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A.- APUNTES BIOGRAFICOS

Jean Lacroix nacid en Lyon, (Francia), el 23 de diciembre de 1900 en el seno de
una familia tradicionalista. Realiza sus primeros estudios en una escuela de la parroguia
"Saint-Pierre"{1905-19l), y los secundarios en el pensionado "Saint Thomas d'Aquin” en lgs
alrededores de Lyon (1911-1914). Alos |5 afios asiste al externado "Saint Joseph", una escuela
privada de los jesuitas, donde realiza los primeros estudios de filosofia (1914-1917), pero es
obligado por sus padres a estudiar derecho en la Facultad Catélica de Lyon, donde
consigue las licenciaturas en derecho y economia politica y en letras clsicas -griego y
latin-(1917-1920). En 1921 prepara un "Diploma de estudios superiorss" filosdfico-juridico
sobre 'Teoria de la saberania en santo Tomas y Suarez".

Entre 1921-1924 continua estudios de filosofia en Paris, en la Sorbona y prepara la
agregaduria en filosofia. En esta época conoce a Laberthonniére y asiste, con asiduidad,
a sus reuniones cada quince dias.

En 1924 presta el servicio militar, y a continuacion realiza un nuevo curso de filosofia
enla Sorbona. A los 27 afos consigue ia "agregacion” en filosofia. Un afo mas tarde, en
julio de 1928, se encuentra con E.Mounier en Paris y se inicia una fecunda colaboracion.
Al misma tiempo enseda en el Liceo de Lons-e-Sauner (19274930). Su primer articulo: “Le
probléme actuel de la culture" se pubiica en la Chronique Sociale de France en 1929.

A los treinta anos se casa con Marguerite Arthaud, de esta unién naceran cinco
hijos.

Ensena filosofia en el Liceo de Bourg-en-Bresse (1930-1931) y en el Liceo de Dijon,
donde permanece hasta 1937. Aqui conoce y se hace amigo de Bachelard. En 1932
colabora con Mounier y con |zar en la fundacién de Esprit, iniciando una participacion
que durard hasta la muerte de A.Béguin en 1957; en éste primer namero publica:
“Individuallsmo y socialismo". ' '

"Podria decirse gue Lacroix fue a Esprit en los medios intelectuales, dada su
condicion de catedratico de la Universidad de Lyon, lo que Mounler fue al movimiento en
su conjunto. £l reconocimiento de Mounier de la relevancia de Lacroix en los ambientes
académicos es tatal y euférico (C.Diaz, en Acontecimiento, oct, 1986, pp 67-71).

Alos 36 anos aparece su primer libro: "Timidité et adolescence” y comienza también
las "lecciones” en las "Semaines Sociales de France'. En 1937 publica “itinéraire spiritue!"
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y se traslada al Lycée du Parc en Lyon, donde ensenara filosofia hasta su jubilacion oficial
en 1968. :

Enesta época y durante mas de 30 anos, se realizan en su residencia los encuentros
mensuales, congregando a veces hasta un centenar de personas para dialogar de los
mas variados temas de actualidad, segun testimonio de P.Julien Fraisse Centro de
irradiacion excepcional, su hogar estaba abierto, y la prodigiosa actividad que desarro-
llaba no le impedia estar presente para los otros siempre y con delicadeza, disponible
para sus hijos y su mujer, que fue su colaboradora y frecuente acompanante en sus viajes.
(‘Témoignages et documents". Cahiers de 'institut Catholique de Lyon, n? especial, 1988,

pag. 6).

En junio de 1944 aparece el primer numero del diario Le Monde y a Lacroix se le
confia la cronica filosofica que escribira durante 35 afos.

En 1956 publica la Sociologie d'Auguste Comte y un ano mas tarde, a la muerte de
Beguin, gue habia sucedido a Mounier en la direccion de Esprit, interrumpe su colabora-

cion; él mismo nos lo cuenta:

*...Todos estuvimos de acuerdo en pensar (esia era por otra pare la idea de
Mounier), que era preciso dejar la revista a los mas jGvenes, sin quererles regentar. Todo
el mundo estuvo igualmente de acuerdo en proponer a Doménach, uno de mis antiguos
estudiantes lioneses, al gue he seguido estando muy vincuado”.

El 23 de diciembre de 1980, al cumplir los 80 anos, deja ia crénica filosdfica de Le
Maonde con una memorable carta en la qué se despide de sus lectores, agradece lo que
debe a todos, y cuenta su forma de trabajar:

«Recibia mas de mil libros cada ano: en el diario hablaba de unos doce a quince,
estaba obligado a dejar al fado estudios muy valiosos. Casi nunca he juntado varios libros
en un mismo articulo. Para una sola obra el trabajo del filosofo exige, por término medio,
alrededor de cincuenta horas: elegir el libro del que se va a hatlar, leerdo tomando notas
para sacar lo esencial, rehacer muchas veces la cronica para no sobrepasar la longitud
habltual. Es menester también reconstruir el pensamiento del autor, rearganizario breve-
mente, y descubrir sulogica interna parafacilitarla comprensién, presentarlo de la manera
mas clara y evitando, en lo posible, los t8rminos “técnicos".

Para ésto, he adoptado un método particular y personal: exponer lo mas netamente
posible el pensamiento del autor, sin juzgaro ni discutifio...para permitir a los que les
pueda interesar juzgaro y profundizar en él, yendo al libro indicado y haciéndose su
propia opinién.

Desde hace treinia y seis afios, he tenido una correspondencia que me apasiona
y que, a menudo, ocupa mi mejor tiempo....a menuda obreros o gente corriente sin
formacién filosdfica me escribian para decirme que no comprendian todo y que necesi-
taban explicaciones.

A. CALVO

.No soy un-guia, sino uno del conjunto. Con personas muy diferentes hemos llegado
a un Intercambio interpersonal que ha creado en nosotros una profunda y especial
amistad. He dado mi (itima crénica como Carta, porque queria dar las graci:s a ?odoas
los que me han escrito v con los que he mantenido inmejorables relaciones. Les debo
mucho: me han apanado de las abstracciones puras, han desarrollado en m;’ el sentido
de la verdadera filosofia, que es reflexion sobre |o vivido, es decir, sobre la historia d
cada individuo y sobre la de la humanidad.” ' | ere ge

. Qurt—;n no conoz}ca a La‘scroix mas que por su cronica de Le Monde Se expone a
: sconocerio, quque el practica la abnegacion de sy propio pensamiento para ponerio
stempre al servicio de la filosofia de otro. Para conocerle hay que leer su obra personal

. En'I981 aparece.su Gitimo libro: "Le pérsonnalisme: Sources, fondements, actualité".
o.r ?stg epc;ca, a partir de un accidente cerebral irreversible en el curso de una operacidn
Quirurgica, deja toda actividad. El 27 de junio de 1986 i
) : . muere en la ciudad d
misma que ie vio nacer. ® byon.fa

. «...Enio que concierne a la politica, soy, a grandes rasgos, comao Mounier. Tal vez
me |nteres§ ¥ me ha interesado siempre mas directamente. Pero, jamds he hecho, ni lo
dgsep, polltica en activo, si puede hablarse asi, Antes que nada, hago tilosofia po]ftica
l._fones, casado con una lionesa, pertenezco, (ipertenecemos!) a una familia tradicional
lista. A io§ dieciocho anos, en [gig, Como tados los estudiantes de derecho de esta época
pertenecia a la "Action frangaise", Io que apenas me durd dos aios. De este error pasa'erc;
creo haber guardado tanto el sentido del Estado, como una cienta irritacion contra t:)da
forma_ dg "democracia cristiana“. He leido a Proudhon siendo muy joven, ya he dicho en
mi "ltmen’aire Spirituel" cuanto le debia, asi como a Peguy, aunque conlrespecto a este
hory en dia tengo mis reservas. Soy "socialista, sin duda alguna, si por tal se entiende
mas que una doctrina cerrada, una tendencia. Nunca he pertenecido a ningun "partido'l'
(a los dieciocho afos frecuentaba la "Action frangaise”, pero nunca me inscribl en ella)

Co'nozco (demasiado) bien ta jerarquia eclesiastica: en Su conjunto brilla mas por
una admirable buena voluntad que por su intefigencia. Casi podria decir Io mismo del
F’apa: perc.J‘en el caso de este con todas las circunstancias atenyantes: las circunstancias
}a la sn’gacmn historica son tan dificiles, que no veo quién seria capaz de hacetlo mejor
La critica es avisada y el arte es dificit". Sin embargo, pienso que el Papa se parecé
trecuentemente a un automovilista que, en un trecho peligroso, pisara a fondo y a la vez
los frenos y el acelerador, lo que provoca los "derrapes”. | ’

X (.?on respe?cto & Mounier, en el plano filosofico soy mas ‘tradicional”. El mismo o
f & escritoen su_lr}bro "Le Personnalisme”. Yo me siento mas préximo ala tradicion reflexiva
rancesa. Los filosofos franceses contemporanecs que admiro son: Nabert, Ponceau
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Ricoeur y no los “existencialistas". La tradicion reflexiva es la de Descartes, Spincza, Kant,
cualquiera que sean las diferencias de los sistemas. Quien ha formado filoséficamente mi
juventud ha sido Maurice Blondel(al que conoci mucho mas tarde); en gran parte he
seguido siendo "blondeliano", y he consagrado a Blondel un pequeno volumen de
reconocimiento. Con esto quiers significar que la filosoffa es refiexion, pero esencialmente
reflexion sobre la experiencia, sobre la totalidad de la experiencia. Creo que el "persona-
lismo" coma inspiracion (de una politica, de una filosofia, de una economia, etc) tiene un
gran porvenir, y que cuenta ya con todo un pasado. Y creo, enfin, que tanto en el Antiguo
comao en el Nueva Testamento, la renuncla al "poder”’, el espiritu de servicio, es el espiritu
mismo del cristianismo. Y de ahi el vinculo del cristiano con los "pobres” (Cir.el libro de
Perroux "Masse et classe", Casterman, que es a tal efecto un libro admirable)».

Respecto a su trabajo intelectual ios testimonios acerca de la apertura y riqueza de
SU pensamiento soN NUMerosos.

“Lacroix, cuyo pensamiento es, en principio, robustez y decision..." (Mounier. Cbras
completas, T.1Il. Sigueme, Salamanca. 1990)

«Escuchando alacroix, se aprendia a pensar, su ensefanza nunca estaba separada
de la vida y le gustaba definir la filosofia como "la transtormacién por el espiritu del
acontecimiento en experiencia”. Su ensefanza era laica en el mejor sentido del término,
es declr, que se dirlgia a la razén de todos, cualquiera que fuesen las orientaciones o las
opcicnes de cada uno, pero, laicidad no es neutralidad, y nadie ignoraba cuales eran sus
compromisos: su compromiso en la Resistencia y su denuncia de la ideologia de la
Revblucidn Nacional de Vichy; su compromiso ai lado de Mounier en el movimiento

personalista; sus convicciones de cristiano.

Emanaba de este hombre una exigencia de rigor calida (Robert Jourdan). Emma
Gounot resalta “ia importancia que concedia al derecho (gue no hay gue confundir con
legalismo) y a las instituciones, como medic de defender a la persona y, al mismo tiempo,
como mediacion necesaria para encarnar los valores en la sociedad".

"A nosotros, que estdbamos esencialmente volcados en la accion, nos ensehaba a
reflexionar, a tomar distancia, a analizar los hechos sociales y a conocer las doctrinas
filosoficas gue los sustentan”. (Andrée Potet).

Ei cardenal Decourtray recordaba "su voluntad de ser un cristiano filésofo. El no
queria ser un filgsofo cristiano".
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C- SELECCION DE TEXTOS.

1. LA PERSONA.

1.1. Individualidad y Sociabilidad.

Lo individual y lo comunitario no son exteriores a la persona: son categorias

“¢e la persona. Se comprende asi que el principio de comunién sea tan esencial a la

definicidén de la persona como el principio de individuacién. En-su unidad indivisa, anterior
a toda distincidn, la persona es tensidn entre lo individual y lo social: el individuo v la
comunidad son dos términos antitéticos y complementarios, que la persona utiliza
necesariamente para existir y realizarse. (SD, 83)

La persona es persona, en la medida en que es consclente de la orquestacion
universal en que se inserta su papel individual. Tener por vocacion el desempenar un
papel individual en el drama universal, estar consagrado, constituye el ser mismo de la
persona. (SD,79)

. Asi pues, la persona no es algo dado, sino un deber ser, como el amor, que es una
invocacion a si mismo o a otro con objeto de hacerse. (SD,79) La persona es ese misterio
de la invocacion, respuesta & una llamada

Singularidad-Racionalidad-Vocacidén son tres conceptos fundamentales en la no-
cidn de persona gue estan unidos a la creacion. Devenir si mismo y personalizacidn son
dos términos que definen aspectos diferentes del mismo proceso.

Nuestra existencia humana est4 implicada en un desting colectivo, cuyo sentido
nuestra propia vida sdlo puede realizaro participando en la histotia de las miitiples
colectividades a las que pertenecemos. En cada paso de la vida se nos abre la perspectiva
del futuro y las posibilidades concretas en su conjunto. Es la total fidelidad lo que
constituye a la persona. Debe comprometerse uniéndose a aquello de lo que asume la
responsabilidad. (LP 39)
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gue esencialmente del individuo, es lo que

ividad es lo que la distin !
o poce a la que las personas toman cada vez mas

transforma poco a poco una sociedad en
conciencia de si mismas. (LP)

La individualidad es un hecho metafisico que hace que yo S0y tal ylr?o dtfal. ;)ltJrcL,).(kL::
persona no puede desarrollarse sin recibir fundamentalmente lo que ie da el Individuo.

27)
El cuerpo es realmente lo que me hace individuo, es decir, mg czmprom:t: Ezseal
i ié i er.
itha; y s estar situado, también dejaria de s
mundo, me sitda; y si yo cesafa de: ‘ Es oose
contingente que yo tenga tal corporeidad, pero es necesario que esta corporeida
acompane siempre, puesto que fa soy. (SD.81)

En e plano existencial hay una bipolaridad esencial de la persona. Esta se expresa

iC i i han
y se realiza primeramente, por la correlacion de 1a accion y del pensamiento, que

de vivificarse mutuamente, pues, en caso contrario, el hombre de puro pensamiento se

i ido
convierte en un intelectual impotente, ¥ el homb_rf,- de. pura accion en u(nsgzr;c;
irresponsable; en ambos casos supone la degradacion misma de la persona.(SD.83).

. . [

Pertenecerse y darse es como el ritmo de la vida personal. i_a mdlvuduallia:’(ijége Eal

ersona es o gue asegura su dominio, su sociabilidad lo qug realiza su ex[()ja m.o !
Ir)\ombre y el mundo estan en devenir: |a inestabilidad del objeto es tan grande co

del sujeto. :

Lo piblico y 1o privado.

es la caracteristica esencial del hombre
cién del derecho privado y del publico.
y la capacidad juridica es, ante todo, el

La separacion de lo plablico y lo pri\{ado.
liberat. El liberalismo es el régimen dela d|§901a
La persona es definida por la capacidad juridica,
poder de poseer.

‘ i ntre
Los individuos son voluntades autonomas que tienen el poder de contratar

ir si rivados....El hombre que contrata
ndar grupos que puedan seguir siendo p
e i lado, separado de su entorno, encerrado en su supuesta

asi es un ser ensimismado, ais de s J osta
libertad. Su relacion con la naturaleza es tan individual como su relacidn con los o

itui i mi tonoma
hombres. Todo individuo esta constituido en si mismo, Como una persona au y
privada, antes de toda relacién con 1os otros.
El mundo liberal es el de la existencia disociada. En ‘Prir_\c:plo. una ::ler(t;: tc;?;
de libertad inspiratodo....La libertad no consiste en participar, sino :n g)rot?r?:ivs;:ua]és y
ici iedades
C [ n campo suficiente de prop .
esta razén, es necesario tener u . s
familiares, sin decir, sin embargo, cdmo pueden ser personas iibres los que son excluid

de ellas.(CD 23)
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La confesion.

Conviene insistir en la significacion de este acto, que es, sin duda, el mas
profundamente humano, la confesién. Algunos se imaginan que uno sdlo se confiesa a si
mismo. Afuera sGlo paseariamos personajes. La vida plblica se definiria como repre-
sentacién, por oposicién a la vida privada que seria presencia a si mismo. En general,
nos presentariamos en publico enmascarados, esperando a estar solos con nosotros
mismos O algunos cercanos para quitarnos nuestras mascaras. Detras de las cosas, como
detrds delas mascaras no hay nada: el yo profundo habita sus yo superficiaies, la persona
habita sus personajes. La idea de lo privado reai y pleno detras de lo pibiico aparente y
vacio es la peor de las alienaciones. No estamos hechos para replegarnos sobre nosotros
mismos, sino para confesarnos. La confesion puede revestir muchas formas. vVa de la
confidencia particular a la confesion piblica. Pero, siempre interesa a la totalidad del

hombre, porque tiene por objetivo establecer o restablecer la comunicacion, crear una
comunidad real(CD 49).

Confesarse es confesarse todo entero, privado y pubiico. La confesian es entonces
la propia revelacidn de la persona, porque lo privado ahi es el impulso animador de lo
publico, y o pablico le da objetividad y consistencia.

La relacidn con los otros es para nosotros una constante amenaza, pero sin esta
relacion no existimos. '

La confesion, ese acto pleno del hombre, es a la vez privada y plblica. Los hombres
estan unidos en tanto en cuanto se confiasan los unos a los otros. La confesion es creadora
de la comunidad humana (CD 50).

Dios y la mirada.

El hombre no puede vivir bajo la mirada continua de otro. SiDios fuera el otro, esta
alteridad radical, que es fuente de heteronomia, el hombre deberia emprender una lucha
terrible por su liberacion. La muerte de Dios serfa la condicion de a vida del hombre.
Nietzsche tendria razén. Pero el verdadero Dlos no es una especle de espectador
imparcial en el sentido de Adam.Smith, de cuyo cara a cara un dia experimentaria la
necesidad de esconder algun secreto de mi ser. £l no es uno mas igual que yo, no estd
a milado o en frente de mi como otro cualquiera. No tiene nada de espectador y mucho
menos de mirén. Lo que debe ser exorcizado aqui es la categoria de otro. La nocion de
mirada evoca la de alteridad y lo enteramente otro, lo exterior. Ast, se ha llegado a imaginar
a Dios en el espacio, a confundir la transcendencia con la exterioridad espacial. Pero,
aqui se trata de una mirada que no me viola, Que no me espacializa, que ni siquiera me
contempla, que me penetra hasta o0 mas intimo de mi mismo, que me suscita y que me
ama. Esta creacién de amor, esta suscitacion en la caridad, esta presencia por la que soy
y me juzgo, he ahi Ja mirada divina. Tampoco se puede decir que me sea interior,
exactamente, si no hay interioridad mas que en relacién a una exterioridad, al menos
virtual. Tampoco se le descubre en si mismo por una especie de mirada interior distinta
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de él. £l yo se pierde cuando quiere mirarse o mirarle, perc se encuentra como una
potencia animadora y responsable cuando se compromete en una accién y crea una
cbra. Ser, para el hombre, es participar en el acto divine que le hace ser.

Lo que Dios me da al crearme es la libertad. No me es impuesta. Estar
determinado a ser libre seria no ser libre. La libertad no es una cosa, es la capacidad
de hacerse libre. El asombroso misterio, que vive todo cristiano es que, en su fuente
ultima, el movimiento por el que Dios me crea y aquel por el que me realizo, son idénticos.
Y ésto en cada uno de los momentos temparales, segun la concepcion tradicional de la
creacion continua. Sin la gracia, la libertad humana acaba en antinomias irreductibles y

termina por destruirse.

Asi mismo, la experiencia religiosa, en su cdlmen, es la de la identidad vivida de la
gracia y de la libertad. Vivir bajo la mirada de Dios es llegar a ser todo gracia y todo
libertad (CD 55).

Hay dos niveles, lo privado y lo publico, que se corresponden exactamente. En
relacion a Dios no hay distincion de lo privado y lo publico. Hay un misterio del ser que
es presencia total y nosotros participamos en él. La intimidad, que no hay que confundir
con interioridad, es presencia a si mismo y al otro, porque es presencia al ser. Lo privado
ylo piblico son dos aspectos del mismo fendmeno y no se les puede separar en el andlisis
de ia situacion total. El individuo yTa sociedad, el yo y el nosotros son gemelos.

Tamhién comprendemos hoy mejor que la busqueda de la verdad no es un didlogo
entre solitarios. Si podemos alcanzar la verdad es porque vivimos todos en o que podria
ltamarse "un medio inteligible", gracias al cual la comunicacién y la participacion son
posibles: la objetividad no es separable de la inlersubjetividad.

Nosotros nos miramos, es decir, nos vivimaos en el espacio. Sin embargo, la mirada
no es solamente 10 que nos hiela y nos viola, sino también la que nos promueve y da
coraje. Sartre ha descuidado la mirada de amor, que no es solo de posesion, sino de
promocion. Estamos situados los unos en relacion a los otros en una reciprocidad de
perspectivas, que explica todas nuestras mascaras y hace su verdad relativa. La relacién
a otro crea un doble movimiento de interiorizacion y de exteriorizacién que es la

respiracion de la persona (CD 60).

E! derecho.

El derecho es la creacién entre las personas de un espacio social. Instituye
entre eltas relaciones que les unen y les liberan al mismo tiempo. Su esencia es a la vez
acercar a los hombres y mantener entre ellos alguna distancia.

Paralalibertad personal, cualquiera gue seanlos conflictos o tensicnes que puedan
resultar de ello, creemos que es necesaria, no la separacion, sino la distincién de Estado
¥ Sociedad, 0 mas bien, de |as sociedades. Estas luchas, esta insociable sociabilidad del
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:1;:::?;6. sonla condicion misma de toda libertad. Vivir humanamente es anudar multiples
Nes con otros hombres, es engendrar sin descanso grupos variados.(CD 62)

ol n:l:ehgﬁ E:qduee :poner_ ni contundir lo pablico y lo privado, sino expandirios juntos, lo
acer sino por una profundizacion del sentig |
soledad det artista, escribia Ber ] i ol do la ma e L2
, gamin, no es la de una isla, sino Ia de | "
verdad del artista debe de serlo de ¢ I Mo g
ada hombre. Hoy el problema esenci
: : . cial es el del
Y €sto es para todos, no solamente para el jurista o el economista. poder

Es men i i
o tods a?z eestgr mantener ese espacio en ef Que se ejerce la libre decision del sujeto
partes. Por eso, no hay que tener nostalgia de las categorfas liberales.

s Ii;z;aqdue clieg.u%ciain toda socializacion comao un golpe a los derechos subjetivos y
€s Individuaies deberian ser idgicos hasta el fi
. el final; condenar ia justicia pen
. ' al
y pedir la vuelta a la venganza Privada y a la vendetta. Asi como no hay catoll'cismcl)) que

[l

el Todavia tiene qu.e‘ surgir una sociedad en Ia Que sus necesarios condicionamientos
aciten, en lugar de dificultar, la expansion de las personas. (CD 85)

1.2 La Apertura.

L . S
ot tenz; e;:irisaona, stupc:imendo en ella la individualidad psico-fisioldgica, tiene ademas
» una tendencia al don de si, a la comunid ’

_ *Ne , union con el otro y |
puede ir hasta el sacrificio del individuo. o8 cltes. que

i Srl el individuo ttendg a _cgrrarse ensimismo, la personatiende a la apertura. Devenir
persona es dar a lo individual un significado completamente nuevo, en un sentido

La apertura a si mismo, al mund
: , 0, y a los otros es | i isti
fundamental de la persona.(LP 2g) " primers caracteristica

La plegaria.

i e Ia es .

La oracién a si misma.

.2 2 ' I
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Orar es interrogarse, o mas exactamente, preguntarse a si mismo, con la esperanza
de penetrar hasta el Ultimo rincon. Esperanza y pregunta estdn unidas. La oracion a si
mismo es deseo de si. El hombre es ese ser capaz de interrogarse, de entrar en si mismo
¥ de pensarsa. En todos, incluso en los ateos, se descubre que la oracion tiene algo de
espiritual, incluso si no se da el paso a una espiritualidad de origen divino.

La interiorizacién es un descubrimiento cada vez mas profundo de si mismo. La
oracidn, en definitiva, es ciertamente una génesis de la persona (LP 41).

La oracién con los olros.

La verdadera oraclon, aunque puede ser soledad, es siempre comunién. El
aislamiento es separacién, pero la soledad es amor del otro, de los otros, siempre es
comunidn con otros. La verdadera oracién es amor, voluntad de promocién personal,
al mismo tiempo que de una promocién mutua. L.a oracion a si mismo es ya un dialogo,
el del yo con lo que hay de mas profundo en él. Se apoya en el amor de si, no en el sentido
de amor propio, sino de la mas honda confesion a si mismo. La confesion a los otros es
la confesién a si mismo también, pero, confesion que se transmite a ios otros en funcién

de lo que son. En los dos casos hay didlogo.(LP 42)

La oracion a Dios.
La oracion a Dios es el didlogo mas completo gue et hombre puede hacer.

Dios esta particularmente presente en el cristianismo. Amar es rehusar los medios
dei poder: un Dios amor no podria emplearios sin saberio el hombre. En realidad, Dios
deséa al hombre tanto como el hombre desea a Dios. Dios ora con el hombre tanio como
el hombre ora con Dios. El uno y et otro responden a una llamada. El cristiano esta
llamado a unir la esperanza inmanente en el devenir terrestre y la esperanza escatolégica
que va mas alla de la muerte. No puede dejar de unirlas sin dejar de ser cristiano. Sin
escatologia no hay cristianismo, sin la esperanza inmanente no hay mas que evasion.

Trascendencia e inmanencia estan directamente unidas. La presencia de la vida
cristiana es la presencia de la eternidad en el tiempo. Su trascendencia es toda entera
vertical y toda entera horizontal, cualquiera que sean las dificultades practicas de esta
situacién.

La boca debe hablar de la abundancia del corazon, ésto es la palabra. Jesds reenvia
constantemente al corazoén, a la fuente de la libertad, a la soledad que se opone al
aislamiento y realiza !a comunion con Dios y los hombres al mismo tiempo. (LP 43)

El verdadero objetive es una sociedad de personas, una comunidad. Las
diversas férmulas sobre la persona deben ser comprendidas como esbozos de un
ascenso comunitario. El fin es una persona de personas, es decir, una profunda
comunion.
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En nuestra perspectiva, no hay que olvidar nunca que si la comunicabilidad es I
revelacion del ser, la Comunién es fa revelacién del gue es, que estd mas all4 del ser

1.3. La persona es relacion.
Se deduce, evidentemente, que la persona es relacién.

o La persona es un ser incompleto, se desarrolla y se realiza multiplicando sus
re_acnones con otras personas. La relacién no es un atributo, sino el constituyente
mismo de la persona.

La vocacion.

‘ La. vocacion no es un si 0 un no a una vida completamente trazada, sino a una
existencia que debe ser el desarrollo de la persona. La vocacion entonces es una invitacion
pr.ofunda a pensar y hacer el propio camino hacia la verdad. Hacerse verdaderc a si
mismo. La personalizacion continua en la Verdad, la Belleza y el Bien es el devenir
indefinido de este ser humano que tiene en si mismo la semilla de la persona y debe
desarroltarla siempre.(LP 113)

+

Yo.soy porque Dios me ha amado. Toda persona es porque es amada. Y cada
persona tiene una vocacidn porque su realidad soio puede residir en la respuasta que da
a_esta ltamada que Dios le hace oir perpetuamente. Yo 80Y. pues, una aspiracion hacia
Dios, y esta relacion constituye mi ser.(FF 138).

