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PRESENTACIÓN

Presentamos el cuarto número de la Revista Mater Clementissima  de 
Ciencias Eclesiásticas, del Pontificio Colegio Español de San José de Roma, 
en el que se recoge una variada selección de artículos de diversas disciplinas 
(Derecho canónico, Filosofía, Teología Moral y Teología Fundamental) que 
pensamos puede ser de interés para una amplia gama de lectores. 

Dos de los autores son antiguos colegiales y los otros dos, colegiales ac-
tuales. El más joven, Juan Azcárate Casanova, sacerdote de la diócesis de 
Asidonia-Jerez, ha escrito sobre «El consejo evangélico de la pobreza en el 
sacerdote diocesano», una excelente síntesis de Derecho canónico, Teología 
y Espiritualidad con una buena base bibliográfica y con propuestas muy inte-
resantes y prácticas para la vida y el ministerio de los presbíteros. 

Pedro García Casas, sacerdote de la diócesis de Cartagena-Murcia, doctor 
en Filosofía, titula su artículo «Un nuevo concepto de ‘personaʼ en la filosofía 
de Karol Wojtyła», donde aborda la antropología filosófica de san Juan Pa-
blo II en su obra Persona y acción. 

Cierran esta sección tres artículos que abordan desde perspectivas dife-
rentes y complementarias un mismo tema. Han sido elaborados por Fermín 
J. González-Melado, sacerdote de la diócesis de Mérida-Badajoz y doctor 
en Teología Moral, que nos introduce en el mundo de los cíborgs, ciudada-
nos post-género en un futuro post-humano; el sacerdote valenciano Luis To-
rró Ferrero, especialista en Teología Fundamental, trata sobre los «desafíos 
actuales del transhumanismo desde una perspectiva teológica»; finalmente 
David Lana Tuñón, también sacerdote valenciano y doctor en Filosofía, nos 
introduce en el complejo tema de los límites al transhumanismo.

Como novedad, en la sección sobre la «Vida en el Colegio», junto a los 
habituales datos estadísticos, las homilías en las fiestas principales y el elen-
co de tesis doctorales y trabajos de licenciatura defendidos durante el curso, 
se incluye una amplia reseña de las primeras «Jornadas sobre religión, cien-
cia, cultura y sociedad». En ella se recogen las intervenciones de los cuatro 
ponentes ‒de reconocido prestigio en sus respectivas especialidades‒ que 
cubrieron las áreas sobre las que se había diseñado el encuentro: 
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Presentación

–En «Sociedad, familia y vida» intervino la directora del Instituto Europeo 
de Bioética, Carine Brochier, que habló sobre las polémicas leyes de la euta-
nasia y sobre la urgencia moral de optar por los cuidados paliativos.

–En «Globalización, derechos humanos, democracia, desarrollo y ecolo-
gía», el médico pediatra y epigenetista italiano Ernesto Burgio, miembro del 
ECERI (European Cancer and Environment Research Institute), disertó sobre 
la influencia del medio ambiente en el deterioro del genoma humano.

–En «Ciencia y religión», la física y filósofa argentina Claudia Estela Van-
ney, directora del Instituto de Filosofía de la Universidad Austral, reflexionó 
sobre la necesidad de la interdisciplinariedad en la investigación científica.

–En «Historia, arte, cultura y patrimonio» habló el catedrático de Historia 
de la Universidad de Notre Dame (USA) Brad S. Gregory, que explicó cómo 
la Reforma protestante ha influido en buena medida en la configuración de la 
sociedad contemporánea. 

El balance final es que las Jornadas han constituido un momento muy 
importante de reflexión y diálogo sobre temas de gran interés tanto para los 
sacerdotes del Colegio como para otras personas que fueron invitadas al 
encuentro, sacerdotes, religiosos y laicos. Han marcado el inicio de una ex-
periencia con vocación de continuidad, por lo que esperamos celebrar el en
cuentro en los años venideros.

El desafío de seleccionar artículos de calidad, según las normas de la Re-
vista, requiere la colaboración de quienes hacen la función de evaluadores 
para analizar las propuestas y, cuando corresponde, proponer ajustes a los 
autores. Agradecemos desde aquí su dedicación. 

Por parte de los autores, se requiere la disposición para considerar las su-
gerencias que, en definitiva, mejorarán su trabajo, estableciéndose un diálo-
go académico que enriquece la producción científica. También gracias a cada 
uno de ellos por su generosidad. Como siempre, nuestros lectores son quie-
nes tienen la palabra sobre el contenido de la revista y les agradecemos los 
comentarios que nos hacen llegar. Al mismo tiempo, invitamos a nuestros 
antiguos colegiales a que se animen a enviar nuevos artículos que aseguren 
la continuidad de este proyecto, que quiere ser una marca de identidad del 
Pontificio Colegio Español de Roma. 
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El consejo evangélico de la pobreza  
en el sacerdote diocesano

Juan Azcárate Casanova1

RESUMEN: El canon 282 del Código de Derecho Canónico nos habla de la necesaria 
«sencillez de vida» que debe acompañar el ministerio de los sacerdotes, siguiendo las 
enseñanzas conciliares (PO 16-17), que no es otra cosa que la vivencia del consejo 
evangélico de pobreza. El artículo estudia los fundamentos teológicos de la norma y 
ofrece elementos para su aplicación.

PALABRAS CLAVE: pobreza, sacerdocio, ministerio.

ABSTRACT: Canon 282 of the Code of Canon Law tells us about the necessary «sim-
plicity of life» that must accompany the ministry of priests, following the conciliar 
teachings (PO 16-17), which is nothing other than the experience of the evangelical 
counsel of poverty. The article studies the theological foundations of the norm and 
offers elements for its application.

KEY WORDS: poverty, priesthood, ministry.

Introducción

El Señor, nuestro maestro y modelo, nos dejó como legado tres conse-
jos evangélicos: pobreza, castidad y obediencia, para vivir con radicalidad su 
Evangelio. Estos tres consejos vividos con intensidad y profundidad cierta-
mente traen consigo numerosos frutos y beneficios en la vida de tantos sacer-
dotes, y son ayuda indispensable para llegar a ser cada vez más transparencia 
y reflejo de Cristo cabeza y pastor, con el cual nos hemos configurado de modo 
especial a través del sacramento del Orden (cfr. cc. 1008-1009).

La llamada del Señor al radicalismo evangélico encuentra su expresión 
más privilegiada en estos tres consejos evangélicos. Pues bien, de estos con-

1.	Sacerdote de la diócesis de Asidonia-Jerez. Actualmente está completando sus estu-
dios de doctorado en Derecho Canónico en la Universidad Pontificia Gregoriana.



Juan Azcárate Casanova

8

sejos, el menos tratado a nivel canónico es el de la pobreza. Una mera lectura 
superficial de los cc. 273-289 nos permite notar que no se utiliza ni una sola 
vez el término paupertas. En cambio, sí se habla de oboedientia (cfr. c. 273) 
y de continentia et coelibatus (cfr. c. 277 § 1). Es más, el día de la ordena-
ción sacerdotal, el candidato promete obediencia y celibato, pero no pobreza, 
como sí lo hacen los religiosos al emitir sus votos sagrados.

Este artículo pretende hacer un estudio sintético de la vivencia del con-
sejo evangélico de la pobreza en el sacerdote diocesano a la luz del c. 282, 
así como plantear varias propuestas que ayuden a los sacerdotes a vivir este 
consejo evangélico.

1.	N aturaleza, significado y fin de la pobreza

Al iniciar nuestra reflexión sobre la pobreza presbiteral, hemos de plan-
tearnos la siguiente pregunta: ¿qué es la pobreza? O formulada con otras 
palabras: ¿qué entendemos por pobreza?

1.1.	 Pobreza como misterio

El término español «pobreza» proviene etimológicamente del término lati-
no paupertas, que originalmente remitía a la condición de pauperos, que sig-
nifica literalmente «parir o engendrar poco» y que se aplicaba al ganado y, por 
derivación, a la tierra pobre, es decir, infértil o de poco rendimiento. Sus raíces 
son paucus (poco) y parire (engendrar). De esta acepción de pobreza como 
falta de potencialidad o capacidad de producir, deriva un concepto distinto que 
apunta a la carencia de una serie de bienes y servicios básicos.

Si buscamos en el diccionario de la Real Academia Española2, a simple 
vista parece que el término «pobreza» es un concepto simple y fácil de en-
tender. Pero no es así. «Pobreza» es una palabra ambigua; forma parte de 
aquellas palabras que pueden ser de signo negativo o positivo.

La Sagrada Escritura misma usa la palabra «pobreza» con un significado 
negativo, como un mal, y también con un significado positivo, como un bien. 
El significado del término cambia dependiendo del punto de vista. Lo mismo 
vale para la palabra «riqueza». Esta ambigüedad se acrecienta con el pasar 
de los siglos, por lo que parece imposible hacer una afirmación acerca de la 
pobreza que no resulte parcial o incompleta3. 

2.	REAL ACADEMIA ESPAÑOLA, Diccionario de la lengua española, 1628.
3.	Cfr. R. CANTALAMESSA, Povertà, Milano 2012, 13; M. COSTA, La povertà presbi-

terale, in: Periodica 88 (1999) 239.
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Por lo tanto, hemos de tener en cuenta que la pobreza evangélica, antes de 
ser una realidad que debamos comprender intelectualmente, es un misterio 
que debemos vivir a la luz de la fe y aceptar en la humildad del corazón que 
reconoce sus límites no solo a la hora de vivirla en la propia vida, sino en la 
posibilidad misma de traducirla adecuadamente en normas o leyes4.

A grandes rasgos podemos hablar de cuatro tipos de «pobreza»:
1.	Una pobreza material negativa, que deshumaniza a la persona y debe 

ser combatida.
2.	Una pobreza material positiva, que libera y eleva a la persona. 
3.	Una pobreza espiritual negativa, como ausencia de los valores huma-

nos y de los bienes que provienen del Espíritu.
4.	Una pobreza espiritual positiva, que es la humilde confianza en Dios5.

1.2.	 Pobreza y riqueza en la Sagrada Escritura

Siguiendo con nuestro análisis del término «pobreza», nos proponemos 
hacer un recorrido por la Sagrada Escritura, tanto por el Antiguo como por 
el Nuevo Testamento, para enraizar nuestra reflexión sobre el fundamento 
bíblico. Para ello nos serviremos también del concepto «riqueza» y su con-
traposición con el de «pobreza».

Es interesante ir descubriendo cómo, a medida que va avanzando la re-
velación, se va operando un cambio de la valoración de la pobreza por parte 
del autor sagrado6.

1.2.1.	 Pobreza y riqueza en el Antiguo Testamento

Ya en el Antiguo Testamento percibimos una evolución progresiva tanto 
del término «pobreza» como del término «riqueza». Israel pasó por diferen-
tes situaciones en su historia. En la época más primitiva, durante el nomadis-
mo, no existía la pobreza como desigualdad social injusta. La pertenencia a 
la tribu implicaba la plena participación en los bienes comunitarios, lo que 
impedía la pobreza de unos miembros frente a la abundancia de otros. Esta 
riqueza comunitaria se consideraba como una bendición y un don de Dios7. 
Así, la pobreza como problema sociológico era totalmente desconocida en 
esta época.

4.	Cfr. M. COSTA, La povertà presbiterale, 238.
5.	Cfr. R. CANTALAMESSA, Povertà, 14.
6.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, Madrid 1963, 228.
7.	Cfr. Gn 12, 16; 24, 35; 26, 12-14.
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El problema surgirá más tarde. Con la transición a la cultura sedentaria, 
agrícola, se acentúa la posesión de la tierra, a lo que se añade el desarrollo 
de las primeras clases sociales –el artesano, junto al agricultor–, cuyas dife-
rencias se irán profundizando por el ulterior desarrollo del comercio con la 
implantación de la monarquía8.

La implantación de la monarquía significó para Israel un incremento de 
los servicios y el comercio, así como de los impuestos, que acentuará aún 
más las diferencias entre las clases sociales9; impuestos que venían exigidos 
por las crecientes necesidades de la corte real y los funcionarios que, con 
Salomón, tratan de emular el esplendor de las cortes orientales10. Finalmente, 
las frecuentes guerras y el mantenimiento del ejército, tanto propio como 
mercenario, contribuyen al empobrecimiento de gran parte de la población 
judía. Es en este contexto donde aparece con claridad en Israel la figura del 
«pobre», que es aquel que no solo carece de medios de subsistencia, sino 
que es desposeído y oprimido. La pobreza, pues, no es solo una situación que 
afecta al individuo, sino que es sobre todo una incorrecta relación interhuma-
na causada por la injusticia del hombre para con el hombre, y que implica una 
ruptura de la solidaridad y de la comunión querida por Dios.

A partir de aquí, los profetas del preexilio irán delineando una nueva di-
mensión de la pobreza. La riqueza que ha dejado de ser comunitaria ha deja-
do también de ser querida por Dios. Y tiene su base en la experiencia de que 
allí donde se da una excesiva acumulación de lujo y riquezas prevalece el 
pecado y el olvido de Dios11.

En el Antiguo Testamento, en un primer momento, la riqueza aparece como 
un don de Dios y un premio a la virtud, y la pobreza, como un mal. La riqueza 
como don de Dios es la consideración más común que se va introduciendo a 
lo largo del Antiguo Testamento. Está íntimamente ligada a la Alianza, que 
es, a su vez, el contenido central del Antiguo Testamento. En este sentido, no 
podía ser más explícita la formulación del pacto con Dios: «Guardad, pues, las 
palabras de esta alianza y ponedlas en práctica, para que tengáis éxito en todas 
vuestras empresas» (Dt 29,9). Se deja entrever aquí la teoría de la retribución: 
si el pueblo seguía a Dios, era colmado de beneficios, de bienes materiales; si 
se apartaba de Él, era castigado con guerras, hambre, miseria12.

8.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, in: Corintios XIII 117-118 (2006) 11-12.
9.	Cfr. Is 3, 4-15; Am 6, 2-8.

