas preguntas, aunque esto parezco 

atrevido. Se trata, en este planteamiento, de estudiar, desde la filosofía 

desarrollada por Polo, si es posible dar una respuesta a las mismas. He aquí las 

preguntas: 

 ¿Qué ocurre con esas formas que aparecen, son reales, y 

desaparecen de nuestro presente en la medida en que van apareciendo las 

formas sucesivas? 

¿Se podría aplicar a esas formas, por ser reales, la persistencia en el 

sentido de comienzo, que ni cesa ni es seguida? 

¿Podrían persistir cada uno de esos actos en otra dimensión distinta 

de la definida por el espacio-tiempo del mundo físico?   

Esta posibilidad supondría mostrar la congruencia de que el compuesto 

hilemórfico (materia-forma) persista fuera del tiempo, como ocurre con el acto 

de ser del universo, y que haya una dimensión creada de los actos reales al 

margen del tiempo, en la que persistan todos los que han pasado de la potencia 

al acto. Para ello habrá que entender que el espacio-tiempo físico es propio de 

cada compuesto en movimiento y aclarar cómo puede permanecer fuera del 

tiempo después de cesar el movimiento. Habrá que estudiar en consecuencia 

como se conserva la materia del universo durante todo el proceso de cambio. 

En la filosofía escolástica se dice que en los cambios sustanciales la forma 

desaparece y vuelve a la potencialidad de la materia. No queda muy clara esa 

explicación, ni lo que significa volver a la potencialidad de la materia. 

¿Significa que deja de existir y de ser real? ¿Persistirá fuera del espacio-tiempo 

junto con las sucesivas formas accidentales que la acompañan en el proceso del 

movimiento? 

Para responder a estas preguntas, hay que señalar, en primer lugar, el 

sentido del espacio-tiempo en la física cuántica. Después se tratará de resumir 

la comprensión, según Leonardo Polo, de la esencia del universo, la 

consistencia de su esencia, así como las formas de existir fuera del tiempo. 

Conviene, por otro lado, comprender el aspecto móvil de la esencia según lo 

entiende Polo, para indagar posteriormente sobre la persistencia de la esencia, 

tema no desarrollado por Polo. Finalmente habrá que abordar la conservación 

de la materia en el proceso de educción de las formas y la persistencia de las 

concausas material y formal del cosmos fuera del tiempo.  

2.  El espacio-tiempo en la fisica cuántica y de la relatividad  

La mecánica cuántica es la última de las grandes ramas de la física. Es 

uno de los más grandes avances del siglo XX que explica el comportamiento 
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de la materia y de la energía. Comienza en el momento en que dos de las 

teorías que intentaban explicar lo que nos rodea, la Ley de gravitación 

universal y la Teoría electromagnética clásica, se volvían insuficientes para 

explicar ciertos fenómenos. Fue Max Planck quien entonces enunció la 

hipótesis de que la radiación electromagnética es absorbida y emitida por la 

materia en forma de cuantos de luz o fotones de energía mediante una 

constante estadística, que se denominó Constante de Planck. La idea de Planck 

la retomó Albert Einstein proponiendo que la luz, en ciertas circunstancias, se 

comporta como partículas de energía independientes, es decir, la luz se 

comporta según la dualidad onda-corpúsculo.  

El total desprendimiento con la física clásica tuvo lugar cuando se 

comprobó que no sólo los electrones y los fotones tienen esta dualidad onda-

partícula sino también todas las demás partículas existentes. Fue hacia 1925, 

cuando Louis de Broglie propuso que cada partícula material tiene una longitud 

de onda asociada, inversamente proporcional a su masa y dada por su 

velocidad. De Broglie le dio una estructura matemática a su hipótesis, 

asociándole una longitud de onda a los electrones o cualquier cuerpo material. 

Así, la mecánica cuántica descubre que el mundo atómico no se comporta 

como esperaríamos. Además la mecánica cuántica es la teoría científica que ha 

proporcionado las predicciones experimentales más exactas hasta el momento. 

 La mecánica cuántica describe que cualquier sistema físico, y por lo 

tanto todo el universo, existe en una diversa y variada multiplicidad de estados 

los cuales son identificables por unas coordenadas espaciales y un tiempo 

concreto. Son parte constituyente de la realidad física. Tiempo y espacio son 

inseparables. Materialmente no hay corpúsculo sin onda en la física cuántica. 

Así, un suceso específico puede ser descrito por una o más coordenadas 

espaciales y una temporal. Por ejemplo, para identificar de manera única un 

accidente automovilístico, se pueden dar el punto kilométrico donde ocurrió 

(una coordenada espacial), y cuándo ocurrió (una coordenada temporal).  