El amor.

No es la pasidn opuesta a la inteligencia, sino el corazon mismo de ia razén:
rgspOnde al deseo Uftimo de la razon, que es el de unir sin identificar, el llegar a la unién
sin apolir la diferencia. Nada es mas peligroso en el plano moral vy social que los sblos
principios de identidad y de finalidad. Corren el riesgo de destruir toda la diferencia
subordinando ias partes al todo. Si el amor ha podido llamarse el supremo inteligible esl
porque da cuenta de la diversidad y de la unién y es el descubrimiento de si mismo y del
otro en un mé_s alla, que funda, al mismo tiempo, la distincién y la vincutacion. El amor
es relacion, la perfeccion de la relacién. E| yoy elty, incluso el nosotros, estan constituidos
por el amor que les es anterior. El amor es la razén en su mas profunda intimidad. La
verdadera intimidad es el sentido de |a transcendencia del otro. o

Los seres singulares no producen el amor, es ef amor el que los produce. Las
Personas humanas no son mas que por, para, y en la humanidad. No hay hombre fuera
de la humanidad. Esa es la verdad madre del personalismo. Amar es quererse como
persona, es decir, como relacién: el amor es ordenacion al otro (PAl 144-145).
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Lo que ante todo caracteriza al amor s su plena conciencia de la personalidad de
otro. Es el sentido del otro.

Lo que efectivamente nos revela el amor es q.ue no exIstimos mas que eErll ;unc:gn
del otro, y que el mundo no existe mas que para quienes, al menos, son dos. om e;
es una relacion, y una relacién con el otro. El elemento fundamental del amor es &l
desinterés, es decir, 1a afirmacion del valor absoluto del que se ama.

Subordinandonos’ al otro, el amor nos abre, por decirlo asi,_ una perspecln:rl
universal. No se trata de la perfeccion cerrada de dos seres, sino de su comun
participacion en una realidad superior a través de la cual Pueden verdaderamente. ser.
Amar no es mirarse el uno al otro, sino mirar juntos lo mismo, y avgnzar en la rnllﬁma
direccion. La finalidad del amor s constitdir a las personas. Amor de si gamor a_l p_ro;ln}o
se condicionan mutjamente. Amar es hacerse cada vez mas uno mismo, sin jamas

dejar de ser dos.

El Gitimo significado del amor auténtico no Icon§lste en someterse.a una persorl}a.
sino en promoveria. Nunca creamos otra conciencia, la hallamos, .dic.e Nedonce’le.
Cuando se trata de personas, el conocimiento se limita a ser re-conocimiento. Y el s0lo
re-conocimiento del otro es ya re-conocimiento de amor .(SVM 57-63}

Ser una persona es transformar ol se en un nosotros. La persona vive saempr:a en
un mundo poblado de otras personas, el yo solo es uno con el f)trc.J, y el otro con e yo.
Cuanto mas ama a 1os otros verdaderamente, mdas se ama a sl Imqsma: c‘uanto mas se
ama a si misma, méas ama a los otros. El amor de si es un perpeto movimiento de amor

hagia el otro.{LP 13).

La persona es esencialmente un Ser de cgmynién. Decir que amor y persona sor;
inseparables es comprender que el camino del si mismo pasa por el otro. Nunca estar;o :
solos, en la incesante interferencia de os destinos se crean y desarrollan las personalica
des. Nunca se termina de llegar a ser si mismo (LP.li8).

Hacia e! triunfo del dialogo.

Es un hecho, que fa filosofia ha ignorado con frecuen(’:ia en periodos relativamente
recientes, el caracter fundamental y creador de la relacién con el otro. La verde:dzra
apert(ra al otro no debe de ser ni posesiva ni exciugwa. Bgcon_ocgr al otro es, ante todo,
hablarle. En |a relacion con una persona es prems? dlsttngglr srefnprz.e’el problema, es
decir, algo que pertensce a nuestios medios hab.iiuales de investigacion y. para lo que
pretendemos encontrar una solucion, y el misterio, del que nosotros no disponemos y

que es necesario reconocer.

En primer lugar, es necesaric comprender exactamente que el buen didlogo es |a
verdadera definicion def hombre: es, en cada uno, su ser ALUMano.
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No se fuerza al otro a pensar como yo, sino que es un esfuerzo por convencerle,
por provocar su libre adhesion. El didlogo, asi, al mismo tiempo que es paso de lo
individual a to universal, es reconocimiento de la libertad. En realidad, es el paso del
individuo a la persona. Yo me descubro hablante al descubrir al otro, o mejor, descubro
al yo y al otro en y por ia palabra. El lenguaje mismo no es de uno, sino de muchos:
es entre,

Dialogar es primeramente comprometerse a pronunciar palabras que tengan
un sentido. El fin del didlogo es un trabajo continuado para personalizarse siempre mas.

El didlogo es para nuestra época el verdadero sentido de la verdad (LP 123).
El pensamiento ha nacido de la discusién.

La verdad es adquirida, dificilmente adquirida, mientras que el error nos es
natural.

El cuidado de lo verdadero no es natdral al nifo, que vive en el mito y la fabulacion.
La familla y después la escuela son las que Interiorizan, poco a poco, fa nocidn de
objetividad. Et pensamiento ha nacido de la discusion.

Progresar en |a verdad o comunicarse cada vez mas con toda fa humanidad son
expresiones idénticas. En el dialogo es donde se forman Ias ideas. La verdad no s mas
que una cierta forma de nuestro didlogo con el universo.

Por el didlogo nos hacemos sin cesar. Los objetos son separados y exclusivos. Las
conciencias son reciprocas. La reciprocidad consiste en vivir [os unos y los otros en un
intercambio y un enriquecimiento natlrales. "La conciencia, escribia Gabriel Madinier, es
una conciencia que dialoga. Las conciencias son reciprocas. Se hacen verdaderas en
conjunto. La adquisicidén de la verdad es una empresa colectiva" (LP,123).

Lucidez y participacion. -

En la inspiracién personalista, todo didlogo es a la vez lucidez y participacion. Al
iimite, las dos corren el riesgo de excluirse: 1a lucidez siempre puede matar la participa-
cién, la participacion matar la lucidez. La una y la otra siempre estdn presentes en un
dialogo verdadero.

Diatogar no podria ser ni refutar el pensamiento de otro, ni simplemente integrario
en el suyo propio, sinc ponerse en cuestion a si mismo para progresar en contacto con
el otro.

Comprender es salir de si, ponerse en el lugar del otro, suspender momentanea-
mente su propio pensamiento para reemplazarlo por el del otro. Asi pues, dialogar es
exponerse no sblo a los golpes de otro, sinc a la revolucién del propio pensamiento y
guizas a una refativa pérdida de si mismo. Quien no ha pasadoe por esta prueba con temor
y humildad, quien no ha temblado al verse obligado a ponerse completamente en
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cuestién, quien no ha sentido modificarse su razon de alguna manera bajo la fuerza d.e
la razdn de otro, quien no ha aceptado libremente y vivido las posibilidades de esta especie
de holocausto de si mismo, no es un verdadero companero en el didlogo de los hombres

(LP,124}.

Es imposible comprender un pensamiento fuerte sin experimentar la tentacién. Pero
esta participacion no debe impedir la lucidez.

Todo didlogo tiene una parte de afrontamiento. La persona es la capapidad de
afrontar a los hombres y a las cosas, de participar en todo, manteniendo la lucidez.

Enla raiz del ser hay un hecho: hay oposicion y lucha. La agresividad forma parte
del ser del hombre. El didlogo se esfuerza por subiimaria, pera no ia destruye.

El afrontamiento implica la esperanza de transformarse los unos y los otros, los
unos por los otros. EI hombre licido no busca imponer a otro una \{erdad hecha y c'iada
como una cosa, sino ponerse al servicio de una verdad que es una vida. Se hace un 1d<_)lo
de la verdad misma, decia Pascal: la verdad fuera de la caridad no es Dios.‘ La. menu.ra
existe en todas partes donde hay simulacion, disimulo, incluso simplemente indiferencia:
es rechazo de relaciones reales. inversamente, hay mantiras necesar.iais _que son buenas
y validas. Todo depende de la situacion del otro. Ser licido, en definitiva, es hacerse
verdadero, es decir: establecerse en relaciones reales con las cosas, gon los otros, con
Dios, porque se esta establecido en una relacidn de verdad consigo mismo.

No es facil no ser nunca un falso monedero, aceptar con cualquiera que sea un
afrontamiento real. Pero sin este estuerzo siempre rencvado sélo hay guerra, complicidad
o indiferencia, es decir, rechazo de relaciones reales (LP 124).

No hay dialogo sin creencia en la humanidad.

El hombre del didlogo es el que quiere hacer coincidir la humanidad en engqsién
con la humanidad en comprension. Dialogar es creer gue la humanidad la corlwsntuyen
todas los hombres. Para & personalista es una creencia, incluso, si Quede decirse, un’a
fe. Empiricamente no se impone. Ateniéndose a las apariencias incluso se podria
facilmente admitir que algunos hombres no tienen nada de humanos. El hombre del
dialogo. por el contrario, incluso contra toda apariencia, tiene fe en el hpmbre. ai menos
en el sentido de que reconoce una igualdad de naturaleza o de esencia entre_todos tos
hombres. Lo propio del dialogo es la reciprocidad en la igualdad consenu.da. Ep la
relacién con otro no hay solamente inteligencia y sensibilidad, sinovoluntad. No interviene
sélo la voluntad, sino una actitid global, sintética, que concierne a la persona entera. Est.o
es o que Kant llamaba respeto. Antes de conocer a cualqulier-a que sea, es necesario
previamente reconocerle como hombre. Este acto de reconocimiento, aplicado a todo ser
humano, es el que le confiere la dignidad de persona.

Todo dialogo verdadera consiste en reconocer a otro como un otro, libre, subsis-
tente en si mismo, un alter ego, otro Yo mismo, persona tambien e igual en dignidad.
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El reconocimiento en todo hombre, a priori, como un ser de derecho, gue tiene
capacidad e incluso, en clerto sentido, vocacion juridica, es esencial. Practicar cualquier
forma de racismo, es rehusar el didiago y destrulr el personalismo (LP 125),

La segunda condicién del didlogo es el rechazo de la violencia. Es muy clerto
gue la violencia es la forma misma de la injusticia, una especie de mal radical en las
relaciones humanas. El didlogo de la persona sustitiye la violencia por la palabra. La
palabra verdadera es dificil, pero, para que sea posible, es necesario que los comparneros
estén en disposicidn de hablar. De hecho, el didlogo, un pseudo-didlogo, es frecuente-
mente utilizado para disimulatia violencia y evitar reconocerla. La viclencia, enmascarada
entonces por las apariencias del dialogo, es peor que la violencia: corruptic optimi
pessima (LP 125-126).

La idea de coexistencia pacifica es tan falsa respecto a los individuos como respecto
alos pueblos. No se trata de coexistir, sino de dialogar. Las coexistencias son mondlogos
yuxtapuestos. La vida no es coexistencia, sino enfrentamiento. Y el enfrentamiento implica
un riesgo, por una parte, grave y serio; pero también una virtld infinitamente fecunda,
puesto que postila la esperanza de transformarse los unos a los otros, los unos por ios
otros (carta de J.Lacroix, en "Perspectivas del Hombre', de R.Garaudy, Fontanella,
Barcelona, 1970, pp 180-185).

Cuando un esclavo se dirige a un duefio, no habla verdaderamente, puesto que no
esta en condiciones de hablar en un planc de igualdad.

Rehusar los actos violentos defanda a los individuos en un estado de violencia es
la peor mentira. El drama de la condicién humana es que los actos de violencia son
alguna vez necesarios para poner fin a un estado de violencia..El problema real es, por
tanto, realizar las condiciones que permitiran a los adversarios devenir companeros, que
impediran los actos de violencia, poniendo fin a una sitdacion violenta. A ésto es a lo que
se llama leyes e institdciones. Ellas constitdyen las reglas del didlogo.

La democracia es un esfuerzo, hasta ahara parcial y limitado, pero relativamente
eficaz, por introducir el dialogo en el dominio politico. No hay didlogo sin hombres que
lo deseen y que lo exijan, sin hombres que quieran hablar, pero tampoco hay didlogo sin
hombres que puedan hablar, es decir, sin leyes e institlciones que establezcan una cierta
igualdad entre los individuos o los grupos y que impongan a los discursos reglas de
cambio y de sinceridad. Los verdaderos hombres de didlogo son los que intentan sin
cesar mejorar las condiciones en las relaciones humanas {LP 127).

La tercera condiciéon, a menudo desapercibida, supone una comun referencia a
los valores.

Si el dialogo no fuera mas que choque de mandlogos, si condujese a la victoria de
un pensamiento sobre otro, apenas escaparia a la categoria de la violencia. La agresividad
y la violencia deben ser superadas.
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Todo verdadero valor es a la personalo que el aire a la respiracion. S6lo hay dialogo
posible entre interiocutores que admiten que la verdad y ia justicia les son, a la vez,
transcendentes y virtGalmente inmanentes. El didlogo, por eso mismo, es uno de los
caminos de la socializacién humana, uno de los mejores medios de persocnalizacion.

En todo caso, al comprometerse en un dialogo, se acepta ponerse a st mismo en
cuestién y salir de él transformado. Lo que se pone en juego es el yo y no exactamente
la persona, que es una cierta capacidad de utilizacién y de elaboracion del yo. Lo que
hay de ascético, de mortificador y de sacrificial en el didlogo, es que es un fracaso para
nuestra voluntad de poder, renuncia a la categoria del triunfo. En el fondo, &l hombre es
Mas un ser que escucha, que un ser que habla. Diaiogar es mirar hacia una verdad a la
que se permanece atento continuamente, gracias a la mediacién de otro. Todo didlogo
supone esta atencidn veridica, que es lo contrario de la fascinacidn, la presencia del

espiritd en lo que él piensa.

La persona es relacion. El didiogo muestra como la refiexién personalista se quiere
atenta a la relacion humana. (LP 128)

1.4. El conocimiento.

L.a reflexién.

Pensar es ser. La fuente mas clara, mas neta, la mas profunda, |a mejor tal vez, de
las bases del origen personalista: Cogito erge sum. El "yo pienso” es en el cartesianismo
el origen mas evidente de la persona, el que orienta todos los proyectos del personalismo
en el devenir humano. Para comprenderla hay que partir de la duda. Estiidiar al hombre
y su natdraleza es descubrir, ante todo, el significado de la duda como el ejercicio
necesario y tundamental del libre arbitrio de Ja persona.

Se puede dudar de todo conocimiento o percepcion del mundo, pero, sea cual-
quiera que sea el cbjeto del pensamiento, este pensamiento, verdadero o falso, es real en
cuanto que pensado, aunque me equivoque, yo soy el que piensa. Y pensar es ser. En
otras palabras, descubriéndose en su pensamiento, el individuo toma conciencia de si
mismo como de una persona. "En su esencia, la duda, la inevitable duda, es la condicidon
primera de toda afirmacién personalista’. La duda, en efecto, representa uno de los casos
heroicos de la voluntad, lo cual es el fundamento del cartasianismo.

Pensar y ser son el punto de partida indiscutible de la persona. £l método reflexivo
muestra que nada hay verdaderamente humano, si no se realiza una cierta vuelia hacia
si misma {LP D).

Pero el espiritu humano no es sdlo estructura, sino conquista. La persona no
existiria sin una tension hacia la comunidad, hacia una segunda persona que se
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pre§en_ta como untu. Lo cual no se produce espontanea mente, s$ino por una elecgion
autentica y moral del querer (LP li0).

Enia duda y el cogito personalistas se juntan lo cognitivo y lo existencial. A la idgica
ab§tracta y a la psicologia intimista debe replicar la lbgica superlor y normativa, que es
laldgica de la participacién y de la comunién. La persaona no existe mas que en la relacién
f:)cr;)ei otro, pide comun y espontansamente la comunidad Y no puede existir sin eila. (LP

Lo que caracteriza esencialmente al hombre no es tanto el pensamiento como la
reﬂex?()n. Este esfuerzo para hacer propio lo que se piensa y asumir sy responsabilidad
con§tnuye propiamente lo que se llama reftexidn. Es avidente que esta refiexion posee un
caracter indisolublemente intelectual y moral. Tal es ya |a naturaleza del Cogito cartesia-
no. La verdadera formula del Cogito es: Yo que pienso, soy. Asi, el verdadero pensa-
miento es personal. Lo que se manifiesta de lieno en fa dable experiencia de la duda y de
la atencion. La duda cartesiana no es, en primer lugar, una oscilacién, sino un dominio
del pensamiento. Implica una libre decision, que tomo en determinadas circunstancias ¥
para llegar a un determinado fin. La duda es la prueba misma de la libertad del espiritu.
Otro tanto cabe decir de la atencion. Basta que mi espiritu deje de estar atento para que
lo invadan las imagenes, es decir, lo que hay de material en el pensamiento. Tan cierto
es, que, en definitiva, la certidumbre depende siempre de mi, la destruyo relajando mi
atencion. Por consiguiente, el pensamiento humano no es intuitivo, sino reflexivo. E|
espiritu no puede alcanzarse mas que reflexivamente, volviendo de la obra donde se
manifiesta al obrero que la crea. Es, pues, reflexionando a partir de los signos producidos
como se experimenta la conciencia. Pues el signo - como dice Madinier - no es en absoluto
el sustituto de un pensamiento hecho, sino el instrumento de un pensamiento que se hace.

Et signo es, por consiguiente, |a sefal misma de |a reflexion y lo que distingue al
hombre del animal: gracias al signho se desdobla el pensamiento, se distingue de si mismo,
¥ en ese retroceso, inaugura la vida reflexiva.

_ El pensamiento animal es un pensamiento puramente vivido, un pensamients que
piensa, pero no se piensa.

Con el hombre aparece un hecho nuevo: vivir y volver sobre su vida, pensar y volver
sobre su pensamiento. Y el pensamiento, que gracias al slgno se desdobla, no lo hace
para contemplarse, sino para juzgarse: la reflexién es normativa. £l Cogito, deciamos,
no &s s6lo metafisico, sino también moral: es la obligacién de asumirse.

La conciencia verdadera es una conciencia que dialoga. Por el desdoblamiento
gue instituye y que se esfuerza por superar, |a reflexion ya es didlogo. La verdad es
instauradora de didlogos que se verifican y se ahondan constantemente. Decir que la
filosofia es reflexion viene a ser lo mismo que decir que es conversion, puesto que nos
muestra que &l verdadero universo es el universo moral de las conciencias y la verdadera
realidad es la de las significaciones.
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Una filosotia no es el simple desarrolio de un discurso légico: es una edificacion y
una transformacion dela persona. El didlogo del acontecimiento y de la reflexién es, pues,
todo el hambre, ya se trate del acontecimiento interior o exterior, psicolégico o social. La
reflexion. humana es sequnda y supone espontaneidad previa; pero la espontaneidad, que
le proporciona el impetu vital, recibe de ella su gobierno. La vida y la razén no son
opuestas, sl papel del filbsofo consiste en aclarar la existencia con la razén y cargar la
razdn de existencia, hacer viviente a la razon y racional a la vida, adquirir, en suma, el
juicio y convertirse en hombre de experiencia. (SD 137-142)

Una filosofia del sujeto debe ser forzosamente una filosofia de la libertad; si
tenemos que remontarnos a la duda cartesiana como origen necesario de todo persona-
lismo, es debido a que es la mas profunda experiencia de la libertad y el advenimiento
mismo de la persona. Soy libre si no estoy obligado por el objeto, es decir, si tengo frente
a él ol poder de suspender mi juicio; domino al mundo si tengo la capacidad de negaro.
Esta es la significacion de la duda cartesiana que aparece, ante todo, como una heroica
decisidn tomada por la voluntad para elevarse del mundo corporal al mundo espiritual y
alcanzar la plena espiritualidad del espiritu. (MEP 125)

A partir de Descartes queda fundado el personalismo, es decir, |a filosofia que sabe
que es una subjetividad inalienabie, que no forma mas que un todo con la libertad, que
se expresa por este poder de retroceso y de negativa llamado duda, condicidn de todo
conocimiento y de toda accién propiamente humanas.{MEP 130)

La duda canesiana tiene por fin separarnos de todo dogmatismo, entendido como
una adhesion inmediata y espontanea al contenido de la representacion. El dogmatismo
del’sentido comuin es la adhesién ingenua e inmediata del sujeto al objeto.(MEP 131)

Dudar es separar el juicio de su contenido, el sujeto del objeto. Gracias a la duda
el sujeto se afirma a si mismo y descubre su personalidad espiritual. La duda aparece asi
como la mas profunda expresién de la libertad del espiritu. Al establecer una distancia
entre nosotros y e objeto de nuestra creencia, manifiesta la primacia del sujeto. La duda
es, ante todo, vora de la voluntad: es un ejercicio, una ascesis. La duda es la que permite
ia afirmacidn del pensamiento, pero es el mundo el que permiie el ejercicio de la duda.
Sin el mundo, punto de aplicacién de mi pensamiento, no puedo descubrirme espiritu.

El Cogito nos revela que ia esencia del espiritu es conocerse; 8s conciencia de si.
El Cogito propiamente humano sdlo puede lener los caracteres de la temporalidad
humana: no es tanto posesion inmediata como lenta y dificil conquista. Es el conocimiento
en movimiento de un sujeto que siempre se afirma y continta afirmandose porque nunca
se posee inmdvil. Ei tiempo, esta especie de jadeo tras el ser, impide la presencia total de
la persona ante si misma.

El método reflexivo nos demuestra que no existe nada de humano, en el individuo
y en la sociedad, sin un retorno sobre si mismo para asumirnos de alguna manera y
responsabilizarnos de nosotros mismos. Al descubrir en nosotros nuestra referencia a la
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eternidad, el analisis reflexivo nos demuestra gue no somos eternos. El Yo pienso es
trascsendente a todo objeto; pero no puede sjercerse y conocerse a si mismo, mas que
aplicandose a un objeto. (MEP 145)

La' cyeslién metafisica primordial es la de (a afirmacion originaria, es decir, la del
reconoglmlemo del espiritu por si mismo, Cuestion misteriosa y enigmatica: el espiritu
para afirmar y poseer cualquier cosa tiene, previamente, que afirmarse y poseerse a sj
MISmo, pero no puede ilegar a la piena afirmacion y posesion de si. (HM 140)

El problema de las relaciones de intuicion y reflexién constituye el nudo de la teoria
del conocimiento. Vialatoux ha hablado justamente de reflexién progresivamente intuithva.
En efecto, sin intuicién la reflexién seria ininteligible: se parecerfa a un discurso carents
de sentido.

Confiar en lo que no conocemas totalmente significa que le otorgamos nuestra fe.
Hay' una fe filosdfica como hay un misterio ontaldgico, y se responden mutuamente. El
esgaritu es lo que nunca puede ser objeto de constatacion y de testimonio, es lo que
reside en la fe que tiene en si mismo, lo que no subsiste sino por la fe. Pero no cabe
tl:or_:ceder una confianza tal, una fe tal, a un espiritu que es aprehendido como débil y
limitado, como ignorante y vacilante, si no es aprehendido en éf un mas alla de &l mismo.
El verdadero Cogito es menos conciencia de si que relacién teandrica. Sila fe es la
fey rm §imple conciencia de si mismo, es que no cabe ejercer la actividad que nos es
Propia sinreconocer que hay una inspiracién que la supera infinitamente: la trascendencia
?;a;senti)do esta en el mismo interior de la inmanencia de la presencia & uno mismo.(HM

-143

La creencia.
El problema esencial del personalismo es ef de la naturaleza y valor de la creencia.

Unir dos términos y construir una relacion no es creer, sino juzgar. Hay diferencia
gntrg el s‘impie juicio y la creencia: esta no exige solamente el querer, ademas de la
inteligencia, sina el ser en su totalidad.

Para que haya creencia es necesario que este juicio se integre a nuestro ser total,
a nuestfa personalidad integral. La conciencia tiene necesidad de adherencia a lo real,
que esta asegurada por la espontaneidad de la creencia. En verdad que el espiritu vive
en un clima de afirmacion: existe una especie de fe elemental en si mismo, de confianza
en si, de afirmacién primera de si mismo, que se expresa en la multiplicidad de nuestras
creencias y hasta en la duda metédica. ‘

También cuando se trata de Dics es razonable hablar, incluso desde el punto de
vista estrictamente filosofico, de creencia, mas bien que de conocimiento. Las pruebas
de la existencia de Dios sdlo pueden ser bisqueda de significacién y deduccién de
sentido. Admitir a Dios es rechazar lo absurdo. Filasofar es suponer que el mundo tiene
un sentido, es creer en un sentido y considerarto a partir de aqui, como untexto a descifrar,
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una especie de lenguaje a comprender. Al final sélo se descubre lo gue ya se tenia al
principlo: para llegar a Dios es necesario partir de éi. Ef hombre es exigencia de sentido:
Dios es el sentido del mundo, y el mundo el lenguaje de Dios. Si Dios ha creado el mundo,
8s que habla a alguien y probar su existencia no puede ser mas gue escuchar este
lenguaje, comprender esta palabra. La fllosoffa no es conocimiento sino comprensién. Y
comprender es siempre comprender un sentido.(MEP 156)

Sélo pueden leer en el gran libro del mundo aquellos que tienen confianza en si
mismos. La primera de las virtudes, la que condiciona todas las demas, es la
esperanza, y, ante todo, la esperanza en si mismo. La caridad bien entendida empieza
por uno mismo. Y esta especie de caridad, de creencia elemental en si mismo es la que
se propone aclarar el filésofo. Por ésto, es verdad que la virtud propia del metafisico es
la esperanza y que la negacion de la filosofia se lama desesperacion, ya que es negacion
del hombre. Filosofar es hacer explicito lo que implica la adhesién a si mismo. Esta
as la razon por la que el método de reflexion es un método de implicaciones. Cualguier
meditacidn filosdfica tiene por fin establecer que esta adhesién a si mismo supone e
implica una adhesion a Digs, que esta creencia explicita y elemental en si misma supone
e implica una creencia explicita y deliberada en Diocs. Cualquier pensamiento y cualquier
acto conducen a Dios. Querer encontrar y dar un sentido al mundo sin pasar por este
estadio reflexivo es pura contradiccion. He aqui por qué el hombre del sentido no pueds
ser mas que el hombre de la reflexidén. Asi se comprende que toda auténtica metafisica
es una metafisica de la conciencia feliz, 0 méas exactamente de la alegria: pues la desgracia
de la conciencia no es mds que la negacion de la adhesion al Ser, es decir, de la filosofia.
Y esta alegria es propiamente la que acompana a la humildad, virtud que expresa nuestra
condicion ontologica, nuestra relacion con el ser. La conciencia filoséfica es la conciencia
humilde, es decir, la que no se humilla, sino que se sitia. La humildad es la verdad de
nuestras relaciones con Dios, decia San Benito. Asi, el itinerario del conocimiento es
mas complejo de lo se imagina un limitado racionalismo. Es lo que queremos significar
cuando afirmamos que es, en realidad, un Iitinerario de la creencia. Pues la creencia es
la indivisién del espiritu. Creer es comprometerse en su totalidad. Es adherirse
totalmente a si mismo, a los demas, al mundo y a Dios. La creencia pertenece a la
persona misma.