10.	Cfr. 1Re 10, 1-13.
11.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, 12-13.
12.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 28.
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La riqueza es puro don de Dios a Israel (cfr. Dt 6,10-12), un regalo del 
Creador al pueblo de la Alianza. Por lo tanto, el paso sucesivo será ver la 
riqueza como premio a la virtud. Esto es coherente con el pensamiento retri-
bucionista: al no tener conciencia todavía del más allá, es natural y necesario 
que los justos sean premiados en este mundo. Vemos un ejemplo claro en el 
rey Salomón (cfr. 1Re 3,11.13)13.

Después de esta exposición, podemos llegar fácilmente a darnos cuenta de 
cómo será vista la pobreza: si la riqueza es un premio a la virtud, la pobreza 
será castigo para el pecador (cfr. Job 4,7-8)14. A fin de cuentas, la pobreza en 
este estadio de la revelación aparece como un mal15, como fruto del pecado. 
Pero poco a poco irá surgiendo la idea de la retribución ultraterrena y, al mis-
mo tiempo, se irá dando un cambio en la concepción de la pobreza, redescu-
briendo sus aspectos positivos.

A la vez que va decayendo la teoría de la retribución, se va precisando el 
valor de la pobreza, puesto que la experiencia demuestra que no van siem-
pre unidas la virtud y la riqueza, ni la iniquidad y la pobreza. A menudo, los 
profetas tienen que denunciar a los malos ricos, que son opresores, se apro-
vechan del huérfano y de la viuda; hipócritas que van al templo, pero que no 
cumplen la Ley16. Un hecho fundamental en este cambio de cosmovisión será 
la vivencia del destierro, donde Israel vivió una de sus peores situaciones. 
Se explica así el lamento de muchos salmos y de los libros sapienciales17 en 
nombre de los pobres y contra los ricos18.

En el exilio, el concepto de pobreza se amplía al pueblo entero. Así, ad-
quiere un sentido comunitario y un matiz ético: es la humildad y la sumisión a 
Dios19. Los pobres no son solo los desheredados de la tierra, sino también los 
piadosos que permanecen fieles a Dios en el dolor del destierro20.

Israel se encuentra en el destierro en una situación precaria. Esto le da pie 
para hablar de la pobreza como humildad. La primera vez que se llama al pue-
blo de Israel «pobre y modesto» es en Sofonías: «Dejaré en medio de ti como 
un resto, un pueblo pobre y modesto, que esperará en el nombre de Dios» (Sof 
3,12). Pero es un poco antes donde toma por primera vez el término «pobre» 

13.	Ibid., 30.
14.	Otro ejemplo muy claro lo encontramos en el Levítico 26,14-33.
15.	Cfr. Prov 10,15; 13,8; 14,20; 19,4.7.
16.	Cfr. Am 2,6-8; 5,11-12; Is 1,15-17; 3,14-15; Jr 5,28; 7,6; 22,13-19.
17.	Cfr. Sal 73; 80; 82; Ecl 8,14; 12,1; Eclo 31,6-9; Prov 23,3-4; 30,8-9.
18.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 35.
19.	Cfr. Sof 2,8; 3,12.
20.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, 14.
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un sentido religioso: «Buscad a Dios los pobres de la tierra; cumplid su ley, 
practicad la justicia, buscad la mansedumbre» (Sof 2,3).

La piedad y el temor de Dios son conceptos clave en el libro de Sofonías. 
Los pobres constituyen la parte del pueblo fiel, piadoso y temeroso de Yah-
veh que sobrevivirá al exilio, el «resto de Israel» que, por ser obediente a su 
Señor, será objeto de las bendiciones mesiánicas21.

En el destierro, sin la tierra, sin la Ley, sin el culto, sin el templo…, puri-
ficado por tantas pruebas, se va configurando el pueblo de los pobres del que 
se formará el nuevo Israel22.

Los salmos ponen de manifiesto que los pobres de Yahveh ocupan un lugar 
preferente en la vida religiosa de Israel23. Cada vez más la pobreza se va de-
finiendo en relación con Dios y no tanto con respecto a los bienes materiales. 
En este sentido, la riqueza va dejando de ser un valor seguro en beneficio de 
la pobreza espiritual. Deja de colocarse la alegría en los bienes materiales para 
ponerla en la sola posesión de Dios. Este ideal llegará a su plenitud con los 
poemas del siervo de Yahveh que encontramos en el profeta Isaías24. 

Por último, es necesario hacer una breve referencia al libro de Job, donde 
se demuestra que la teoría de la retribución temporal es inadecuada a la reali-
dad, pues siendo inocente recibe males. En Job encontramos un modelo aca-
bado de «pobre de Yahveh». Todo el relato es un canto a la confianza en Dios, 
una espléndida lección de humildad. Job, hombre cabal, recto y temeroso de 
Dios, que hacía el bien y se apartaba del mal (cfr. Job 1,1), ha de afrontar en 
un momento determinado de su vida una dura prueba. No solo pierde todos 
sus bienes, sino que incluso pierde a sus seres queridos y enferma gravemen-
te (cfr. Job 1,13-19; 2,7). Lleno de fe, acepta con entereza y resignación la 
indigencia que experimenta (cfr. Job 1,21).

Job era plenamente consciente de que todo lo que poseía lo había reci-
bido de Dios y que, por tanto, no le pertenecía más que por puro don. La 
experiencia, sin embargo, fue verdaderamente dura. Por más que piensa, no 
logra entender por qué actúa Dios así con él. Su único recurso, ante la acusa-
ción implacable de amigos y parientes, es dirigirse a Dios en su oración. Su 
actitud es propia del hombre que se sabe nada frente a su creador. El Señor 
–permitiendo la tentación– ha probado la fe de este hombre humilde a través 
del dolor y el sufrimiento. Job, purificado interiormente, aprende por propia 

21.	Cfr. A. FUENTES, El sentido cristiano de la riqueza, Madrid 1991, 19.
22.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 35.
23.	Cfr. Sal 16; 17; 34; 37; 49; 123.
24.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 48-49.
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experiencia lo que significa vivir verdaderamente desprendido de todas las 
riquezas y plenamente abandonado en las manos de la providencia divina. 
Su corazón –desprendido de las cosas de la tierra– lo pone enteramente en 
Dios y no en las riquezas, incapaces por sí mismas de generar en el hombre 
la paz verdadera. De esta fe, apoyada en la esperanza de un pueblo humilde, 
se alimentó durante siglos el alma de los pobres de Yahveh25.

Podemos concluir diciendo que a lo largo del Antiguo Testamento se va 
desarrollando una experiencia religiosa sobre el uso de los bienes materiales. 
Y aunque las riquezas en sí mismas son buenas, son don de Dios y, por tanto, 
no tienen en sí ninguna relación con el pecado, no se puede disfrutar de ellas 
sin medida, puesto que, por la fragilidad de los hombres, pueden llevar al 
pecado por la triple vía de la confianza en ellas, de la autosuficiencia en el 
que las posee y del consiguiente olvido de Dios.

1.2.2.	 Pobreza y riqueza en el Nuevo Testamento

Después de esta breve síntesis sobre la riqueza y la pobreza en el Antiguo 
Testamento, se ve claramente la sabia y paternal providencia de Dios, que 
va distribuyendo a su pueblo el pan de la verdad en la medida en que este es 
capaz de asimilarlo, donde el paso del Antiguo al Nuevo Testamento señala 
un cambio de perspectiva y una visión más profunda de la pobreza: el Anti-
guo Testamento nos presenta al «Dios de los pobres», el Nuevo Testamento 
muestra a todo un Dios que se ha hecho, él mismo, pobre por nosotros, nos 
muestra al «Dios pobre».

La pobreza material de un mal a evitar adquiere la fuerza de un bien a 
cultivar, de un ideal a perseguir. Esta es la gran novedad traída por Cristo. 
El Antiguo Testamento conoce aquella «pobreza material negativa», esto es, 
la pobreza como hecho social a combatir; pero conoce además, al menos a 
partir de una cierta época, la «pobreza espiritual positiva», la pobreza como 
ideal de los hombres que confían solo en Dios; y conoce, por último, la «po-
breza espiritual negativa» de aquellos que son ricos de bienes, pero pobres 
de sabiduría y conocimiento de Dios, de virtud y de buenas obras; que es la 
verdadera riqueza. Sin embargo, no conoce la «pobreza material positiva», 
la pobreza elegida libremente por amor a Dios y a su Reino26.

Efectivamente, a la luz de Cristo todo cambia. Todas las cosas adquieren su 
manifestación plena. La concepción limitada y terrena del Antiguo Testamen-
to cede paso a una visión del todo trascendente y escatológica en el Nuevo. 

25.	Cfr. A. FUENTES, El sentido cristiano de la riqueza, 34-36.
26.	Cfr. R. CANTALAMESSA, Povertà, 44.
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Desde esta perspectiva, podemos valorar con precisión la pobreza y la riqueza  
en orden al Reino de Dios27. A la concepción limitada y terrena, predominan-
te en el Antiguo Testamento, solo tardíamente ampliada con la introducción de 
la retribución individual, de la resurrección a una vida futura (cfr. Sab 3,1-9), 
sucede una visión del todo trascendente y escatológica de la existencia en el 
Nuevo Testamento. Esta es la idea fundamental que hace despreciar el valor 
de los bienes terrenos y en concreto de la riqueza: «Pues ¿de qué le servirá al 
hombre ganar el mundo entero si pierde su alma?» (Mt 16,26). El sentido de 
peregrinación de la existencia terrena y la esperanza de la gloria futura mani-
fiestan el valor relativo y secundario de la riqueza (cfr. Mt 6,19-20).

El Reino de Dios en Cristo es el reino de los pobres28. Tanta importancia 
se da a la pobreza, que evangelizar a los pobres29 es una de las señales carac-
terísticas de la venida del Mesías30.

El lugar fundamental que la pobreza debe ocupar en la vida de los cristia-
nos lo encontramos en las Bienaventuranzas, puesto que es lo primero que se 
exige en las dos versiones, tanto de Mateo como de Lucas: «Bienaventurados 
los pobres de espíritu, porque de ellos es el Reino de los Cielos» (Mt 5,3); 
«Y él, alzando los ojos hacia sus discípulos, decía: Bienaventurados los po-
bres, porque vuestro es el Reino de Dios» (Lc 6,20). Aunque podemos decir 
que solo hay una Bienaventuranza realmente: la de la pobreza, explicitada, 
aclarada y matizada en sus diversos aspectos por las que la siguen31. El pobre 
es el que tiene hambre, llora, sufre y es perseguido. El pobre es también el 
humilde, el manso, el piadoso, el temeroso de Dios.

Mateo insiste sobre todo en la dimensión espiritual de la pobreza como 
disposición interior. Lucas, en cambio, acentúa la pobreza en su dimensión 
económica, material, como relación interhumana injusta e insolidaria32.

Viviendo las Bienaventuranzas, el hombre deja de ser esclavo de los bienes 
materiales y consigue la libertad de espíritu necesaria para entrar en el Reino. 
Lo que lo ata y esclaviza son las riquezas33, fuente de tentaciones y ocupación: 
«Jesús dijo a sus discípulos: Yo os aseguro que un rico difícilmente entrará en 
el Reino de los Cielos. Os lo repito, es más fácil que un camello entre por el ojo 
de una aguja que el que un rico entre en el Reino de los Cielos» (Mt 19,23-24).

27.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 229.
28.	Cfr. Mt 5,3; Lc 6,20.
29.	Cfr. Mt 11,4.5; Lc 4,17-21.
30.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 82.
31.	Cfr. Ibid., 69.
32.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, 18.
33.	Cfr. Mc 4,19; Mt 13,22.
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Las riquezas son incompatibles con el Reino: «Nadie puede servir a dos se-
ñores, porque aborrecerá a uno y amará al otro, o bien se entregará a uno y des-
preciará al otro. No podéis servir a Dios y al Dinero» (Mt 6,24). Son rivales. 
Pero para Dios nada hay imposible (cfr. Mt 19,26). El Reino va creando esa 
actitud interior de desprendimiento de las cosas y de acercamiento a Dios34.

Jesús habla de lo difícil que le será a un rico entrar en el reino de Dios35. La 
mala utilización de la riqueza, es decir, el no ponerla al servicio de los pobres, 
es causa suficiente para impedir al hombre la entrada en el Reino.

Cristo no escogió para sí honores ni riquezas36. Para ser semejantes a Él e 
intentar luchar por la santidad de vida, debemos buscar el primado del Reino 
sobre todo lo demás: antes que los bienes materiales; antes que los afectos 
humanos, incluso familiares; antes que los miembros enfermos del cuerpo; 
antes incluso que la propia vida37. El Reino de Dios se adquiere como renun-
cia, cargando con la cruz; por eso es difícil entrar en él38.

Hemos visto como en el Nuevo Testamento la riqueza aparece en multitud 
de ocasiones como temporal, caduca y peligrosa. Ahora bien, es verdad, por 
otra parte, que no hay que exagerar la pobreza. Ni riqueza, ni miseria. No ri-
queza, porque dada nuestra debilidad puede llevarnos a la soberbia, olvido de 
Dios, autosuficiencia; no miseria, porque dada nuestra debilidad fácilmente 
puede ser ocasión de envidias, hurtos y blasfemias39.

Después de todo lo expuesto, podemos concluir que existe una estrecha 
relación entre pobreza y Reino. Las Bienaventuranzas, que constituyen el nú-
cleo esencial del mensaje evangélico, hacen una referencia especial a los po-
bres. La pobreza de las Bienaventuranzas es, ante todo, una actitud del alma, 
una disposición que debe liberar al hombre para amar a Dios y servir a sus 
hermanos. Esta pobreza como actitud del alma hace referencia a las disposi-
ciones morales de humilde sumisión y de plena confianza en Dios.

La pobreza, en sí, no es la meta, sino un medio para alcanzar la meta, que es 
el Reino. La pobreza no es nunca algo que posea consistencia en sí misma ni 
que deba buscarse por sí misma. San Pablo entendía a la perfección este justo 
medio en el uso de las cosas: «Sé contentarme con lo que tengo; sé pasar es-
trechez y vivir en la abundancia. A todas y cada una de estas cosas estoy ense-
ñado: a la hartura y al hambre, a la abundancia y a la privación» (Flp 4,11-12).