De acuerdo con las teorías de la relatividad de Einstein, el tiempo no 

puede estar separado de las tres dimensiones espaciales, sino que al igual que 

ellas, este depende del estado de movimiento del observador. En esencia, dos 

observadores medirán tiempos diferentes para el intervalo entre dos sucesos; la 

diferencia entre los tiempos medidos depende de la velocidad relativa entre los 

observadores. La expresión espacio-tiempo recoge entonces la noción de que el 

espacio y el tiempo ya no pueden ser consideradas entidades independientes o 

absolutas. 

Las consecuencias de esta relatividad del tiempo han tenido diversas 

comprobaciones experimentales. Una de ellas se realizó utilizando dos relojes 

atómicos de elevada precisión, inicialmente sincronizados, uno de los cuales se 

mantuvo fijo mientras que el otro fue transportado en un avión. Al regresar del 

viaje se constató que mostraban una leve diferencia de 184 nanosegundos, 

habiendo transcurrido ‘el tiempo’ más lentamente para el reloj en movimiento. 

Por ser inseparables, el tiempo y el espacio transcurren y permanecen a la 

vez. El tiempo transcurre junto al espacio en que se produce un acto de 
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existencia (educción de formas). No puede transcurrir la onda sola, sin el 

corpúsculo que la emite. 

Todo acto de existencia de un ente, sucede en un determinado espacio-

tiempo indisoluble e inseparablemente. Cada instante une a la materia-forma de 

todo ser corpóreo, para que éste realice su acto de existencia y su paso a la 

persistencia. No es correcto hablar de aniquilación del espacio-tiempo o del 

paso de la forma a la potencialidad de la materia. 

 

3. Sentido de la esencia del universo 

Seguimos la exposición recogida en la obra de Polo El conocimiento 

racional de la realidad, publicada con una Introducción al tema de J.F. Sellés1. 

También se tendrá en cuenta algunas ampliaciones en otros escritos. 

a) El movimiento, el tiempo y las cuatro causas del cosmos. Interesa 

precisar la relación entre el tiempo y el movimiento, en su  conexión con las 

cuatro causas de la esencia del universo, y de modo particular con la causa 

eficiente.  

La causa material se podía describir –según Polo– como indeterminación, 

como potencialidad, como posibilidad, es decir, como lo más cercano a la 

llamada materia prima, según la denominación clásica. La causa formal es la 

estructura interna que configura a la materia de modo distinto. La causa 

eficiente es la causa en relación con el movimiento. Ahí tenemos el ente móvil. 

Polo declara que el movimiento y la causa eficiente son nociones muy 

próximas en Aristóteles. La causa final es la que coordina todos los 

movimientos, el orden del universo físico, una unidad de orden cósmico.   

Se resumen a continuación los puntos principales de la exposición de 

Polo. No se trata de explicar el proceso que describe Polo en su exposición 

sobre El conocimiento racional de la realidad, sino de exponer simplemente 

los resultados a los que llega, para sacar luego una justificación a las preguntas 

sobre la persistencia de la esencia. En concreto, señalamos lo siguiente:   

• La unión física de la forma y la materia conforma lo que se ha 

solido denominar sustancia hilemórfica (hyle, materia y morphé, 

forma). Se trata de una bi-causalidad.  

• Toda la realidad cósmica está en movimiento.  

• La realidad física no es inteligible en acto. La inteligibilidad en 

acto será el objeto conocido, el abstracto. En rigor nunca se mantiene 

nada físico ahora. Nosotros vemos con retraso las formas múltiples que 

se van educiendo. Einstein no admite la simultaneidad física, la 

 
1 Cfr. Polo, L., El conocimiento racional de la realidad, Cuadernos de Anuario Filosófico, 

Serie Universitaria, nº 169, Pamplona, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, 

2004. Introducción de J. F. Sellés, “Los actos racionales según Leonardo Polo”, pp. 9-44. 
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actualidad, porque en rigor no hay actualidad física. La actualidad es 

intencional, pensada.  

• La causa formal se plasma en algo que significa anterioridad 

según el tiempo. Pero la anterioridad según el tiempo no es la 

actualidad, no es lo actual. Por eso mismo, cuando se trata del 

hilemorfismo, la unión es inmediata, pero no según la actualidad, sino 

según la anterioridad, según el antes temporal. 

• Se puede decir –precisa Polo– que la causa formal conserva su 

valor de determinación de la materia, pero es más adecuado indicar que 

la causa formal, el uno, está plasmado en la materia. Esto quiere decir 

que la causa formal se emplea enteramente en la información, en 

informar la materia. Por tanto, también se puede decir que es una causa 

formal entera, y por eso se llama unum in multis. Los muchos son el in 

qua de la causa formal.   

• En rigor, el hilemorfismo es incapaz de durar, porque el antes 

temporal nunca pasa a después, porque es simplemente la influencia del 

prius según el tiempo. Por tanto, es imposible que la concausalidad 

hilemórfica se sostenga, porque es imposible que se sostenga el unum 

in multis y los multis. No son simultáneos porque ninguno de ellos es 

actual. 