El problema de la creencia es el del asentimiento: este, o es completo, 0, No existe.
La inferencia, dice Newman, tiene grados, pero el asentimiento no. Ei contenido del juicio
puede tener origenes, pero, €l asentimiento, en el cual consiste la creencia, es
puramente personal. Sin duda, la afirmacion no tiene valor por si misma; depende, ante
todo, del movimiento del pensamiento que la sostiene. Pero existe una diferencia de
naturaleza entre la inferencia y el asentimiento, una heteroyeneidad radical; el asentimian-
to no es solamente la consecuencia de una inferencia, es algo distinto. Entre las razones
en las que se apoya la creencia misma hay una diferencia de nivel y en esta consiste
precisamente el compromisc de la persona. Nada me puede obligar intelectualmente, si
mi voluntad no lo acepta. Es nuestra creencia, mds que nuestro juicio, la que nos juzga.
Prueba de elic es que el asentimiento puede sobrevivir validamente a los razonamientos
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que lo han producido. Conservamos nuestras creencias atn después de haber olvidado
las pruebas. De la misma manera que diez mil dificultades no forman una duda, asi el
asentimiento y la inferencia, es decir, 1a creencia personal y los argumentos intelectuales
sobre los que la duda puede apoyarse, son de naturaleza diferente. El compromiso de
I’a Persona es ireductible al'mecanismo de {a prueba. Lo que significa que el criterio
Uitimo de la creencia es de un orden superior a la Idgica, concretamente, ético-religioso.

Entre la subjetividad de la creencia y la bbjetividad del saber es necesario
tomar partido.

Conoqer no es inclinar pasivamente el espiritu delante de una evidencia apremiante
que emanaria del objeto, ni tampoco impener los propios sentimientos a las cosas. El
conocimiento es, ante todo, obra de la libertad. Ahora bien, el mismo libre albedrio es
objeto de creencia y sdlo se descubre en el acto. Los argumentas no intervienen para
nada. Si la libertad se pudiese probar dejariamos de ser libres, ya que estarfamos
obligados por la prueba. En la duda, el sujeto tiene una experiencia de la libertad que es
un ayténtico conocimiento: cree en la libertad enla medida en que la gjerce, y es suficiente
no ejercerta nunca para no creer en ella. El racionalismo més estricto se apoya en una
fe que es necesario suponer, puesto que es la condicion de todo conocimiento: la
fe en la razén.

Saber es sismpre introducir ef sujeto en el objeto, arriesgar una hipétasis, una idea
en los hechos y creer en ella. Todo conocimiento es una mezcla de ciencia y da fe, una
creencia: creer es propio del hombre.

El error de un cierto racionalismo consiste en analizar la razon separadamante.

El personalismo, por el contrario, es la filosofia que reintegra el conocimiento
at conjunto de la actividad humana. Es ta (nica filosofia del comportamiento humano;
la inteligencia no es solamente la facultad de explicar & mundo, sino ia facultad de
explicarse con el. Razonar, lo mismo que querer o actuar, implica una cierta forma de
comportarse con las cosas y con los seres, de debatirse con ellos, tanto de adaptarnos
a ellos, como de adaptarios a nosotros,

Mas alla del pensar, del sentir y del actuar, existe el ser que piensa, que siente y
Que quiere y es necesario remontarse hasta é para comprender sus multiples reacciones,
intelectuales o sensibles. '

Pensar, lo mismo que actuar o sentir, es rechazar el término medio. Todas estas
facultades complementarias son modalidades del ser concreto, que las créa y las utiliza.

El personalismo no puede ser més que una filosofia de la sintesis y de la totalidad.
Comprender es siempre situarse. El medio humano no es solamente fisico y social, sino
también espiritual,
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La intencién profunda y justa del racionalismo es querer salvar este caracter
esencial del asentimiento de ser adhesion a la verdad. Nuestra creencia responde a la
llamada de la verdad de modo mas completo que el saber aisiado y pretendidamente
abjetivo. En efecto, no se trata de poseer la verdad, sino de ser poseidos por ella. Lo que
siente el creyente, lo que experimenta, es que no es él quien fundamenta la verdad, sino
que es la verdad la que lo fundamenta a él. Creer es sentir gue somos transformados
por nuestra propia creencia, que realizamos mejor nuestro ser, que lo compromete-
mos todavia méas en el sentido de lo verdadero. Es progreso continuo de un sujeto
que se abre cada vez mas al mundo, a los demas, y a Dios.

La dificultad del conocimiento humano proviene de que es, a la vez, un acontaci-
miento situado de nuestra historia psicoldgica y una referencia a una verdad eterna
universalmente vatida. Es en el tiempo misma, donde debemas descubrir, progresivamen-
te, io que lo sobrepasa y es su fundamento: lo universal no se obtiene nunca por
generalizacion de lo particular, sino que es necesario entreverlo en una expefiencia
singular.

El hombre es un ser en situacion, nadie lo afirma mas claramente que &l persona-
lismo. Pero esta situacion es la de un ser dividido entre el tiempo y la eternidad. Negar io
uno o lo otro es negar la condicién humana e Ignorar la creencia. La creencia, en el
fondo, no es més que una progresiva captura de la eternidad a través del tiempo: no
es visién, sino movimiento para ver.

La creencia es, pues, la unidad de nuestro ser gque piensa, siente y actda. Situar la
inteligencia en el conjunto del devenir humano no es renegar de sus propias leyes: el
pensamiento llamado nocional es esencial a la creencia. La persona para realizarse debe
atravesar la naturaleza. Creer no es evadirse del mundo para refugiarse en cualquier
subjetividad, sino esforzarse en descubrir su sentido. El creyents es un sujeto concreto,
una conclencia que progresa en la verdad participando en ella. El Gnico conocimiento
auténtico es esta refiexion progresivamente Intuitiva gue no puede pasarse sin el objeto
an el mismo momento en que mas lo domina. Afirmar que el conocimiento verdadero no
es evasion, ni espectaculo, sino compromiso -compromiso en el tiempo y en la eternidad-
es afirmar que es creencia. La conversién es la verdadera respuesta a la duda. Decir
que todo conocimiento, ain el mas objetivado, es creencia, es afirmar que proviene
slempre de una experiencia singular; no existe pensamiento impersonal. Es en la
experiencia personal donde es preciso buscar el principio de objetividad: esta obtiene
todos sus elementos de la experiencia personal par un acuerdo entre las diferentes
experiencias individuales.

La busqueda de ia verdad es el esfuerzo comin de la humanidad: este esfuerzo
es histérico tanto para el individuo como para la humanidad, y es el control constante
y reciproco de las coneciencias lo que permite el progreso del conocer. En el fondo, es lo
mismo afirmar que se progresa en la verdad, o que se esta mas en comunion con todos
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tos hombres. Sélo se cree con los demas, y en el limite, con todos los demas. La nocién
de creencia es idéntica al sistema abierto.

Ei valor de la creencia se mide por su capacidad de hacer progresar al individuo y
a la humanidad: es crecimiento en el ser. Creer es abrir el tiempo a la eternidad. Asi se
explica que el criteria ditimo de la creencia no sea solaments l6gico, sino ético-religioso.
La creencia no se dirige exactamente a un objeto, sinc a un ser: mientras que se tiene
una opinion sobre alguna cosa, se cree en alguien. Més alld de una actitud puramente
intelectual, existe en toda creencia una cierta conflanza en un ser. La creencia es
personal y comunitaria, mientras que la opinion es individual y social. No se puede
creer sin confiarse. Y no existe ningn conocimiento que no suponga previamente esta
creencia primitiva y elemental que es confianza en si misma. La creencia no esta
solamente unida a la fe bajo todas sus formas, sino, tal vez mas profundaments, también
ala esperanza. Lo que significa que el conocimiento humano es un devenir ¥ que existe
en él un mas alla. El peor error es, por tanto, imaginarse que la creencia es Unicamente
un saber inferior; la ciencia no es mas que un elemento necesaric e insuficiente de toda
creencia.

La fe no tranquliliza; da sed de algo mas; aspira a una claridad que no posee. Pero
seria un error imaginarse que aspira solamente a hacerse mas clara y mas distinta, ¥ que
en algun otro mundo las verdades de fe se convertiran en verdades de razon. Lo que
quiere no es reintegrar en ella la claridad del conocimiento abstracto, sina consegulr la
perfeccion de la unién, de la cual ella es un comienzo. Por mas oscura que sea, la fe
estd mas penetrada de luz que la razén pura: no puede reclamar la claridad sin
desconocer su propio valor. £l sentido Uitimo de una verdad se mide por su capacidad .
de transformacion del ser. Y ésto es verdad en todo saber. La verdad, por mediacién de
la idea y del acto, llama a mi ser y lo transforma. La actividad laboriosa estd inmersa en
el corazon mismo del espiritu y no se puede pensar sin obrar: no existe conocimiento sin
experiencia y la filosofia no es, en definitiva, otra cosa que la transformacién por el
espiritu del acontecimiento en experiencia. Dicho de otra manera, todo saber es, en
proporciones variadas, creencia, y su valor Gitimo es personal, es decir, que se mide por
la profundidad de conversidn que obra en el individuo y en la humanidad.

No hay moral sin transmision de costumbres, del mismo modo que tampoco hay
ciencia sin constancia de los fenémenos, sdlo existe seguridad - relativa- para el sujeto,
cuando este sabe hasta qué punto puede confiar en los demds y en la naturaleza, y ésto
sélo es posible en la medida en que existen leyes -fisicas y sociales-: La libertad empieza
con la posibilidad de la previsién.

La verdadera creencia, que es, a la vez, personal y comunitaria, sélo empieza con
la reflexion, es decir, después de esta pausa que se llama duda. En realidad, todo el
progreso del pensamiento humano consiste en elevarse de la creencia automatica
-credulidad o vértigo mental, que consiste en la supremacia de la vida espontanea sobre
la vida reflexiva y hace imposible toda dialéctica, puesto que es la definicion misma del
dogmatismo mas vulgar-, a la creencia personal por medio de la duda.
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La creencia es encuentro: encuentro del hombre con la verdad y con ios demas
hombres. Creer s, a |2 vez, devenir y ser. Tanto el conocimiento de cualquier individuo
como el de la humanidad es historia; la temporalidad, la historicidad, son constitutivas
de la creencia. Pero, si no fuera mas que proyecto temporal, la idea misma de verdad
perderia todo sentido: creer es experimentar en la esperanza, dentro de la historia, un
mas alld de ia historia. El creyente cree, ante todo, en una tarea: para él la persona y
la humanidad estan por hacer. También es un ser de progreso, puesto que es un ser
de esperanza: los hombres se realizan necesariamente en su travesia de la naturaleza y
por una aventura mundana. No se puede creer en nada, i no se cree, primera e
indisolublemente, en si mismo y en la humanidad, si no se realiza uno mismo en su
comunidad con los demas hombres. Creer es esperar e intentar que todos los hombres
sean personas los unos para los otros, y realizar las condiciones mundanas y
supramundanas de esta reciprocidad de conciencias.

Ciertamente nunca descubrimos mas que verdades particulares; perc cqué valor
tendrian si no reconociéramos en ellas la presencia y la inmanencia de la Verdad? Una
dialéctica puramente temporal pierde todo sentido y toda significacién. Lo absurdo no es
lo que carece de explicacion, sino de sentido. Creer es siempre creer en un sentido.

Cuando hablabamos de una reflexién progresivamente intuitiva queriamos signifi-
car que, inmanente al proceso diseursiva, existe una intuicién que no puede jamaés ser
separada del mismag, sino que constituye todo su valor. Esto quiere decir gue la historia
humana es real, que tiene un sentido y una consistencia, que es nuestra obra, y que esta
obra tiens, no obstante, algo de sagrado porque hay en ella algo mas que eila. La
temporalidad es, sin duda, la medida de nuestra distancia hasta Dios; y no se comprende
que pueda desvanecerse completamente sin que dejasemos de ser humanos.

No se comprende cémo la conciencia humana podria dejar de ser alguna vez una
conciencia inquieta, es decir, una conclencia creyente. Lo que si cabe pensar es una
alegria cada vez mas completa a medida que la intencion fundamental de nuestro ser se

vaya realizando.

Creer os anticipar en una experlencia actual un porvenir ya de alguna manera
presente, © mas bien, la Unica creencia que se dirige hacia un futuro que tiene la
posibilidad de no ser un espejismo: consiste en reconciliar to temporal y lo eterno en un
crecimiento actual del ser, ya que el presente no es mas que la presencia de la eternidad
en el tiempo.(MEP 150-184)

Verdad y amor.

La verdad sin amor sdlo es una abstraccién irreal, un idolo mortal; el amor sin
verdad no es mas que una vibracion superficial de la sensibilidad, destructora incluso de
las personas a las que prelende amar. Si hubiera que definir en una palabra el espiritu
cristiano, diriamos que se caracteriza por la union indisoluble del sentido de la verdad y
del sentido del amor. Si la verdad puede definirse como el bien de ia inteligencia, es un
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deber estricto para el que la posee comunicarla. Puesto que el amor nos lieva a querer y
realizar el bien de nuestro semejante, a servirle, Y puesto que la verdad es el bien de la
Inteligencia, se sigue evidentemente, que cuanto mas amor tengamos, mas tendencla
tendremos a dar a un ser razonable como el hombre lo que es su mayor bien, &l bien
mismo de su razén: la verdad. Pertenece a la esencia de la verdad, por tanto,
comunicarse.

El hombre tiene derecho a la verdad, es decir, Que es propio de su naturaieza ser
un ser ensenado. Ahora bien, Lqué es ensefar, sino transmitir la verdad, lo cual hacemos
permanentemente en todas nuestras relaciones con los otros? Toda sociedad se basa en
la confianza que implica la verdad. Amar a los hombres, servirles, es, por tanto, decires
la verdad. El simple anélisis det amor muestra que su primera exigencia es una exigencia
de verdad. La nocidn bastarda de tolerancia, gue .oscila entre la indiferencia a lo
verdadero y una especie de proyecci6n socioldgica del amor en una sociedad demasiado
racionalizada, no podria legitimar una actitud de neutralidad y de abstencién. ¢Qué seria
un amor que rechazara el mayor servicio?. Amar es dar lo mas precioso que se posee,
en primer lugar la verdad. ' '

Pero Lcomo transmitida? Todo el error viene de imaginar ia verdad como una cosa
que se puede poseer y comunicar. Pero la verdad no es una cosa que se transmite de
espiritu a espiritu, como se transmite un objeto material de mano en mano. La espiritua-
lidad auténtica es el deseo de ser poseido por la verdad. Para el hombre Ia verdad no
s un objeto de posesidn definitiva, sino una bisqueda indefinidamente progresiva. Sin
duda, en si misma la verdad es una y absoluta, pero ponernos nosotros en el lugar dei
Uno y de! Absoluto es propiamente el pecado contra ei espiritu. Todo conocimiento es un
conocimiento aproximado: nosotros nunca podemos poseer la verdad, sino tener puntcs
de vista cada vez mas cercanos a ella. La naturaleza misma de la verdad, su infinita
trascendencia a nuestra atencién, es la que exige la muitiplicidad de enfoques que
podemos tener de ella. Faltamos con demasiada frecuencia al amor en nuestro deseo de
imponer lo verdadero, como consecuencia de una falsa concepcién de la verdad. Maurice
Blondel decia: "sélo por la diversidad y fa multipticidad pueden ser imitadas y asimiladas
la simplicidad y la unidad perfectas".(PA 128-133).

Sistema abierto. No sdio el amor, sino la naturaleza misma de la verdad, exige
imperiosamente esa actitud espiritual que consiste no tanto en imponer nuestro punto de
vista al otro, como en crecer junto a él. Comprender es unificar, ¥ nuestro espirity es de
tal manera, que no puede conocer sin sistematizar. La actitud espiritual que nosotros
defendemaos es, por tanto, la de sistema abierto. .

La verdad es un ser, lo que significa que no podemos tenerla, poseerta como una
cosa. Pero a este ser nos acercamos por conquistas suceslivas. El espiritu tiene necesidad
de la letra para encarnarse. Tal es la condicion humana, extraordinariamente compleja;
se engafa de igual manera destruyendo la letra al buscar el espfritu, como matando el
espiritu al identificarlo con (a letra.
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Para el cristiano, en efecto, la verdad no es una abstraccion, sino una Persona que
ha creado por amor a otras personas destinadas a quererse y a amarie. "Yo soy el Camino,
la'Verdad y la Vida". Asi desaparece |a antinomia factica. "Se hace un idolo de la Verdad,
escribe Pascal; porque la Verdad fuera del amor no es Dios, sino un idolo que no hay que
amar, ni adorar". El cristiano es aquel que, en comunion con las otras personas, utiliza la
formula para progresar siempre en la verdad y en el amor. Asi también, hay mas que una
filosofia, toda una actitud espiritual en la formula de san Agustin: verum facere se ipsum.
Hacerse verdadero a si mismo. El que se confarma con conocer ia verdad puede no ser
transformado desde dentro; la verdad puede ser para él Una cosa que tendr la tentacion
de imponer a los demas, a pesar de ellos. Pero aquel que deviene verdadero él mismo,
que se hace verdadero, comulga de ser a ser y va haciendo progresivamente adecuadas
sus relaciones con el Ser y con los demds seres. Cuando quiero imponer la verdad a otro,
me arriesgo a alejaria; pero, si me hago verdadero a mi mismo, mis relaciones con él se
vuelven verdaderas también, porque hacerse verdadero es situarse exactamente en
relacién al mundo, a los otros, y a Dios.

Para mi, toda verdad s, indisolublemente, la verdad y mi verdad. Mi pensamiento
participa de mi historia, y esta historia da a todo 10 que yo pienso su color propio y Gnico.
En sentido metafisico, decir que la verdad es la vida del espiritu es afirmar que, aunque
llegdramos por un imposible a separar la verdad de esta union intima con nuestra biografia
y nuestra mentalidad, sélo quedaria una verdad aislada, sin sentido, que literalmente no
existe, gue notiene valor y no es verdadera si no es en relacion al conjunto de las verdades.
Leibniz definia la razén como un encadenamiento de verdades. Metafisicamente y por
derecho, participa en un orden de verdades que le dan a la vez su ser y su valor al darle
su significado. De ahi, en lo que concierne al problema de la transmision de la verdad,
dos consecuencias capitales: primeramente, en lo que concierne al que quiere comu-
nicar la verdad a otro, hacerse verdadero significa purificar su mentalidad tanto como
pueda. La verdad exige de cada uno de nosotros una ascesis, una verdadera purificacion
por la que continuamente hacemos una separacion entre la verdad y nuestra manera de
representarnosla; en lo gue concierne a quien se la comunicamos, hacerse verdadero
consiste en conocer bien a aquél a quien se transmite ia verdad a fin de adaptarla a su
espiritu. Esto es obra del amor. Porla razon conocemos mas al hombre que a los hombres,
les conocemos mas como semejantes, mientras que por el amor conocemos y amamos
& cada uno en su singularidad, tal como le ha hecho Dios. Por tanto, sila verdad no es
una cosa, sino una vida, el amor exige comunicarla de forma que se adapte a quien se
comunica. Las circunstancias de su vida son para cada ser humano el mensaje que Dios
le da, sus circunstancias son insustituibles. El amor exige que hablemaos a cada uno el
lenguaje que puede asimilar. Cuando no o hacemos, nos preferimos a la verdad. Nuestro
objetivo no es transmitir a otro una verdad hecha, que, al no integrarse en su sistema
personal de pensamiento, seria fatalmente rechazada, sino ayudare a hacerse verdadero
a si mismo proponiéndole lo que podria facilitarle su crecimiento en la verdad. No
debemos olvidar nunca que las palabras que pronunciamos no son exactamente las que
son entendidas y que debemos comunicar para que se entienda: lo que vamos a transmitir
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no es algo definitivo y acabado, lo cual seria inasimitable, sino una vida que debe ser
adaptada a un crganismo espiritual en el que enraizara y que la transformara. Toda
ensefanza, es decir, toda comunicaciéon humana verdadera, exige imperiosamente el
amor, es decir, el conocimiento singular de aquel a quien se dirige y la adaptacion a la
forma de su espiritu, al crecimlento previo de su mentalidad y de su sistema de verdades.
No es suficiente convencer, como o habia visto Pascal; es menester, scbre todo,
persuadir. Sin un esfuerzo previo de simpatia, ninguna verdad es integramente transmi-
sible.

El amor es el que impide a la verdad transformarse en idolo, es el gue ia vuelve
concreta y personal, adapta la verdad & la persona yla persona ala verdad. Ei gran peligro
para el hombre es, en lugar de hacerse verdadero, tomarse por ia verdad. Hacerse
verdadero es ser humilde (de humus, tierra), puesto que segiin la magnifica definicién
de san Benito “la humildad es la verdad de nuestras relaciones con Dios, verdad
reconocida por la inteligencia y realizada por la voluntad”. La verdad tal como ia hemos
analizado no es algo dado, es una creencia. La fdrmula agustiniana: hacerse verdadero
a si mismo, se une a la que daba santa Teresa de la humildad: "caminar en |a verdad".
{Qué es la humildad sino una permanente presencia de Dips?. Por esta perpetua
presencia de Dios nos volvemos verdaderos y amorosos. No se puede separar la verdad
y el amor, la inteligencia y el amor, sin los mayares peligros. (PA 146)

1.5. Ser trabajador.

El pensamiento y la accion.

En ia existencia humana no hay pensamiento sin accidén, ni tampoco accion sin
pensamiento. La teoria siempre debe ser la teoria de una practica y la practica, la préctica
de una teoria. Si la teoria es impracticable es que es falsa, y si es verdadera hay que
practicara. £l precepto moral mas alto es el de la unfificacidn de la teoria y la practica, de
la inteligencia y la vida, del pensamiento y de la accidn. Hacer, y al hacer, hacerse.

El espiritu humano primeramente es virlual. Necesita expresarse, realizarse en
pensamientos y actos para igualarse poco a poco a su impulso. Pensamiento y accion
se ayudan y se unifican al implicarse el uno y el otro. La accién es la prueba de la libertad
y del valor. Es el total del hombre, porque utiliza, pone a prueba y unifica la inteligencia
y el sentimiento, tanto como la inteligencia y la voluntad. La accidn entonces ya no esuna
fuerza ciega, sino "el acto concreto de un pensamiento vivo”, es luz y vida. La reflexién se
convierte entonces en analisis retrospectivo y sintesis prospectiva. En el acto hay mas
que el acto mismo: hay unidad del agente, conciliacidn sistematica de sus fuerzas,
cohesidn de sus tendencias. La vida moral es invencién en contacto con lo real. E
deber no da una solucién, abre una basqueda.
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La sinceridad.

La unidad de pensamiento y de accidn tiene un nombre: sinceridad... busqueda...
Esla blsqueda continua del acuerdo del pensamienta y de la accién, del ser y del parecer.

En efecto, no hay coincidencia consigo mismo mas que en el instante. Pero
hombre es un ser gque dura. Si no somos nunca adecuados a NOsotros MisMQs es por
efecto del devenir en el que estamos sumidos. No hay que buscar, por tanto, la
coincidencia con algo dado, sino, con un impuiso, es decir, con ese dinamismo espiritual
que es fuente de todo pensamiento y de toda accion. Ser sincero jamas puede consistir
en observarse, sino en probarse como un movimiento. La sinceridad se funda en la
veracidad, o mejor, ella es ia veracidad en acto. Si la existencia humana es movimiento
e impulso, la sinceridad debe de ser su direccién y sentido. A nuestro parecer, el otro as
sincero cuando ofrece una cierta constancia y coherencia, cuando sabemos a qué
debemos de atenernos con él, cuando sus reacciones son previsibles, es decir, cuando
su vida esta orientada. La mentira es rechazo de relaciones reales. Ser sincero es hacerse
verdadero.

El misterio de la subjetividad no esta emboscado en aigun rincon donde finalmente
se le pueda descubrir, esta en todo, y penetra como una atmasfera la totalidad del yo y
la universalidad de sus actos. No nos canocemos & NOsotros mismos Mas que en NUestros
actos, y portodos sus actos el otro deja, de alguna manera, su verdad en nuestras manos.

La verdadera sinceridad es, a la vez, edificacion de si mismo y del otro. Edificar
es construir y crear. El misterio de la sinceridad es el de la persona misma, consiste en
crearse tanto como en expresarse en cada acto. La accién nace de mi, y a la vez, me
hace. El acto mana de mi pensamiento y lo enriguece. Por esta dialéctica del pensamiento
y dela acclon, se edifica lentamente mi persona. Y la humanidad se edifica enla sinceridad
de las relaciones humanas. La sinceridad es fidelidad a si mismo, a condicién, sin
embargo, de entender por si mismo no a un individuo totaimente cerrado y definitivo, sino
una persona que se conquista sin cesar y se crea permanentemante segln su sentido,
actuando cada vez mas como piensa y pensando como actua; ser sincero es ser fiel a

su vocacion.

Pensamiento y accién son expresiones e instrumentos ligados y complementarios
de algo mas profundo que se llama dinamismo espirituai. EI hombre no piensa para
pensar, sino para actuar, para reencontrar por este actuar el dinamismo espiritual mas
alld del pensamiento y la accion, en su origen. La condicidn del hombrse es hacerse o
deshacerse en el tiempo, en este tiempo que libera o esclaviza. Reflexionar es deducir
las implicaciones de nuestros actos, edificar nuestra personatidad haciendo de ella un
sistema cada vez mas unificado de fines y de medios. (La pensée et I'action. art, cit).

La conciencia moral es reconocimiento del otro y se define por la aperiura y
el didlogo. Lo cual supone en toda persona valores. Estos estan unidos al intercambio

de las voluntades, nacido de las conciencias.
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El trabajo.

Para muchos, el primer valor es el del trabajo. E| hombre, esencialmente obrero,
conquista su humanidad transformando el mundo. La libertad es el hecho de existir por
si, la aseidad: ser libre es ser'¢creador, y en primer lugar, creador de si. Es cierto que
la humanidad se ha hecho, desarrollado y personalizado en la medida en que el trabajo
libre ha reemplazado, parcialmente, al trabajo forzado.

No es sdlo relacidn del hombre con la naturaleza, sino relacion del hombre con la
humanidad. El trabajo, a la vez que salva al hombre de la condicién de animal, le impide
la de esplritu puro. Es la condicién propia del espiritu encarnado.

Mi cuerpo es mi compromiso en el mundo. La verdad del compromiso es que la
actividad espiritual en el hombre sdlo puede ser una actividad laboriosa, sin lo cual es
evasion, suefo o nube. La verdad de un pensamiento se puede juzgar, sobre fodo, por
su poder de transformacién del hombre y del mundo. Porque el hombre tiene un cuerpo
es por lo que para él no hay otro pensamiento que el comprometida. Pensar significa
pesar, y no hay pensamiento que no tenga peso efectivo sobre el mundo o la socie-
dad...Espiritu encarnado, pensamiento comprometido y frabajo son expresiones
sindnimas.

El hombre no se hace del todo si no es construyendo el universo, esto es lo que
permite decir que es un ser-obrerc en io hondo; es también un ser historico, y esta
historicidad es inseparable de la historia de la civitizacion. El trabajo es la actividad por
la que el hombre proyecta a su alrededor un medio humanc y sobrepasa los dones
naturales de su vida.