34.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 89.
35.	Cfr. Mc 10,24-25; Mt 19,23-24; Lc 18,24-25.
36.	Cfr. 2Cor 8,9; Flp 2,6-8.
37.	Cfr. Mt 19,21; Mc 10,21; Mt 10,37; 18,8-9; Mc 9,43-47; Mt 16,25-26; Mc 8,35-36.
38.	Mt 10,38; Mc 8,34; Mt 7,13-14.
39.	Cfr. F. M. LÓPEZ, Pobreza y riqueza en los evangelios, 65.
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Tampoco la riqueza es por sí misma un obstáculo. Por eso Jesús no conde-
na la posesión de bienes materiales. El mismo Señor junto con sus discípulos 
tenían una bolsa común, que alguna vez llegó a tener hasta doscientos dena-
rios (cfr. Mc 6,37; Jn 6,7). Da la impresión incluso de que el que la custodiaba 
tenía también el oficio de limosnero (cfr. Jn 13,29). 

Es un obstáculo en el sentido de que la posesión de bienes materiales 
puede producir en el hombre una autosuficiencia malsana que lo empuje a 
apartarse de Dios. Las riquezas pueden hacer olvidar la visión trascendente 
de nuestra existencia y los bienes del Reino (cfr. Lc 14,15-24). Así nos ad-
vierte san Pablo en su primera carta a Timoteo: «Porque la raíz de todos los 
males es el afán de dinero, y algunos, por dejarse llevar de él, se extraviaron 
en la fe y se atormentaron con muchos dolores» (1Tim 6,10). Por eso, hay 
que renunciar a los bienes temporales cuando estos constituyan un entorpe-
cimiento para el seguimiento de Cristo40.

1.3.	 Pobreza evangélica y bienes materiales

Dentro de la multitud de prismas con que puede ser vista la «pobreza 
evangélica», uno al que debemos prestar atención es la relación con las rea-
lidades terrenas, con los bienes materiales.

Es claro para la doctrina cristiana que los bienes creados son un don de 
Dios y no deben ser rechazados o despreciados (cfr. CEC 299). La pobreza, 
en principio, no debe entenderse como una cuestión de no uso de los bienes, 
fruto de una visión negativa del mundo y de las realidades creadas, sino de 
una justa relación con estas realidades creadas, sobre todo en el uso que ha-
cemos de ellas. La pobreza no es buena en sí, dice santo Tomás de Aquino: 
«Non enim paupertas secundum se bona est»41. Es medio, pero no fin.

La actitud espiritual de pobreza frente a Dios, que hemos visto en las 
Bienaventuranzas, es lo verdaderamente constitutivo de la pobreza evangé-
lica. Todo lo demás, incluida la pobreza de bienes materiales, tiene valor de 
pobreza evangélica solo en tanto en cuanto guarda relación, de una u otra 
forma, con esa actitud espiritual. Por lo tanto, la pobreza de bienes materiales 
no es, de por sí, ningún valor evangélico42.

La pobreza de bienes materiales, como también veíamos, nunca puede ser 
deseable por sí misma, como un fin. Solo desde una espiritualidad de inspira-

40.	Cfr. J. ÁLVAREZ, Diversas formas de pobreza religiosa, Madrid 1975, 22.
41.	TOMÁS DE AQUINO, Summa contra gentiles, III, c. 134. 
42.	Cfr. S. MATELLÁN, Pobreza evangélica. Significado y praxis de la pobreza evan-

gélica en el mundo contemporáneo, Madrid 1975, 49.
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ción maniquea se puede valorar la pobreza en sí misma y devaluar la riqueza, 
pero no desde una espiritualidad cristiana. El maniqueísmo, como sabemos, 
parte del principio dualista del bien y del mal. La materia es mala y además 
el origen de todos los males. El cristianismo, en cambio, parte de la bondad 
original de todo, pues todo ha sido creado por Dios (cfr. CEC 299). Por consi-
guiente, la pobreza en cuanto carencia de bienes materiales nunca tiene senti-
do por sí misma, sino por su relación a Cristo y a su Reino43.

Lo malo no está en tener bienes y disfrutar de ellos. Esto es justo y bueno, 
para eso los ha creado Dios y los ha puesto a nuestra disposición. Lo malo 
está en acumular para sí mismo más bienes materiales de los que se necesitan 
para seguir las huellas de Jesús en el camino hacia el Reino. La desmesurada 
acumulación de riquezas, de bienes materiales, es de por sí antievangélica. 
Es signo de un apego a lo de aquí poco acorde con la libertad evangélica. Es 
desagradable ver como unos pocos gozan de una sobreabundancia excesiva 
mientras que otros no tienen nada. La pobreza evangélica exige que se re-
partan, de una u otra manera, entre todos los hombres de la tierra los bienes 
materiales y las alegrías de la vida (cfr. CEC 2402-2406)44. 

La justa relación con el mundo y las realidades terrenas, y el recto uso de 
los bienes creados en conformidad con la voluntad de Dios, comporta necesa-
riamente la sumisión de todos los bienes al Bien supremo que es Dios45.

1.4.	 Pobreza evangélica y fraternidad

Otro de los prismas con que puede ser vista la «pobreza evangélica» es 
el relacionado con la fraternidad. Para esto, hay que partir de un principio 
básico que encontramos en el Evangelio: la primacía de la fraternidad46. Je-
sucristo no quiere realizar su obra solo, aisladamente, sino que quiere contar 
en todo momento con la ayuda del hombre.

La Iglesia es la comunidad de amor de todos los creyentes en Cristo, 
comunidad de los hijos de Dios. Jesús vino para salvarnos a todos, a toda la 
humanidad. Él nunca pretendió establecer una Iglesia de carácter cerrado y 
homogéneo, solo accesible para unos pocos elegidos, sino todo lo contrario 
(cfr. 1Tim 2,3-4). La humanidad según Dios ha sido reconciliada por la muerte 
y resurrección de Jesucristo, quien venciendo el odio ha hecho posible que 
toda persona comparta el único vínculo esencial: el ser hijos de Dios.

43.	Ibid., 50.
44.	Ibid., 55-56.
45.	Cfr. M. COSTA, La povertà presbiterale, 243.
46.	Cfr. Mc 3,13-19; Mt 16,18; Jn 15,12-17.
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Si somos hijos de un mismo Padre y miembros de un mismo cuerpo que es 
la Iglesia, ¿cómo no conmoverme por un hermano que sufre o pasa necesidad 
(cfr. 1Cor 12,26)? Como dice la epístola de Santiago, una fe sin obras está 
muerta (cfr. Sant 2,14-17).

Frente a esta primacía de la fraternidad que hemos constatado que se debe 
dar en la Iglesia, las riquezas del mundo son uno de los mayores obstáculos 
que se oponen a ella (cfr. 1Cor 11,17-21). Cuántas veces el hombre, de-
jándose llevar por el egoísmo, acumula y acumula insaciablemente hasta la 
exageración, aunque miles de sus hermanos queden expuestos a morir de 
hambre. El egoísmo de «lo mío es mío y solo para mí» enfrenta al hombre con 
su hermano, como con un adversario contra el que se lucha por la posesión 
de las riquezas del mundo47.

Ante esta situación, la pobreza evangélica tiene un doble sentido: por 
un lado, anunciar el verdadero significado de los bienes de este mundo, que 
están para servir al hombre y no para esclavizarlo; por otro, proclamar la pri-
macía de la fraternidad, poniendo al servicio de ella todo lo que se es y todo 
lo que se tiene48. El anuncio del amor de Dios mediante la pobreza exige una 
absoluta disponibilidad de todo lo nuestro en favor de los demás. Los bienes 
materiales deben estar al servicio del amor. Esto exige, a su vez, que los be-
neficiarios de todo lo nuestro han de ser los más necesitados. Como enseña 
la Didajé: «Si compartís entre vosotros los bienes eternos, con mayor razón 
debéis compartir los bienes perecederos» (IV, 8).

1.5.	 Pobreza evangélica y libertad evangélica

Todo cristiano, por vocación, está llamado a ser libre, puesto que su vo-
cación consiste en seguir a Cristo, hombre libre y liberador de todos los 
hombres: «Para ser libres nos libertó Cristo» (Gal 5,1). Pero puede surgir una 
pregunta lícita: ¿libres respecto a qué y en orden a qué? ¿De qué nos libertó 
Cristo y para qué libertad?

La libertad cristiana es disponibilidad incondicional para el amor de Dios 
en la construcción de su Reino y, por consiguiente, indiferencia en orden a 
todo lo demás. Vendría muy bien en este momento traer a colación la maravi-
llosa intuición que nos da san Ignacio de Loyola en el libro de sus ejercicios 
espirituales. Me refiero a la regla ignaciana del «principio y fundamento», 
que nos habla de la «santa indiferencia»:

47.	Cfr. S. MATELLÁN, Pobreza evangélica, 61.
48.	Ibid., 62.
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El hombre es criado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Señor 
y, mediante esto, salvar su ánima; y las otras cosas sobre la haz de la tierra son 
criadas para el hombre, y para que le ayuden en la prosecución del fin para que 
es criado. De donde se sigue que el hombre tanto ha de usar dellas, quanto le 
ayudan para su fin, y tanto debe quitarse dellas, quanto para ello le impiden. 
Por lo qual es menester hacernos indiferentes a todas las cosas criadas, en 
todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albedrío y no le está 
prohibido; en tal manera, que no queramos de nuestra parte más salud que 
enfermedad, riqueza que pobreza, honor que deshonor, vida larga que corta, y 
por consiguiente en todo lo demás; solamente deseando y eligiendo lo que más 
nos conduce para el fin que somos criados49.

Quien confiesa la primacía absoluta del amor de Dios permanece libre 
en orden a todas las demás cosas. Libre para tomarlas o para dejarlas, para 
utilizarlas o para desecharlas, de acuerdo con las exigencias del amor a Dios 
y a los hermanos50.

Las realidades creadas pueden llegar a ser ambivalentes. En virtud de 
ello, pueden ayudar al hombre a conseguir las riquezas eternas si hacemos un 
recto uso de ellas, o pueden constituirse en ídolos que esclavizan y mortifican 
la verdadera libertad, signo de la imagen de Dios, que nos lleva a la plena y 
dichosa perfección (cfr. GS 17)51.

Paralelamente a la libertad interior y a la ambivalencia de las realidades 
creadas, se sitúa la pobreza, que, como hemos visto, comporta a la vez un 
recto uso de los bienes creados y un desapego o renuncia a los mismos. Esta 
vivencia de la pobreza libera de la idolatría de las riquezas terrestres, de la 
esclavitud del dinero o de cualquier otro bien creado, y lleva a gozar ya en 
esta tierra de las riquezas eternas del Reino celestial de las cuales podemos 
ser ya beneficiarios52.

En una sociedad como la nuestra, establecida sobre la base de la produc-
ción-consumo, el hombre es frecuentemente esclavo de su propia producción; 
además, se corre siempre el riesgo de valorar al hombre no por lo que es (di-
mensión ontológica), sino por lo que produce (dimensión existencial).

Frente a esta situación de esclavitud, la pobreza evangélica es una ex-
presión de la libertad con relación a todas las cosas del mundo. Parte de la 
convicción de que solo existe un absoluto, que es Dios, y que todo lo demás 
le está subordinado. La pobreza evangélica es libertad frente a todo, precisa-

49.	IGNACIO DE LOYOLA, Obras completas, Madrid 1991, 156-157.
50.	Cfr. S. MATELLÁN, Pobreza evangélica, 104.
51.	Cfr. M. COSTA, La povertà presbiterale, 246.
52.	Cfr. J. BUR, La Spiritualité des prêtres, Paris 1997, 218.
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mente porque solo le interesa el amor de Dios. Todo se subordina a ese amor, 
todo se usa y se maneja conforme a ese amor y según las exigencias de ese 
amor incondicional, que es Dios mismo53.

2.	E l consejo evangélico de la pobreza, reflejo del misterio 
trinitario

Dios es en sí mismo un misterio de «kénosis», de vaciamiento radical 
y, por ello, de pobreza también radical, de amor. No pobreza en un sentido 
meramente negativo de carencia o privación, de «no ser», que en Dios no 
puede darse, sino pobreza en el sentido de entrega –y de la renuncia que 
esto conlleva–, de darlo todo dándose todo, enteramente. Y es desde esta 
donación infinita, desde este vaciamiento absoluto que Dios es, desde donde 
se puede entender el misterio de la Trinidad.

Utilizando como ejemplo la experiencia humana, podemos afirmar que la 
autodonación del hombre, la entrega de sí mismo en beneficio de los otros, 
la renuncia y la pobreza de uno mismo en el amor, es siempre creadora, vivifi-
cadora, y lo es tanto más cuanto más radical y más profunda. La «pobreza» o 
la «kénosis» propia como donación va así enriqueciendo al otro, a la vez que 
a uno mismo; es decir, «enriquece» a la vez al otro y al mismo que se «empo-
brece» por el otro. Por el contrario, el egoísmo, la cerrazón sobre sí mismo –la 
riqueza del tener en vez de la riqueza del dar– es siempre estéril y esterilizante, 
conduce a la muerte. En este sentido hay que entender la palabra del Evan-
gelio: el perder la vida –el darla o entregarla generosamente– es recobrarla y 
ganarla; el conservarla para uno mismo es perderla (cfr. Mt 16,25).

Todo lo dicho hasta aquí es analogía, vaga imagen de Dios. Pero en esta 
línea habría que situar el misterio y la paradoja del ser divino: el empobreci-
miento infinito, es decir, el amor infinito como donación de sí mismo, es el 
enriquecimiento infinito, es el ser de Dios. Desde aquí habría que entender 
el ser de Dios como Trinidad.

En su donación infinita, en el vaciamiento total de sí mismo, Dios es for-
jador de Vida: de ahí surge el Hijo, de la autodonación total del Padre. Todo 
ello realizado en el ámbito del Espíritu, que personifica esta donación, esta 
corriente de amor y de vaciamiento mutuos: del Padre al Hijo y en el Hijo, y 
del Hijo en total respuesta y derramamiento, a su vez, en el Padre.