• La no simultaneidad, en tanto que explícita, es la causa del unum 

in multis, pero en cuanto no son simultáneos. Y esa causa del unum in 

multis, en cuanto no simultáneos, es la primera explicitación de la causa 

eficiente. Es la que actúa sobre la materia informada por la causa 

formal, para causar el movimiento.  

• Los muchos, cualesquiera que sean, prescindiendo de su 

consideración numérica, son anteriores según el tiempo. Esto es lo que 

quiere decir unum in multis. Todos los muchos son anteriores, ninguno 

de ellos es ahora. Ahora no corresponde al unum in multis.  

• La forma es educida de la materia en tanto que actúa la 

eficiencia. Si llega un momento en que la educción de la forma es 

completa, la forma está instalada en la materia, plasmada en la materia 

como materia in qua. Entonces cesa la eficiencia.  

• El tiempo es propio de cada ente fisico según la velocidad en la 

educción de las formas por parte de la causa eficiente desde la materia 

ex qua. 

• La causa eficiente no se une sólo a la causa formal o sólo a la 

causa material, sino a las dos, y por eso el movimiento es tricausal, es 

una concurrencia de tres causas.  

• Es evidente que el movimiento no es actual. Es evidente también 

que tampoco la causa formal es actual, es mucho menos actual, si cabe 

hablar así. Y la causa material es lo puramente inactual. La causa 
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material es lo que no es influyente sino como antes, es decir, que nada 

más es influyente en cuanto se tiene en cuenta la prioridad temporal. 

Esta es la causa material tal como la entiende Aristóteles.  

b) La consistencia de la esencia. Adam Solomiewicz mantiene en su tesis 

doctoral2 que las naturalezas son potenciales respecto a la causa final, porque 

tienen que ser ordenadas. Recogemos la exposición  que hace Solomiewicz del 

pensamiento de Polo. ¿Qué es lo ordenado? “Lo ordenado –dice Polo– es 

justamente el conjunto de las sustancias, por decirlo así, y de sus 

operaciones”3. «La esencia sería la consideración teleológica de las sustancias 

y las naturalezas»4, donde por telos se entiende el orden. ¿Cómo se cumple este 

orden? Las sustancias lo cumplen a través de su naturaleza: «para el viviente 

corpóreo el orden es causa en la que está incluido»5, y este orden a nivel 

englobante es la causa final. «Fuera del orden el viviente no es real, es decir, no 

sería sustancia natural»6. 

En suma, –como indica Sellés– la causa material se subordina a la 

formal; ésta a la eficiente, y ésta a la final. Con la interactuación de estas cuatro 

causas se explica la índole de la realidad física7. Entre ellas conforman la 

esencia del universo, que es sólo una. Añade que la esencia de la realidad 

extramental se puede llamar consistencia8.  

La consistencia se describe como aquel estado del cuerpo en el cual sus 

partes de tal modo están trabadas entre sí que no puede menos de ofrecer 

mayor o menor resistencia cuando se intenta separar unas de otras y, por lo 

tanto, esta palabra viene a ser sinónima de existencia, duración, estabilidad, 

firmeza y solidez. En la esencia del universo en movimiento se puede afirmar 

que las cuatro causas están perfectamente ordenadas y trabadas entre sí y no se 

pueden considerar independientes. 

 

4. El proceso en la educción de las formas 

Volvamos a la pregunta del comienzo: ¿Qué ocurre con esas formas que 

aparecen, son reales, y desaparecen de nuestro presente en la medida en que 

van apareciendo las formas sucesivas? 

 
2 Cfr. A. Solomiewich, La dualidad radical de la persona humana, cap. I, 3.e) La esencia 

del universo: la tetracausalidad, Pamplona, Eunsa, 2019, p. 33, ss.  
3 Polo, L., La esencia del hombre, p. 303 (cita 123 de A. Solomiewich) 

      4 Ibid.,  La esencia del hombre, p. 302 (cita 124 de A. Solomiewich) 

     5 Ibid., Curso de teoría, IV, p. 216  (cita 125 de A. Solomiewich) 

6 Ibid., (cita 125 de A. Solomiewich) 
7 Sellés, J. F.,  Metafisica, (pendiente de publicación), cap. I, La distinción entre física y 

metafísica,  n. 3. Los temas de la física.  

    8 Ibid.,  n. 2. Potencia y acto; esencia y ser; física y metafísica 
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a) El proceso del movimiento. Antes de proponer una explicación, 

conviene exponer –según  Polo– el proceso del movimiento, de acuerdo con la 

síntesis recogida más arriba. En concreto: 

• Mover es educir. Por eso, en cuanto se acaba la educción, el 

movimiento cesa, y los términos son efectos del movimiento. Y si no 

fueran términos no existirían muchos. 

• La causa eficiente educe de la materia ex qua a la causa formal. 