Por ahi se explica la union intima entre el trabajo y la alegria. No hay trabajo sin
alegria; esta nace de la accién transformadora, de la obra acabada, de la creacién. Toda
sociedad que compromete ta alegria en el trabajo, que disocia la obra del obrero, y, por
tanto, ia alegria de la pena, es una sociedad intrinsecamente mala, que cofre hacia su
destruccion. La unién de la obra yla alegria es caracteristica del trabajo humano, es decir,
no deshumanizado. Trabajar es hacerse al hacer una obra, perfeccionarse al perfec-
cionar el mundo. : ‘

La ley del trabajo implica que el hombre no puede llegar a ser auténticamente él
mismo, si no es por mediacidn del mundo y a través de la naturaleza. Sin duda, el espiritu
s superior a todo lo que hace, pero s6lo puede saberlo después de su obra: se reconoce
a sf mismo gracias a su obra. Para ser, hay que encarnarse, realizarse, insertarse en una
materialidad, poner frente a si mismo una obra enla que se reconoce(PA 83-128)

Dimensién personal.

El hombre esta amenazado, por ef hecho mismo de ser capaz de pensar, de tener
de si mismo un conacimiento solamente en idea, puramente formal, completamente
imaginario, y, a fin de cuentas, irreal. El trabajo, sin embargo, nos fuerza a un conoci-
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miento real de nosotros mismos por medio de las cosas humanizadas: "las lecciones de
las cosas" son siempre lecciones de humildad. La persona humana si no esté sujeta de
llenc al trabajo, amada en su trabajo, esta en grave riesgo de volverse un ser abstracto,
cercano a las explotaciones idealistas. Y esto es porgue la persona es primeramente
afrontamiento, y es necesario enfrentarse a las cosas para conocerse.

Dimensibn comunitaria

El trabajo es siempre, desde sus formas mas elementales, colaboracion. Y ahi nos
dice una dimensién esenclal del ser humano, ser de didlogo y de comunion. El trabajo
no tiene su fin en la obra, y mucho menos en cualquier obra: el producto fabricado debe
detener una utilidad econémica, es decir, ser un bien humano y satisfacer las necesidades
dela humanidad. Crea entrelos hombres relaciones reales y, si puede decirse, realizantes.
Puesto que el trabajo produce una union entre los hombres, es un verdadero principio
de fraternidad. Trabajar como un hombre es, por tanto, trabajar socialmente en una
economia organizada, y no en una economia de compstencia, es decir, de guerra. Ei
derecho de trabajar, escribe Vialatoux, na es, en absoluto, un derechc a una libertad
individual del trabajo, sino a una libertad personal, que impiica una organizacién social,
para crecer dela individualidad ala personalidad. El derecho al trabajo es asi, en el sentido
més fuerte de la expresion, un derecho sociat.

El hombre. Ser de sentido.

Et hombre no es solamente un ser que se debate en una situacién y busca explicarse
con ella, comprenderse con ella, quiere también explicarla, le encuentra un sentido. El
trabajo es, sin duda, la reallzacion de ese sentido y su encarnaclén, sin &l la palabra se
arriesga a quedarse vacia, sin contenido, verbal. Pero el trabajo por & trabajo, gue no
tiene un sentido y lleva a una especie de activismo, seria todavia peor, todo trabajo es
para otra cosa. Toda reflexion es sobre una obra y para una obra. La palabra en &l hombre
no es creadora. En nosotros hay separacidn entre la reflexion y la creacion. Solamente
en Dios se identificarian palabra y obra. Pero esta unidn es inaccesible al hombre. Hay
un didlogo continuo entre el trabajo, que es compromiso, y la palabra, que es liberacion,
para volver a comprometerse. Por esto la palabra, a pesar de los riesgos, guarda ia
primacia: toda civilizacién humana es, fundamentaimente, de la palabra. Con esto
queremos decir que las relaciones de los hombres entre si pueden ser habladas, que
tienen un sentido, y que toda civilizacion debe de ser realizacion y encarnacién de este
sentido. Porque la palabra es interrogacion, pregunta sobre si y sobre el otro, pregunta
sobre el hombre. Esta pregunta del hombre sobre si mismo es l0 que no debe ser nunca
destruido. Una sociedad de hombres graves, gue hubiera desterrado la ironia y sdlo
conociera la seriedad en el trabajo, seria destructora de lo humano. Cuando la palabra
no es libre, el trabajo se convierte en servidumbre.(PA 83-128)

- La naturaleza es para el cristiano un signo de Dios. La naturaleza es el sacramento
inicial, el sacramento de base. No hay liberacién y pacificacién posible de la existencia
humana sin liberacién y pacificacion de la naturaleza. En la naturaleza hay trazos y
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vestigios de Dios, "signos" si se quiere, pero que no llegan a ser significantes mas que por
la libertad del hombre, que, sélo él, es "imagen de Dios". Es lo que explica que ef hombre
sea una dialéctica de la palabra y del trabajo. La naturaleza solo es signo, en definitiva,
porque participa en |a libertad humana, en la historia de la Alianza, del encuentro real det
hombre y de Dios. La materia es propuesta al hombre como materia y trampolin de su
libertad, y la grandeza del didlogo, del hombre y de la naturaleza le viene de que es un
instrumento fundamental y necesario del didlogo del hombre con el hombre y del didlogo
del hombre con Dios. (CD 1965,pp.131-160)

Civilizacién del trabajo.

Parece que todo nos lleva hoy hacia una civillzacion del trabajo, es decir, hacia una
civilizacién en donde el trabajo seria la calegoria econémica y social dominante. Una
civilizacién del trabajo primeramente implica una economia del trabajo.

Definiendo a la economia comoia ciencia de las necesidades, se ha creido hacerla
més humana. Tal definicién es a la vez insuficiente y peligrosa. Es primeramente vaga.
Solamente las hecesidades mas elementales pueden ser, muy aproximadaments, defini-
das. De hecho, cuando sobrepasamos un determinado nivel, las necesidades humanas
son plasticas, cambiantes, y, io que es mas grave, modificables. La publicidad y la
propaganda persuaden caonvenientemente de la necesidad de satisfacer tales o cuales
necesidades, en realidad, muy discutibles...La economia de las necesidades tiene el
peligro de ser una economia de violencia al serviclo, bien de intereses privados, bien de
un estado totalitarlo. Son necesarias reglas politicas para arbitrar las necesidades, leyes
morales para juzgarlas. La misma idea es utdpica: la abundancia de las necesidades
siempre irA mas allA de la abundancia de los bienes en un ser en devenir cuya
caracteristica es sobrepasarse.

Una civilizacidn del trabajo es, a la vez, una civilizacion de la revancha del esclavo,
dela conquista prometeica del mundo, y de fos condicionamientos de la libertad humana.
Asi, toma un inmenso valar polémico, economico, politico e inclusa espiritual. El trabajo
no es solamente relacion del hombre con la naturaleza, sino relacion del hombre
con el hambre por medio de la naturaleza: también esta esencialmente unido a la
justicia. Hoy impona sobre todo trabajar para que la masa de subdesarroliados alcance
un nivel humano.

Es el capitalismo el que por su extraordinaria expansion ha producido y continua
produciendo, este tipo de civilizacién. El capitalismo es una civilizacion del trabajo y de
la expansion econdmica frenada por una civilizacion del dinero que conduce a la injusticia
en la satistaccion de las necesidades.

El socialismo es el cumplimientg moral y técnico de esta civilizacién del trabajo,
en cierto moda la tibera en lo posible de las ataduras del dinero.

La idea de trabajo implica una especie de cambio de la economia politica. La
promocién de la nocidn de trabajo es un indicativo de que, en la economia politica, la
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doctrina no puede estar separada de la teoria, los valores, de {os hechos, y que la idea
cientista de las leyes deja sitio a una concepcion mas dialéctica.

La nocién de trabajo es englobante, comprende la de necesidad. En efecto, no
hay economia sin trabajo, y puesto que trabajar en el hombre es trabajar socialmente, no
hay economia sin relaciones sociales. Asl pues, una economia del trabajo es profunda-
mente social y humana. Lo econémico es siempre relaciones humanas nacidas del
trabajo humano. El trabajo aparece, por tanto, como el nudo donde se juntan las
relaciones humanas.

Nosotros pensamos que la categoria del politico es esencial al hombre. Hay entoda
sociedad tensiones nacidas del conilicto entre el sentido de lo universal, que requiere la
gerencia de los intereses colectivos y la cerrazén que provoca el enraizamiento de los
grupos. De ahi la necesidad del poder. Por tanto, si se acepta nuestro analisis de la
nocion de trabajo, hay que reconocer que és propio de la naturaleza misma de una
civilizacion del trabajo tener como inevitable la presencia del Estado. Las dos grandes
fuentes de relaciones politicas entre los hombres son: el trabajo y la familia. El hombre de
Estado se convierte en el organizador de las relaciones del trabajo, el que se esfuerza en
conciliar el proyecto de su nacién con los de otras naciones a la vista de una economia
interfuncional para el beneficio comdn de la humanidad. La politica se pone al servicio
de los individuos y de las naciones "econémicamente débiles”, a fin de hacer coincidir lo
mas posible la humanidad en extensién con la humanidad en comprension, y permitir a
todos el mayor desarrollo de su personalidad. Una ciencia comprometida y militante,
basada en lo real, tedrica y practica a la vez, tenderia asi a ia realidad de esta economia
del género humano, que Frangois Perroux ha llamado "econemia de todos los hombres
y de todo hombre". Sin desconocer una jerarquia de las funciones, haria desaparecer la
distincién de clases, al menos, en el actual sentido del término.

El hecho primitivo para el hombre es el de su desdoblamiento y el trabajoso esfuerzo
que desarrolla indefinidamente para juntarse: El Cogito es inseparable del Volo. Por
consiguiente, es una gran verdad que ia verdad misma debe de ser conquistada y que el
hombre la gana como su pan, con el sudor de su frente. Es inseparable de la situacion
total de la persona humana y de su condicién. No hay filosofia fuera de la comunidad de
los hombres. La objetividad no es el hecho de un espiritu impersonal; es el resuftado del
acuerdo de las diferentes conciencias individuales, Por eso la bisqueda de la verdad es
el esfuerzo comin de la humanidad. Este esfuerzo es histérico, y el control constante
de unas conclencias por otras es o que permite el progreso del conocer. La verdad nace
de un trabajo en com(n y termina en el amor mutuo. Progresar en la verdad o comuigar
cada vez mas con todos los hombres son expresiones idénticas. (PA 124)

Trabajo y liberacién.

Es el trabajo el que da a ta persona fijeza y consistencia. Las fitosotias del absurdo
no estan hechas para los trabajadores: cuando un hombre trabaja no puede encontrar el
mundo absurdo, puesto que & le da su sentido por su mismo trabajo. Todo trabajo, y
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tanto mas cuanto mas asociado esté a los hombres, impone sacrificios de libertad, y la
libertad no es un objeto mensurable. No se puede por tanto proponer o imponer cualquier
obra. Es necesario que el producto libere al individuo y libere a los demés. Ya que, a fin
de cuentas, se trata siempre del hombre y no de las cosas. El hombre adquiere
consistencia trabajando, pero es necesario que sea una consistencia para &. £n ditimo
analisis, se subordina al florecimiento de |a persona y de su libertad. (CD 148)

De la seriedad al tedio.

Ordenando su actividad a la produccién de una obra (til, el trabajo ensefia al
hombre que la existencia no es juego gratuito. El trabajo es una cosa seria y el problema
que plantea es el de la seriedad de la existencia. Lo serio es latoma en consideracién de
la totalidad de |a existencia. Seriedad y sinceridad marchan a la par. Pero ésto no es todo:
sin el contrapeso del juego, de lo gratuito, de la Invencion y de la creacion, que tienen su
naturaleza propia y son irreductibles al trabajo, degenera rapidamente en espiritu de
seriedad.(CD 147)

El papei priviegiado del trabajo le viene de ser mediador entre la naturaleza y la
tibertad.

Todo trabajo es cotaboracion y el derecho del trabajo un derecho social. No hay
libertad real sin un poder de transformacién de la naturaleza, sin eficacia, sin trabajo.
Pero, el sentido, encarnado y aclarado a la vez por ef trabajo, le precede y le sigue. Lo
hace inteligible. La naturaleza sdio es signo, en definitiva, porgue participa en la iibertad
humana, en la historia de la Alianza, del encuentro real del hombre y de Dios. La materia
es propuesta al hombre como matetia y trampolin de su libertad, y la grandeza del didlogo
del hombre y de la naturaleza le viene de que es un instrumento fundamentat y necesario
del didlcgo del hombre con el hombre y del didlogo del hombre con Dios.{CD 159)

1.6. Dialéctica de la persona.

La Fuerza

La persona se constituye por una cierta dialéctica de la fuerza, dei derecho, y del
amar. (PA7)

Creemaos que ni la fuerza, ni el derecho, ni el amor son suficlentes para crear una
sociedad, y que s6lo una cierta dialéctica de las relaciones de la fuerza, del derecho, y
del amor puede establecer una verdadera comunidad humana y fundar la paz, ese estado
de gracia de las naciones. (PA,14)

Todo derecho expresa una cierta relacion de fuerzas. Y no es suficiente decir que
el derecha sin la fuerza es ineficaz: hay que afirmar que no existe. Por fuerza es necesario
entender primeramente la fuerza biclégica, el impulso vital.
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Nada humano podria subsistir que el hombre no esté dispﬁesto en cada momento
a defender con su vida.(PA 15)

Es‘en la lucha de fuerzas donde el hombre toma conciencia de si mismo, de lo que
hay de humano en él. (PA,17)

Es absurdo oponer, o incluso separar la fuerza y et derscho. {PA 18)
El derecho.

Toda tuerza en el hombre es un elemento integrado en un equilibrio de fuerzas QUe
no puede existir si no es por referencia a un valor transcendente. Para tener conciencia
de la relacion de fuerzas es necesario pertenecer a un mundo superior a la fuerza pura.
Ahora bien, este equilibrio de fuerzas es el primer peldano def derecho. E! derecho no es
salamente un valor trascendente a todas las fuerzas y que las regularia desde fuera; es
también un poder de orden inmanente a las fuerzas mismas. La personalidad juridica
informa a todo el ser.

Las fuerzas, incluso las bioldgicas, no podrian ser las mismas en un animal yenun
ser que tiene capacidad juridica. El derecho es, en primer tugar, el poder de organizar
las fuerzas en lugar de dejar que ias fuerzas se organicen por si mismas: nace siempre
de una vuelta sobre si misma de la fuerza o de una contradiccion entre las diversas
tendencias. En si misma la fuerza es inconsciente. No toma conciencia de si misma mas
que en esa vuelta sobre si, 0 en esta parada propiciada por el reencuentro de otra fuerza.
Y este primer estado de equllibrio es, a la vez, la condicion y el efecto de una justicia
supgrior. Se podria decir que el derecho es el estado de contraste maximo de las fuerzas
inconscientes. (PA 22)

El derecho es ante todo, lo que pone orden. Y este poner orden es al mismo tiempo
una revelacion de cada uno a si mismo y una unién a los otros, es completar a cada uno
en su relacion con el otro. El derecho es la fuerza creadora de |a vida al servicio del orden
a realizar.

El simple andlisis psicofisiologico establece que en toda fuerza humana hay una
capacidad de reflexionar en todos |os sentidos del término, y esta capacidad de refiexién
no es, en definitiva, otra cosa que el signo de la presencia en ella de un orden moral
transcendente al que debe contribuir tomando conciencia de sus limites, es decir,
conociéndose.

El derechoc es un concepto. Ahora bien, el concepto no vale mas que por la
presencia en &l de la idea. Si el concepto se cierra sobre si mismo, destruye lo que
constituye su valor.(PA 24) Si el derecho as un concepto, no tiene valor mas que por la
presencia en él de una idea transcendente, que le da su ser y su valor, y le lleva a
desarrollarse y perfeccionarse siempre. Esta idea es ila del amor o caridad.({PA 26)
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La persona no esta hecha, sino que debe hacerse. La toma de conciencia de lo
impersonal y su reconocimienta son condicidn necesaria del desarrollo personal. La
persona es una idea reguladora. Las creencias que inspira se convierten en constitutivas
de una realidad en movimientc. En la evolucién humana el derecho aparece como la
letra que encarna el espiritu de amor. La letra puede matar el espiritu, las instituciones
traicionar a la idea, pero la idea sin la construccién que la sxprese, el fin sin los medios,
la mirada sin representacion, no son mas que nubes. La justicia vincula a los hombres en
la alteridad, pero, aislada de lo que la inspira, se destruye. Summum jus summa injuria.
Las relaciones humanas son, ante todo, relaciones de fuerza si se examina empiricamente
el desarrolio de la persona; esencialmente relaciones de amor, si se réfiere uno a su
intencién radical. Coma intermediario entre la fuerza y el amor, el derecho es simple
mediaclon, pero mediacién necesarla. Utlliza |a violencia para volveria contra si misma y
someterla a la razon. Los conceptlos juridicos son andamiajes, siempre perfectibles, para
aproximarnos a la idea eterna de caridad. Como el entendimiento es el discurso de la
razdn, la justicia es el discurso de la caridad. Se reconoce un hombre de caridad en que
hace progresar el espiritu de justicia, perd sin el espiritu de caridad triunfa la injusticia.
Cuando el derecho positive no cumple ya su oficio, cuando no samete ya, no sdlo los
actos de violencia, sino ios estados violentos a la razén y al amor, los hechos se revuelven

contra el Cadigo.(PAl 158,159)
Et amor.

Una sociedad humana reducida a cambio de servicios es a (a vez ininteligible e
imposible, los antiguos ya veian en la amistad el fundamento de la ciudad. El resorte
dialéctico de la sociedad humana es la necesidad fundamental de comunicar{se). La
lengua, en todas sus formas, es sdlo la expresion mas comin de este caracter esencial
de nuestra naturaleza: el hombre es un amigo para el hombre. El problema de la
comunidad es primeramente un problema de amistad y de amor. En las relaciones
juridicas los individuos quedan todavia extraios y como exteriores los unos a los otros.
No se relacionan directamente. Por el contrario, la amistad pone a los seres en su
personalidad a la vez irreductible e indestructible. La amistad es el descubrimiento de si
mismo y del otro en un més alia que funda, al misma tiempo, la distincion y la unién. No
hay socledad viable si en ella las relaciones de derecho no pueden expansionarse en
relaciones de amistad. La idea presente en el concepto del derecho, idea que le da su ser
y su valor, es la ldea de amor o de caridad. Y por amor y caridad entendemos aqui la
mas profunda comunién humana, la persona misma en su centro misterioso, que funda,
al mismo tiempo, la individualidad y la comunidad. El amor es el supremo inteligible,
porque rinde cuentas de la diversidad y de la union. El derecho no se legitima mas
que en tanto en cuanto lo prepara.(PA 27)

El derecho nace, de alguna manera, del encuentro entre el amor y la fuerza, y es
el medio necesario por ¢l que el amor asume la humanidad entera para eievarta hasta él.
Si el amor es clartamente el centro irreductible y misterioso de la persona, el derecho
aparece como el esfuerzo para personalizar, en lo posible, lo que hay de impersonal en
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nosotros. El derecho serfa in{itil si nosotros fuéramos sélo persona y espiritu; pero, como
todos somos personas individuales, un espiritu encarnado, tenemos tanta necesidad del
derecho como de la caridad. Entre personas que fueran totaimente personas, fa amistad
y el amor, el don de si y la gracia constituirian Ia (inica moral. Pero hay en el hombre toda
una zona impersonal: la zona de lo social y de lo comun, la zona del "se". El papel del
derecho es regular esta zona impersonal y oscura, para elevarla poco a poco y volverla,
en lo posible, clara y traslicida a st mismo y a los otros. Asi pues, esta zona impersonal
y comun es necesarla para la vida moral del hombre; es menester, puesto que no somos
enteramente personas, que cada unc sea protegido de las miradas indiscretas por una
especie de zona neutra, de espacio social en el que se efectuaran los primeros contactos,
todavia impersonales, entre los hombres. Asi pues, el derecho es el mediador necesario
entre la fuerza y el amor.(PA 28)

De esta manera la justicia es la moral en ianio en cuanto que se aplica a la
realidad social y prepara la llegada del amor. La justicia se encarna de diferentes
maneras segun las condiciones de tiempo y de lugar, y son las diversas encarnacionas
de la justicia las que constituyen el derecho stricto sensu.

El hombre del amor tiene su propia tentacién: corre el riesgo siempre de ser el
hombre evadido. E! gran peligro del momento, sobre todo para los cristianos, es el de
una especie de sobrenaturalismo desencarnado, que esta dispuesto a sacrificar la fuerza,
gue desconoce el papel del derecho y se imagina que todos los problemas se resusliven
por testimonios de amor. El amor auténtico se reconoce precisamente en el hecho de
que asume la realidad integral, quiere informatla por completo y sé expresa por eso
mismo en una sucesién de actos temporales. El utopista, al que nosotros hemos llamado
el hombre evadido, comete una peticion de principio: supone la paz reaiizada entre los
hombres, cuando se trata de crearla. En otros términos, rechaza la fuerza y el derecho,
confidndose enteramente al amor y queriendo emplear sdlo medios pacificos, es decir,
enteramente puros. Se evade asi de la condicidon humana, que consiste en vivir en estado
de guerra. La raiz de toda guerra es un disentimiento moral, es el mal. Cualguiera que
sea el origen histérico y 1a razén metafisica, hay entre todos los hombres solidaridad en
el mal. Nosotros no tenemcs ni el derecho ni el peder de huir de esta solidaridad. Ahora
bien, emplear medios Unicamente pacificos es evadirse, es rehusar su condicién humana
y no entender la historia. (PA 31)

El verdadero amor no tiene miedo de ensuciarse. En el limite, nosotros identifi-
camos amor y paz, y s una gran verdad que la paz es obra del amor. Pero, la paz
humana no es algo dado; es una pacificacion continua, que no rehisa la lucha, lo
cual seria desertar, sino que penetra hasta el origen mismao del confticto y comienza por
asumirto para poder deshacerio.

El andlisis psicoldgico establece faciimente que la tendencia en el hombre es en
realidad ambitendencia. Haciendo que a cada impulsa, corresponda un contra-impulso
la ambitendencia entraia la necesidad de la eleccion y de la reflexion. Pero, pertenece
precisamente a la inteligencia introducir su juego en esta diversidad y regularia en relacién
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a un ideal transcendente: de la misma manera que el simple equilibrio de log deseos no
constituye la voluntad, el equilibrio mecénico de las fuerzas no constituye ia [Usticia. El
papel de la fuerza no es destruir la violencia, sino hacer de ella otra fuerza. La fUerza vale
si transfarma la oposicién en cooperacién. Yo na hago otra cosa que oponer una violencia
a otra si no intento hacer, delos violentos, fuertes. Tai es, sin duda, el verdadero significado
del derecho: las relaciones juridicas son todavia relaciones de fuerzas, pero, relaciones
reguladas, equilibradas, ordenadas. Ahora bien, este reglamento, este equilibrio y este
orden seran destruidos por la violencia, 0 sdlo se mantendran por ella, si no estan puestos
al servicio del amor. Los seres, primeramente, se ponen, @ son puestos, en la existencla,
ésto es la fuerza; estas fuerzas, una vez humanizadas, entran en relacién unas con otras,
se equilibran, cooperan, ésto es el derecho; finalmente, se quieren, es decir, ratifican su
ser relativo y se ponen mutuamente como distintas en la mas profunda comunién, ésto
es el amor. (PA 34). :

Diatéctica det derecho y del amor.

Hemos mostrado que el derecho esta inspirado en el amor y el respeto. $i, a pesar
de todo, parece otra cosa, es porque el amor no se puede obligar a la humanidad. Ei
amor es libre y proviene de una decisidn libre y particular de la persona. El personalismo
debe mostrar como el amor unifica sin confundir. Su caracteristica propia es querer
siempre, cada vez mas, al otro como otro, es decir, en su diferencia. Amar verdaderamente
es permitir y decidir no empiear en la relacién con el ser amado los medios del poder. Es
exponerse, puesto que el amor puede no ser correspondido. Es necesario saber que la
vida humana es alegria por el objetivo, pero sufrimiento también para alcanzaro. (LP,li9)

1.7. Culpabilidad-Responsabilidad.

La culpabilidad moral no se refiere al pecado, sino a la falta, y concierne a la
humanidad entera, religiosa ¢ no.(FC 56)

La nocion de culpabitidad aparece directamente unida a la de responsabilidad.
Ambivalencia de la culpabilidad

En realidad, la culpabilidad se compone de dos sentimientos contrarios; el remor-
dimiento y el arrepentimientc. Ef primero mira hacia el pasado, el segundo hacia el futuro.

El remordimiento es un sentimiento de naturaleza ética. La contradiccion del
remordimiento es querer que la falta no haya ocurrido, sufrir por ello, y no podera
suprimir. No solo es indtil, sino nocivo: su tentacién es la desasperacidn. El hombre del
remordimiento ya no tiene otro porvenir que. su pasado. El pasado se ha convertido en
una idea fija, una obsesion, encerrarse en él es estar desesperado. '
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Schopenhauer es el que mejor ha extraido el verdadero sentido del rgmordimiento.
Es una especie de comentario retrospectivo de nuestras acciones, que |nter.pre‘tfamos
como si significara: “Tu deberias de actuar de otra manera’, mieptras que su significado
real es: "tu deberias de ser otro hombre'. El sentido del remordimiento esta en la pregunta
que hace y ala cual no responde: {puedo ser otro hombre?.

La respuesta es el arrepentimiento. Mientras que el remordimiento esta" !'nirando
hacia el pasado, el arrepentimiento mira hacia el futuro. SaI}/a dela desesperac[op al dar
una tarea para realizar. El arrepentimiento es un sentimiento moral y metafnsuco que
transciende el tiempo porque se refiere ala eternidad. Lo que e arrepentimiento expresa
y ensefa es que el pasado no astd hecho nunca, sino que se hlace comao el prgsgnt? y el
porvenir. Sin duda hay hechos pasados, pero estos hechos 50l0 son de! dominio fisice,
psiquico o fisiologico. En el estadio humano, no sé trata df heche_:s_i, sino dg af:t_os. El
acto es la significacién espiritual del hecho. Esta significacion espm‘tual es hlstorlca: lo
que significa que no esta ligada al hecho, sino que depende en cada instante del sentido

que & hombre le atribuya.(FC 60)

Los hechos no pueden modificarse, pero su significacion sierppre puede ser
transfigurada. En todo momento lo hecho puede adquirir un nuevo sentldq: el presente,
que es como la presenciadela eternidad en el tiempo, esio que confierelsen.tldo al pasgdo
y al porvenir. Asi pues, incluso el pasado es para el hombre. Y la hlston‘a bien e‘r!t’endlda,
lejos de convertirme en esclavo del pasado, es quien me llbgra -de' e} pen:nltlendon’\.e
recrearlo constantemente. "La primera categoria de la conciencia histarica -dice magnifi-
camente Hegel- no es el recuerdo, sino el anuncio, la espera, la promesa"“. El hombre del
remordimiento acepta la significacion y quisiera destruir el hecho, fel hovmbr_g del arrepen-
timiento acepta el hecho, pero transfigura su sentido y cambia su significacion.(SD 70-71)

Por el arrepentimiento, este significado espititual puede ser transformado. Enla
vida de un hombre nada hay definitivo, nada inmutable, nada que se pueda tachar, nada

pasado.