Podemos decir, en consecuencia, que la riqueza de Dios es, paradójica-
mente, su pobreza: Dios es rico en cuanto don, en cuanto renuncia a sí mismo, 

53.	Cfr. S. MATELLÁN, Pobreza evangélica, 106.
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en cuanto pura relación, en cuanto capacidad infinita de entrega de todo lo 
que se es y lo que se tiene. Y esta «kénosis», esta «pobreza» de su amor como 
renuncia y vaciamiento radical, es en lo que consiste la grandeza infinita de 
Dios, su riqueza y su fuerza.

Todo este misterio de vaciamiento y de «kénosis» es lo que se hace 
carne en Jesús: no el «ser» de Dios sin más, sino el ser como comunión y 
comunicación, como amor. Jesús es, así, la versión humana más depurada 
y más perfecta de lo que Dios es en sí mismo, y como tal es el Hijo del Padre. 
Por eso, el «cuerpo entregado y la sangre derramada» hasta la muerte no son 
más que la plasmación en carne, en una existencia humana, de la «entrega» 
y el «derramamiento» infinitos de Dios «hasta la muerte», que lo constituyen 
en Trinidad, en comunión trinitaria. Solo que en Dios ese «hasta la muerte», 
como expresión de la totalidad y la radicalidad, se traduce paradójicamente 
en una «plenitud de vida». Y quizá por eso mismo la muerte de Jesús, donde 
su pobreza, su donación y su «empobrecimiento» por los otros se hace radical 
y total, se traduce igualmente para él en vida y resurrección. La donación del 
amor lleva inherente la renuncia y la «muerte»; pero, a la vez, implica la vida, 
el gozo y la plenitud del ser 54.

3.	C risto, el centro del consejo evangélico de la pobreza

En el centro de la pobreza evangélica –consejo evangélico que todo fiel 
está llamado a vivir y que nace del sacramento del bautismo– se encuentra 
la persona de Jesús.

Esta llamada a vivir la pobreza evangélica no forma parte de una ideolo-
gía, sino de una experiencia. No obstante, no se trata de una experiencia que 
traduzca en la práctica una teoría o una ley, sino que consiste en el encuentro 
personal con Jesucristo.

La pobreza evangélica debe ser vista, primero de todo, en relación con una 
persona: el discípulo del Señor será auténticamente pobre cuando sea testigo 
y reflejo de su Maestro. Jesús es el que da el fundamento, el sentido y el signi-
ficado pleno a la pobreza evangélica. Él es la referencia absoluta55.

Jesús nace en suma pobreza (cfr. Lc 2,7) y su primera manifestación fue a 
un grupo de pastores, gente muy humilde (cfr. Lc 2,8-18). En Nazaret, Jesús 
aprende el oficio propio de un artesano, del que sin duda vive durante su 
vida oculta (cfr. Mc 6,3). Alrededor de los treinta años (cfr. Lc 3,23), Jesús 

54.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, 53-55.
55.	Cfr. M. COSTA, La povertà presbiterale, 250.
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abandona su oficio y su único medio de vida, así como su familia y su pueblo, 
y sale a predicar el Evangelio del Reino. En esta forma de actuar de Jesús 
habría que buscar la raíz de aquella recomendación que más tarde hará a sus 
discípulos: abandonar al padre y a la madre, los campos y las tierras, el oficio 
de pescador y las redes (cfr. Mc 10,28-32). Esta renuncia a su oficio, su casa 
y su pueblo por causa del Reino debió resultar sumamente extraña para sus 
vecinos y parientes cercanos, de ahí la incomprensión por parte de su familia 
(cfr. Mc 3,21.31-32). Jesús es consciente de que, por eso, él mismo es tenido 
en poco en su patria, entre sus parientes y en su familia (cfr. Mc 6,4).

En el comienzo de su vida pública hay una renuncia inicial al camino del 
poder y la gloria humanas, de la fuerza y quizá de la violencia, de las cuales 
nos hablan veladamente las tentaciones (cfr. Mt 4,3-9). Jesús afrontará a lo 
largo de su vida el retorno constante de estas tentaciones e irá ahondando su 
renuncia al poder en un camino que lo conducirá a la total renuncia y pobreza 
de la cruz, momento en el que resuena con más fuerza la tentación: «¡Sálvate 
a ti mismo bajando de la cruz!» (Mc 15,30). Es claro, pues, que la renuncia 
de Jesús y su situación en el mundo de los pobres es fruto de una opción per-
sonal, voluntaria y constantemente repetida frente a las tentaciones, también 
constantes, del poder humano.

La actitud de Jesús con los pobres y pecadores tiene para él consecuencias 
graves: desprecio, marginación en ciertos casos, persecución y muerte. Sus 
paisanos en Nazaret lo arrojaron fuera de la ciudad e intentaron apedrearlo 
(cfr. Lc 4,29), precisamente a causa de los milagros obrados en Cafarnaún en 
favor de los enfermos y pobres (cfr. Lc 4,40-41). A veces, aparece como un 
prófugo y tiene que huir a lugares alejados o desiertos, porque es perseguido 
(cfr. Lc 13,31-35; Mt 14,13; Jn 7,30.32.44; 8,20).

Al final de su vida quedan como única herencia material sus vestidos y 
una túnica que se reparten los soldados (cfr. Jn 19,23), y es enterrado en un 
sepulcro prestado por José de Arimatea (cfr. Mt 27,57-60)56.

Frente a la falsa imagen de Dios identificado con el poder mundano, Jesús 
encarna y plasma un nuevo rostro: un Dios que no se identifica con los po-
derosos, sino con los pobres y los humildes de la tierra. Porque, al contrario 
de lo que naturalmente pueda parecer, la riqueza de Dios –que se plasma y se 
encarna en Jesús– no radica en el «tener», en el poseer y en el atesorar para sí, 
sino en el «darse», en el amar. Dios es rico no por lo que retiene y guarda para 
sí –por su «poder» como «tener o poseer»–, sino por lo que «da de sí», por su 
amor. Y este amor no es solo la mera compasión por la que Él toma partido 

56.	Cfr. M. GESTEIRA, Jesús y los pobres, 25-28.
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por los pobres, sino que el amor es lo que Él es: donación y «vaciamiento» 
totales –pobreza–. Y por eso está al lado de los pobres57. 

La pobreza evangélica es signo y presencia eficaz del seguimiento de Cristo 
pobre. Por tanto, como forma particular de secuela Christi, podemos entender 
mejor cómo la pobreza se coloca en una dinámica de liberación, en un camino 
de pedagogía hacia la libertad, ligada –como punto de partida– a una opción 
fundamental por Cristo. La pobreza evangélica es una realidad que nace del 
encuentro con Cristo. Cualquier fiel –como hemos visto un poco antes–, en 
virtud del bautismo, es llamado a vivir la pobreza evangélica. Pero aún más 
específicamente el presbítero, al recibir el sacramento del Orden, es llamado a 
vivir la pobreza evangélica, porque es llamado a la imitación de Cristo pobre 
y al testimonio no tanto de un ideal abstracto, sino de Cristo que se ha hecho 
pobre para enriquecernos con su pobreza (cfr. 2Cor 8,9)58.

Podríamos preguntarnos ahora: ¿qué implica la vivencia de esta pobreza 
evangélica a imitación de Cristo pobre? Es, ante todo, una actitud de depen-
dencia absoluta de Dios. Jesús fue el más perfecto modelo de esta radical 
dependencia del Padre y desprendimiento de todo aquello que aleje de Él 
(riquezas, poder…). Jesús es Dios, pero en su condición de Verbo encarnado 
es un ser desvalido, renuncia a todo poder mundano (cfr. Mt 4,1-11).

La vida de Jesús es la historia de la más soberana libertad y del más abso-
luto desprendimiento de cualquier forma de poder, y a la vez, es la historia de 
la confianza más amorosa y total hacia su Padre, poder único y roca absoluta 
de salvación. Es además una actitud de disponibilidad y entrega a los demás; 
la vida de Jesús fue toda ella una vida entregada a los demás.

Esta radical fidelidad al Padre y a los hermanos le costó al Señor ser des-
pojado de todo. Por eso, Cristo desnudo y muerto en la cruz es el más perfecto 
modelo de pobreza. Pero no solo de pobreza de bienes materiales, porque su 
desnudez material no es más que un signo de su absoluta y radical pobreza, 
que, como dice san Pablo, se convierte para nosotros en riqueza, pero no en-
tendiendo riqueza como multitud de bienes materiales, sino como la profunda 
y radical ganancia de los bienes del Reino, que en la cruz nos consiguió de un 
modo definitivo e irrevocable (cfr. 2Cor 8,9)59.

Hay una estrecha relación entre la pobreza y el misterio de Cristo, más 
específicamente entre pobreza y el misterio de la Encarnación, de la Pasión 
y Muerte, y de la Resurrección del Señor.

57.	Ibid., 51-52.
58.	Ibid., 251.
59.	Cfr. J. ÁLVAREZ, Diversas formas de pobreza religiosa, 27.
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Desde la óptica de la Encarnación, atendiendo principalmente a la re-
dención del pecado y la divinización del hombre, podemos observar como a 
la primera corresponde la fuerza liberadora de la idolatría de las realidades 
terrenas y de la absolutización de los bienes creados que nos apartan de Dios, 
nuestro fin último; y a la segunda le corresponde, en cambio, la capacidad de 
la pobreza de usar rectamente y de ordenar los bienes creados al único Bien 
supremo y absoluto, que es Dios.

Desde la óptica de la Pasión y Muerte en cruz de Cristo, como afirmá-
bamos anteriormente, es como aparece más plenamente el significado de la 
pobreza evangélica y de la renuncia a los bienes de este mundo.

Desde la óptica de la Resurrección, el ejercicio de la pobreza no aparece 
como un desprecio o rechazo de los bienes creados. En analogía con la Resu-
rrección de Jesús, en la que vemos como la Muerte en cruz no es un rechazo o 
desprecio a la Encarnación, sino llevar hasta las últimas consecuencias el va-
lor positivo del sacrificio «propter nos homines et propter nostram salutem»60.

De esta manera vemos como a la tríada «Encarnación - Muerte - Resu-
rrección de Cristo» corresponde en el cristiano, atendiendo a su relación con 
el mundo y las realidades terrenas, la tríada «recto uso de los bienes - renun-
cia - transfiguración».

La perfección evangélica consiste en la imitación de Cristo. En el confor-
mar la vida con Cristo, en la imitación y en el testimonio de la pobreza del 
Salvador, encuentran plenitud las precedentes consideraciones sobre el fun-
damento y sobre el sentido de la pobreza evangélica, llevada a cabo a partir 
de la justa relación con el mundo y las realidades terrenas.

4.	L a Iglesia, continuadora de la pobreza existencial de Cristo

La Iglesia vive más plenamente su identidad sirviendo a los pobres. Una 
Iglesia pobre al servicio de los últimos. El Papa Benedicto XVI, en su encí-
clica Deus caritas est, afirma: 

Con el paso de los años y la difusión progresiva de la Iglesia, el ejercicio de 
la caridad se confirmó como uno de sus ámbitos esenciales, junto con la ad-
ministración de los Sacramentos y el anuncio de la Palabra: practicar el amor 
hacia las viudas y los huérfanos, los presos, los enfermos y los necesitados de 
todo tipo, pertenece a su esencia tanto como el servicio de los Sacramentos y el 
anuncio del Evangelio. La Iglesia no puede descuidar el servicio de la caridad, 
como no puede omitir los Sacramentos y la Palabra (DCE 22).

60.	Cfr. M. COSTA, La povertà presbiterale, 252.
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Desde hace ya años, pero sobre todo a partir del Concilio Vaticano II, la 
Iglesia ha señalado y destacado la importancia del consejo evangélico de 
la pobreza, así como la predilección del Señor por los pobres y la preocu-
pación real por los más necesitados y por todos los que carecen de recursos 
materiales. La Iglesia ha puesto de relieve una y otra vez este deber que fluye 
directamente de la enseñanza de Jesús61.

Los fundamentos de la relación de la Iglesia con el mundo de los pobres 
son cristológicos. La Iglesia, por razón de su mismo ser, debe seguir el mis-
mo camino que siguió Jesús. De ahí que cualquier desviación en ese camino 
tiene siempre para la Iglesia un sentido de infidelidad a su ser más profundo. 
Es la asistencia del Espíritu de Jesús la que hace posible y urge, en todo mo-
mento, la realización de ese camino62.

La pobreza evangélica ha de ser una característica esencial de la Iglesia 
(cfr. LG 8), ya que esta tiene por misión continuar la acción salvífica de Cristo. 
Si afirmamos que la salvación ha brotado de la pobreza existencial de Jesús, el 
«pobre de Yahveh» por antonomasia, lo que ha pasado en la Cabeza tiene que 
pasar también en los miembros. Por lo mismo, la fidelidad de la Iglesia a su 
misión depende de su misma fidelidad al misterio del Cristo pobre63.

La Iglesia ha de ser la Iglesia de los pobres, en un doble sentido: en el 
de una Iglesia pobre y en el de una Iglesia para los pobres. Esto no significa 
que la Iglesia esté reservada solo a aquellos que sociológicamente viven una 
situación de pobreza material, sino que, teniendo como Jesús un amor prefe-
rencial por los pobres, debe continuamente descubrir la pobreza evangélica 
como una de sus notas constitutivas.

Decir que la «Iglesia es pobre», afirmarse y definirse «pobre», no pue-
de significar solo carencia de bienes, sino que, de la misma manera que en 
Cristo, esta pobreza debe significar una «kénosis» en la que la Iglesia se 
vacía de sí misma y de todo poder que no sea el poder de servir a todos los 
hombres, particularmente a los que carecen de poder. El poder en la Iglesia 
tiene su justificación única y exclusivamente en el servicio. El poder que no 
se traduzca en servicio es una usurpación, no vale en la Iglesia. La Iglesia 
radicalmente pobre, despojada de todo poder que no sea el poder de servir, 
vive en su vaciamiento, en su anonadamiento, en su particular «kénosis», la 
paradoja vivida por Cristo64. 