En el momento en que la educción de la forma es completa, la forma 

está instalada en la materia, plasmada en la materia in qua. Tenemos de 

nuevo lo hilemórfico; ha desaparecido el carácter de ex qua y ha cesado 

el movimiento, la acción eficiente.  

Se señalan ahora algunas consideraciones aclaratorias. En la causa formal 

se encontrarían todas las formas sustanciales, las sustancias intermedias, junto 

con sus formas accidentales, y las naturalezas vivas. Esto quiere decir que la 

causa formal está plasmada en la materia del cosmos, conformándolo según las 

múltiples formas que la causa eficiente va educiendo de la materia. La causa 

formal es siempre más o menos activa, es decir, está cambiando siempre. Se 

puede entender que cada una de las formas múltiples educidas sucesivamente 

tiene variantes accidentales respecto a la anterior. Por eso, las sustancias las 

vemos con accidentes y con cambios accidentales. Lo mismo ocurre con los 

cambios sustanciales, que van siendo sustituidos por otras formas sustanciales. 

b) El proceso en la educción de las formas. Se podría decir que nosotros 

vemos con retraso las formas múltiples que se van educiendo. Cómo declara 

Polo, “esto se aproxima un poco a lo que dice Einstein del retraso de los relojes 

del tiempo tal como funciona en la teoría de la relatividad. Unos relojes se 

retrasan más que otros, pero en rigor, todos los relojes se retrasan. Einstein no 

admite la simultaneidad física, la actualidad, porque en rigor no hay actualidad 

física. La actualidad es intencional”9. Para Einstein, hay distintos tiempos en 

cada cuerpo en movimiento, según la velocidad con que se muevan en el 

espacio-tiempo, que es el espacio de cuatro dimensiones.  

Para Polo, el tiempo es propio de cada ente físico según la velocidad en 

la educción de las formas por parte de la causa eficiente desde la materia ex 

qua. La causa final es lo que coordina todos los movimientos. Es –en palabras 

de Sellés– “el orden del universo físico, un único principio físico que subordina 

los demás a sí, es decir, permite que las materias, formas y todos los 

movimientos sean compatibles entre sí y subyazcan a una sola unidad de orden 

cósmico”10. 

El proceso de la educción de todas las formas sustanciales quedaría 

englobado en el proceso de educción de toda la causa formal. En el nombre de 

formas sustanciales señalado ahora se incluyen tanto las formas de las 

 
9 Polo, L., El conocimiento racional de la realidad, ed. cit., pp. 157-158 
10 Sellés, J. F.,  “Metafisica, cit., cap. I, La distinción entre física y metafísica,  n. 3. Los 

temas de la física.  
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sustancias inertes como las almas que informan a las naturalezas vivas. Según 

Polo cabe explicarlo así: 

• La causa eficiente educe de la materia ex qua a la causa formal. 

En la causa formal se encontrarían todas las formas sustanciales 

educidas, junto con sus formas accidentales. La causa formal es 

siempre más o menos activa, es decir, está cambiando siempre.  

• En el momento en que la educción de la forma es completa, la 

forma está instalada en la materia, plasmada en la materia in qua. 

•  Entonces cesa la eficiencia; tenemos de nuevo lo hilemórfico; 

ha desaparecido el carácter de ex qua y ha cesado el movimiento, la 

acción eficiente.  

Parecería que el proceso del movimiento sería educir de modo sucesivo 

cada forma de la materia ex qua, para que la forma educida quede en la materia 

in qua como compuesto hilemórfico. 

En este proceso cabe hacerse alguna pregunta. Según Polo, el cambio 

sustancial significa que se pasa de una forma más activa a otra menos activa, o 

al revés. Por otro lado, la forma sustancial que aparece sucesivamente con los 

cambios accidentales, ¿pierde los accidentes al quedar en la materia in qua 

como compuesto hilemórfico, ya que el compuesto hilemórfico, sin 

movimiento, no tiene accidentes ni tampoco es estable? 

Con estos interrogantes pasamos a exponer una manera de entender el 

proceso de la creación y el después de cada sucesión de las formas educidas. 

 

5. El proceso de la creación 

En síntesis, recogemos la exposición de Solomiewicz  en su tesis doctoral 

sobre creación y el proceso del movimiento físico descrito por Polo. Sería 

como sigue: 

• Dios crea el ser del universo como «comienzo que ni cesa ni es 

seguido. [...]. Ser sin ser seguido ni cesar se llama persistir. Persistir 

equivale a la pura noción de después (después: incesante, no seguido, 

persistente, no sujeto al desgaste del transcurso del tiempo: acto)»11. A 

la vez crea la esencia, el universo físico.  

Realidad anterior al Big Bang. 