La historia de cada uno es su re-creacion o destruccion perpetua. La creacion solo
es posible sumergiéndose en la méas honda profundilQad e |nt|m|fjad del ye, que es
precisamente la culpabilidad. El sentimiento de culpablhdlad esla mas profunda Hama‘::_la
que podemos dirigirnos a nosotros mismos: sefiala el camino de una nueva Construccion
del yo y, a la par, nos hace sentlr, mas alta del yo, una fuente creadora, una fuerza de
vida que a ta vez produce el tiempo y lo domina, aun cuando no comprendamos su
naturaleza ni su origen. Moralmente, por tanto, la falta no puede .estar_ sgparada de aque!
quela comete, totatmente objetivada, el yola sobrepasa siempre mdeflnldalmen.te, [?g_rque
en una sola accion se compromete todo entero. Desde un punto de wsta{ fIIOS?fICD y
racional, se comprende por ahi que la culpabilidad es una egpecie c!e mas gll_a de la
moralidad, lo que la funda y la inquieta sin cesar. Es, en defilnmva, mas metaﬂsnc_a_que
moral y de esta suerte hace que comprendamos mejor el sentido de la responsabll!ldad
humana. Su verdadera significacion estd en descubrir esta “fugrza generadora" que
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Scheler mal llamaba "causalidad psiquica’, y que Nabert, mas acertadamente, denomi-
naba "causalldad espiritual”.

Y es Naben, sin duda, quien mejor ha analizado y comprendido la culpabllidad
moral en el plano puramente racional. Al inicio de sus "Eléments pour une éthique", al
igual que en su "Essal sur le mal', muestra profundamente que la culpabilidad existe mas
acé de las oposiciones constitutivas de la moralidad e impide que el individuo se condene
sin apelacion porque ha transgredido la ley, o se apruebe y considere que esta exento
respecto de ella porque le ha permanecido fiel (Essai sur le mal.p.44). De los analisis de
Nabert queremos entresacar que: el sentimiento de culpabilidad bien comprendido es el
lugar por excelencla del descubtrimiento de la creacion del yo por el yo (FC 74).

Para Schopenhauer el Gnico acto libre y responsable es aquel por el que nosotros
nos elegimos. Yo, por mi parte, preferiria decir que hay una presencia de la eternidad en
el tiempo, y que la eleccidn de si mismo se hace en &l interior de nuestra historla personat,
enlas condiclones de espacio y del tiempo, aungue conserva un caracter transcendente.
Pero cualquiera que sean las formas, sigue siendo cierto, como ya lo habia visto Platon,
gue de lo que en definitiva scmos responsables es de nosotros mismos; el verdadero
acto libre del hombre es aquel por el que se elige, pero en el transcurso de la
duracion. £l problema de !a culpabilidad esta asi unido a la historia sobrepasandola por
completo, supone una concepcién del tiempo. "La primera categoria de la conciencia
historica no es el recuerdo, sino el anuncio, la espera, la promesa" decia Hegel. Magnifica
formula que me gustaria matizar: no se puede oponer el recuerdc y la promesa, el
problema es unirlos y realizar de ese modo un relativo dominio det tiempo. £ hombre no
vive ni en la eternidad ni en e! instante, sino en la duracién, que une el pasado con o
porvenir y con el presente. Esta unidn se realiza por medio de la memoria gue vuelve a
ftamar al pasado y mantiene la identidad personal, y por la imaginacién que representa
el porvenir y permite al homnbre, que proyecta &l futuro, proyectarse al mismo tiempo mas
alld de si mismo. Pero memoria e imaginacién no estan separadas, no se puede evocar
el pasado mas que reconstruyéndolo, imaginandolo; si se vive realmente el futuro, si se
quiere hacerlo presente, se le evoca de alguna forma, de tal manera que Nietzsche decia
gue la verdadera memoria, es memoria del porvenir. El hombre es ese ser capaz de
imaginar su pasado y de recordarse su futuro. La culpabilidad esta en este nudo, que es
el de la creacion del hombre por el hombre. El sentimiento de cuipabilidad produce el
encargarse de si por si mismo, acompana esta responsabilidad por nosotros que es
efectivamente el honor del hombre... Todo examen de conciencia vuelto hacia el recuerdo
de las faltas cometidas es peligrosc. Abandona toda creacién y se pierde en una especie
de contemplacion del mal por el mal que no puede ser otra cosa que pasividad,
destruccion, obsesidn y, mas alla del desespero, desesperacion.

La verdadera culpabilidad, aquella que comunica con todos ios otros para trans-
formar todo, es ciertamente el vinculo humano mas profundo, la fuente de toda sociabi-
lidad.{FC 85)

47



INTRODUCCION J. LACROIX

1.8. La moral. Autocreacion.

La verdadera moral no piensa inmediatamente en la ley: es sobre todo, a la vez y
por el mismo movimiento, esfuerzo de creacion y esfuerzo de comunion, contacto intimo
consigo mismo, con los otros y con Dios. La mas alta moralidad no consiste en la
obediencia a la ley, sino en una union de personas: es comunion perfecta, amistad de los
hombres entre ellos y con Dios. La renovacion moral no es resultado de una ley mas
rigida, sino de una mayor préactica de la amistad y de |a fidelidad personales.

La ética de la ley implica que el mundo y el hombre estan hechos. La éticdflel amor
que estan también por hacer. Es una ética de la creacion. Tener esta actitud moral es
admitir que Dios nos asocia a su creacion, que el universo y nosotros tenemos un devenir
que depende parciaimente de nosotros. El mundo y nosotros seremos diferentes segun
nuestra accién. Y esta accion imprevisible, siempre por descubrir e inventar, es una accion
propla: cada uno se descubre a si mismo credndose.

_ Si cada persona tiene una vocacion, su realidad no puede residir mas que en la
respuesta que da a esa llamada que Dios le hace oir perpetuamente llamandole por su
nombre. La ética evangélica esta fundada sobre el ser, y no sobre la norma. El moralismo
es antimetafisico, nos lleva a la ley, mientras que la metafisica nos conduce al ser. La ética
del amor es la Gnica moral metalisica, La moral es la creacion de si por si mismo.(PA

46-48)
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2. LA FAMILIA.
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La familia, sobre todo la familia numerosa, aparece claramente como ¢l aprendizaje
de las mas aitas virtudes morales y sociales.

Si la familia desempefa un papel tal, es sin duda porque no la elegimos, porque
nos es impuasta. La verdadera adhesion social consiste en adherirse a lo que no se sliga,
a lo que puede no gustar, pero que se impone. Esta es la ventaja de las pequefas
comunidades, todas aquellas que estan hechas a la medida del hombre.

En una gran sociedad podemos elegir nuestros compaferos, y con fracuencia nos
aprovechamos de ello para hacer capiliitas. En las pequenas, por el contrario, no existe
la eteccion: todo el mundo es nuestro vecino, o, mas exactamente, nuestro projimo.

Esta es sin duda una de las razones profundas por las que la familia es et aprendizaje
de todas las virntudes humanas. Tendemos excesivamente a considerar las diversas
sociedades como obra nuestra: solo deseamas los mayores deberes cuanda los hemos
escogido. Asi se pierde poco a poco el sentido social. El deber familiar es el que no se
elige, es el que sorprende por su novedad siempre renovada, y el que recrea perpetua-
mente a la persona poniéndola & prueba. El que ha sido formado por la institucién familiar
sabe que todo progreso supone un orden preexistente: estd maduro para la verdadera
accién social.

2.1. La educacion familiar

Enseha al nifo que la ética no consiste solamente en someterse a un conjunto de
reglas preeslablecidas, sino también en aumentar en perfeccién y en valor, en desarrollar
su propio ser haciéndolo participar pragresivamente en un vinculo social mas profundo.
Al hacer de los hombres unos seres sociales, los abre alos demas, mas aila de sfla misma.
Para la familia educar equivale a realizar su idea, a construirse ella misma.

Lafamilia es la célula social enla medida, y s6lo enla medida, en que hace posible
cualquier sociedad gracias a esta entrega de carne y de espiritu que une al hombre y a
la mujer, y que permite que el impulso de la vida siga su camino hacia la creacion de
seres siempre mas individualizados vy, a la vez, siempre mas comunitarios.
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La Institucién doméstica es el lugar privilegiado donde el hombre experimenta que
se personaliza a medida que se socializa. La familia es el nudo donde el hombre y la vida
dan a luz la sociabilidad.

Una comunidad abierta a to Absoluto personaliza al hombre; una sociedad cerrada
sobre simisma, lo deshumaniza. La familia sélo puede desempenar su oficio si permanece
abierta: abienta a lo Absoluto sin duda, pero también abierta a las otras comunidades. No
se descubre el vinculo divino escapando a los vinculos humanos, sino profundizandolos.
Para el hombre, las sociedades terrestres son como una manera de comprometerse mas
a fondo en la comunidad divina. La simplicidad y la unidad perfectas sclamente pueden
ser imitadas y asimiladas mediante la diversidad y la muitiplicidad. El fendémenc del
antrecruzamiento de los grupos tiene un valor esencial para el hombre. Siempre es grande
la tentacion de tomar un grupo por un absoluto y mantenerse en él; y este es el peligro
de incorporacion que se cierne sobre los corporativismos, comprendido el familiar.

Lo que nunca debe temerse es el grupo fuerte y poderoso, sinc el grupo Unico. El
hombre de una sola comunidad, aunque sea la familia, rapidamente hace de lo relativo
un absoluto; y no existe peor perversién. En una familia autentica existe una experiencia
de lo humano tan profunda que obliga, por su propio dinamismo, a superar todo lo que
es cerrado para comunicar con la humanidad entera.

El deseo es el impulso del sujeto. Ei auténtico desec es una voluntad de participa-
clén universal: en este sentido, la familia es la mas profunda encarnacion del Deseo en la
humanidad. Por consiguiente, la familia, primera cristalizacién del impulso de amor de
Dios y que debe regresar a Dios, sélo existe auténticamente, en comunion y en simbiosis
con'el amor universal. En |a familia, y sélo en ella, encontramos la unidad indivisa de las
tres vidas que, mastarde, se particularizaran sin dejar de sostenerse mutuamente: la vida
bioldgica, la vida social y la vida espiritual. Esto explica que en la intimidad familiar
estemos [0 mas cerca posible de la fuente de la vida.

La leccién de la familia es la de que, para dar a luz y crear, es preciso superar las
uposiciones y volver a hacerse uno. Entregandose al otro uno se hace més ser y crea
otros seres. La participacion integral en el misterio familiar es la entrega total, 1a entrega
en carne y en espiritu, por la cual el hombre y la mujer, reconociéndose mutuamente,
superan en lo posible su divisidn y se acercan al maximo a este androgino ideal, al mismo
tiempo que realizan su plena virilidad y su plena feminidad.

2.2. La entrega

Es el fundamento del matrimonio porque es la Onica solucién del problema de la
comunicacion de las conciencias y de su reciprocidad. Todo grupe humano donde el
amor y la amistad no mantengan las construcciones juridicas mediante una circulacion
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incesante de vida esta en vias de desaparicién. La familia es hacedora de sociabilidad
porgue es hacedora de unidad y de vida (FF 179-184).

La entrega expresa la naturaleza humana de la forma méas profunda, porque es,
indisolublemente, intimidad y sinceridad, carencia e infinitud, culpa y amor. Toda entrega,
toda confesién, estd hecha simultineamente, aunque en diversas proporciones, de
culpabilidad y de amor.

La entrega es la mejor manifestacién del hombre, porque expresa todo io que hay
en ét de querido y de sufrido, su grandeza y su flaqueza, o, si se prefiere, su mérito y su
cuipa.

El sexo determina el ser total, espiritu y cuerpo. La diferenciaciéon sexual penetra
cada una de las células del organismo humano; no es una funcion, sino la propiedad
misma. Es buena toda sexualidad que no se aisla, y que es sefal, expresion, y abra de
amor. Se es hombre 0 mujer entodo el ser, y esta propiadad va mas alla de la propagacion
de la especie, y determina a la persona en sus expresiones vitales y espirituales. El ser
familiar es la mayor realizacién de la unidad humana. '

En la familia la lucha queda transformada en reconacimiento mutuo. Lo propio del
amor es conducirme a confesar al otro, es decir, a reconocerlo en tanto gue otro. El
hombre no existe hasta haber sido reconocido y confesado por otro.(FF 74).

"Nuestra civilizacién es incapaz de crearse una imagen de |a pareja apropiada para
engendrar la vida, el didlogo y la historia.(...) "Ser sincero frente a atro es difici. En
realidad, no se es verdaderamente mads que con el ser del que se piensa que sera el
compafiero fiel hasta el final, en lo bueno y en lo malo. Un reflejo de prudencia bloguea
las confesiones decisivas cuando esta certeza falta. Solo la seguridad de la fe mutua
permite irlo mas lejos posible, de llevar al limite la experiencia de la comunicacion® {cit.en
J, de Bourbon-Busset. "La constancia necesaria’. Le Monde, 26 de Junio de 1971).

Toda relacién de reciprocidad impiica una lucha dialéctica, y la lamada que no
obtiene respuesta hace de miunvencido, un esclavo en el combate del amor. La verdadera
entrega es confesidn de amor, y aqui radica su poder revelador. Lo que confieso en mi
es lo gue asumo: confieso la voluntad, el deseo en tanto que es asumido por la
personalidad entera. La confesidn lleva al ser; es la revelacion del ser. El hombre no se
revela, no se confiesa tal como es sino a quien le ama y a quien ama. Por consiguiente,
la base del matrimonio, que es esencialmente amor, solo puede ser la entrega integral;
entrega del cuerpo, entrega del alma, entrega de este espirilu encarnado que s el hombre
concreto. La indisolubilidad del matrimonio nunca puede resultar de una presidn exterior,
sino sblamente de una doble y reciproca confesién gue continua siempre y que se
profundiza sin cesar.(FF 79}

La afirmacién personalisia s6lo es posible para quien admite un transperso-
nalismo. Lo cual significa que el hombre nunca puede extender y desarroliar su perso-
nalidad si no se pone al servicio de una causa que lo supere.(FF 80)
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La persona es la participacién viva del yo en un orden concreto al que se
compromete a servir, y el cual, a su vez, le confiere la linica realidad a la que puede aspirar.

En la familia las relaciones se expanden en la relacidn yo-tu, en la experiencia del
reencuentro del otro, que aqui particularmente es una experiencia de amor. Ciertamente
es el encuentro amoroso entre un yo y un otro el que hace nacer el nosotros familiar. Los
hijos son como la expresion del matrimonio, la realizacién substancial del amor entre los
padres. A este reconocimiento mutuo yo lo llamo confesién -confesarse es hablarse el
uno al otro, darse el uno al otro, ponerse uno en las manos del otro. El amor es el que
instituye y funda la verdadera familia.
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3. LA POLITICA.

Lo social se dice de ias condiciones que, dejando fuera la forma de gobierno, se
dedican al desarrollo intelectual, moral, ¥y material de las masas populares. El hombre
social es el compafiero, casi el hermano, en todo caso, el socio.

Lo potitico es muy diferente: Supone el poder del hombre sobre el hombre. La
unidn politica no es solo horizontal, sino sobre todo vertical. La persona debe de admitir
la autoridad, pero también debe de tomar todas la precauciones contra los poderes y
contra el Estado mismo, demasiado frecusentemente dominador.

La caracteristica de la persona, sobre todo en nuestro tiempo, es comprender que
el papel de lo politico es escribir la histotia, es decir, comprometerse en el camino que
debe llevar a |a verdadera politica. g

La vida politica es la mediacion concreta gue permite al hombre erigirse, consti-
tuirse como ser racional. El hombre ciudadano se eleva, en efecto, desde la individualidad
y la particularidad a la universalidad de la razdn, de manera que’ ya no quiera su sdélo
bien, sino el bien comun. Lo politico es ia plenitud de la sociabilidad porque es -porque
debe ser- la sociabilidad segun la razdn.

Rousseau decia que el contrato social estaria disuelto de derecho si se diera el caso
de que "pereciera en el Estado Lin sdlo ciudadano al cual se hubiera podido socorrer, si
se mantenia en prisién equivocadamente a un séio ciudadano, si se perdia un sdélo
proceso por obra de una injusticia evidente" (De la economia politica, Oeuvres, t. IV, p.
373). Ahadamos que el contrato queda disuelto, ademas, es decir, que [a sociedad es
injusta, faiseada, no solamente cuando uno de sus miembros es victima de una Injusticia
grave, no reconocida como tal, sino también cuando una fraccién o fracciones mas o
menos importantes de la nacién se ven privadas de los bienes esenciales disponibles. Es
injusta una sociedad que hiega a algunos de sus miembros salud, alojamiento, dinero o
cultura: ental caso, les mantiene en servidumbre, lo cual representa la destruccion misma
del lazo social.(EN 45)
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3.1. Escribir la historia.

La persona siempre tiene tres dimensiones: Una dimensién politica, que es, en
primer lugar, rechazo de la alienacion. Sin participacion en la politica no hay encarnacion
verdadera. La persona es mas realista que idealista. Su compromiso es voluntad de vivir
y de pensar con ios otros para mejorar continuamente la sociedad: su regla es pensar
como se vive y vivir como se piensa. La dimensién politica entrana otra que podemos
flamar la dimensi6n histérica. De ella depende que la historia tenga un sentido. El sentido
historico llama y reclama el sentido del futuro. Si la dimension politica implica una
dimension historica es porque esta habla de una dimensién espiritual que la envuelve:
si persigue siempre su desarrolio es porque encuentra dentro de si un mas alla que la
Hama.

La caracteristica mas clara de |a persona, particularmente de nuestro tiempo, es,
ciertamente, utilizar la politica para escribir la historia.

Pero ¢qué historia? El hombre es un ser esencialmente historico, siempre en
devenir. Estotambién es cierto de la sociedad. Nada hay mas escasc que un buen politico.
Es cierto que el hombre hace la historia, pero también es cierto que Ia historia hace al
hombre. Para una accibn justa y valida, hay que salvar muchas dificultades y tener
siempre presente el objetivo propuesto.

Este objetivo no puede, o0 mejor, na debe ser otro que la comunién mayor posible
con los otros. El sentido de la historia debe de ser una "plena transparencia de unos a
otros" decia Rousseau. La verdadera conciencia es la que se confiesa a las otras
conciencias.

Tanto Heidegger como Marx decian que el objeto de la historia no es el dominio
del mundo por el hombre, sino la plena realizacion de un "habitat humano'. Toda politica
implica siempre una concepcién del hombre y del espiritu. La nocién de habitat humano
va lejos: Significa en definitiva que el hombre al irse haciendo persona transforma la
evolucion natural en historia de la naturaleza asociada al hombre. El sentido de |a historia
no puede, en definitiva, ser otra cosa, que el sentido de un ideal, pero de un ideal realizable
y en camino de realizacién. Si hay una historia humana, que comprende el mundo con
elfa, es porque hay un deseo fuente de los demas que constituye la esencia del hombre
y al que nunca deberia dejar de aspirar.

La historia no tiene fin, pero es necesario que esta aspiracion conduzca siempre a
una mayor perfeccion y union de la humanidad. Ella exige el conocimiento del presente
para la realizacion de los medios mejor adaptados al momenta en que se vive, con la
mirada puesta en utilizarios para un futuro siempre mejor.

La idea esta clara: e! papel fundamental de la historia es la personalizacion, la
formacién de las personas. El permanente desarrcllo de las personas, en tanto gque
personas, es la creacidn de un camino siempre mas grande de unidad en Ia diversidad,
de comunion entre las multiplicidades, relativamente unidas en y por sus diferencias
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mismas. Si se quiere expresar todo esto en una sola palabra comun, pero expresiva del
objetivo histérico buscado por las personas, el de la paz, en sentido verdadero y fuerte,
es el que se impone, despertando en el pensamiento la Imagen de esta paz afirmativa y
perpetua que serd la Sociedad de Naciones, como decia ya Kant inspirandose en
Rousseau.(LP 35) '

3.2. Historia y progreso.

De una parte, un determinado prograsismo comete el error de pretender volver las
cosas a un plano horizontal, de no advertir que el destino del hombre no se puede agotar
en su devenir historico, o de concebir la escatologia como un desarrolio y desanlace
natural de la misma historia...Por otra parte, la equivocacion de cierto escatologismo
estriba en el rechazo de la historia, la pretension de evadirse, de negar, en suma, la
encarnacion, de convertir lo sobrenatural en mera evasion.(HM 11-12)

El misterio es aquello que da origen a la historia. La metafisica inicia la historia: el
hombre sdlo es ser historico en cuanto es "animal metafisico"; de acuerdo con Eric Waell,
diriamos que "sdlamente la moral da sentido a la historia", a condicion de precisar que el
fin de la historia no es el hacer morales a los hombres, pese a ellos o sin ellos, sino el de
mejorar constantemente las condiciones que hacen posible la vida moral de la perso-
na.(HM 12)

El progreso no constituye un mito, y existe un sentido de la historia.(HM 14)

El progreso fatal es destructor detoda humanidad: conduce al sacrificio -a la ligera-
de la masa de los hombres en nombre de un progreso del que sdlo algunos gozaran
hipotéticamente en el porvenir. "Yo no he sufrido para alimentar con mis sufrimientos una
armonia futura®, declara lvan Karamazov: el sufrimiento de una sola criatura inocente
condena toda teoria del progreso.(HM 25)

Esto que llamamos propiamente historia no es mas que la eleccién para nuestra
vida de un sentido y de una significacion. No existe alternancia de lo inmanente y de lo
trascendente, sino presencia en lo inmanente de un trascendente que toma para nosotros
figura de absoluto bajo las dos formas en que se manifiesta: la necesidad l6gica y la
obligacion moral. Ei tiempo sdlo tiene significacién por la presencia en él de lo eterno.
Para un ser puramente historico, la historia no existiria. Sélo una dialéctica de la
inmanencia y de la trascendencia, del tiempo y de la eternidad, permite salvar la total
historicidad del hombre, a la vez que da a su historia terrestre un término gue no es una
muerte, sino una resurreccidn. S4lo una escatologia (vivir la historia como histaria de la
salvacion) puede salvar integralmente todos los momentos del tiempo y conferir a cada
uno su plenitud. Sélo la resurreccion de todo lo vive puede dar un sentido al procesg
historico del mundo, un sentido que tiene una medida comun con el destino de la
persana.(MEP 82-83)
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3.3. El fracaso.

La situacién de fracaso ocupa un lugar primordial en la elaboracién primitiva del
psiquismo. El yo no puede desarrollarse sino a condicion de af-ronlar lo que !e fodea. y
este afrontamiento se realiza necesariamente de manera conflictual. El sentlmlento.(':le
frustracidn, la experiencia afectiva del fracaso, es una condicion necesaria de_ la evolucicn
normal de la persona. Organizar la propia vida, o la de otros, con la mirada puesta
obsesivamente en evitar todo fracaso, es perjudicial. Todas las situaciones del mundo son
caducas y la tarea de cada hombre es forjarse una personalidad capaz de asumir
cualquier situacion y dare una respuesta adecuada en cada caso.{EF 41)

El hombre, ciertamente, puede llegar a ser una "pasion inutil*, pero sélo en el caso
de que su desec de eternidad proceda de un deseo de eva_sién. La Unica marfera de
superar ¢l fracaso consiste en triunfar sabre el tiempo y dominario, y tanto es. asi que el
problema filasofico del fracaso se reduce, en definitiva, al problema de las relaciones entre
el tiempo y la eternidad.

Reaccién de fracaso y reaccion contra el fracaso: al fracaso que pafaliza y
detiene la actividad del sujeto se opone el fracaso que sirve para que el §ujeto dé nuevp
impulso a su actividad. La reaccion contra el fracaso consiste en reasumir el actg a partir
del momento mismo en que se vid frustrado por el fracaso y en una realdaptac'mn yun
reajuste generadores de nuevos progresos. Pero silos fracasos se multlpllcan, si por una
u otra razdn e individuo es incapaz de hacer frente a la situacion, la reaccion contra el
fracaso se transforma en reaccidn de fracaso. La pérdida de la capacidad de afrontfa-
miento, cuando esta es ¢ distintivo mismo de la persona, conduce al sujeto a su prppla
disgregacion y disociacion. Se ha atribuido, con excesiva ligereza, un sent_ido metafisico
a toda torma de angustia, cuando la verdad es que a menudo esa gngg:qtla se reduce a
una negativa a afrontar lo real, a la incapacidad de tener una "explicacion” a fondo con
el acontecimiento, en fin, a una mera reaccién de fracaso. Uno no puede realmente
explicar, sin "explicarse con”, sin debatirse con lo que explica, sin estar presente en el
mundo.

La fuente principal del fracaso es la incapacidad de comunicar con los oFfos. de
mantener con ellos una actitud de reciprocidad. El "yo" no tieng plural; sélo uniéndose
con un U’ puede reencontrarse en un"nosotros”. Si ese 'nosotres” nove laluz, se grod uce
la dislocacion de la persona, el fracaso del ser. El desdoblamiento de la persona_i!ldad es
expresiéon por antonomasia del fracaso de la comunién. Yo §c’>lo pluedo ser yo uniéndome
al préjimo, y si no logro ser uno con el otro, seré dos conmigo mismo. El protIJiem.a dela
realizacion personal del "yo* es idéntico al de la secesion o divorcio de las conciencias.(EF

50-54)
La alienacion.

El hombre se ve convertido en extrafo a si mismo y como desposeido de su prpplo
y verdadero ser. La alienacidn constituye el fracaso colectivo de la especie. Para vivir de
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manera realmente humana, es indispensable un minimo de bienestar; y équién ignora
que, cuantitativa o cualitativamente, los dos tercios de ia humanidad actual no disponen
de una alimentacién necesaria o adecuada?.

Hasta el presente, la economia moderna ha fracasado. La evolucion del mundo se
ha hecho en bensficio, no de toda la humanidad, sino de una minoria, que es la que
disfruta del dinero y de la libertad. Del mismo modo que las estructuras industriales son
fundamentatimente estructuras de dominacién, las estructuras econémicas son funda-
mentalmente estructuras de frustracion.

Pero crecimiento no es fo mismo gue desarrollo, y ni siquiera el desarrollo
economico mismo se identifica forzosamente con la plena realizacién de las personas.
La abundancia general, si es posible, no es ideal de ia humanidad. Los objetos
producidos se convierten sin cesar en cosas. Y mientras el objeto es algo que aun lleva
la marca del hombre, que esta a su servicio, algo humanizado, algo, en fin, que permite
que haya entre los hombres relaciones objetivas, la cosa es, por el contrario, algo que ya
nada tiene de humano, que existe por si misma Y que acaba por poseer al que la posee.
Se produce pues, en ese terreno, una perpetua transformacion, que constituye para la
humanidad el mayor de los fracasos, al pervertir sus propias conquistas, y que con mucho
acierto ha sido llamado proceso de reificacién o de cosificacion. Ese proceso aliena al
hombre interiormente, produciendo lo que J.Gabel llama la falsa conciencla.

El hombre y su medio forman una unidad dialéctica concreta en la que toda
significacion es fruto de la interaccién de los dos polos. Si esa Interaccién se ve
perturbada, el individuo pierde todo sentido para si mismo Y 8e convierte propiaments en
un ser in-significante.

La amenaza que pesa constantemente sobre el hombre es la de fracasar en su
presencia en el mundo. La carencia de relaciones concretas y vividas provoca un hondo
sentimiento de vacio, un vacio a la vez existencial y axiolégico o cargado de valor, que
puede dar sentido a la existencia. La alienacidn que amenaza siempre al hombre es la
falta de contacto vital con la realidad. El tedio o fastidio es nuesira situacién propia y
caracteristica desde el momento en que nuestras relacicnes con el mundo se hallan
falseadas; el aburrimiento es la pérdida del sentido de la realidad, y el universo sélo es
real para nosotros cuando se nos aparece saturado de valor. El desapego, la frialdad, el
hastio de la vida, el tedio, fa “reificacién” nos acechan en todo instante.