61.	Cfr. A. FUENTES, El sentido cristiano de la riqueza, 19.
62.	Cfr. J. LOSADA, La Iglesia y los pobres de hoy, in: Corintios XIII 117-118 (2006) 65.
63.	Cfr. J. ÁLVAREZ, Diversas formas de pobreza religiosa, 28.
64.	Cfr. Flp 2,6-11; cfr. J. LOSADA, La Iglesia y los pobres de hoy, 69-70.
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Por otro lado, si la Iglesia de Cristo es la «Iglesia de los pobres», esto 
significa, en clave apostólica, que –sin excluir a nadie del anuncio y el don 
de la salvación– esta debe mostrar una opción preferencial por evangelizar 
a los pobres, débiles y marginados, como signo distintivo que permita reco-
nocer a la verdadera Iglesia de Cristo, según el modelo dado por su Maestro 
mismo. Si la misión de la Iglesia es continuar la misión de Cristo; si Jesús 
es enviado por el Padre a evangelizar a los pobres y oprimidos, a lo perdido, 
a lo que no cuenta para el mundo, también la Iglesia debe tomar conciencia 
y sentirse responsable de evangelizar a los pobres. Si esa misión era para 
Jesús un signo de su identidad mesiánica, para la Iglesia lo es de su identi-
dad cristiana65. Esto exige a la Iglesia una actitud permanente de atención 
al mundo de los pobres. Ellos deben ser el horizonte y el término último de 
referencia de todas sus acciones66.

5.	F uentes del canon 282 y Magisterio previo al Vaticano II

Comenzamos nuestro análisis del íter de elaboración del canon 282 en la 
codificación vigente fijándonos en el CIC 17, como punto de partida necesa-
rio. La finalidad de este apartado y de los sucesivos es ayudarnos a compren-
der mejor el texto del canon 282, objeto principal de nuestro estudio.

5.1.	 Los cánones del Código del 1917

Dos cánones del CIC 17 son los que despiertan especial interés para noso-
tros. Se trata de los cc. 138 y 1473. Analizaremos en profundidad, sobre todo 
el c. 1473, por su estrecha relación con el actual c. 282 § 2.

Canon 138: Clerici ab iis omnibus quae statum suum dedecent, prorsus abstineant: 
indecoras artes ne exerceant; aleatoriis ludis, pecunia exposita, ne vacent; arma ne 
gestent, nisi quando iusta timendi causa subsit; venationi ne indulgeant, clamoro-
sant antem nunquam exerceant; tabernas aliaque similia loca sine necessitate aut 
alia iusta causa ab Ordinario loci probata ne ingrediantur 67.

65.	Cfr. Mt 11,5; cfr. J. LOSADA, La Iglesia y los pobres de hoy, 79.
66.	Cfr. FRANCISCO, Exh. apost. Evangelii gaudium (24.11.2013), n. 42.
67.	CIC 17, c. 138: Deben los clérigos abstenerse en absoluto de todas aquellas cosas que 

desdicen de su estado: no ejercerán profesiones indecorosas; no se darán a los juegos de azar 
en los que se arriesgue el dinero; no llevarán armas, si no existe fundada razón de temer; no 
se entregarán a la caza y jamás practicarán la clamorosa; no entrarán en las tabernas ni en 
otros lugares semejantes sin necesidad u otra justa causa aprobada por el ordinario del lugar 
(L. MIGUÉLEZ - S. ALONSO - M. CABRERO, Código de Derecho Canónico [1917], Ma-
drid 2009, 62).
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Canon 1473: Etsi beneficiarius alia bona non beneficialia habeat, libere uti frui 
potest fructibus beneficialibus qui ad eius honestam sustentationem sint necessarii; 
obligatione autem tenetur impendendi superfluos pro pauperibus aut piis causis, 
salvo praescripto c. 239 § 1, 19 68.

El CIC 17, c. 138 es fuente del c. 282 § 1 del CIC 83, y el c. 1473 del CIC 
17 es fuente del c. 282 § 2 del CIC 83, y por lo tanto están en estrecha relación 
unos con los otros.

En la codificación de 1917 se exhorta fuertemente a los clérigos sobre 
el deber que tienen de llevar una vida como reclama su ministerio69, una 
vida más santa que los seglares, ya que deben sobresalir como modelos de 
virtud y de buenas obras. Si bien es cierto que el Código anterior invita al 
clérigo a vivir en cierta manera la pobreza evangélica, creemos –siguiendo 
la opinión de Adolfo Zambon– que falta en el desarrollo de estos cánones la  
invitación a la simplicidad de vida, al desapego de los bienes terrenales y 
la exhortación a los clérigos a que huyan de la avaricia y de todo aquello que 
parezca lujo y vanidad70. Pienso que estos cánones no son suficientes para 
propiciar en el clérigo una vivencia plena del consejo evangélico de la po-
breza. Como veremos más adelante, esto será desarrollado posteriormente 
por el Magisterio.

Mayor interés tiene para nosotros el CIC 17, c. 1473, ya que es el inicio 
de una cierta sistematización en referencia a lo que fue catalogado como 
peculium clericorum, tema central y clave para poder aterrizar en normas 
concretas la vivencia por parte de los clérigos –sobre todo de los sacerdotes 
seculares– de la pobreza evangélica y que esta no se quede en una bonita invi-
tación piadosa, sino que se pueda llevar de una manera objetiva a la práctica.

Se indica con el término peculium el conjunto de bienes que el filius fa-
miliae tiene por cuenta propia, separado de los bienes del padre. A partir de 
esto, el peculium clericorum indica los bienes privados del clérigo, es decir, 
lo que pertenece al clérigo como propio, distinto de los bienes de la Iglesia, 
de los bienes eclesiásticos71.

68.	CIC 17, c. 1473: Aun cuando el beneficiario tenga otros bienes no beneficiales, puede 
disponer libremente de los frutos del beneficio que sean necesarios para su decoroso sustento; 
pero queda con la obligación de aplicar los sobrantes a favor de los pobres o de las causas 
pías, salvo lo que prescribe el c. 239 § 1, 19 (Ibid., 573).

69.	Cfr. CIC 17, c. 124.
70.	Sobre todo en los cc. 134; 136-139; 142; cfr. A. ZAMBON, Il presbitero e i beni 

materiali: un rapporto scontato? Alcune riflessioni a partire dal can. 282 §  1, in: Quaderni di 
Diritto Ecclesiale 1/17 (2004) 88-89.

71.	Cfr. A. REIFFENSTUELL, Ius canonicum universum iuxta titulus decretalium in 
quaestiones distibuitum, Paris 1854, 209-210.
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Tradicionalmente, los bienes privados del clérigo se dividen en cuatro ti-
pos, según la forma en que se hayan adquirido: bienes patrimoniales, cuasi-
patrimoniales o industriales, parsimoniales y beneficiales. Por patrimoniales 
se entiende aquellos bienes adquiridos por herencia, donación o ejercicio de 
un arte o industria profanos, de la misma forma que los puede adquirir cual-
quier seglar. Los cuasipatrimoniales son aquellos adquiridos por el ejercicio 
de algún trabajo espiritual y de funciones eclesiásticas independientemente 
del beneficio (predicaciones, estipendios, administración de sacramentos y 
sacramentales, etc.). Los parsimoniales son aquellos bienes que, por vivir con 
más estrechez de lo que pide su condición, son ahorrados como previsión de 
futuros gastos (enfermedad, ancianidad, etc.), siempre teniendo presente un 
honesto sustentamiento, no el enriquecerse. Los beneficiales son percibidos a 
causa de la dote del beneficio72. Es necesario apuntar que el sistema beneficial 
estuvo vigente en la Iglesia hasta el Concilio Vaticano II, que lo rechazó. Este 
rechazo se plasmó en la Codificación de 1983, como veremos después.

Una vez aclarados estos conceptos clave, leyendo atentamente el CIC 17, 
c. 1473 observamos como, aunque un beneficiado posea bienes de las tres 
primeras clases, puede tomar de los últimos la porción conveniente para su 
decoroso sustento, igual que si no tuviera otros ingresos. Se entiende por de-
coroso sustento todo aquello que necesita el clérigo para su alimento y vestido, 
enseres y libros, con arreglo a su persona y dignidad.

Por lo tanto, se extrae del canon en cuestión que el clérigo puede usar en 
cualquier modo –también profano y siempre, claro está, que sea honesto y no 
escandalice al pueblo de Dios– sus bienes patrimoniales, cuasipatrimonales y 
parsimoniales; no así los beneficiales. En referencia a los bienes beneficiales 
superfluos a su honesto sustentamiento, el clérigo tiene obligación de usarlos 
en favor de los pobres o de causas pías, como ya había afirmado el concilio de 
Trento y después citará en nota el decreto conciliar Presbyterorum ordinis73.

Pero ¿qué debemos entender por superfluo? Siguiendo a Faltin, se pueden 
individuar tres criterios: aquello que se usa para fines ilícitos, como los lujos 
mundanos y los banquetes excesivos; aquello que se usa para enriquecer a 
los parientes; y aquello que sirve para satisfacer las propias aficiones, gustos 
y caprichos en vez de las necesidades de la Iglesia74.

72.	Cfr. F. SCHMALZGRUEBER, Ius Ecclesiasticum Universum. Brevi methodo ad 
discentium utilitatem explicatum seu lucubrationes canonicae in quinte libros Decretalium 
Gregorii IX, vol. III, Romae 1844, 462s; F. X. WERNZ, Ius decretalium, vol. III, 1908, 191s.

73.	Cfr. CONCILIO TRIDENTINO, ses. 25, decr. De reformatione, 1; PO 17.
74.	Cfr. D. FALTIN, De obligationes impendenti fructus beneficii superfluos pro paupe-

ribus at piis causis, Romae 1963, 88.
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Parece claro que el CIC 17, c. 1473 no deja a la libre elección el dar o no 
lo superfluo de los bienes beneficiales, sino que es una obligación que urge 
cumplir. Lo que sí deja a libre elección el canon son los pobres o la causa pía a 
los que irán destinados estos bienes. También se deja a discreción del clérigo 
la determinación del tiempo, es decir, el cuándo y el cómo darlos, aunque es 
preferible que no se demore mucho75.

Por último, podemos preguntarnos cuál es el fundamento de tal obligación 
a los clérigos. ¿Es el derecho divino, o es simplemente una disposición po-
sitiva del derecho eclesiástico? Vemos básicamente dos posturas contrarias: 
según la opinión de Reiffenstuel, esta obligación es de derecho divino y deriva 
ex virtute iustitiae, por lo que impera la obligación de restituir aquello que no 
se ha dado de manera legítima, ya que realmente no se tiene el dominio sobre 
estos bienes, sino una simple administración76; en cambio, Schmalzgrueber 
sostiene que es un simple precepto positivo de la Iglesia, que se funda en que 
la misma Iglesia quiere hacer mejor el culto divino, facilitar la disciplina del 
clero y aumentar la honestidad de vida y la santidad de sus ministros, así como 
buscar la edificación de todos los fieles, especialmente de los pobres. Ahora 
bien, aunque sea un precepto de derecho eclesiástico, Schmalzgrueber sostie-
ne que quien no cumple con esta obligación comete pecado mortal77.

Entre la gran mayoría de comentadores del CIC 17 –Capello, De Meester, 
Regatillo, Sipos y Wernz, entre otros– vence la opinión de Schmalzgrueber. 
Por lo tanto, es de opinión común entre estos la que afirma que el precepto 
de dar lo superfluo de los bienes beneficiales deriva de una ley eclesiástica78. 
Nos sumamos a lo que es opinión común de la gran mayoría de canonistas: 
sostenemos que la obligación de restituir lo superfluo de los bienes benefi-
ciales es de derecho eclesiástico y no de derecho divino.

5.2.	 Desde el Código de 1917 hasta el Concilio Vaticano II

En el período que va desde la promulgación del CIC 17 hasta el Concilio 
Vaticano II, encontramos tres documentos de Magisterio pontificio –dos en-
cíclicas y una exhortación apostólica79– de especial interés para nosotros, ya 

75.	Cfr. G. STOCCHIERO, Il beneficio ecclesiastico, I, Vincenza 1942, 301.
76.	Cfr. A. REIFFENSTUEL, Ius canonicum, 220.
77.	Cfr. F. SCHMALZGRUEBER, Ius Ecclesiasticum Universum, 473-479.
78.	A. ZAMBON, Il consiglio evangelico della povertà nel ministero e nella vita del 

presbitero diocesano, Roma 2002, 167-168.
79.	Cfr. PÍO XI, Enc. Ad catholici sacerdotii (20.XII.1935) in: AAS 28 (1936) 5-53; PÍO 

XII, Exh. apos. Menti nostrae (23.9.1950) in: AAS 42 (1950) 657-702; JUAN XXIII, Enc. 
Sacerdotii nostri primordia (1.8.1959) in: AAS 51 (1959) 545-579.
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que no solo tratan el argumento de la libertad que deben tener los sacerdotes 
con relación a los bienes materiales, sino que abordan también directamente 
el argumento de la pobreza en referencia a los sacerdotes seculares, y no solo 
a los religiosos80.

5.2.1.	 La encíclica «Ad catholici sacerdotii» de Pío XI

Podemos observar que es intención del Santo Padre Pío XI ofrecer a todos 
los cristianos, pero de manera especial a los que se preparan para tan sublime 
oficio sagrado, una encíclica que desarrolle los aspectos más fundamentales 
de la teología del sacramento del Orden. El sacerdote, que es alter Christus, 
está llamado a luchar por llevar una vida santa a imitación de Cristo, para 
así poder ser fiel reflejo suyo: «Los que no son santos no deben manejar las 
cosas santas»81. 

Los números de la encíclica más importantes e interesantes para nuestro 
estudio son el 39 y el 40, en los cuales habla directamente de la relación entre 
sacerdote y pobreza.

El número 39 exhorta encarecidamente a los sacerdotes a vivir la pobreza 
evangélica: 

No menos que por la pureza debe distinguirse el sacerdote católico por el de
sinterés. En medio de un mundo corrompido, en que todo se vende y todo se 
compra, ha de mantenerse limpio de cualquier género de egoísmo, mirando 
con santo desdén toda vil codicia de ganancia terrena, buscando almas, no 
riquezas; la gloria de Dios, no la propia82.