• La realidad hilemórfica es el ínfimo grado de realidad, porque es 

la concausalidad más pequeña, la concausalidad en que se dan menos 

concausas: la simple y mera concausalidad doble. En la realidad no 

cabe una sustancia meramente bicausal (forma-materia), dado que 

«dicha sustancia es inestable y, por tanto, en ella no son creados los 

 
11 Polo, L., Curso de teoría del conocimiento, IV, Pamplona, Eunsa, 2004, p. 329. 
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accidentes (...)  En esta fase de la creación hay que situar seguramente 

lo que la física moderna llama periodo anterior al Big Bang, del cual 

prácticamente no dice nada. Una característica de lo anterior a este 

acontecimiento es que todavía no son físicamente reales los átomos»12.  

Hoy, según la terminología de la física cuántica, serían las partículas 

elementales, los quarks, los bariones, etc.  En estos elementos la causa 

eficiente es extrínseca, por eso «son meras sustancias, es decir, puros 

efectos, pero no causas»13.  

Del caos al cosmos. El Génesis dice que después de la creación del cielo 

y la tierra, la tierra era caos y vacío14. Hay un proceso que va desde este caos 

hasta el hombre. Se puede considerar que Dios, por medio de la causa final, va 

dirigiendo todo el proceso de perfección del universo, que llega hasta antes de 

crear al hombre, el cual es creado como acto de ser personal, distinto del acto 

de ser del universo. En este proceso de formación del cosmos, Polo describe 

sus distintos componentes: 

• Sustancias intermedias. Se trata de los elementos reales más 

simples que se han ido educiendo después del Big Bang. Son las 

sustancias naturadas tricausales según la tricausalidad de kínesis, es 

decir, del movimiento extrínseco. No son las sustancias elementales ni 

naturalezas, sino cuasi naturalezas, o lo que Aristóteles llamaba cuerpos 

mixtos que se corresponderían a lo que hoy designamos como lo 

químico. Son «como una naturaleza en sentido impropio, que no es 

causa de su movimiento: susceptible de actividad pero con ayuda de 

otro»15.  

• Naturalezas vivas. La naturaleza añade a la sustancia el 

principio de operaciones y, con esto es intrínsecamente tricausal; así 

son las sustancias más altas dentro del mundo físico, a saber, los 

cuerpos vivos.  

• La causa final actúa ordenando todos los movimientos del 

cosmos según el plan providente de Dios. La unidad de orden es el 

designio creado. Dios crea el universo de tal manera que su designio 

creador es crear un orden. Por eso, esta unidad de orden no es estática. 

El universo ha de entenderse como un sistema abierto al después. 

Todo este proceso, hasta la creación del hombre, es lo que se narra en el 

aludido pasaje del Génesis. Y Dios vio que todo era bueno16. Polo ve la causa 

final como cooperando con el designio de Dios.  

Después de crear el cosmos, creó Dios al hombre, con un acto de ser 

propio, y le dio poder para actuar sobre la esencia del universo y mejorarla, 

pero no tiene poder para actuar sobre su acto de ser.  

 
12 Polo, L., Epistemología, creación y divinidad, Pamplona, Eunsa, 2015, p. 105.  
13 Polo, L., La esencia del hombre, Pamplona, Eunsa, 2011, p. 302. 
14 Cfr. Gn., I, 2.  
15 Polo, L., El conocimiento del universo físico, ed. cit., p. 215. 
16 Cfr. Gn., I, 25.  
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Sin embargo, el hombre pecó17, y lo sigue haciendo, y con sus pecados 

actúa en contra del proceso hacia la unidad de orden final. San Pablo señala 

que el universo gime con dolores de parto aguardando su liberación, la 

manifestación de la gloria de los hijos de Dios18. Desde el grito de Eva, 

doliéndose por su hijo muerto a manos de otro hermano, se ha venido oyendo 

por los siglos los lamentos en esta tierra. Pero llegará un día en que no se oigan 

más. Y será Dios quien los cambie en gozo. Jesucristo, con la Redención, abrió 

un mundo nuevo. Pero la Redención no está culminada. Por eso, ese Mundo 

Nuevo no es todavía el que vemos.  

Una anticipación del sentido de ese final puede deducirse por lo señalado 

en el Apocalipsis acerca de unos cielos nuevos y una tierra nueva19. Polo 

admite que, con la renovación final, la unidad de orden será cambiada a mejor, 

precisamente porque está en función del cuerpo humano y este será mejorado 

con la resurrección postrera.  

 

6. Pasado, presente y futuro. La persistencia de la esencia 

Se trata ahora de considerar este proceso de la creación con una 

perspectiva nueva. 

a) La presencia mental. Con el pecado original Adán y Eva quedaron con 

un límite en su inteligencia, precisamente el que Polo denomina ‘límite 

mental’, que consiste en la abstracción, es decir, en esos actos de conocer que 

presentan un objeto o idea conocida, que está detenida, fija, no como ocurre en 

la realidad,  que es movimiento.   