Existe en el hombre una profunda inclinacién a ser idélatra, es decir, a convertirse
en “cosa’, a hacerse esclavo de sus propios productos o engendros. Y contra esta
alienacion sélo hay un remedio: se llama creacién. Crear es ser libre. La grandeza del
hombre se fundamenta en los universos que crea: universos de la sociedad, de la moral,
del arte, de la técnica, de la ciencia, mientras que su fracaso esta en hacerse el servidor
y la “cosa" de tales universos.
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La idolatria, la reificacion o cosificacion, la alienacidn prueban a su vez que, si bien
el hombre va dominando poco a poco la necesidad natural, progresa en cambio
escasamente de un tiempo a otro en su propia liberacian. Una liberacion que en cada
momento tiene que plantearse y reasumir de nuevo.(EF 55-60)

La felicidad.

El concepto de felicidad, como escribe Kant, es indeterminado: lo que a nosotros
incumbe no es hacernos felices, sino dignos de la felicidad. La peor de las tentaciones no
es la del piacer, sino la de la felicidad, que consiste en creer que la hemos alcanzado, es
decir, la tentacion de detenerse en pleno camino como hombre feliz que liegé ya a la meta.
Lo que yo llamaria con gusto la herejia de la felicidad consiste en elevar a absoluta,
* procurando eternizaria todo lo posible dentro del tiempao fugitivo, una u otra satisfaccion
que solo es relativa y provisional. La felicidad no es, como la alegria, un ritmo; es un mero
estado.

El deseo de felicidad es un deseo de escapar al fracaso, y cuesta poco descubrir
que representa, en definitiva, un afan de escapar a la condicién humana. A diferencia de
ta alegria, que procura al individuo exaltacidn y comunion, el placer aturde y la felicidad
cautiva y absorbe. La felicidad es un estado que rechaza toda solidaridad, que rehusa
toda comunién con los otros, que encierra al individuo en los estrechos limites de su "yo".
La gente feliz y la gente miserable coinciden en una misma imposibilidad de vivir nuestra
pobre y apasionante vida humana. Pero, si la telicidad no puede ser para nosotros un
objetivo particular y determinado, si es, sin embargo, el horizonte de todas nuestras
intenciones. La felicidad es inseparable de la categoria de totalidad. No debemos deseara
jamds en si misma, pero si podemos esperar que, realizandonos en todo o posible, se
nos dara en cierto modo por anadidura.(EF 67-69)

La alegria es la conquista del hombre, pero la felicidad es el don de Dios.(SD 128)
La experiencia religiosa. La Cristologia.

El sentido religioso det fracaso es la experiencia de uniazo entre el esfuerzo humano
y la gracia, entrela llamada y el don. Por encima del 'yo" constructor, la religion privilegia,
en cierta manera, al "yo" de Ja stuplica y de la acogida...

En el interior mismo del esfuerzo intelectual y moral que apunta a la realizacion
plenaria de la persona, el fracaso solo es superado en forma de esperanza. La actitud
religiosa se presenta como el remedio especifico, no para los fracasos, sino para el
Fracaso. Esto es lo que significa la fe. Cada uno de nosotros espera en si mismo, en una
fluencla de nuestro ser que excluye radicaimente la duda. Esa confianza en si mismo
constituye la primera de las virtiudes, la condicién previa de toda virtud. Esa especie de
fianza implicita que deposita uno en si mismo y que acompana toda nuestra existencia
es, sin duda, fruto de nuestra creatividad: pero esa creatividad tiene su origen en un don
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incesantemente experimentado, en una receptividad que constituye el principio mismo
de nuestra fuerza y de nuestro movimiento...

La experiencia cristiana expresa el lazo (ltimo que une el fracaso y el amor. No
existe ningin fracaso irremediable mientras amemos, mientras nos amemos. Y si
bien el amor a si mismo y a los otros no puede estar exento de sufrimiento, también es
verdad que mientras subsiste el amor experimentamos una alegria de vivir, una alegria
de ser, tal vez implicita, pero siempre inmanente a todo pensamiento y a todo acto. Lo
propio del amor es ignorar el acle de la renuncia: no renuncia jamas a la plenitud de
la existencia.

El cristiano es el hombre que tiene fe en Cristo muerto y resucitado. El amor es mas
fuerte que la muerte; supera todos los fracasos y hasta el Fracaso mismo.

Bajo ese punto de vista, la religién aparece como una especie de psicoandlisis
integral, que quiere regular la funcion temporalizante religandola a la eternidad. La
experiencia cristiana auténtica es la experiencia de la eternidad en el tiempo, de una
presencia de la eternidad que abre el tiempo déndole una dimensidn vertical y abre la
historia dandole un sentido.

En la experiencia religiosa, es decir, viviéndolo en esperanza -pero en una espe-
ranza que esta siempre presente aqui y ahora- todos los tiempos, incluidos los del
sutrimiento, de la rebelién, del abandono, y de la muerte, son salvados, y el exito feliz de
toda su vida puede hacerse realidad para la persona por encima de todos sus fracasos
y todos sus exitos entremezclados, y gracias a ellos...

De todas maneras, el fracaso solo puede ser superado por un salvador que se
exponga a él completamente. El drama humano -y quizés también divino- consiste en que
uno tiene que haber bebido el caliz hasta la hez y haber conocido hasta su dltimo limite
el abandono y la muerte, para ser verdaderamente capaz de amar. Asi pues, el fracaso
tiene un sentido tan profundo para el cristianismo como para que haya debido asumiro
el propio Dios: para triunfar de la muerte ha sido necesaria, nada menos, que la muerte
de Dios.

Hay fracasos que ningln lenguaje puede traducir. Los fracasos absurdos anuncian
"la nada para la que ya no hay exégesis". La virtud exigida en este caso tiene un hermoso
nombre: se llama Paclencia, y cuando es verdadera paciencia no es solamente pasiva,
sino una fuerza de resistencia, una voluntad de "resistir'.

El ser de la transcendencia, que brilla, sin embargo, en lo mas hondo del fracaso,
no puede ya ser nombrado. Solo existe entonces un "silencio de plenitud'. Solo él se
muestra respetuoso frente a esta experiencia del absurdo y la sinrazén que algunos
hombres han vivido hasta llegar al mas absoluto desamparo. Mas alla de todos los
desesperos esta la desesperanza, que solo los que jamas la conocieron se atreven a
condenar... Y puesto que en definitiva tenemos que apostar y tomar partido, debemos
optar por el sentido contra la sinrazén para seguir esperando, aunque sea contra toda
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esperanza. Pero debemos confesar que, llevadas las cosas a estos extremos, se trata,
efectivamente, de una opcién, es decir, de esa fe desnuda que Alain definia como una
voluntad de creer sin pruebas y hasta en contra de las pruebas.(EF 149-150)

3.4. Politica y moral.

No hay fuerzas puras, no hay economia pura, esto es, que no esté penetrada de
moralidad. Y es porque la economia no cancierne a las cosas, sino al mismo hombre, No
hay experiencia econdmica que no esté penetrada de experiencia moral. El intercambio,
la propiedad, el mercado, etc, son conceptos morales y econdmicos. Los liberales han
definido el mercado como “el neutro timédn de los precios”. Esta definicion no tiene ningiin
sentido. El timén neutro seria el que siguiera exactamente el cleaje del océano. La
economia como ciencia solo se puede concebir en su cuadro humano.

El intercambio social, estatuto humano fundamental, desborda y ha desbordado
siempre el intercambio econdmico tal como los comerciantes lo definen (HM 106).

La lucha-competencia que caracteriza lo econdmico impiica una virtualidad politi-
ca. Si la economia es polftica, se debe a que los proyectos que estan en conflicto y la
constituyen exigen, en cierto modo, desde dentro, una organizacion y una regulacion.
Esta exigencia tiene un caracter moral en cuanto que es propiamente humano y concurre
a la plena expansion del hombre. Sin embargo, esta moralidad interior sblo puede
realizarse por mediacion de lo palitico.(HM 108)

La esencia de la filosofia es el dialogo, en el gue todo vestigio de lucha ha
desaparecido, el didlogo hecho competencia, en una palabra, la no-violencia.

Perc la utopia propiamente dicha es Imaginar gue toda viclencia pueda desapare-
cer de ias relaciones humanas. La verdad bajo la forma del bien comin del grupo no se
impone directamente a i0s hombres por su sola evidencia. Requiere la mediacién de lo
politico. La politica, en su esencla, es la voluntad de realizar, en cuanto sea posible, la
filosofia entre los hombres. Su paradoja consiste en utilizar para ello la violencia. La
violencia es, en efecto, |2 negacion de todo valor y de toda norma, la animalidad y la
naturaleza en el hombre. Lo propio del derecho es poner esta antirrazon al serviclo dela
razon, esta injusticia al servicio de la justicia. La fuerza, si se quiere, es la violencia de la
sociedad. Esta especie de retarno de la violencia contra si misma, que es o constitutive
dela politica, es a un tiempo la obra mas admirable y la m&s dificil y peligrosa del hombre.
La mas admirable, puesto que el hombre no puede renunciar a racionalizar 1o menos
racional en él: la violencia, ia voluntad de poder. La vida politica es, en suma, la mediacién
concreta que permite al hombre postularse como ser racional. Et hombre-ciudadano se
aiza, en efecto, de la individualidad y de la particutaridad a la universalidad de la razon:
ya no desea su bien, sino el bien comin. Pero esta racionalidad, en cierto modo, viene
impuesta al hombre: el hombre no se hace razonable sino por temor ante la razén, que
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se le presenta primeramente en forma de coaccion externa. Se llega a ser concretamente
racional por obediencia a la ley. También es la mds peligrosa, pues la razon puede
someterse a la violencia en lugar de ser elia la que se someta a esta. Por eso es la politica
el lugar en que se cometen las mayores faltas contra la humanidad. Todo pecado es, en
el fondo, politico.(HM 113)

La economia no se regula a si misma, ha de ser reguiada; ello significa que lalucha
de los proyectos econdmicos debe ser sometida al arbitraje superior de lo politico. Pero
sl esto es posible se debe a que el proyecto econémico no es una fuerza pura. Es
moralizado desde dentro, y su moralidad consiste precisamente en su virtualidad politica,
esto es, en su aptitud para insentarse en la plena expansion de la sociabilidad humana.
El Estado tiene por finalidad directa Hlevar a su mas alto grado la sociabilidad humana:
hace compatibles los proyectos econdmicos, l0s ordena hacia un objetivo mas total, que
s el bien comun de la sociedad entera. La subordinacion de la economia a la moral, si
se nos permite expresarnos asi, se hace por mediacién de lo politico. El fin de la accidn
gubernamental es la supervivencia de la comunidad historica de hombres que llevan una
vida para ellos sensata o, lo que s lo mismao, la supervivencia de ese universal concreto
particular que es una moral viviente.(HM 114)

Si no hay una autoridad supericr para arbitrar los proyectos econémicos de cada
pais, éstos no pueden evitar chocar unos con otros, sacrificando a los més débiles y
produciendo, cuando menos, un terrible dispendio. Un Plan de Desarrollo Mundial es
el Unico esquema que puede oponerse a los dispendios y a las guerras.(HM 115)

La grandeza de la economia moderna estriba en que da, por primera vez en la
historia, la posibilidad de la expansion de todo hombre y de todos los hombres. Pero la
expansién intelectual y espiritual concierne a una finalidad distinta. El hombre es historia
-y na habria historla sin una presencia de la eternidad en el tiempo. Doblemente
condicionada. en cierto modo, psicoldgica y econémicamente, ia humanidad esta por
atro lado abierta a una transcendencia sin la que el tiempo seria para ella puramente
eiclico, es decir, cerrado en si mismo y clausurado. En el hombre la metafisica es el
fundamento de su historicidad. Con mayor precision: la presencia misma del misterio
enla inteligencia humana es lo que da sentido a su devenir y hace del tiempo una duracion
plenaria, consistente, significativa.{HM 116-121)

3.5. Politica y Economia. Autoridad, Poderes, Poder.

La dimension politica es esencial en el hombre. La politica se dirige a la realizacion
total de la socialidad humana. Lo que quieren los hambres es escribir la historia, y la
politica es precisamente esta escritura. Escribir la historia es ser hombrs, a la vez, en el
espacio y en el tiempo. Sila politica es la plenitud de la sociedad humana, la guerra es
en realidad contraria a su naturaleza profunda....Ei Gnico medio de volver funcionales los
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planes de cdnjunto es hacer de la humanidad total el proyecto de cada persona. Ha
llegado la hora de hacer una politica sin enemigo.

El potitico es el hornbre del derecho, porque el derecho es el mediador entre la
Justicia y el Orden.

Para escribir la historia hace falta un acuerdo profundo y constante de las
voluntades. Supone una autoridad que exprese y mantenga esta unién. La nocién de
autaridad no debe evocar, en principio, la de dirigente o jefe. La autoridad es inmanente
a la nacién entera. La autoridad (de auctor, augere), s lo que hace crecer la socialidad
humana desde dentro y le permite realizarse. Lo que constituye la nacion en cuanto tal
es el tejido politico. Al hombre palitico no le basta con tener autoridad, como por ejemplo
al sabio, es necesarlo que la ejerza. La encarnacion de esta autoridad en la civilizacion
actual es el Estado. La autoridad, por tanto, es la fuente del poder y el poder el ejercicio
de la autoridad. Toda autoridad es constituyente, todo poder es constituido. El Estado
une &l poder moral de exigir y el poder fisico de obligar. No hay sociedad sin poder del
hombre sobre el hombre. Es en este poder, muy diferente de la violencia legalizada puesto
que no nace de la viclencia, sino de la autoridad, donde reside la mayor tentacidn del
hombre. Esta tentacion del poder es propiamente la tentacion de la fuerza. El poder
siempretiene latentacién de la conquista, yla conquista es la accidn por la que se adquiere
mayor fuerza. El verdadero poder, consecuentemente, es mediadoer entre la autoridad y
lafuerza: privado de autoridad, es un parasita...la crisis de nuestra sociedad se caracteriza
por el vacio de autoridad y la proliferacidn de poderes, que se convierten entonces en el
juego de las fuerzas. '

Los poderes econdmicos dependen esencialmente de la concepcion de la econo-
mia. Las relaciones econdmicas de un pais son reveladaras del modo de vida y del estado
general de ese pais. Una economia, incluso limitada a nuestro sistemna neo-tiberal, deberia
tener en cuenta todos los "poderes” que actuan en el mercado y lo influyen: educacion,
sanidad, medio ambiente, organizacién social de la empresa, diversas fuerzas sindicales,
presiones de toda clase , etc. La verdadera regla de construccion de una estructura
econdmica actual es la de la combinacion mas eficaz de tres formas de estructura: las
relaciones de cambio, las relaciones de ayuda, las relacianes de los poderes.

Sigue siendo cierto que en nuestra sociedad el Estado, que deberia ser arbitro,
apenas es otra cosa que el consejo de administracion de la clase dirigente.

Es necesario comprender y vivir que los hombres no forman parte de ningun capitat,
en absoluto. Son otra cosa y mucho mas. Son la fuerza creativa, lo que F.Pefroux llama
el recurso por excelencia, es decir, el potencial Ultimo de las energias, por una parte, y
por otra de las necesidades y deseos.

Una economia sana seriala que no buscara tanto alguna forma de "pieno empleo’,
como el pleno desarrolio de todos y de cada uno. La autoridad entonces retomaria todo
su sentido, se expresaria en un poder que arbitraria las tensiones, pero no sufriria la
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presion continua de los poderes que mueve la voluntad de poder (Politique et économie.
Cahiers de 'ISEA, n2 1, janvier, Parls, 1974).

3.6. Economiay Axiologié.

La economia clasica ha side una economia de' mercado. Pero llevd mucho tiempo
comprender que economia de mercado significaba clencia de las cosas que elimina a!
hombre.

No hay un mercado perfecto, un mercado equilibrado. Sobre todo mercado se
ejercen diversas presiones, "poderes”, y éstos poderes, que actuan en el mercado e
influyen en €, son miltiples y diversos, de naturaleza politica y/o social: educacion, salud,
medio ambiente, organizacidn de las empresas, poderes individuales, redes de Intercam-
bios, redes de ayuda y, por Ultimo, redes de poderes. Si se observa los grandes conjuntos
resulta muy evidente que los precios no se hacen por si mismos: en una amplla medida
son producto de estrategias.

La expansion de las firmas revela la capacidad que tienen las grandes unidades
para crear en su beneficio el ambiente propicio a su desarrollo.

Se quiera o no, de una manera o de otra, el hombre interviene en toda economia.
Notener esto en cuenta, construir modelos matematicos.que no organicen ni sistematicen
sino cosas es volver la espalda a la ciencia.

La economia hoy se ha convertido en el encuentro de las actividades de los
hombres.

Economia de necesidades.

La evolucién de la doctrina econdmica tiende cada vez mas a reemplazar una
economia del beneficio por una economia de las necesidades. Desde ciertos puntos de
vista se trata de un inmenso progreso. Aparentemente al menos, una economia de
necesidades no es ya tanto una ciencia de las cosas como una ciencia del hombre: se
trata de analizar las necesidades de los hombres y de intentar satisfacerlas. Sin embargo
esta actitud es peligrosa y, en el mejor de los casos, no supera el reformismo. Puede
haber en ella primeramente una facil mezcla de necesidad y de beneficio; en definitiva,
incluso puede identificar mas o mencs necesidad e interés. Cuando se habla de satisfacer
tas necesidades deios hombres se tiende de buen grado a las necesidades denominadas
materiales y se afirma bastante faciimente que una economia de beneficio es lo que
asegura su mejor satisfaccion. Una economia de necesidades es completamente
conciliable con una sociedad de consumo, y puede inchiso promoverla.

Es natyral admitir que todos deben alcanzar por lo menos la satisfaccion de las
necesidades primordiales y esenciales. Pero el mayor mal consiste en que esta satisfac-
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cion necesaria na responderia a los mas profundos deseos. Incluso si todas estas
necesidades fuesen satisfechas por todos, la angustia humana no haria sino crecer. El
verdadero drama reside en que nuestra sociedad es destructora de los deseos Los
destruye radicalmente, o méas bien los pervierte, reduciéndolos cada vez mas a uno sélo:
el de la satisfaccion de los mismos deseos, lo gue es absurdo y contradictorio.

Lenta, pero eficazmente, tanto en la reatlidad como en una parte de la doctrina, la
economia de las necesidades, procedente de la economia del beneficio y de sus
insuficiencias, esta creando una economia del deseo. Entre ambas no hay solamente
una diferencia radical, sino casi una oposicién. Pertenece a la esencia del deseo
profundizarse sin cesar para superarse perpetuamente. Nunca un deseo terminara en
una {falsa) felicidad, como una necesidad. Implica un infinito y supera siempre lo que
persigue. El verdadero desec no es deseo de "tener’, de posesion, sino deseo de ser,
es decir, "deseo del deseo del otro” (Hegel). La utilidad verdadera no es un simple
caracter del objeto, sino del sujeto.

3.7. El Deseo y los deseos.

En su "Psychanalyse du feu", Bachelard ha mostrado que lo que afecta al hombre
y le expresa con mas profundidad es el mas alla. "La conguista de lo superfluo da una
excitacion mas espiritual que la conquista de lo necesario; el hombre es una creatura del
deseo, no una creatura de la necesidad’. El hombre es un ser de Deseo. El Deseo mas
profundo del hombre es bueno, los deseos por los que se expresa son, a menudo, malos.

Ei hombre nos ha parecido Deseo de si y del otro, Deseo de si con y por el otro,
Deseo del otro con y por si. Esto, gue Rousseauitama amor de si, eslo que hay de universal
en si mismo y en el otro. Pero lo universal se encarna de diferente manera en cada
uno: la persona es una perspectiva singular sobre el universo. En el sentido fuerne
gue le da Lévinas, el amor de otro es reconocimiento irreductible de su alteridad. Pero es
un hecho constante e indubitable que este Deseo de ser y de hacer ser puede desviarse:
hay maneras de ser que destruyen el ser mas que lg expresan. Los deseos, a menudo,
contradicen al Deseo, se oponen entre ellos, devienen unilaterales, particulares, y por eso
mismo idolatricos. Cualquiera que sea et origen, religioso, metafisico, puramente empiri-
co, enla humanidad hay, lo que Kant llamaba un mal radical, que desvia la bondad original
del hombre sin anularla: este mal se lama viclencia. Este mal es inherente al mismo
Deseo. Hay mal en la humanidad, los que protestan son 10s primeros en reconocerlo. De
esta constatacidn sélo puede concluirse una norma: es menester conocer este mal y
estudiar sus manifestaciones en un momento de la historia para luchar contra él y contra
eitas. No es verdad que este mal se impondra siempre a los hombres de una manera
necesaria e ineluctable. Yalo hemos dicho: la espera, para nosotros, camina junto a la
esperanza. '
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Siempre se puede progresar, el Deseo humano continuamente puede mejorar
sus realizaciones porque es Deseo de razdn. La razén es lo que libera no sdlo como
facultad de medios, sino también como facultad de fines. (DD)

Nuestra sociedad esta dominada por la escenificacion. Gracias a los mass-media
especialmente, el espectaculo del deporte, el de la sexualidad o el de la politica llenan la
vida cotidiana méas que fa practica del deporte o de la politica en si. La nocién de
espectaculo -la mas antifilosdfica que hay- sustituye ala de existencia: el mirar denunciado
por Sartre y Merleau-Ponty, y antes por Dostolevski, que se cuela por todas partes tanto
en lo privado como en lo publico, en {a muerte como en la vida, en todas las formas de
publicidad, reempiaza al ser y al hacer. Por otra parte, segun la formula de Guillaume, el
capitat tiene su doble: el poder. El conjunto de los poderes esté jerarquizado segun el
modelo de jerarquia del Estado. Estas jerarquias constituyen un codigo de poderes, asi
como la jerarquia de los objetos constituye el codigo de la mercancia. Resulta de ello un
homo ceconomicus hierarchicus, cuyo comportamiento es producido por las organiza-
ciones publicas o privadas. La alienacidn actual proviene menos de los objetos qhe de
un codigo social, un codigo general del poder, que va mas lejos que el codigo del capital.
El consumo expresa, en (itima instancia, el codigo unidimensional del tener y de la
jerarquia social. Todo ello conduce a lo que muchos economistas actuales llaman la
trampa del deseo, que consiste en gue la propia palabra es tratada no como un deseo,
sino como una necesidad. Ei mas profundo deseo, decimos, es desea del deseo del otro,
es decir, de la comunicacion, de la comunion. Lo esencial para el hombre es su relacion
con el hombre; por tante, la economia es un aspecto, y esta relacion se expresa ante todo
en el lenguaje. La sociedad estad sometida al poder que lo domina todo, comprendida la
economia, debido a que él da la palabra o, mas exactamente, porque se siente seguro
del dominio del discurso social. Todo esta dominado por un cédigo del lenguaje en el que
el deseo, transformado en necesidad, es atrapado sin cesar.

La economia clasica se ha desviado de su sentido, ha pervertido realmente la nocién
de valor, al igual que muchas ctras. Al separar a la economia del hombre ha separado,
al mismo tiempo, el valor econémico de todo valor humano: ligandolo al hombre se liga
el valor pretendidamente econdmico al valor del hombre. En economia clasica valor
significa precio.

Al sostener que la economia es una ciencia del hombre se afirma al mismo tiempo
que es una ciencia del valor, una ciencia axiologica. Nosotros hemos insistido en la
manifestacidn de este valor: es el deseo. S6lo se poseen objetos: querer poseer a un
hombre, querer poseer su lrabajo, utilizarlo de la manera gue sea porque se tiene
necesidad de él es convertirlo en objeto, es tratarlo como una cosa. Respetario en su
dignidad de hombre a través de todas las relaciones econdmicas supone tratado como
una persona. Los verdaderos deseos son ios que resuitan expresién y manifestacién del
Deseo, que permanece hasta en la agresividad y la contiene o la transforma, del Deseo
que es nuestra propia esencia, es decir, deseo del otro en su alteridad y su diferencia. En
este sentido, puede, efectivamente, hablarse de participacién. Ocurre que el Deseo radical
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es deseo de razén, vale decir, busqueda de una verdad concreta que subtiende y realiza
la comunién de los hombres: tener el deseo del otro es hacerse verdadero o, para retomar
la férmula agustiniana, verum facere se ipsum. No existe solamente el "mercado”, sino
también la donaci6bn, la disposicién, la colaboraciéon, etc. No hay economia sin
proyecto, pero el proyecto econémico no es una fuerza pura: es moralizado desde el
interior, y su "moralidad" consiste precisamenta en su virtualidad politica, es decir, en su
aptitud para insertarse en la plena expansion de la sociabitidad humana. Por citar todavia
una frase de Perroux: mas alla del equilibrio no hay regulacion sin referencia a los valores.
Perroux afirma asimismo que el pleno desarrolio del Recurso humano (det hombre y de
todos los hombres) es el Unico criterio objetivo para evaluar los objetivos, la finalidad y el
nivel de las realizaciones de cualquier economia.

El error de la escuela clasica consistio en eliminar toda una parte de lo real para
hacerlo mas claro y mejor organizado. Pero no se organiza cientificamente eliminando la
mayor parte de lo que se quiere sistematizar.

Es toda la realidad la que debe ser afrontada sabiendo que depende en parte del
proyecto humano, que economia y tiempo estan ligados y que, en consecuencia, aguella
slempre se transformaré en funcion de los proyectos y el progreso humano. El objetivo
aalcanzar es &l de una economia de todo el hombre y de todos los hombres.{Economia
y Axiologia,art. cit)

3.8. Universalismo.
"En adelante nada sera, nada es ya, a escala de una sola nacion (1944)

"Lo que falta (a nuestro gobierno) es un proyecto firme y lGcido, una politica; todo
dejar ir es un dejar ir hacia la esclavitud y la guerra...Una de las caracteristicas de las
democracias occidentales, el signo mismo de su sumisién, es el divorcio que han dejado
instituir entre el lenguaje y el acto: la guerra puede brotar en todo momento cuando se
habla sin decir nada" (marzc de 1951 p.328).

“No se vive para no batirse, sino para realizar ias razones de vivir..., hoy la tentacion
de preferir la injusticia, ante la monstruosidad de la guerra moderna, es grande...el
chantaje de la guerra para mantener el estado de cosas actual seria la peor de las
hipocresias'(p.329-330)

“Ei siglo XX quizas se caracterice por la sacudida de las masas, sobre todo asiaticas.

No hay solamente en los paises un retraso de las clases inferiores en relacidn alas
superiores, sino un inmenso retraso de la mayor parte de la humanidad en relacion a los
paises Hlamados civilizados. La promocién de las masas es, por tanto, el esfuerzo de
cientos de millones de hombres por recuperar su retraso y conseguir el mismo nivel
humano. Por razones evidentes, y también porque toda concienciacion se hace en un
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primer momento como negacion y oposicion, esta sacudida toma en principio {a forma
de una explosién nacionalista. Pero la significacion profunda es otra.

"La cuestién para los revolucionarios (franceses) no puede ser pegarse incondicio-
nalmente al partido comunista, sino al movimiento de emancipacién de los proletarios y
de las naciones proletarias...Cuando la ayuda econdmica no sea distribuida para tener
atrapado al adversario, sino en funcion de necesidades reales. Cuando el esfuerzo de
todos sea razonablemente solicitado segun los grandes polos de desarrollo, una espe-
ranza brillara para la humanidad. Utopia, se dira.