Invita el Papa al desapego de los bienes materiales que debe tener el sacer
dote, puesto que su mayor riqueza es Dios mismo y su mayor recompensa, 
acumular tesoros para el cielo. El sacerdote que está apegado a los bienes 
materiales, a las riquezas de este mundo o al dinero, es un antitestimonio 
para el Pueblo santo de Dios. Además, apostilla que la codicia es la puerta 
para un sinfín de pecados. Esto no quiere decir que los sacerdotes no reciban 
un honesto sustentamiento como compensación al ejercicio de su ministerio 
sacerdotal para que puedan vivir dignamente, aunque teniendo claro que su 
mayor recompensa es el Reino de los Cielos.

El número 40 hace referencia a la dimensión ministerial de la pobreza y a la 
atención particular por los pobres. El sacerdote debe tener un cuidado especial 

80.	Cfr. A. ZAMBON, Il presbitero, 89-91; Id., Il consiglio, 134-138.
81.	PÍO XI, Ad catholici sacerdotii 26 y 30.
82.	Ibid., 39.
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por los pobres, que son los preferidos del Señor. La vivencia de la pobreza 
es indispensable para ablandar el corazón del sacerdote y para que así pueda 
abrirse a todos los hombres y tener compasión de los que sufren:

Al contrario, el desinterés sincero gana para el sacerdote las voluntades de to-
dos, tanto más cuanto que a este desapego de los bienes de la tierra, cuando pro-
cede de la fuerza íntima de la fe, va siempre unida una tierna compasión para 
con toda suerte de desgraciados, la cual hace del sacerdote un verdadero padre 
de los pobres que, acordándose de las conmovedoras palabras de su Señor: «Lo 
que hicisteis a uno de estos mis hermanos más pequeños a mí me lo hicisteis», 
con singular afecto reconoce, reverencia y ama al mismo Jesucristo83.

Como se observa, el número 39 de la encíclica pone el acento en el as-
pecto antropológico y cristológico del sacerdote, y el número 40 subraya el 
plano ministerial, de entrega y servicio concreto a los pobres.

5.2.2.	 La exhortación apostólica «Menti nostrae» de Pío XII

Un segundo documento importante del período preconciliar es la exhor-
tación apostólica Menti nostrae de Pío XII, que invita fervientemente a los 
sacerdotes a imitar a Cristo obediente, casto y pobre. 

Exhorta a los sacerdotes al desapego de las cosas mundanas y a trabajar 
solo por la gloria de Dios: «Que esta actividad vuestra tenga siempre por ob-
jeto no las cosas terrenales y caducas, sino las eternas. Ideal de los sacerdotes 
que aspiren a la santidad debe ser este: el trabajar únicamente por la gloria de 
Dios y la salvación de las almas»84.

Recuerda el Papa que la vivencia del celibato y de la obediencia deben ir 
unidas inexorablemente a la vivencia de la pobreza evangélica. Si el sacerdo-
te está llamado a ser fiel reflejo de Jesucristo, a imitarlo y a seguir sus huellas, 
no solo debe ser casto y obediente, sino también pobre.

Su corazón debe estar desapegado de las cosas terrenales: «Una y otra 
vez os exhortamos, amados hijos, a que no améis demasiado las cosas cadu-
cas y perecederas de este mundo»85. 

De suma importancia es la referencia que hace el Papa a los sacerdotes 
seculares. Aunque estos no hacen voto de pobreza como los sacerdotes re-
gulares, los cita especialmente y los insta encarecidamente a vivir la pobreza 
evangélica: «Aun los mismos sacerdotes seculares, que no hacen profesión 

83.	Ibid., 40.
84.	Menti nostrae, II.
85.	Ibid., I.
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de pobreza por voto especial, deberán conducirse por un amor a la pobre-
za»86. Para ello, Pío XII da algunos consejos notables:

Que se muestre claro, así en su vida –sencilla y modesta–, como en su habita-
ción –sin suntuosidad– y en su largueza generosa para con los pobres. Y, sobre 
todo, se abstengan de participar en las empresas económicas, que los apartarán 
del cumplimiento de sus deberes pastorales y harán disminuir la consideración 
de los fieles hacia ellos. Porque el sacerdote, obligado como está a procurar 
por todos los medios la salvación de las almas, debe considerar como suya 
aquella sentencia del apóstol san Pablo: «No busco vuestras cosas, a vosotros 
busco» (2Cor 12,14)87.

Esta invitación que hace el Papa a los sacerdotes a vivir la pobreza evan-
gélica va unida a su preocupación para que estos tengan un honesto sustenta-
miento y no pasen penurias ni vivan míseramente, sobre todo en el contexto 
histórico que escribe esta exhortación, justo después de la Segunda Guerra 
Mundial, que dejó una situación económica precaria y muy desigual que 
afectó también al clero. Así como su preocupación por que no solo no les fal-
te lo necesario a los sacerdotes, sino que además todos ellos tengan asistencia 
sanitaria, especialmente los enfermos y ancianos88.

5.2.3.	 La encíclica «Sacerdotii nostri primordia» de Juan XXIII

Escrito en el centenario de la muerte del santo cura de Ars, san Juan María 
Vianney, este texto magisterial retoma las enseñanzas de sus dos predeceso-
res –Pío XI y Pío XII– y exhorta a los sacerdotes a ponerlas en práctica.

Juan XIII, tornando a lo dicho por Pío XII89, señala un aspecto impor-
tantísimo para nuestro estudio: que el sacerdote no está llamado a observar 
los consejos evangélicos por derecho divino, es decir, que la naturaleza in-
trínseca del ministerio no exige a los sacerdotes hacer votos de obediencia, 
castidad y pobreza. Ahora bien, esto no implica que los sacerdotes no tengan 
la obligación moral de vivir estos consejos evangélicos: «Si para alcanzar 
esta santidad de vida no se impone al sacerdote, en virtud del estado cleri-
cal, la práctica de los consejos evangélicos, ciertamente que a él y a todos  
los discípulos del Señor se le presenta como el camino real de la santifica-
ción cristiana»90.

86.	Ibid., I.
87.	Ibid., I.
88.	Ibid., III.
89.	Cfr. PÍO XII, Aloc. Annus sacer (8.12.1950), in: AAS 43 (1950), n. 10.
90.	JUAN XXIII, Enc. Sacerdotii nostri primordia (1959), in: AAS 51 (1959) 545-579, I.
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En este contexto, y poniendo como ejemplo al santo cura de Ars, el Papa 
afronta los consejos evangélicos de obediencia, castidad y pobreza. De espe-
cial interés para nuestro estudio es la primera parte de la encíclica. En ella, el 
Papa hace una encarecida invitación a los sacerdotes a observar cómo san Juan 
Maria Vianney –emulando a san Francisco de Asís– vivió la pobreza evangé-
lica y a imitar su ejemplo. Subraya especialmente dos aspectos: el completo 
desapego de las cosas mundanas y la apertura a abrazar todas las miserias91.

Juan XIII exhorta a los sacerdotes a vivir en libertad interior y a que no 
se apeguen a los bienes que poseen legítimamente: «Si los hay que legíti-
mamente poseen bienes personales, que no se apeguen a ellos»92. Y, por otra 
parte, les recuerda, apoyándose en el CIC 17, la obligación que tienen de dar 
lo sobrante de los beneficios eclesiásticos a los pobres y a causas piadosas: 
«Recuerden, más bien, la obligación enunciada en el Código de Derecho 
Canónico, a propósito de los beneficios eclesiásticos, de destinar lo sobrante 
para los pobres y las causas piadosas»93.

Siguiendo la línea de sus predecesores, Juan XXIII también deja claro 
que la vivencia de la pobreza sacerdotal nada tiene que ver con la miseria, 
haciendo énfasis en que «el obrero merece su salario». El sacerdote merece 
un honesto sustentamiento para que pueda vivir humildemente, pero a la vez 
dignamente. Por eso el Papa pide colaboración a todos los fieles, que ayuden 
con sus recursos al mantenimiento del clero.

Como conclusión de este apartado en el que hemos estudiado estos tres 
documentos papales, podemos notar que los años precedentes al Concilio 
Vaticano II fueron un período de reflexión y de profundización en la realidad 
de la pobreza y en cómo vivirla dentro del ejercicio del ministerio ordena-
do, así como un período que preparó el camino y condujo hasta el decreto 
conciliar Presbyterorum ordinis, de suma importancia para nuestro tema de 
estudio y que analizaremos a continuación.

5.3.	 El decreto conciliar Presbyterorum ordinis (PO 17)

Este decreto es el documento conciliar más importante con relación a 
nuestro tema de estudio. Especialmente su número 17 –fuente del c. 282–, 
donde trata de manera directa el consejo evangélico de la pobreza en la vida 
de los presbíteros. 

91.	Cfr. Ibid., I.
92.	Ibid., I.
93.	Ibid., I.
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PO 17 se estructura en cinco parágrafos que pueden ser fácilmente divi-
didos en tres puntos: la actitud que debe tener el sacerdote hacia el mundo y 
los bienes terrenos; el uso de los bienes terrenales por parte del presbítero; la 
encarecida recomendación a abrazar la pobreza voluntaria94.

5.3.1.	 La actitud que debe tener el sacerdote hacia el mundo y los bienes 
terrenos

Desde el inicio de este número 17, aparece una tensión entre la bondad 
de los bienes terrenales que son creados por Dios y, por tanto, dones para el 
ser humano: «Por la amigable y fraterna convivencia mutua y con los demás 
hombres, pueden aprender los presbíteros a cultivar los valores humanos y a 
apreciar los bienes creados como dones de Dios» (PO 17; cfr. GS 37)95, y 
la justa relación con el mundo presente, pues vivimos en el mundo pero no 
somos del mundo (cfr. Jn 14, 14-18)96: «Aunque viven en el mundo, sepan 
siempre, sin embargo, que ellos no son del mundo, según la sentencia del 
Señor, nuestro Maestro» (PO 17).

Los sacerdotes viven en medio de otros hombres como hermanos, no vi-
ven separados del pueblo de Dios ni aisladamente, sino que son elegidos de 
entre el pueblo santo para que se consagren totalmente a la obra a la que el Se-
ñor los llama (cfr. PO 3). Por eso el sacerdote está llamado a valorar de forma 
positiva los bienes terrenos, aunque sin olvidar que portamos con nosotros 
la corrupción del pecado y podemos desvirtuarlos de la finalidad para la que 
fueron creados97. Por esto el texto conciliar afirma que los sacerdotes deben 
relacionarse con ellos «libres de toda preocupación desordenada» (PO 17) y 
con la necesaria «discreción espiritual con que se halla la recta postura frente 
al mundo y a los bienes» (PO 17).

La discreción espiritual –que se entiende como la justa relación con el 
mundo y los bienes creados, usándolos rectamente según la voluntad de Dios 
y su específica misión– conduce al discernimiento del espíritu que sugiere el 
modo concreto de vivir en el mundo y de utilizar los bienes terrenales98. De ahí 

94.	Cfr. M. CAPRIOLI, Il decreto conciliare Presbyterorum ordinis, vol. II. Storia - ana-
lisi - dottrina, Roma 1990, 227.

95.	Cfr. Ibid., 227-228; G. CASALI, L’ordine dei presbiteri. Meditazioni per sacerdoti sul 
decreto conciliare Presbyterorum ordinis, Firenze 1966, 116.

96.	Cfr. M. CAPRIOLI, Il decreto conciliar, 228-229.
97.	Cfr. V. DE PAOLIS, I beni temporali della Chiesa, Bologna 1995, 22.
98.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 62; G. GIAQUINTA, Alle sorgenti della spiritualità 

sacerdotale. Commento al decreto Presbyterorum ordinis sul ministero e la vita sacerdotale, 
Roma 1966, 321.
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que a los sacerdotes les sea «necesario, con todo, que examinen a la luz de la fe 
todo lo que se les presenta, para usar de los bienes según la voluntad de Dios 
y dar de mano a todo cuanto obstaculiza su misión» (PO 17).

Esta actitud del presbítero con el mundo y la realidad creada se mostra-
rá en acciones concretas de desprendimiento y recto uso de los bienes, así 
como en la decisión de abrazar la pobreza voluntaria.

5.3.2.	 El uso de los bienes terrenales por parte del presbítero

El texto conciliar da muchas indicaciones útiles y prácticas a quienes 
ejercen el ministerio sacro para que hagan un buen uso de los bienes terre-
nales. Hace una importantísima distinción entre los bienes eclesiásticos pro-
piamente dichos, es decir, aquellos que pertenecen en propiedad a la Iglesia, 
pero que a veces son administrados por sacerdotes, y los bienes privados que 
el sacerdote recibe por el ejercicio de su ministerio99.

Los bienes eclesiásticos deben ser administrados por los sacerdotes «se-
gún las normas de las leyes eclesiásticas, con la ayuda, en cuanto sea posi-
ble, de expertos seglares, y destinarlos siempre a aquellos fines para cuya 
consecución es lícito a la Iglesia poseer bienes temporales» (PO 17). Por 
eso, en el uso de tales bienes el sacerdote tendrá en cuenta no solo la natu-
raleza y los fines de los mismos bienes, sino también la conformidad con el 
Evangelio y la doctrina de la Iglesia: «Esto es, para el mantenimiento del 
culto divino, para procurar la honesta sustentación del clero y para realizar 
las obras del sagrado apostolado o de la caridad, sobre todo con los necesita-
dos» (PO 17). El sacerdote debe mostrar con su administración de los bienes 
eclesiásticos que no tiene su corazón apegado a los bienes de la Iglesia100. 
Por otro lado, la ayuda de los laicos expertos en la administración de los 
bienes eclesiásticos no es una novedad del Concilio, sino que se encontraba 
ya en el c. 1521 § 1 CIC 17101. 