Podemos decir que todos los hombres vivimos con la conciencia atada 

fuertemente a la presencia mental. Percibimos la realidad física a través la 

presencia mental, y en ese conocimiento calificamos los acontecimientos como 

pasados, y esperamos los que vengan, que los calificamos de futuros, es decir, 

que contemplamos el cosmos desde la ventanilla de la presencia objetiva. La 

adaptación a este modo de conocer es tan poderosa, que la costumbre de vivir 

sujetos al momento presente ya no nos llama la atención. Precisamente esta 

dependencia con el instante actual es lo que nos obliga a recurrir a las nociones 

subjetivas de lo pasado, presente y futuro. Sin embargo, el universo, la realidad 

extramental, no se aniquila, ni queda fija como el objeto mental, sino que 

continuamente fluye. Es un fluido continuo de paso de la potencia al acto.  

Con estos matices pasamos a exponer una manera de entender el después 

de cada sucesión de las formas educidas. 

 
17 Cfr. Gn., III, 1, ss.  
18 Cfr. Rm., VIII, 19-23.  
19 Cfr. Ap., XXI, 1.  
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b) La existencia fuera del tiempo físico. Sellés, en su libro Antropología 

para inconformes20 señala que hay actos fuera del tiempo físico. En concreto, 

habla de la eternidad de Dios y de lo eternizable. 

• La eternidad está al margen del tiempo. Eternidad no significa 

tampoco presente. Presente es lo presentado por nuestro acto de pensar. 

El presente no es, desde luego, tiempo, pero tampoco eternidad. El 

presente no es tiempo porque no se da en la realidad física, sino en 

nuestro pensar.  Lo pensado no es eterno, sino simultáneo al acto de 

pensar. En cambio, la realidad extramental no es presencial, sino 

sucesiva, temporal. 

• Es eterno lo que es al margen del tiempo. La persona no es 

tiempo sino que está en el tiempo por su unión con el cuerpo. En el 

hombre se deben distinguir varios tipos de tiempo, al menos el físico, 

que afecta a su cuerpo, y el espiritual, que afecta a su persona.  

Con estas ideas conviene considerar el sentido de persistencia del 

universo fuera del tiempo.  

c) Posibilidad de la persistencia del cosmos. El acto de ser del universo 

permanece sin movimiento físico. Es el fundamento de toda esa realidad física 

cambiante. Leonardo Polo describe el ser del universo con estas palabras: «la 

realidad no se puede quitar, porque persiste; y en la persistencia es preciso ver 

la no contradicción»21. Por eso, el ser del universo es «comienzo que ni cesa ni 

es seguido. [...]. Ser sin ser seguido ni cesar se llama persistir»22. Ahora cabe 

preguntarse si la persistencia se puede aplicar de algún modo para el mundo de 

la realidad física, no solamente para el acto de ser.  

Según  Polo, la causa formal es educida contínuamente de la materia ex 

qua por la causa eficiente según el sentido de la causa final. Cada vez que 

concluye ese movimiento, la causa formal quedaría plasmada en la materia in 

qua. Pero ahora se añade una propuesta nueva: que la concausalidad doble 

educida persista fuera del tiempo. Sería una realidad que comienza con el paso 

a esa dimensión, pero no acaba ni es seguida, porque está fuera del tiempo. Se 

trataría de una situación similar al acto de ser del universo, que persiste fuera 

del tiempo. Esta posibilidad supondría que Dios disponga que haya una 

dimensión creada de los actos al margen del tiempo, y que persistan todos. 

Antes de pasar a estudiarla, conviene aclarar la distinción entre el conocer de 

Dios y el crear lo conocido. 

d) Las ideas en Dios. En teología suele decirse que los bienaventurados 

ven en Dios la realidad del mundo y de las personas. Todo lo que ocurre, y 

también los sucesos concretos de nuestra vida en el tiempo, están en Dios. En 

este sentido es muy revelador lo que expone Sellés en su libro Antropología de 

la intimidad. Dice así:  

 
20 Cfr. Sellés, J. F., Antropología para inconformes. Una antropología abierta al futuro, 

Rialp, Madrid, 3ª ed., 2012, cap. 1, n.  9, La eternidad.  
21 Polo, L., El ser, Pamplona,  Eunsa, 1997, pp. 172-173.  

     22 Polo, L., Curso de teoría, IV, p. 329.  
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• Dios tiene de cada uno de nosotros, antes de nuestra concepción, 

un conocimiento previo, según aquello de Jeremías: «antes de haberte 

formado en el seno materno, te conocía»23.  

• Si nos conocía antes de nuestra existencia temporal, es que 

existíamos de alguna manera en su mente. Y no sólo el hombre, sino 

también las demás realidades. 

• Por eso escribe Tomás de Aquino que «pues las razones en la 

sabiduría de Dios existentes espiritualmente, por las cuales las cosas 

han sido hechas por el mismo Verbo, son Vida... Por lo cual la criatura 

en Dios es esencia creadora»24.  