{Como podria ser utdpico el unico camino de salvacién? La promocién de las
masas, que constituyen efectivamante mas de la mitad de la humanidad, es un desafio at
que na se puede dejar de responder.

La coexistencia pacfifica entre las grandes potencias, que no excluye las guerras
localizadas entre pequefios estados vasallos interpuestos, no es otra cosa que la prolon-
gacién de la guerra fria, si no se transforma en cooperacion |nternacional

{...) Laautonomia de los grupos de base contra el poder de las burocracias pdblicas
o privadas; el reparto de! trabajo; la igualdad de los sexos; el pluralismo cultural y el respeto
a los derechos de las minorias etno-linguisticas; una ensefanza que no reserve el
adiestramiento en nuevas técnicas a una élite tecnocratica, y rechace, en consecuencia,
todo elitismo aunque fuese republicano; el combate contra esta nueva divisidn de clases
que la jerga de nuestros enarcas modernizadores llama la sociedad dual; e libre acceso
a los medios de informacion y de expresion contra su monopolizacién por los poderes
del dinero; la participacion de los trabajadores en el beneficio y control de la gestion de
las empresas; el federalismo, contra los nacionalismos anacronicos, comanzando por los
Estados Unidos de Europa; relaciones internacionales fundadas sobre la cooperacion vy
no sobre la hegemonia.

¢Vuelta al socialismo utdpico? nada ha hecho mas dano al socialismo que la
distincién marxista entre socialismo cientffico y sociallsmo utépico. Ahi se muestra la
influencia ideolégica de la filosofia burguesa de las Luces. £Qué hay mas utdpico que la
visién escatoldgica de la sociedad sin clases en el marxismo? {Qué hay mas "cientifico"
que fa observacion y el andlisis de los movimientos sociales que relvindican mas
autonomia y nuevos espacios de libertad? (J. Lacroix y el socialismo. art. cit)
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4. LA DEMOCRACIA.

El Hombre democratico.

La democracla, no as tanto una ideologia, una doctrina o un sistema, como u
modo de ser con los otros, un estilo de vida personal y social. '

4.1. El hombre de la libertad.

El hombre democratico se reconoce, ante todo, por su comportamiento de hombre
libre. Un pais democratico es un pals en el que se siente uno en calma, donde el aire
social es mas ligero, donde todo el mundo, diga lo que diga, gusta la alegria de vivir.

Mas gue la soberania popular, el respeto a la persona se siente inmediatamente
como la fuente Ultima de la legitimidad democratica. Esta reposa sobre el prestigio
inalienable conferido a cada individuo y de ninguna manera sobre ef del nimero.

Por muy impontante que sea el sufragio universal no es el origen, ni siquiera el
criterlo esenclal de un régimen demaocratico, sino mas bien un efecto y un signo.

En un plebiscito, lo que le choca inmediatamente, mas que el resultado de conjunto,
es la propaganda, el arrastre masivo, la violacion de las conciencias. Por esa sélo hay
democracia allidonde, por medios que pueden ser diversos, esta reconocida la existencia
legal de una minoria cuyos derechos estan garantizados. La democracia sélo puede, por
tanto, subsistir en un cieno clima de espiritualidad. Es un esfuerzo por hacer coincidir la
democracia en extension y la democracia en comprension.

El espiritu democratico se caracteriza por la intima vinculacion de la libertad de
pensamiento y la libertad politica. La democracia, en efecto, es una aventura, la aventura
del pensamiento en el interior de la sociedad humana.

No existe pensamiento puramente interlor, pensamiento fuera de su expresion: lo
que no se expresa languidece y muere. El signo no es la expresion de un pensamiento
ya hecho, sinc de un pensamiento que se hace: si impedis el signo impedis e pensamien-
to. La conciencia es "gestual’, no piensa sin gestos, imagenes, actitudes y movimientos.

69



INTRODUCCION J. LACROIX

No hay, pues, democracia sin libertad, no solamente en la opinion, sino en la formacion
de la opinion.

Sin estatuto democratico de los principales medios de informacion, toda la demo-
cracia esta en peligro. El demécrata se reconoce por su respeto escrupuloso al pensa-
miento de los demas.

Los antidemécratas no han comprendido la concepcién clasica de la razén, que
se caracteriza por la universalidad. Para ellos, al ser siempre individual, es lo que divide.

El espiritu democratico supone una exigencia esencial de lo absoluto de la vocacion
de la persona, para la cual un absoluto politico no puede ser nunca mas que una tirania
o (y) una idolatria. Todo el problema de ia organizacién democratica se resume en dar a
todos las mayores poslbilidades de fiorecimiento personal sin imponerio a nadle.

No hay democracia sin laicidad, al menos sin esa forma de laicidad que ha sido
introducida por el cristianismo en el mundo, y que consiste esencialmente en separar el
poder temporal y el poder espiritual. Por su vinculo estrecho con el respeto a la persona,
la democracia obliga & situar exactamente a su nivel cada orden de nuestros pensamien-
1os.

4.2. El hombre de la igualdad.

La libertad, por muy social que sea, conserva necesariamente un caracter indivi-
dual. El origen de cualquier libertad se encuentra siempre en una cierta capacidad
personal de juzgar por si mismo.

La igualdad de posibilidades. No es un hecho, sinc un derecho: ios hombres
nacen y permanecen libres e iguales, no de hecho, sino de derecho. La demaocracia podria
definirse comno la supresién de una desventaja de partida. Esa igualdad de posibilidades
constituye un derecho para todo hombre. Supone, pues, por encima de las desigualdades
llamadas naturales, una igualdad de naturaleza, en e sentido de igualdad de esencia. La
realidad empirica no la demuestra. Mas bien hay que decir lo contrario. Es una creencia,
una especie de acto de fe: ser demdcrata es admitir que todos los hombres participan
iguaimente en la humanidad, en la naturaleza humana. Tiene su origen mas inmediato en
una fe comin en la razén. Sélo hay democracia cuando el pueblo es puesto en
condiciones de colaborar en una historia de la cual es, a partir de ahora, un agente y no
un paciente, cuando el sibdito se hace ciudadano. Un régimen democratico es el que
tiene confianza en el hombre y no busca someter desde fuera su inteligencia por la
violencia o el ardid, sino que confia et Estado a la conciencia de cada uno; es un esfuerzo
por ilevar a cada individuo a ia vida publica para reconocer la grandeza y la dimensidn
politica de todo hombre. E! demdcrata, contra muchas decepciones de hecho, mantiene
su fe en la razdn (CD 109).
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El derecho.

La sociedad global es un tejido vivo de personas, un sistema concreto de concien-
cias morales, donde las desigualdades no pueden set mas que funcionales. La organiza-
cién del poder y la garantia de los derechos no son para la democracia mas que un sélo
y misma problema.

Para el demécrata, el derecho es lo que permite conciliar la igualdad esencial y las
desigualdades funcionales. Tiene un papel pedagodgico y educador. El demécrata no
cree en la razon triunfante, sino militante: sabe que la justicia no es més que una lucha
incesante y agotadora contra las injusticias inagotablemente triunfantes.

“Los tribunales son la cdlera asumida y controlada de la nacidn" (agosto de 1947)
"El juicio es precisamente lo contrario de la neutralidad". "

La culpabilidad penal.

La culpabilidad moral concierne sélo a la perscna. Ningun hombre puede juzgar a
otro, ni juzgarse a si mismo: no juzgues maralmente y no seras juzgado.

La justicia no tiene un objetivo ético. Su fin es mejorar la vida social oponiéndose
a los delitos y a los crimenes, y permitiendo a los delincuentes reemprender lo mas
rapidamente positle esta misma vida social. En lugar de re-insercién, re-adaptacién, que
sugieren un mecanismao, seria mejor decir re-educacion, que permite a la persona elegirse
a si misma.

La justicia penal no debe fundarse sobre la confesion, sino sobre I prueba.

La confesidn esla expresidon mas profunda de la persona. Toda confesion es doble:
confesion de amor y confesién de culpabilidad. Enla confesién se descubre ia raiz de ese
sentimiento de culpabilidad que habita el alma humana. Confesarse a otro es siempre
confesarle que se le ama y reconocerse débil, impotente, culpable, y que se pide ayuda
para ser salvado. Toda confesidn verdadera es una peticién dirigida al otro para que nos
ayude a realizar mejor nuestro fin, que es crearnos. La confesién es la proximidad del
projimo, y, como dice Lévinas, esta proximidad es mi responsabilidad para con él: estar
cerca es ser guardian, y "ser guardian de su hermano, es ser su rehén", es decir, un yo
que se consume para el. En este sentido, no es la fraternidad la que produce la
responsabilidad, sino fa responsabilidad la que funda (a fraternidad y ta libertad...

E! peor error seria identificar lo privado y to individual, lo publico y lo social.
Individuo y sociedad no son dos entidades distintas, sino dos realidades mezcladas, y en
cierto sentido, anteriores a su misma distincién. La pena sélo puede tener un caracter
individual y social: debe actuar sobre lo uno y lo otro respetando en todo a la persona y
dandole los medios que parezcan mejor adaptados para su promocion,
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La reaccion de la sociedad que quiere garantizar sus valores fundamentales seguird
siendo, sin duda, un elemento esencial de la pena. Pero incluso esta garantia exige que
el criminal sea tratado como un ser humano, responsable, que debe de ser puesto en las
mejores condiciones posibles para ejercer mejor esta responsabilidad, que entre tanto
gueda fundamentalmente desconocida. Porque, al ser tratado asi, el criminal tomara
conciencia mas clara de la eminente dignidad de la persona humana, y por tanto, de su
propia dignidad. Debe sentir la pena como un reconocimiento, por parte de la sociedad,
de su libertad, de su responsabitidad y del ejercicio de una y otra.(FC 173)

4.3. E! hombre de la fraternidad.

La sintesis de! individualismo y del universalismo consiste en mantener sin cesar el
equilibrio entre las exigencias de la persona y los derechos del todo social. La idea
democratica es tan naturalmente social como politica. La fraternidad, que realiza esa
sintesis, se distingue por su naturaleza de la camaraderia, que no comporta el fendmeno
del reconocimiento y nace sdlo de una obra emprendida en comun: la democracia
fraternal no tiene nada que ver con la repubtica de los camaradas.

La fraternidad consiste en reconocer a los otros como "otro", libre y subsistiendo
en si mismo, un verdadero "yo mismo", también persona e igual en dignidad. La
fraternidad es en primer lugar el respeto a la libertad del otro, que ella plantea inmediata-
mente en su personalidad propia por un verdadero acto moral. Antes de conocer
determinado individuo, en efecto, es necesario reconocerio previamente como hombre,
y es ese acto de reconocimiento aplicado a priori a todo hombre el que le confiere para
mi la dignidad de persona. En este sentido, la fraternidad se funda sobre lo que se ha
podido llamar la separacion ontologica. En lo mas profundo del hambre no esta la
necesidad, ya que la necesidad no es mas que una insuficiencia de ser que pide un
complemento homogéneo, sinc el deseo de una heterogeneidad radical. Ahora bien, lo
absolutamente otro son los otros. Es lo que yo no soy. El reconocimiento de la libertad
de los demas, de su existencia para si, de la independencia que le confiere su vocaclén
personal es el primer elemente de la fraternidad. Pero esa exterioridad del otro es también
su ilamada a mi. Ese alter es un ego que me es semejante. La ausencia del otro que
experimento en la soledad es su presencia como otro. La fraternidad es la proximidad del
otro integralmente mantenida en la distancia, la similitud en la diferencia. Es un verdadero
estilo de vida personal y soclal, que fundamenta a la vez la autonomia y la comunidad, la
sociedad de seres que se unen en el respeto a su separacion. Lo individual y lo universal
estan conciliados en el reconocimiento de 1a persona, que es una perspectiva singular
sobre el universo (CD 118).

La violencia no estd nunca ausente de la historia y la democracia no es una
excepcion a la regla. Sila democracia tiene una esencla es una esencia que se revela y
se realiza en la historia, una esencia histérica. La fraternidad democrética debe lavarse
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de una mancha original, que carre en cada instanta el riesgo de negaria o de pervertirla
si no la supera por una toma de conclencia ética, por la busqueda de una inocencia
ulterior.

La verdadera inocencla democrética no se encuentra en el comienzo, sino al final;
se obtiene por |la redencion. El itinerario de la fraternidad es encontrar una paternidad sin
paternalismo. éComo podrian los hombres ser humanos si no fueran hijos de un mismo
Padre?.

4.4. Democracia y filosofia.

La esencia misma de la filoscfia consiste en el paso del mondlogo al dialogo, o,
para recoger la expresién hegeliana, en el recanocimiento del hombre por el hombre. Eric
Weill la define en términos simples: es la no-viclencia. El filsofo es el que piensa el fin de
la lucha y de las oposiciones, la reconciliacién del hombre con el hombre. Perc_ese
pensamiento nada cambia la realidad, y; si bien todo esta conclliado en la cabeza del
filbsofo, nada lo esta en la vida cotidiana de los hombres.

El verdadero hombre democratico se nos ha aparecido como mas modesto y
relativista; La violencia es ineliminable de las relaciones humanas. La democracia es
realista. L.a violencia es el mal de la historia, es la negacion de todo valor y toda norma,
la animalidad misma en el hombre, la “forma dela injusticia". Es verdad que la no-violencia
y la reciprocidad de las conciencias constituyen el ideal filoséfico, pero la demacracia no
es la filosofia. Es solamente -y es ya mucho- un extraordinario esfuerzo por realizar, lenta
y parcialmente, la filosofia en el orden politico, econémico y social. Para hacer esto, no
niega ni destruye la violencia, sino que por el contrario, la utiliza esforzandose por volveria
contra si misma y someterla a la razén.

La vida politica es la mediacidn concreta que permite al hombre situarse como un
set racional. El hombre-ciudadano se eleva de la individualidad y la particularidad a la
universalidad de la razan: no quiere ya su bien, sino el bien comin. Pero en ciena manera
esa racionalidad es impuesta al hombre: este sdlo se hace razonable temblando ante la
razén, que se le aparece, en primer lugar, bajo la forma de un constreiiimiento exterior.
Obedeciendo a la ley es como se hace uno concretamente racional(CD 121-127).

4.5. Existencia y lucha.

Vivir es entablar relaciones muitiples con los demas hombres, es producir sin cesar
grupos variados. La democracia respeta a esos grupos. Por eso comienza en la familia,
en la escuela, en &l taller, en la comuna. La descentralizacion es su primera exigencia.
Esos grupos suponen a la vez el entendimiento y la lucha, ‘o que Kant llamaba la
“insociable sociabilidad" del hombre. :

73



INTRODUCCION J. LACROIX

No hay grupo humano sin violencia primitiva y esfuerzo de racionalidad. Quizas
algun dia existan sociedades sin clases, pero no podrd haberas sin tensiones. La
tentacion del poder es suprimir esas tensiones o hacer como si no existieran. Por el
contrario, ta democracia es ef régimen que las reconoce, e incluso organiza sus medios
de expresién. Ser democrata es, pus, admitir que la lucha es fuente de progreso y
esforzarse por orlentarla hacia el concurso y el didlogo, es decir, hacia la confrontacidn
de las palabras en lugar del intercambio de golpes; pero, tambien, esforzarse por hacer
el didlogo auténtico, controlando las desngualdades y las mentiras de la lucha que o
prepara y lo hace posible.(CD 124) :

4.6. La libertad de palabra.

La libertad de palabra para todo hombre es mucho mas que la libertad politica.
Significa que la esencia del hombre es el verbo y que la demacracia es el régimen mas
- humano, porque, en definitiva, es la palabra la que decide y la que reina. El democrata
es el hombre de la palabra. La democracia pertenece a ese alto grado de la vida personal
y social que es la creencia, y esa creencia, por su obstinacién y su perseverancia, debe
“fatigar la duda del pueblo”, por tomar una expresion de Jaurés. Es la filosofia en ensayo
y en gjercicio entre los hombres, el demobcrata es un fildsofo a la piena luz del dia, en el
cual o optimismo de la voluntad triunfa perpetuamente, por deber de fe, contra el
pesimismo de la inteligencia.

El ideal democratico comprende, como corolario necesario, la idea de educacion.
Es optimista porque cree la educacion posible, y pesimista, porque la tiene por indispen-
sable (CD 128).

4.7. La democracia y el derecho a la cuitura.

Si el liberal busca ante todo reservarse un santuario interior, si lo privado es para
éllo esencial a salvaguardar y a proteger, si la politica solo es a sus 0jos un mal necesario,
el dembcerata, por el contrario, privilegia lo publico y considera la politica como una
dimensién fundamental del hombre. Su concepcion de (a libertad es muy diferente.

Para el demécrata la libertad no es oposicidn, sino adhesidn: no es una libertad
de rechazo, sino de participacién.

La nocidon de cultura.

Toda cultura supone dos elementos unidos que expresan los dos aspectos del
espiritu, que por un lado es pasivo, receptivo, y por otro, activo y creador. La cultura es,
en principio, reclbida. Marca la debilidad del hombre y tiene por objetive remediarla.
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Culturizar a alguien es transmitide un conjunto de instrumentos y de medios, variables,
por otra pare, segun los tiempos y lugares. Esta necesidad de educacion es la refutacion,
de hecho, del individualismo: manifiasta que el individuo no es suficiente por si mismo y
que para existir culturalmente necesita de uUn concurso externo.

Cada uno de nosotros esta vestido de civilizacion. La cuitura Ja recibimos, nos es
impuesta. Es propio de la naturaleza del hombre ser un ser instruido y esto mismo es lo
gue hace de &l un ser histérico. Lo que fundamenta la humanidad es el deber de cada
uno de transmitir a los gue ie siguen lo que él ha recibido de los gue le han precedido.
Las instituciones, las costumbres, la moralidad, las cosas mismas, son sdlo lo humano
objetivado.

Rousseau decia que la educacién es un nuevo nacimiento, el nacimiento a la
humanidad del hombre. La nocién de herencia es la categoria fundamental del hombre
soclal.

El problema de la cultura es, ante todo, i de la adquisicion, y el de la adquisicién
no es otro que el de la memaria. $6lo la persona que ha adquirido una memaria, a la que
la escuela ha dotado de memoria, puede ser una persona de palabra y llegar a ser
promesa, porque acordarse de un juramento no es solamente acordarse de que se ha
hecho en el pasado, sino que debe de ser cumplido en el futuro. Porque hay un pasado,
el hombre puede atravesar el presente y trasladarse al futuro.

Asi pues, la verdadera memoria de una nacién estd en sus escuelas. Y no es
contradictorio que esta memoria esté en su juventud, al contrario, en el mas hondo sentido
ded término, la juventud es la promesa del pals, la promesa que debe de ser cumplida.
Hegel habia discernido esto profundamente una vez mas: "La primera categoria de la
conciencia histdrica no es el recuerdo, sino el anuncio, la espera, la promesa".

La verdad del recuerdo es la promesa. El milagro humano es que la cultura
transmitida suscite un impulso, que, pronto, la supere, la domine, pueda incluse criticana,
y aun rechazarla parcialmente. Lo cual es tan verdadero en el orden maral, como en el
intelectual: las costumbres morales transmitidas son como la materia misma de {a
moralidad, pero no se llega a ser un ser moral mas gue interiorizandolas primeramente,
juzgandalas después en funcién de la exigencia de universalidad. A partir de la influencia
sufrida, y gracias a ella, aunque sea para refutaria, el hombre va a poder cuitivarse a si
mismo. Esto implica que la influencia no sea dogmatica, sino critica: debe de llevar en si
misma su fuerza de contestacion. Lo gque hay que enseiar a los nifios es que la
tradicion es una memoria elegida y una fidelidad creadora

El problema mas profundo de la cultura es el de la creacién por nosotros mismos
de nuestra humanidad: el objeto preciso de la cultura es desarrollar en nosotros sl valor
humano. Un hombre cultivado es aguel del que se puede encontrar todo su ser en
cada uno de sus pensamientos y de sus actos. La cultura es aguello por lo que
transcendemos lo que nos individualiza, nos especifica, nos distingue y nos enfrenta, no
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para perdernos en otro, sino para situarnos en el universo. En una palabra, es didlogo,
si todo didlogo es, al misma tiempo, lucidez y participacion, es decir, si es afrontamiento.

La educacién permanente. Sila cultura es un nueva nacimiento, este nacimiento
dura toda la vida. La educacién, tanto por motivos culturales, como practicos, debe
suministrar, cada vez mas, unafuente de informacién que permita a cada unc comprender
el desarrollo de los cambios y poder reconocerse en ellos. Un verdadero plan es una
prediccién creadora. La escuela, en lo sucesivo, sélo es una parte de la educacion
permanente. Edgar Morin, en "L'Esprit du temps" ha mostrado que las sociedades
actuales son policulturales. Ahora bien, entre todas las culturas hay una que cada dia
tiene mds importancia.

La cultura de masas. Es cosmopolita por vocacion, planetaria por extensién. No
hay discontinuidad entre ella y la vida: se consume a todas horas, es una cultura en
inmersién histérica y socioldgica, que tiende a producir la igualdad de los valores de
consumo. Tambien ella s un acontecimiento que e espiritu puede transformar en
experiencia. Para cada uno, su tiempo es su perspectiva sobre todos los tiempos:
quien lo ignora, ignora en realidad el pasado y no puede preparar el futuro. El derecho a
{a cultura implica dos ideas: 1) El libre acceso de todos a la educacion; 2) La transforma-
cion de la cultura. : '

El verdadero progreso de un pais no se mide por el espiritu de un Tales, sino por
el de su criado. Habria gue pensar en estas palabras de Rousseau: que el contrato social
seria nulo de derecho, si pereciese un sdlo cludadano que se pudiese salvar, si se retuviera
en prisidn a uno solo, injustamente, 0 si se perdia un solo proceso con una injusticia
evidente. Aplicadas a la cultura: el contrato social seria nulo de derecho si un solo nifio
que hubiera podido ser ensefiado, no lo esta.

La sociedad es pobre porgue no gasta mds en educacion. Pero, mas alla de los
problemas econdmicos; esta la realizacion de un derecho més esencial, porque la cultura
es, en cada uno, el alumbramiento de su humanidad. Por la cultura, en definitiva, es
por {o que todos los hombres llegan a ser humanos, aquello por lo que la humanidad en
comprensién coincide con la humanidad en extension...

La humanidad esta hecha para vivir en estado de cultura. La cultura es la
propia definicién del hombre.

Especializacion.

&l miedo a la especializacion es, sin duda alguna, el significado mas neta de la falta
de cuitura. Lo contrario de la cabeza bienilena no es ta cabeza bien hecha, sino la cabeza
vacia. No existe separacién entre ta memoria y la razén_..El recuerdo no es una facultad
auténoma: es una funcidn del espiritu, y por tanio refleja el grado de unificacion y de
organizacioén de la inteligencia. Una mala inteligencia es signo de una personalidad
todavia informe o en vias de disgregacion: todo alvido es, en primer lugar, olvido de si
mismo. La organizacién mnemaonica es el reflejo de la organizacion espiritual.
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Nuestra cultura descansa entsramente en esta idea de que puede existir una
especie de método universal, valido en si mismo, independientemente de toda aplicacién.
Pero esto sigue slendo idea de una sabiduria sin contenido. No existe sabidurfa sin
contenido, cuftura sin experiencia, y método sin doctrina: ef método no es mas que la
doctrina en crecimiento. Y es por esta razon por la gue todo método acaba perdiendo su
primera fecundidad. No podemos progresar mas que creando nuevos instrumentos: la
imeligencia humana no es una llave maestra; hay que forjar unailave para cada cerradura.

Una cultura esta ligada directaments a todo aquelio gue el hombre descubre,
inventa, conquista y realiza; y, si no es asi, esa cuitura es una burda mixtificacion.

Ei trabajo preciso, exacto, especial, es el (nico que da al espiritu estos habitos de
métodos y de rigor, sin {os cuales se plerde incluso el sentido de la verdad. Goethe
afirmaba con toda claridad: "La vida, la accién, ef arte, deben ir siempre precedidos por
el oficio, que no se puede aprender mas que en la especialidad. Saber hacer, y hacer bien
una cosa, da una mayor satisfaccion y desarrolio que hacer a medias un centenar".

En realidad, este peligroso error sobre la cultura tiene su origen en una falta de
légica, de reftexion filosdfica que debemos sacar a la luz: es la confusidn de las nociones
de generalidad y de universalidad. Lo general es lo que conviene a |la mayor parte de los
individuos de una clase; se opone a lo universal que significa.lo que pertenece a todos.
Ahora bien, entre la mayor parte y la totalidad no hay s6lo una diferencia de grado, sino
de naturaleza. La generalidad es del orden empirico: es constante sin ser necesaria. Tiene
grados y debe interpretarse en extension. La universalidad, al contrario, concierne a ia
totalidad, que no puede jamas ser agotada por suma. Y no puede interpretarse en
extension, sino en comprensién. Es tan solo en una experiencia singutar, pues, donde se
puede descubrir fo universal; y sélo en |a especialidad se puede descubrir la totalidad.

“Lo universal, escribe Maurice Nédoncelle, es la capacidad para extender la
presencia de una conciencia a toda la realidad, y hacer prasente toda la realidad segun
una singular perspectiva. Universal y parsonal son dos nociones inseparablemente unidas
a la conciencia humana'.

Asi comprendemos que toda auténtica cultura puede ser universal, sin dejar de ser
personal. Ademas iqué es una persona, sino una perspectiva singular sobre el universe?
Lo singutar no es mas que &l eco del orden total en un ser original: lo universal esta presente
entodas partes, para aquél que sabe descubriro. El hombre de las generalidades no halla
jamas lo esencial. Es cierto que no basta ser especialista para descubrirlo, pero al menos
es una condicién necesaria.
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4.8. Crisis de civilizacion.

La crisis de !a cultura es, ante todo, una crisis de civilizacion. Porque ya no hay
civilizacion que pueda informar tada nuestra vida y todos nuestros pensamientos, es por
lo que las diferentes especialidades estan, no sdlo sin lazos exteriores, sino incluso sin
union interna, sin un significado comin.(...) la verdadera cultura nos aparece no como
algo impersonal y general, sino como una cosa singular y universal: es la sintesis de todas
tas adquisiciones y del espiritu humano en nuestro provecho. La cultura resulta esencial-
mente de un conocimiento, de una experiencia o de una obra que dan juicios. Cultivarse
es aprender a juzgar constantemente. No hay cultura sin referencia a una metafisica.
Ahora bien, no se puede juzgar nada sin tomar partido y, quiérase o ng, sin tomar partido
sobre todas las cosas. El hombre cultivado es, pues, aquél que, maestro de su técnica,
sabe situarda en el universo humano y orientarla hacia su verdadero fin. La cultura es
aquello por lo que llegamos a transcender sobre lo que nos individuallza, 1o que nos
especifica, lo que nos distingue y nos opone, no para perdernos en el otro, 5ino para
situarnos en el universo. La conciencia cultivada es una conciencia que se situa.