Años más tarde, la exhortación apostólica Pastores dabo vobis, conti-
nuando con esta línea, afirmará:

Inserto en la vida de la comunidad y responsable de la misma, el sacerdote 
debe ofrecer también el testimonio de una total «transparencia» en la admi-
nistración de los bienes de la misma comunidad, que no tratará jamás como 
un patrimonio propio, sino como algo de lo que debe rendir cuentas a Dios y a 
los hermanos, sobre todo a los pobres. Además, la conciencia de pertenecer al 

99.	Cfr. M. CAPRIOLI, Il decreto conciliar, 229-230.
100.	Cfr. G. CASALI, L’ordine dei presbiteri, 119.
101.	Cfr. M. CAPRIOLI, Il decreto conciliar, 230.
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único presbiterio lo llevará a comprometerse para favorecer una distribución 
más justa de los bienes entre los hermanos, así como un cierto uso en común 
de los bienes (PDV 30).

En cuanto al uso de los bienes privados recibidos con ocasión del ejerci-
cio de algún oficio eclesiástico, sea por parte de los presbíteros, sea por parte 
de los obispos –ya que estos deben alentar a los presbiterios no solo con las 
palabras, sino también con las obras–, dice el texto conciliar:

Aplíquenlos, en primer lugar, a su honesto sustento y a la satisfacción de las 
exigencias de su propio estado; y lo que sobre, sírvanse destinarlo para el bien 
de la Iglesia y para obras de caridad. No tengan, por consiguiente, el benefi-
cio como una ganancia, ni empleen sus emolumentos para engrosar su propio 
caudal (PO 17).

Como observamos, PO 17 solo da una indicación de los bienes adquiri
dos por el ejercicio del ministerio. Acerca de los demás bienes privados po-
seídos por el presbítero, el texto no dice nada. Pero es fácil deducir que, 
respecto de estos bienes, sirve todo lo dicho en general sobre la actitud del 
sacerdote frente al mundo y a los bienes terrenos, así como la invitación que 
se hará seguidamente a abrazar la pobreza voluntaria102.

Por último, el documento conciliar recuerda e insiste en que el oficio ecle-
siástico no debe considerarse un medio para ganar dinero y enriquecerse: «No 
tengan, por consiguiente, el beneficio como una ganancia, ni empleen sus 
emolumentos para engrosar su propio caudal» (PO 17; cfr. PO 20). La preo-
cupación del Vaticano II no es nueva. En más de una ocasión el Magisterio 
ha exhortado a los sacerdotes a no enriquecerse con los bienes eclesiásticos, 
ni ellos mismos ni a sus familiares. Basta mirar la cita que hace el documento 
del Concilio de Trento que insta a los clérigos a no buscar su propio interés, ni 
la riqueza o el lujo, ni enriquecer a sus parientes, sino que orienten todos sus 
esfuerzos a la gloria de Dios y la salvación de las almas103.

Además, se repite con fuerza la prohibición de todo tipo de comercio: 
«Por ello los sacerdotes, teniendo el corazón despegado de las riquezas, han 
de evitar siempre toda clase de ambición y abstenerse cuidadosamente de 
toda especie de comercio» (PO 17). Se debe tener en cuenta que en tiempos 
del Concilio estaba todavía vigente la pena canónica de excomunión latae 
sententiae Apostolica Sedi speciali modo reservatae para aquellos sacerdotes, 

102.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 65; V. ROVERA, Contributo al rinnovamento delle 
strutture economiche della Chiesa, Milano 1971, 34.

103.	Cfr. CONCILIO TRIDENTINO, Ses. 25, decr. De reformatione, 1.
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religiosos y miembros de institutos seculares que directa o indirectamente 
hubieran ejercitado habitualmente el comercio de cualquier género, fuera en 
nombre propio o para otros104. Con el nuevo Código tal pena canónica cesó, 
pero el hecho se sigue contemplando como un delito que debe penalizarse de 
manera justa (cfr. c. 1392)105.

5.3.3.	 La encarecida recomendación a abrazar la pobreza voluntaria y a 
vivir el consejo evangélico de la pobreza

De la actitud que debe tener el sacerdote en la relación con mundo y la 
realidad creada y del recto uso que debe hacer de los bienes según el espíritu 
evangélico, nace la encarecida invitación del Concilio «a abrazar la pobreza 
voluntaria, para asemejarse más claramente a Cristo y estar más dispuestos 
para el ministerio sagrado» (PO 17).

Esta invitación debe hacerse desde el inicio de la formación sacerdotal, 
especialmente en los seminarios. De ahí que el decreto conciliar Optatam 
totius, en consonancia con ella, afirme:

Entiendan los alumnos con toda claridad que no están destinados al mando ni a 
los honores, sino que se entregan totalmente al servicio de Dios y al ministerio 
pastoral. Edúquense especialmente en la obediencia sacerdotal en el ambiente 
de una vida pobre y en la abnegación propia, de forma que se acostumbren 
a renunciar ágilmente a lo que es lícito, pero inconveniente, y asemejarse a 
Cristo crucificado (OT 9).

Podemos decir que encontramos en el texto conciliar tres motivaciones 
principales para vivir esta pobreza voluntaria106:

–En primer lugar, se destaca el seguimiento y conformación con Cristo: 
«Para asemejarse más claramente a Cristo y estar más dispuestos para el mi-
nisterio sagrado. Porque Cristo, siendo rico, se hizo pobre por nosotros, para 
que fuéramos ricos con su pobreza (cfr. 2Cor 8,9)» (PO 17).

–En segundo lugar, la gratuidad y disponibilidad para el ejercicio del mi-
nisterio a ejemplo de los apóstoles que han transmitido la fe gratuitamente: 
«Y los apóstoles manifestaron, con su ejemplo, que el don gratuito de Dios 
hay que distribuirlo gratuitamente, sabiendo vivir en la abundancia y pasar 
necesidad» (PO 17).

104.	Cfr. S.C. CONCILII, Decretum de vetita Clericis et Religiosis negotiatione et mer-
catura (22.3.1950), in : AAS 42 (1950) 330-331.

105.	Cfr. M. CAPRIOLI, Il decreto conciliar, 231.
106.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 63; M. CAPRIOLI, Il decreto conciliar, 232.
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–Y por último, el testimonio de una vida pobre en medio del pueblo de 
Dios, recomendando un cierto uso común de los bienes a imitación de la Igle-
sia primitiva: «Incluso una cierta comunidad de bienes, a semejanza de la que 
se alaba en la historia de la Iglesia primitiva, prepara muy bien el terreno para 
la caridad pastoral; y por esa forma de vida pueden los presbíteros practicar 
laudablemente el espíritu de pobreza que Cristo recomienda» (PO 17).

Destacamos, en fin, la llamada del Concilio tanto a los presbíteros como 
a los obispos de evangelizar y asistir a los pobres.

5.4.	 El Magisterio posconciliar hasta la promulgación del Código de 1983

En este período que va desde el Concilio Vaticano II hasta la promulga-
ción del CIC 83 se inserta el magisterio de Pablo VI. Analizando su pensa-
miento sobre nuestro tema, podemos decir que para él la pobreza presbiteral 
tiene una triple dimensión: cristológica, eclesial y ministerial.

El aspecto cristológico guarda relación con la pobreza de Cristo: el sacer
dote debe ser pobre como Cristo. El aspecto eclesiológico guarda relación 
con una Iglesia llamada a vivir la pobreza y a atender de manera predilecta a 
los pobres, a imagen de su Cabeza, que es Cristo. La llamada a vivir la pobre-
za colectiva en la Iglesia es indispensable como testimonio de credibilidad a 
la hora de anunciar la buena noticia a toda la humanidad. El aspecto ministe-
rial de la pobreza evangélica guarda relación con la entrega de la propia vida 
que hacen los sacerdotes para servir a Dios y a su Iglesia, principalmente en 
el anuncio del Evangelio y la administración de los sacramentos. De ahí que 
la prosperidad económica, el apego a los bienes y la comodidad son tenta-
ciones de las que huir para no vivir esclavo de los placeres mundanos y los 
bienes terrenales ni desatender la propia misión107.

En el pontificado de Pablo VI encontramos otro texto importante para 
nuestro tema –ya que es fuente del c. 282–. Se trata del documento del Sínodo 
de obispos Ultimis temporibus sobre el sacerdocio ministerial, del 30 de no-
viembre de 1971. Este constituye el tercer Sínodo de obispos después de que 
Pablo VI los instituyera en 1965 con el motu proprio Apostolica sollicitudo, e 
intenta dar una respuesta a la crisis de identidad del sacerdote que se produce 
después del Concilio Vaticano II, así como reflexionar sobre la misión que 
le corresponde al Pueblo de Dios en la promoción de la justicia en el mundo, 
que es deber de todos los cristianos en fidelidad al Evangelio.

107.	Cfr. Ibid., 133; A. ZAMBON, Il presbitero, 94-96.
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6.	A nálisis y comentario del canon 282

En este estudio sobre el consejo evangélico de la pobreza en la vida y el 
ministerio del presbítero, el canon central y del que no podemos prescindir 
es el 282.

6.1.	 Tabla comparativa de las etapas de elaboración del canon 282 108

Coetus studiorum  
de sacra hierarchia

Populo Dei 142 1980 Schema  
Codicis 256

1982 Schema  
Codicis 285

§ 1. Spiritu paupertatis 
ducti, vitae simplicita-
tem colant et ab omni-
bus quae vanitatem sa-
piunt se abstineant

§ 2. Bona quae occasio-
ne exercitii ecclesiastici 
officii sibi comparant, 
clerici, provisa sua ex 
eis honesta sustentatio-
ne et officiorum proprii 
status adimpletione, ad 
bonum Ecclesiae opera-
que caritatis destinent. 
Caveant ne officium 
ecclesiasticum quaestui 
umquam habeant neve 
reditus ex eodem pro-
venientes in propriae 
rei familiaris amplifica-
tionem impendant

§ 1. Spiritu paupertatis 
ducti, clerici vitae sim-
plicitatem colant et ab 
omnibus quae vanitatem 
sapiunt se abstineant

§ 2. Bona quae occasione 
exercitii ecclesiatici offi-
cii sibi obveniunt quae
que, provisa sua ex eis 
honesta sustentatione et 
omnium officiorum pro
pii status adimpletione, 
supersunt, ad bonum Ec- 
clesiae operaque cari
tatis destient; caveant 
ne officium ecclesiasti-
cum quaestui umquam 
habeant neve reditus ex 
eodem provenientes in 
propiae rei familiaris am-
plificationem impendant 

§ 1. Clerici vitae 
simplicitatem colant 
et ab omnibus quae 
vanitatem sapiunt se 
abstineant

§ 2. Bona quae oc-
casione exercitii ec-
clesiatici officii sibi 
obveniunt quaeque, 
provisa sua ex eis 
honesta sustentatio-
ne et omnium offi-
ciorum propii status 
adimpletione, su-
persunt, ad bonum 
Ecclesiae operaque 
caritatis impendere 
velint

§ 1. Clerici vitae 
simplicitatem colant 
et ab omnibus quae 
vanitatem sapiunt se 
abstineant

§ 2. Bona quae oc-
casione exercitii ec-
clesiatici officii ipsis 
obveniunt quaeque, 
supersunt, provisa 
ex eis honesta sus-
tentatione et om
nium officiorum 
propii status adim-
pletione, ad bonum 
Ecclesiae operaque 
caritatis impendere 
velint

Comm. 16 (1984) 193 Comm. 14 (1982) 80-81 Schema CIC 80, 58; 
Relatio 1981, 68

Schema CIC 82, 49

6.2.	 El contenido del canon 282

El c. 282 § 1 afirma lo siguiente: Clerici vitae simplicitatem colant et ab 
omnibus quae vanitatem sapiunt se abstineant109. Presenta una doble reco-
mendación: una positiva de cultivar la sencillez y la simplicidad de vida, y 

108.	Utilizamos letra cursiva y negrita para resaltar las respectivas modificaciones de los 
diversos esquemas.

109.	CIC 83, c. 282 § 1: Los clérigos han de vivir con sencillez y abstenerse de todo 
aquello que parezca vanidad.
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otra negativa de alejarse de toda forma de vanidad. Por lo tanto, se invita los 
clérigos a llevar una vida austera, alejada de todo lo que signifique vanidad, 
prestigio o lujo.

Esta llamada a la simplicidad de vida y a evitar la vanidad, no es incom-
patible con que el clérigo posea bienes y reciba una remuneración honesta 
(cfr. cc. 281; 282 § 2). La misma condición secular de los clérigos implica 
que tengan bienes terrenos y que los usen. Ahora bien:

La retribución económica del servicio pastoral no responde exactamente al 
principio del equilibrio entre las prestaciones contractuales, en el marco de la 
justicia conmutativa. Semejante concepción, legítima y vigente en la sociedad 
civil, podría generar dentro de la Iglesia una mentalidad reivindicadora a ul-
tranza de los derechos, extraña por completo al Evangelio110.

Se debe tener presente que la simplicidad de vida tiene que ser enmarcada 
en un contexto histórico determinado, en el cual vive el clérigo. Así pues, en 
un determinado contexto y momento histórico o en un determinado lugar, un 
bien puede parecer lujoso o banal, mientras que, en otro, este mismo bien 
resulta necesario o, al menos, no superfluo. Basta mirar, por ejemplo, las 
diferencias económicas y sociales existentes entre los países desarrollados y 
los subdesarrollados111.

Es cierto que esta doble recomendación que hace el c. 282 § 1 no establece 
una obligación jurídica a la pobreza material112, es decir, no se exige en el 
canon el voto de pobreza a todos los clérigos; ahora bien, esto no quita que 
a los clérigos se les pida vivir el consejo evangélico de la pobreza. A esta 
disposición del c. 282 § 1 están sujetos todos los clérigos sin excepción, por 
lo tanto también los diáconos permanentes.

Vamos a apuntar ahora algunas dimensiones de la pobreza presbiteral que 
nos ayudarán a precisar qué entendemos por la vivencia del consejo evangéli-
co de la pobreza en el presbítero y, con ello, el contenido del canon113:

–Dimensión antropológica. En una sociedad como la nuestra, en la que 
tantas veces se valora al hombre más por lo que posee que por lo que esen-
cialmente es, el presbítero que vive el consejo evangélico de la pobreza es luz 

110.	J. DE OTADUY, Comentarios al c. 282, in A. MARZOA - J. MIRAS - R. RODRÍ-
GUEZ-OCAÑA (eds.), Comentario exegético al Código de Derecho Canónico, II/1, Pamplo-
na 2002, 358.