• En consecuencia, la «idea» de cada hombre en Dios es previa y 

superior a la realidad de cada hombre existiendo en el tiempo, porque 

tal «idea» es Dios (lo mismo cabe decir de todas las cosas creadas). 

• Pero esta doctrina de las «ideas» en la mente divina debe ser bien 

entendida, pues precisamente debido a ella Suárez negó la distinción real de 

esencia y acto de ser en la criatura. En efecto, si se hacen equivalentes las 

«ideas» a las «esencias», entonces las esencias ya son en la mente divina. En ese 

caso, el acto de ser de la criatura no añadiría nada a lo ya existente en Dios. De 

modo que lo real vendría a ser un simple cambio de estado o lugar de lo ya 

existente en la mente divina.  

• Como se puede apreciar, en esa tesis hay una confusión entre las 

esencias reales y las «ideas» divinas. Por eso Suárez mantuvo la 

primacía de la esencia sobre la existencia: en el fondo, un esencialismo.  

• Pero Tomás de Aquino no admitió esa equivalencia y, 

consecuentemente, tampoco la superioridad esencial. En la mente 

divina las ideas no son «reales» sino «conocidas». 

e) De la consistencia a la persistencia de la creación. La propuesta de la 

persistencia de la realidad creada permitiría entender mejor la diferencia entre 

‘ideas conocidas’ en Dios y creación. Si se admite la persistencia de todo el 

cosmos, el proceso de la creación sería el siguiente: 

1) Dios crea el cielo y la tierra haciendo reales en la sucesión temporal (o 

en la perfección de los seres espirituales), las ‘ideas conocidas’ en su eternidad. 

Como dice San Pablo en la epistola a los efesios, “Dios nos escogió en Cristo 

antes de la creación del mundo”25.  

2) Toda la realidad física iría pasando, en la medida en que es educida, a 

la  persistencia fuera del tiempo físico. Teniendo en cuenta que cada cosa 

existe con las cuatro dimensiones espacio-temporales (que son propias de la 

misma) mientras está en proceso de movimiento, habría que añadir una quinta 

 
23 Sellés, J. F., Antropología de la intimidad. Libertad, sentido único y amor personal, 

Madrid, Rialp, 2013, p. 393. 
24 Tomás de Aquino, Prólogo al Evangelio de San Juan, nº 91. 

25 Eph., I, 4.  
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dimensión para su existencia fuera de este proceso. Sería como la conservación 

en una quinta dimensión de todos los cambios habidos desde el comienzo de la 

creación, pero con la diferencia de que no es una grabación, como si fuera una 

película, sino una existencia real fuera del tiempo, en unas coordenadas 

espacio-tiempo reales determinadas para cada suceso. 

3) Los bienaventurados podrían conocer esa realidad, si Dios así lo 

dispone, en vez de conocerla en las ‘ideas divinas’.  

Es decir, no parecería contradictorio con la teología, que Dios quisiera 

una persistencia de la creación fuera del tiempo físico. Dejando de lado en este 

estudio la existencia fuera del tiempo de los seres espirituales, para que sea 

aceptable este proceso se deberían cumplir dos condiciones: 

• Que no suponga sucesiva creación de materia. 

• Que Dios haya dispuesto que todo lo creado en el principio, 

persista fuera del tiempo físico. En el caso del cosmos se debería dar el 

paso sucesivo de la realidad física a la realidad fuera del tiempo físico, 

es decir, que persista como comienzo que ni cesa ni es seguido. Lo que 

Polo llama ‘después’ para la persistencia.  

En realidad, se trataría de discernir si Dios ha dispuesto que sea así. Pero 

este tema no corresponde estudiarlo ahora. Nos ocupamos de la primera 

condición. Se trata de estudiar si esta hipótesis es compatible con la 

comprensión  de la realidad según Polo.  

f) Conservación de la materia del universo. Hay que aclarar cómo se 

pasa a la dimensión fuera del tiempo en relación con la materia, porque la 

materia ni se crea ni se destruye, simplemente existe, como se ha señalado. 

Existe, está ahí. El universo como tal está y toda esa materia del cosmos existe.   

En relación con la causa material, informada por la causa formal, se 

puede decir lo siguiente: 

• De la causa material como causa ex qua, la causa eficiente, 

dirigida por la causa final, educe sucesivamente los muchos de la causa 

formal, existentes cada uno con sus diversas formas sustanciales y 

naturalezas vivas, que van pasando, al acabar el movimiento, a informar 

toda la materia como causa material in qua.  

• En las formas educidas deja de actuar la eficiencia y el 

movimiento, junto con la causa final, y quedaría la concausalidad 

materia-forma persistiendo, según nuestra hipótesis, fuera del tiempo.  

• La misma materia ex qua persistiría como materia in qua en esta 

nueva dimensión. 