Lo universal concreto no puede alcanzarse mas que bajo una forma personal y
singular. Conla cuitura el hombre se une al mundo y comulga con el hombre. La verdadera
inteligencia es un valor de comunion universal que va junto al amor. En |a base de toda
cultura hay, pues, una generosidad esencial que empuja hacia el desarrallo de si mismo
y del otro, hacia la edificacién mitua de las personas. La educacién de una persona es
una extraordinaria paradoja: emplea la sujecion al servicio de la libertad, y su verdadero
triunfo consiste en llegar a hacerse initil, elevando a la persona de una heteronomia
radical a una autonomia relativa. El nino debe llegar a convertirse en un ser capaz de
responderse a si mismo. Tada educacidn valida tiene por finalidad hacer de cada hombre
una conciencia.(EN 15-16)

~ Se olvida con excesiva facilidad que la organizacion social es la transmutacion de
la necesidad natural en libertad humana.(EN 16-19}.

La necesidad de la educacién es !a refutacion practica del individualismo, entanto
manifiesta que el individuo no se basta a si mismo, que tiene necesidad de una ayuda
exterior para existir. Lo que fundamenta a la humanidad es el deber que tiene cada
hombre de transmitir a aquellos que le cantinuan lo que recibié él de aquellos que le
precedieron.

Solamente la persona que ha adquirido una memoria, que ha sido dotada por la
esciela de una memoria, puede, como se dice corrigntemente, "mantener su palabra” y
convertirse en promesa, porque para ella recordar un juramento no signitica solamente
acordarse de que 10 hizo en el pasado, sino tambien que debe cumplido en el porvenir,
Asi as como la verdadera memoria de la nacidn esta viva en sus escuelas. Y nada hay de
contradictorio, al contrario, en que esa memoria esté en su juventud, si pensamos que,
en todos los sentidas de la palabra, la juventud es indiscutiblemente la promesa del pais.
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“La primera categoria de la conclencia histérica, decia también Hegel, no es el recuerdo,
sino el anuncio, la espera, la promesa”.(EN 25) '

La naclén es esancialmente un fendmenc de conciencia. Como conciencia es
esencialmente historia y cultura, y la filosoffa, sin ia cual no podria haber cultura, es sobre
todo, {pero no exclusivamente}, el conocimiento que una cultura toma de si misma, la
forma de unidad de una cultura. La nacién es una premisa sociologica que se define por
su finalidad, por su misién de engendradora (nacién parece derivar de nasci, palabra que
significa nacer) y de educadora; su funcidn propia consiste en transmitir la cultura a todos
aquellos que nacen en su seno.(EN 27-29)

4.9. Escuela y verdad.

La gran idea es la de que el nino es el padre del hombre; esta idea ha puesto de
manifiesto plenamente la Importancia fundamental, primordial de la educacién. Lo que
debemos, pues, ensefar a los nifios es que la tradicion es una memoria escogida y
una fidelidad creadora.

La educacion debe superar la nacion; no sélo a causa de la evolucion mundial, sino
también a causa de la propla naturaleza de la educacion. El objetivo preciso de la cultura
consiste en desarrollar en nosotros el valor humano, la persona.

Los maestros no son solamente los servidores de la nacién, sino también los
servidores de la verdad. Y-ésa es, en fin, la razbn de que no pueda haber cuitura sin
didlogo.(EN 31-37).
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5. RAZON Y FE.

5.1. Pruebas de la existencia de Dios.

Si pretendo inferir la existencia de Dios de ia consideracion del universo -escribia
Lachelier, siguiendo el ejemplo del tisico que concluye el efecto de la causa- cometo un
paralogismo. Sin duda todo efecto supone una causa, pero causa del mismo orden que
él...Demaostrar a Dios cientificamente es, en efecto, hacerio primer eslabdn de la cadena
explicativa, homogeneizarle al todo de la explicacion, hacer de él no un sujeto, sino un
objeto. El deismo en el sentido de Voltaire &s ia peor negacién de Dios. En este sentido
Gabriel Marcel tenia raz6n al escribir que la aplicacion de la categoria de causalidad al
problema de Dios era la principal fuente de ateismo. Inversamente, el P. Sertillanges
recordaba que, expulsando a Dios de su dominio, la ciencia permitid una concepcion de
Dios mas alta, mas moral y mas espiritual {EA 19-20)

Aplicar a Dlos la nocidn de existencla es un acto tan impio y tan falso como
imaginarse a Dios a nuestra imagen... Entre dos humanos que no tienen la experiencia de
Dios, el que la niega puede estar mas cerca de al... Es asi enorme la importancia de la
dialéctica negativa con respecto a los elementos groseros de la idea de Dios.{EA 57)

En determinado sentido, la afirmacion de Dios es una relativa negacién del mundo.
Decir de Dios que existe equivate a decir que el mundo y nosotros mismos no lo somos
todo.(HM 140) ‘

Aun no siendo suficiente la razon especulativa para fundar metafisicamente las
verdades necesarias a la razon moral, al menos evitara los obstaculos y permitira plantear
lo que no tiene el derecho de afirmar. No por eso la creencia deja de significar, también
para él, un asentimiento perfecto, ya que del mismo se excluye la duda, pero permanece
subjetivo, ya que no tiene el caracter intelectual y I6gicamente comunicable del saber. La
ciencia y la fe son heterogéneas: no pueden ayudarse ni perjudicarse mituamente.(MEP
122)

No queremos hacer una apologia de la fe a expensas de la razdn. Por nuestra parte
siempre hemos defendido el racionalismo, y seguiremos defendiéndolo. El irracionalismo
no es mMas que una reaccidn segunda contra las insuficiencias de un racionalismo
particular, en definitiva una protesta que se ignora contra las mutitaciones de una razén
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obsesivamente reducida al entendimiento. Decir que la razon no existe sin la fe que elia
tiene en ella misma es a la vez afirmar que no hay razén sin fe, ni fe sin razén.(PAl 159)

La razon iluminada por la fe puede conocer, al menos parcialmente, lo que por
naturaleza le era incognoscible. Sobrenaturalizada y transformada interiormente, es, al
mismo tiempo, revelada a si misma y penetra mejor su naturaleza real.(EA 135)

No podemos aceptar, en su sentido obvio, la célebre férmula de Malebranche 'la
fe pasara pero la inteligencia no"...Por mas oscura que sea, la fe estd mas penetrada de
luz que la razdn pura. (MEP 142)

En principio es verdad que o propio del cristiansmo ha sido desacralizar el mundo.
Para los antiguos -segun formula de Tales- todas las cosas estan llenas de dioses. La
naturaleza es misteriosa y domina de modo infinito al hombre. El cristianismo sabe, en
cambio, que le ha sido dada para que la conozca y utilice: el mundo es de vosotros,
vosotros pertenecéis a Cristo y Cristo a Dios. La inmensidad del tiempo y del espacio no
aterra al cristiano, pues sabe que no ocultan profundidad malvada, trampa tendida por
- ungenio maligno, sino que son inteligibles en cuanto proceden de creacién divina...Nada
hay para el cristiano que se oponga a que el hombre pueble el universo y lo someta. Pero
por cierta y justa que sea esta postura, no se deduce que &l mundo no ofrezca ningun
misterio, nique la dnica manera de comportamiento con relacidn a él sea la de explicacion
y de conquista. Mas bien nos parece gue frente a él hay que adoptar dos posturas que
no se contradicen en absoluto: una de razon conguistadora, que somete a la naturaleza,
la transforma vy la trabaja para comprenderia cada vez mds sin reservas ni limites
asignables, y otra de razon sumisa y receptiva, que respeta en lo dado la obra del Creador
y la ytiliza para un fin espiritual. Caeli enarrant Dei gloriam.(HM 129).

El misterio de la naturaleza sélo existe para quien la considera como intéprete, signo
Y ya sacramento de la presencia e intencidn de Dios. Silos sacramentos cristianos no son
solamente espirituales, si obligatoriamente comportan signos materiales, es porque la
naturaleza ha de ser asociada al destino humano. Es demasiado simple definir al hombre
como sujeto y al mundo como objeto; se comprende como libertad, pero se explica como
naturaleza.(HM 134-135)

Por nuestra parte somos firmemente intelectualistas: la extension abusiva del
concepto de misterio no dejaria de ser peligrosa para la filosofia y para la religidn. Si existe
una zona misteriosa del espiritu, lo propio del fildsofo es, antes que nada, el situarla; el
esfuerzo filosofico es, esencialmente, un esfuerzo de racionalizacion.(HM 132-133)

Puede poseerse el sentido del misterio sin el de Dios. Entonces es ambivalente y
puede llevarnos al Dios verdadero, o perdernos en el amor a lo maravilloso o prodigioso.
Pero creer en Dios sin poseer el sentido del misterio ofrece muchos mas peligros. Es &l
deismo: la creencia en un Dios de pura explicacién, en un Dios sin secreto, enteramente
claro al entendimiento, en un Dios-objeto sin misterio (HM 146)
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El verdaderc misterio no tiene por objeto aumentar nuestro saber, sing orientarnos
acerca del sentido de la vida.(HM 147)

El misterio no se impone al hombre desde fuera, se propone a él, y la capacidad
de cada uno para recibirlo esta en funcion de su potencia amorosa. Es que el misterio
cristiano es, esenclaimente, el misterio primero de Dios, al que los creyentes responden
por la te en Jesucristo. La consecuencia es gue tenemos que entendsernos primero con
una revelacidn que se dirige a la interioridad del hombre y exige una conversién. Revelador
de la libertad divina, el misterio es suscitador de libertades humanas. La participacién en
el misterio permite al hombre "crearse" a si mismo. El misterio divino da asi la cltave del
misterio humana: revelada a si misma por una intervencién gratuita que la rebasa, la razén
descubre su libertad plenaria en aguello que recibe. Dios no nos comunica solamente un
texto: se comunica, transformando a un tiempo la razon y la persona total, que asocia al
misterio de su ser intimo.{HM 148-149)

El trabajo que se impone, ante todo, es lo que podria llamarse pastoral de la
inteligencia. No puede estudiarse seriamente una doctrina fuerte y profunda sin experl-
mentar su atraccion. Para gue este peligro sea no s¢io reducido en la mayor medida, sino
descartado, se necesita una doble condicién. La vanguardia intelectual debe estar en
estrecha unién con el pueblo cristiano del que forma parte. La teoria cristiana es una
praxis. El perfeccionamiento de la fe no es el resultado del esfuerzo intelectual de algunos,
sino de la practica de todos. :

Hay que recobrar la salud. La salud es creatividad, es decir, descubrimiento y
movilizacién de la red de capacidades y potencialidades permanentes de cada persona.
El hombre sano no es siempre el mejor adaptado; no es el mas sumiso a las normas
establecidas. Es, sobre todo, el que sabe descubrir, incluso inventar, las normas que mas
convienen a una situacion dada. Estar sano es saber unir las dos grandes virtudes del
coraje y de la prudencia. La salud de la fe es una salud robusta y vigilante, que excluye
el miedo tanto como la temeridad, que es, a la vez, salud del pensamiento y de la
existencia. Se respira a gusto, a pesar de todas las dificuitades, porque la fe es el oxigeno
de la inteligencia y del corazén. El mayor peligro es tener miedo det aire libre, temer a los
“microbios", replegarse en si mismo, incluso para vivir una vida menos imperfecta, pero
fuera de la humanidad.

Estar sano, por fin, s vivir las relaciones humanas, estar directamente en contacto
con los otros y en comunidad espontanea con los otros.(CC 44-57)

5.2. Elinfierno

El infierno para el cristiano es la situacion definitiva de rechazo de Dios. La
condenacion, la pena de dafo, es, como indica el nombre, una pena de privacion -de

83



INTRODUCCION J. LACROIX

privacion de amor- que no deberia ser llamada pena y que nc es propiamente un castigo,
porque no se afiade precisamente al rechazo, sino gue lo constituye. La libertad del
hombre implica la posibilidad del rechazo y de Ia confesién. E} hombre que ha cometido
una falta esta siempre propenso a la disimulacidn; la confesion es ya ella misma rechazo
de esta mentira. La nocién de inflerno es, en este sentido, esencial al cristianismo por
cuanto procede de este reconocimiento de la absoluta libertad humana, tal como la
supone la concepcién cristiana. El infiernc es necesariamente posible, sin que se pueda
nunca afirmar que esta realmente realizado para algun hombre determinada, sea quien
fuere..Es, como se ha dicho, una "eventuatidad real’, que concierne esencialmente a la
presencia. "He puesto ante ti la vida y la muerte. Escoge". Es una verdad profunda y
universal que no podemos conocer nuestro pecado mas que reconociendoio, es decir,
confesandolo, acusandolo. En el sentido mas profundo del término, la salvacion es, para
el creyente, confesar a Dios; y nadie, excepto Dios mismo, puede conocer las mlltiples
formas indefinidas de esta confesion y de esta culpabilidad. Sin que nadie lo sepa, puede
manifestarse en todos los hombres, hasta en un Judas o en un Hitler.

5.3. El pecado original.

Los hombres constituyen una familia Unica, una humanidad. El pecado original es
la humanidad en cuanto rechaza su propia condicién. El hombre es intersubjetividad
vertical, es decir, que existe solamente en su relacidn con Dios, pero esta intersubjetividad
esta falseada por el pecado, puesto que el hombre quiere sustraerse a Dios y tiende
plenamente a ser auténomo, segln la tentacion original y permanente: "Seréis como
dioses; conocedores del bien y del mal' (Génesis 3,5). Al mismo tiempo, se falsea
Igualmente la intersubjetividad horizontal, puesto que, por una parte, los hombres no son
nada sin sus retaciones mutuas, y, por otra, en su "personalidad base', se rechazan entre
si. El pecado original es pues, una actitud de toda la humanidad original gue, al rechazar
a Dios, se divide a si misma y se convierte en una torre de Babel, una relacion de
agresividad contra si misma, contra los demas y contra Dios.

El pecado original supone, en consecuencia, la nocion de una humanidad enten-
dida como colectividad- histérica. concretamente solidaria en el mal; esta idea de unidad
humana coma realidad colectiva e histérica pertenece al nlcleo del pensamiento biblico.

El infierno, dice Guilluy, es estar separado de Dios y de los ofros. Lo que yo
expresaria por mi cuenta diciendo que es rechazo de toda confesian, de toda declaracidn.
Quizéa podriaros colocar juntas |a falta de Eva y la de Cain para constituir dos aspectos
diferentes de una sdla y unica falla que rechaza con el mismo gesto a Dios y al hombre.
La reconciliacion en Jesucristo es la humanidad que, por la culpabilidad y solo por ella,
encuentra plenamente a Dios y al hombre. Verdadera o falsa, esta es la concepclon
cristiana de la culpabilidad..
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Nada tenemos que afadir en lo que concierne ala culpabilidad maral. Su grandeza
y sus dificullades provienen del hecho de que quiera lievar a cabo por las sélas fuerzas
humanas, por la razén, lo que 1a culpabilidad religiosa se propone con la ayuda de Dios.
La confesién tambien desempena aqui una funcion esencial, aun cuando no se dirija a
Dios y corra el riesgo de no estar debidamente fundamentada.(FC 185)

Lo que da al cristianismo un caracter, sin duda unico entre las religiones, es su
rechazo de toda gnosis, de todo esoterismo: su universalismo propone a cada uho
participar igualmente en el misterio de Ciocs. No exige nunca la depuracion de alguncs,

"sino la purificacién de todos, siempre. Es la negacion del espiritu de secta. ..

Jesus ha dicho y repetido que todos los hombres eran sus hermanos. Puesto que
todos son hermanos del Hijo, son también hijos de! Padre, de Dios. La revelacién es asi
didlogo entre Dios y el hombre. La fe cristiana es la puesta en practica del amor de Dios
y del amor de los hombres puesto que estdn esenclalmente unidos. Cristo ha dicho
repetidamente que solo habia dos mandamientos, el primero amar a Dios y el segundo
amar al préjimo y que los dos hacen uno solo.

Cristo une las tres formas de oracién. La Trinidad esta relacionada fundamental-
mente con la Encarnacién. Dios hecho hombre es el ejemplo de un Dios inquieto, en el
sentido mas fuerte del término, por la salvacidn del hombre. Entre la Revelacién y la
Encarnacién la unién es absoluta. Ei amor es comunion universal e implica la inmanencia
del Verbo en cada uno. La Encarnacién es la Revelacidn realizada y vivida. Jesis
transtorma para los hombres su concepcion de Dios, haciéndola pasar por la regla
de oro del amor al projimo. Dios sera para nosotros lo que nosotros hayamos sido para
otros. Sin empuje hacia Dios la humanidad deviene mala e inconsistente, sin amor & los
hombres el culto de Dios deviene una odiosa carencia.

La Eucaristia no es solamente un recuerdo, sino la presencia continua del
Hombre-Dios: El pan eucaristico no establece sélamente una unién directa entre ta
Resurreccioén y cada uno de nosotros, sino que ademas nos invita a la comunién, es
decir, a a oracién comun, a la unidad en el ser de toda {a humanidad.

La Encarnacién, La Revelacion, La Eucaristla y La Confesién son diédlogo, en el
sentido més elevado de ia oracién, que tiene siempre dos funciones: la de peticién y Ia
de adoracién. :

Dios pide al hombre como el hombre le pide. En el fondo de todo hombre la
presencia de este mas alla del hambre, que es la persona, es continua, permanente hasta
la muerte. Pero para que la oracion exista de verdad, es necesario que el hombre
responda a esta incesante llamada.(LP 45)
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6. PERSONALISMO.

6.1. EI valor incomparable de la persona humana.

La intuicidn primardial del personalismo es la del valor incomparable de la persona
humana, que no debe jamas ser tratada como una cosa, es decir, como un simple medio,
sino siempre como un fin. ‘

6.2. Personalismo y fe.

La persona y la humanidad son algo reciproco: el amor de si y el amor de la
humanidad son una sola cosa y constituyen propiamente una fe sin la cual nila persona
ni la humanidad podrian existir. Podemos decir conocimiento 0 amor, pero tal vez seria
mas conveniente decir promesa. Hay que prometerse ser un hombre y que los otros lo
sean. Esa promesa, ese amor doble y uno, esa cerleza ontolégica de que el hombre es
algo posible, esa fe primaria, es lo que llamamos perscnalismo. (PAl 71-75)

Conocer a Dios. Para quienes lo admitan no podria haber ningun conocimiento
de Dios completamente separado de la relacion con los otros, del amor a los demas
hombres: cualquier "prueba” de la existencia de Dios supone una fe primaria e implicita
que trata de reflexionar y de explicar ia fe en la humanidad. Cuando se duda de los
hombres, en seguida se Hega a dudar de Dios. Solamente con esta manera de descubrir
a los demas como libertad podremos encontrar a Dios. Conacer a Dios es conocerle en
la relaciébn con una persona y con la propia humanidad: {legamos a lo universal en
10 universalmente humano.

La persona es un bien absoluto en el sentido de que no es un objeto, sinc un sujeto,
una libertad que existe en si misma. Pero, por esa misma razon es algo relacional. El tipo
de absoluto que se le reconoce es el fundamenta de la relacion.

E! personalismo, cualquiera que sea la expresion filosofica que pueda adoptar, se
opone a todo individualisme, ya que capta a la persona en su-propia fuente, en su posicidn
de Humanidad. Su paradoja es que al alcanzar lo absoluto lo alcanza como relacién.{(PAI
76-77)
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{Existe verdaderamente, siempre y en todas pares, esta fe personalista? (De
dénde procede &l divorcio entre la bondad natural y el mal historico?

Plantear asi el problema es admitir que ha habido una desviacion primitiva, un giro,
una falta, si queremos, que ha orientado mal a los hombres. Los cristianos lo llaman
pecado original y no originario, lo que significa que no es de naturaleza, sino de la historia.

¢Qué es lo que ha intervenido para dirigir ala humanidad por una via de desdichas?
Los pensadores mas profundos y diversos responden que es la institucién de la propiedad.
Nadie ha pretendido jamés decir que la propiedad en si sea mala. Lo que se ha
denunciado de diversas maneras con el nombre de propiedad es un cierto instinto de
posesion, un deseo de dominar, de poseer a otros. Un esfuerzo en definitiva, para reducir
a los otros al estado de objeto y renegar asi de la fe personalista.(PAI 78)

6.3. Lo universal.

Lo universal es la capacidad de extender la presencia de una conciencia a toda la
realidad y de hacerse presente toda la realidad segun una perspectiva singular: universal
y personal son dos nociones inseparablemente unidas en la conciencia humana. Una
verdadera amistad, un verdadero amor, no permiten extender a un gran nimero de
hombres lo que se ha experimentado eh un caso Unico, sino captar lo universalmente
humano en una experiencia singular. Ninguna prueba empirica puede prevalecer contra
este descubrimiento esencial de 1a fe en el hombre.

_ Lalibertad de cada uno existe sélo por la libertad de todos. Tal es la significacion
de la palabra. La palabra es al mismo tiempo interpelacion a los otros y don de si.
Mantener la palabra, como suele decirse, es la propia humanidad. Lo misterioso es que
estemos sometidos a tendencias impersonales y gue la conciencia de si se busque
replegandose en uno mismo. Lo subjetivo es 1o inter-subjetivo. La palabra no tiene su
punto de partida en el mondlogo, sino en el didlogo. Yo no puedo ser yo, mas que por la
ayuda de los demds. En cada momento una conciencia no es capaz de acrecentar su ser
mas que si entra en dialogo con otra conciencia. Yo me descubro a mi mismo y a los
demas eny por la palabra. Por esencia, el lenguaje no es de uno, sino de varios: es algo
que se realiza entre varios, manifiesta el ser relacional del hombre. Cualquier mondlogo
es, por naturaleza, algo descabellado, escribe Eugenio D'Ors. Yo soy un ser que s6io es
para si a través de los demas.

6.4. EL dialogo.

La discusion marca la transicién del prehombre al ser humano. El dialogo, al mismo
tiernpo que es paso de lo individual a lo universal, es reconocimiento de libertad, pues lo
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mismo da reconocer al otro una razén 0 una libertad. Dialogar es comprometerse a
pronunciar palabras que tengan un sentido. La palabra humana posee un lado sacrificial.
Significa que no hay palabra auténtica sin un cierto ancnadamiento, sin una ofrenda a
los demas. El hombre que dialoga es mas aquél que sabe escuchar que aquél que habla....
La persona es esa perspectiva singular sobre el universo que une lo absoluto de la
libertad y 1o absoluto de la relacién. (PAl 92)

Esta fe personalista que se manifiesta de todas las formas en que los hombres se
entregan los unos a los otros, es vivida incluso por aquellos que la niegan. Es un Cogito
radical cuya negacion supone adn la afirmacion y que supone ese querer originario del
que hemos partido. Si es que es verdad que el hombre no se piensa mas gue en tanto
que se quiere. La encontramos en todas las acciones y pensamientos de ios hombres.

El mal en el hombre no puede ser simplemente bestialidad; es inhumanidad. No
destruye el nosotros, sino que o pervierte; la intersubjetividad se hace entonces solidaria
en el mal. No es que suprima toda transparencia y toda reciprocidad; sino que las hace
demoniacas. Sila fe y la patatia son el fondo del hombre, la fe en la palabra y la palabra
de fe, se deduce de ahi que el mal radical consiste en renegar. Y solamente se puede
renegar de una persona.

Lo verdadero. No es tanto lo verdadero lo que se impone, como lo real; lo contrario
de la verdad no es tanto el error como la llusion; no es tanto la ilusién euanto la mentira
o0 mas bien, la ilusién no es mas que una modalidad de la mentira. Lo cual acaba de
aclarar la naturaleza de la verdad: no es mas que la forma de acercarnos a lo real, si la
mentira, por su parte, es un rechazo de las relaciones reales. Mentir es renegar,
desentregarse; la verdad es entrega.

No hay ni saber ni accién sin este consentlmiento y este asentimiento, sin esta
adhesion que es |a parte que la persona afiade al juicio y al acto: si no somos libres para
sentir, lo somos al menos para consentir. £l compromiso no es sdlo politico, sino total.
Es ese don pleno de la persona que es siempre libre. Esta afirmacion originaria puede
llamarse acto de fe, quitando a esta expresion toda significacion religiosa.

La raiz de toda fe, y por eso hay que actuar siempre para ser sincero, es esa fe
tundamental en el espiritu, ese eterno ausente que solo se puede descubrir en las obras
y a partir de las obras. El hombre no puede querer otra cosa que si mismo y su realizacion,
si entendemos por si su individualidad propia y la humanidad quela constituye: no escapa
a su vocacién aun cuando la eluda.

Lo esencial es no renegar jamas de nosotros mismos. Es posible que nosotros
estemos, en general, determinados, pero 1a fe que descubrimos en nuestra mas profunda
experlencia es algo libre: no somos responsables de lo que somos, sino de lo que
hacemos.

A esta fe le es preciso explicarse, expresarse en cierta forma a si misma, encarnarse
y como cristalizarse en un tiempo y lugar determinados. La conciencia que cada uno de
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nosotros tiene de ella, que la humanidad toma progresivamente de elia, 1a representacion
siempre inadecuada y siempre perfectible que ella se da, es lo que llamamos creencia.
La palabra es ambigua: esta la creencia que expresa una fe y la que sdlo es una opinion.
La segunda procade de el vertigo mental y tiene el nombre de credutidad.

Nosevadelacreenciaa lafe, sino delate alas creencias. Lafe es una, las creencias
son multiples y su contenido no agota jamas la fe primera y creadora.

6.5. El personalismo: motor de la historia.

Ciertamante se puede hablar de diversas filosofias de inspiraciéon personalista, que
pueden entre ellas tener muchas diferencias, perotienen en comun una misma inspiracion
fundamental. Lo esencial es que para los personalistas una revolucion interior implica
una revolucién exterior y reciprocamente. Esta es cienamente la doble inspiracién
de todo personalismo verdadero.

Las personas son el fundamento, y el horizonte al mismo tiempo, de todos los
pensamientos y obras del hombre. Se trata de descubrir 1o que sostiene todo poder de
afirmacion, y en primer lugar de afirmacién de si. Sin esta fe personal la persona no es
posible. Se toca entonces algo indubitable. Lo que se discierne entonces es un germen
personalista, una fe intimamente personal en el corazdn de toda vida, de toda razén
viviente, de toda reflexian de lo vivido sobre si mismo.

El misterio cristiano es el misterio mismo de la personalizacion, escribia el P.Ganne.
Ciemamente se puede ser personalista sin ser cristiano, pero a condicién de adherirse a
los valores personales de justicia, de caridad y de verdad y dejando abierta la cuestién
de las relaciones con lo abscluto.(LP,133).

El verdadero horizonte humano es el progreso y la expansion de la persona y
de las personas en mutua comunitn.

6.6. Ir de la persona al personalismo.

Lo pensado y 1o vivido deben estar directamente unidos el uno y el otro: pensar lo
gue se vive, vivir o que se piensa. Se pueden utilizar los medios mas diversos a condicidn
de comprenderios bien, sentirlos y juzgarlos. La fuerza puede ser una virtud. Entonces
es radicatmente distinta de la viglencia y puede tener un profundo valor etico.

Las razones de actuar no se imponen. Podemos tenerlas todas y no aplicarlas.
La aplicacion sélo puede ser voluniaria, y esta voluntad iltima y profunda sélo puede
existir en la luz y en la libertad. '
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POSTSCRIPTUM

Si estas paginas las lee con atencion uno sélo de vosotros y le sirven en su caming
de personalizacion, de fraternidad, habrd valido la pena hacerlas. Las ofrezco a mi querida
comparera Tere; a mis hijos: Maite, Toflo y Silvia; a mis padres: Manuel y Quiteria y a
todos los amigos, que con su amor concreto, encarnado y active me ayudan a ser; i{a
vosotros, que dais sentido al esfuerzo. Todos somos, dice Lacroix, porque somos queridos
personalmente, por Dios y por los demas.
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