 

Conclusión  
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Parece que esta tesis sobre el sentido de la esencia del universo es 

compatible con la filosofía de la naturaleza expuesta por Polo. El universo 

como tal existe, y toda esa materia del universo se conserva, no hay nueva 

creación. En esta quinta dimensión estarían todos los cambios que han 

sucedido, pero con la misma base material. No es que se haya creado nueva 

materia, sino que esa misma materia existe como materia in qua de cada una de 

las formas que han sido educidas por la eficiencia. La misma causa material 

sería causa ex qua para la causa eficiente y causa in qua de la causa formal. En 

este segundo caso estarían las dos causas –la material y la formal– fuera del 

tiempo físico, en la persistencia.  

Los muchos de la causa formal van surgiendo sucesivamente y pasarían a 

la quinta dimensión, pero manteniéndose la materia que Dios creó al principio. 

La palabra  clave es que la realidad creada simplemente existe, independiente 

de que nosotros la interpretemos subjetivamente como antes y después de cada 

presencia mental. El movimiento y el tiempo se dan sobre la misma base del 

acto de ser persistente, y su esencia surge sucesivamente de la causa material 

ex qua para quedar plasmada por la causa formal y persistir fuera del tiempo en 

la causa material in qua. 

Así como Polo dice que el hombre es un ‘espíritu en el tiempo’26, por su 

dimensión corporal, aunque su acto de ser y su esencia están fuera del tiempo 

físico, de modo similar se podría decir que el acto de ser del universo está en el 

tiempo por su unión con la esencia (como consistencia de las cuatro causas), y 

a la vez persiste fuera del tiempo unido a la esencia en cuanto persistencia.  

Quedaría pendiente estudiar la quinta dimensión fuera del tiempo, donde 

se encontrarían creadas todas la ‘ideas’ conocidas por Dios –como indica 

Sellés– en su Acto único eterno. 

Ángel Martínez Sagasti 

Asunción (Paraguay) 

angelmartinezsagasti46@gmail.com 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
26 Polo, L., Quién es el hombre. Un espíritu en el tiempo, Madrid, Rialp, 2007, ‘título’.  
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RESEÑAS Y NOTICIAS


Como hemos anticipado incorporamos algunos recursos que pueden significar 
un aporte más al conocimiento del planteamiento de Leonardo Polo y las 
diversas investigaciones e iniciativas que suscita en quienes lo investigan. Por 
iniciativa de distintos Estudiosos del Pensamiento de Leonardo Polo -durante 
este tiempo de Pandemia que nos toca vivir- han surgido varias propuestas de 
Webinar que hemos considerado valiosa su inclusión en este número de la 
Revista.


• “Tertulias Filosóficas”. Organizadas por el CEFILP, Bogotá, 
Colombia.Agosto-2020. Bajo la Dirección Ejecutiva y Académica de 
William Gómez.


• https://www.youtube.com/watch?
v=YUT4uT36fFc&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3%
B3ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=cPllhPwsIdE&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3%B3
ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=FBu3NWdu0Ig&t=4885s&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFil
os%C3%B3ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=VUW_5n4_iBQ&ab_channel=UEBTORREMAR


• https://vimeo.com/470965779/3b9bb755e6


A finales de noviembre, la universidad de Tilburg publicará un folleto titulado 
"Éxito y fracaso en la educación superior: fomentando la resiliencia en los 
estudiantes". Esto es parte de "The Resilience Project". Junto con el prof. José 
Ignacio Murillo de la Universidad de Navarra. Una iniciativa muy oportuna y 
de mucho beneficio para muchos estudiantes.

• Segundo ciclo de Tertulias Filosóficas organizadas por CEFILP, 

Bogotá. 


https://vimeo.com/470965779/3b9bb755e6


• La sesión de apertura está a cargo de la Dra. Blanca Castilla de 
Cortázar, quien compartirá con nosotros el tema de la coexistencia e 
índole familiar de la persona. Dra. en Teología por la Univ de Navarra 
y Doctora en Filosofía por la Universidad Complutense de Madrid, 
España. https://www.youtube.com/watch?
v=8XoqIhV2wlU&t=89s&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos
%C3%B3ficosLeonardoPolo


• Persona y Acción. En esta segunda sesión de las Tertulias Filosóficas 
Pensar nuestra situación, el Dr. Juan Agustín García de la Universidad 
de Málaga, explica con gran claridad a propósito de la persona y su 
acción. https://www.youtube.com/watch?
v=sMhaJLlGUWw&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3
%B3ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=kgGUJXKrvQY&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3%
B3ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=oLLy1m_KXNQ&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3
%B3ficosLeonardoPolo


• https://www.youtube.com/watch?
v=Zo4o14jZoXQ&ab_channel=CEFILPCentrodeEstudiosFilos%C3%
B3ficosLeonardoPolo


• https://fb.watch/28-yCacx8y/


• http://nav.mmi-e.com/visor.php?
tipo=radio&id=TVRZMQ==&zona_id=3&ano=2020&mes=12