111.	Cfr. A. ZAMBON, Il presbitero, 101-102.
112.	Cfr. G. GHIRLANDA, Il diritto nella Chiesa mistero di comunione. Compendio di 

diritto ecclesiale, Roma 2017, 198; J. DE OTADUY, Comentarios, 357.
113.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 358-360 y 602-604.
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y testimonio para el mundo actual del justo valor que hay que dar a los bienes 
temporales. La vivencia de la pobreza evangélica, además, nos abre al otro y 
nos ayuda a ver al otro como un don de Dios para nuestra vida, no como un 
objeto de consumo o de satisfacción de nuestros deseos de placer. Los hom-
bres no están creados para ser esclavos de los bienes materiales, ni del trabajo 
o del dinero, ni tampoco para ser esclavos unos de otros. El hombre no ha de 
vivir para trabajar, sino que más bien debe trabajar para vivir honestamente y 
disfrutar de los bienes materiales en su justa proporción. Estamos llamados a 
utilizar los bienes materiales buscando el bien común y el progreso de todos 
los hombres, especialmente los más desfavorecidos.

–Dimensión teológica y trinitaria. La vivencia de la pobreza evangélica 
nos ayuda a ver que solo existe un sumo Bien, que es Dios. Todo lo demás es 
secundario. Los otros bienes adquieren su pleno significado a partir del único 
y verdadero Bien que es Dios mismo. La verdadera riqueza consiste en la po-
sesión del sumo Bien que es Dios. Por lo tanto, debemos utilizar los bienes en 
tanto en cuanto nos conduzcan a la posesión de ese sumo Bien. Además, Dios 
es en sí mismo un misterio de «kénosis», de vaciamiento radical, de donación 
total de sí y, por ello, de pobreza también radical, de amor.

–Dimensión cristológica. En el centro de la pobreza evangélica se encuen-
tra la persona de Jesús. La pobreza evangélica es esencialmente sacramento, 
signo y presencia eficaz del seguimiento de Cristo pobre. Pues bien, el sacer-
dote está llamado a ser un reflejo fiel de Jesucristo, que siendo rico se hizo 
pobre (cfr. 2Cor 8,9), y por lo tanto debe imitar realmente a Cristo pobre.

–Dimensión eclesiológica. La pobreza evangélica tiene que ser una carac-
terística esencial de la Iglesia, puesto que esta tiene por misión continuar la 
acción salvífica de Cristo. El sacerdote vive profundamente insertado en el 
misterio de la Iglesia y, por lo tanto, está llamado a ser pobre como su Cabeza, 
que es Cristo, y a mostrar la predilección de Dios hacia todos los hombres, 
especialmente hacia los pobres, los preferidos del Señor.

–Dimensión ministerial. La pobreza es indispensable para el sacerdote, 
el cual debe dedicarse plenamente y sin límites al ejercicio de su ministerio, 
evitando que las distracciones terrenas y los negocios del mundo lo atrapen. 
Todas sus energías y sus esfuerzos deben ir encauzados hacia el ejercicio del 
ministerio sacerdotal en todas sus facetas, pero especialmente en la caridad 
pastoral hacia los fieles y en el anuncio incansable de la buena noticia y la ad-
ministración de los sacramentos, fuente inagotable de la gracia de Dios. Ade-
más, el alcance de la pobreza evangélica en la vida y ministerio del sacerdote 
también es signo de la gratuidad de Dios, pues la salvación es un don gratuito 
de Dios. Por lo tanto, todo aquello que representa un obstáculo a esta gratuidad 
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divina, como la tentación de la prosperidad económica y el enriquecimiento 
personal mediante el ejercicio del ministerio, debe ser desechado.

–Dimensión profética. El testimonio de vida del sacerdote que abraza el 
consejo evangélico de la pobreza es un anuncio profético para la humanidad, 
por cuanto le presenta a Dios como el verdadero Bien, y además es una de-
nuncia para esta sociedad consumista e individualista en la que vivimos, que 
absolutiza e idolatra la riqueza.

–Dimensión escatológica. El sacerdote que vive la pobreza evangélica 
es signo y testigo de una anticipación de la vida celestial en la vida terrena, 
que no puede hallar en sí misma su perfección, sino que debe orientarse 
cada vez más a la vida eterna, un futuro ya presente, en germen, en la gracia 
generadora de esperanza. La vivencia de la pobreza evangélica proporciona 
un tesoro en el cielo114.

El c. 282 § 2 afirma: Bona, quae occasione exercitii ecclesiastici officii 
ipsis obveniunt, quaeque supersunt, provisa ex eis honesta sustentatione et 
omnium officiorum proprii status adimpletione, ad bonum Ecclesiae opera-
que caritatis impendere velint 115. Es una clara invitación a los clérigos a des-
tinar lo superfluo de aquellos bienes que reciben por el ejercicio de un oficio 
eclesiástico al bien de la Iglesia y a obras de caridad (cfr. c. 1254). 

Pero ¿impone el canon una obligación jurídica, o solamente hace una re-
comendación? Si bien para algunos –Mogavero, Rovera116– se trata de una 
verdadera obligación, para otros –Ghirlanda, Perlasca, De Otaduy117– se trata 
de una exhortación más moral que jurídica, debida a la fórmula impendere 
velint. Sea como fuere, creo que es bueno apuntar que el que sea una invita-
ción o una exhortación no significa disminuir el significado y la urgencia que 
tienen los presbíteros de llevarla a cabo118. Lo que sin duda deja el canon a libre 
elección del clérigo es de qué forma y a quién destinar esos bienes superfluos: 

114.	Cfr. JUAN PABLO II, Audiencia general (8.2.1995).
115.	CIC 83, c. 282 § 2: Destinen voluntariamente al bien de la Iglesia y a obras de caridad 

lo sobrante de aquellos bienes que reciben con ocasión del ejercicio de un oficio eclesiástico, 
una vez que con ellos hayan provisto a su honesta sustentación y al cumplimiento de todas 
las obligaciones de su estado.

116.	Cfr. D. MOGAVERO, I ministri sacri o chierici, in: Il diritto nel mistero della Chie-
sa, vol. II. Il popolo di Dio. Stati e funzioni del popolo di Dio. Chiesa particolare e universale. 
La funzione di insegnare, Gruppo Italiano Docenti di Diritto Canonico, Roma 1990, 119; 
V. ROVERA, De estructuris, in: Periodica 60 (1971) 221.

117.	Cfr. G. GHIRLANDA, Il diritto nella Chiesa, 198-199; A. PERLASCA, Il concetto 
di bene ecclesiastico, Roma 1997, 374; J. DE OTADUY, Comentarios, 358.

118.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 124-125; P. ËRDO, Expressiones obligationis, in: 
Periodica 76 (1987) 27.
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«La decisión mediante la cual el clérigo elija los fines eclesiales o las obras de 
caridad con las que desea colaborar no puede resultar mediatizada por ninguna 
instancia exterior, sea esta el Obispo o la curia diocesana»119.

Es claro el canon a la hora de definir qué tipo de bienes del clérigo se trata: 
«Lo sobrante de aquellos bienes que reciben con ocasión del ejercicio de un 
oficio eclesiástico» (c. 282 § 2), es decir, los que se denominaban tradicional-
mente «bienes beneficiales» (cfr. CIC 17, c. 1473).

De esto se deriva que los bienes provenientes del ejercicio de un oficio 
eclesiástico jamás pueden ser usados para el enriquecimiento personal o fa-
miliar, ni para llevar una vida de lujo y vanidad. Dichos bienes tienen su ra-
zón de ser en el honesto sustentamiento de los ministros ordenados, para que, 
usando de ellos, puedan continuar desarrollando con plena disponibilidad su 
ministerio al servicio del pueblo santo de Dios.

6.3.	 Los bienes privados del clérigo que no contempla el canon 282

¿Qué podemos decir de los demás bienes que no nombra el canon? Los 
demás bienes que el clérigo posee o adquiere fuera del ejercicio de un oficio 
eclesiástico y que, por tanto, no entran en el contenido de este c. 282 § 2 
deben ser evaluados siguiendo la doctrina conciliar, como hemos visto en 
el análisis de PO 17, de acuerdo con la doctrina de Cristo y el ordenamiento 
de la Iglesia, teniendo siempre presente la invitación a abrazar la pobreza 
voluntaria. Esto quiere decir que el sacerdote debe vivir sin ostentación, aun 
cuando posea un patrimonio personal importante adquirido fuera del ejerci-
cio del ministerio, y ser generoso en el compartir sus bienes, también estos. 
El que un sacerdote reciba una gran suma de dinero –por ejemplo, debida a 
una herencia familiar– no legitima que lleve una vida lujosa y pomposa, ya 
que esto desdeciría su ministerio.

Desde esta perspectiva, debemos hacer una breve mención al c. 222, que 
señala el deber de todo el Pueblo de Dios de socorrer a los necesitados no solo 
con los bienes superfluos, sino incluso con los necesarios.

Observamos como el c. 222, colocado dentro de los deberes y derechos 
de todos los fieles cristianos, hace referencia a todo el pueblo santo de Dios, 
y por tanto también a los sacerdotes. Todos los christifideles son llamados a 
socorrer las necesidades de la Iglesia con respecto al culto divino, a las obras 
de apostolado y caridad –especialmente con los pobres– y al sustentamiento 
del clero (cfr. c. 1254 § 2).

119.	Cfr. J. DE OTADUY, Comentarios, 358.
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De este c. 222 deducimos que los sacerdotes no tienen solo el derecho a 
recibir de otros fieles lo necesario para el propio sustentamiento (cfr. c. 281), 
sino también el deber de socorrer a los fines propios de la Iglesia y a sus ne-
cesidades. Y no solo con lo superfluo, según el c. 282 § 2, sino que el c. 222 
§ 2 se aplica a todos los bienes del presbítero, no simplemente a los que haya 
obtenido por el ejercicio de un oficio eclesiástico. El sacerdote, por tanto, 
está llamado a asistir y ayudar a los fines y necesidades de la Iglesia no solo 
con lo superfluo, sino con todos sus bienes120.

Antes de acabar este apartado, considero interesante exponer una bre-
ve reflexión sobre el testamento. Parece claro que forma parte de una recta 
administración de los bienes personales el disponer de ellos por medio de 
testamento, y pese a que no existe obligación canónica de hacer testamento, 
pienso que es necesario que todos los sacerdotes que deseen vivir el consejo 
evangélico de pobreza lo hagan, para que quede de manifiesto que tanto en la 
vida como en la muerte somos del Señor (cfr. Rom 14,7-8).

Es cuando menos chocante que se imponga esta obligación a los religio-
sos (cfr. c. 668 § 1) y no a los clérigos seculares. En referencia a esto, son 
de especial interés dos documentos posteriores al CIC 83 que tratan explíci-
tamente el tema del testamento de los sacerdotes diocesanos. Me refiero al 
documento dirigido en particular a los sacerdotes diocesanos de las Iglesias 
dependientes de la Congregación para la evangelización de los pueblos121 y 
al documento emanado de la Conferencia episcopal italiana Sovvrenire alle 
necessità della Chiesa122, que destacan especialmente el deber de los sacer-
dotes diocesanos de hacer testamento.

120.	Cfr. A. ZAMBON, Il consiglio, 586-88.
121.	CPEP, Guía pastoral para los sacerdotes diocesanos de las Iglesias que dependen 

de la Congregación para la evangelización de los pueblos (1.10.1989), n. 28: «Testamento: 
entre los deberes relacionados con la justicia y la pobreza, está el de hacer a su debido tiem-
po un testamento escrito, depositándolo de preferencia en la curia diocesana. Ha de tenerse 
presente que en el testamento no se puede disponer de los bienes de la Iglesia, sino solo 
de los bienes personales. Preocúpense los sacerdotes por ayudar a la Iglesia y a los pobres 
también después de la muerte, y no permitan que sus bienes contribuyan al enriquecimiento 
de particulares».

122.	CEI, Sovvenire alle necessità della Chiesa (14.11.1988), n. 22d: «In questo contesto 
deve essere richiamato con forza il dovere di ciascun prete e di ciascun vescovo, tante volte 
ribadito dai sinodi diocesani, di fare testamento, depositandone copia presso la curia dio-
cesana o persona fidata, evitando così che i beni derivanti dal ministero, cioè dalla Chiesa, 
finiscano ai parenti per successione di legge; e di formulare le proprie volontà in coerenza 
con i valori sopra ricordati disponendo in favore della Chiesa dei beni di origine ministeriale 
e non temendo di ‘restituire’ alla Chiesa stessa l’incommensurabile ricchezza spirituale da 
essa ricevuta anche destinandole i propri beni personali».
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7.	C onclusión

El consejo evangélico de la pobreza requiere ser concretizado en una prác-
tica efectiva de la pobreza, para que no se quede en una mera y bonita teoría. 
Hemos de pasar de la pobreza evangélica afectiva a la pobreza evangélica 
efectiva, es decir, no solo debo desear vivir este consejo evangélico, sino que 
también he de poner los medios necesarios para llevarlo a la práctica de ma-
nera objetiva. El espíritu de pobreza debe manifestarse no solo a nivel interior, 
sino que ha de percibirse también a nivel exterior, en la vida y el ministerio 
de los clérigos. Para ello, y como conclusión de este artículo, propongo va-
rios consejos prácticos que pueden ayudar a los sacerdotes a vivir la pobreza 
evangélica efectiva.

1.	La obligación de residencia del presbítero diocesano, especialmente 
de los párrocos y los vicarios parroquiales (cfr. cc. 283; 533 § 1; 543 § 2; 550 
§ 1). Los sacerdotes han de vivir en una casa digna, acogedora y sobria, que 
normalmente es proporcionada por la diócesis. La obligación de residencia es 
una norma que ayuda a los sacerdotes a estar siempre disponibles y solícitos 
a las necesidades de sus fieles. El vivir entre el pueblo nos ayuda a participar 
de sus alegrías y sus sufrimientos desde el primer plano (cfr. GS 1).

PO 17 destaca la importancia de la residencia del presbítero, y no solo 
para cumplir con la obligación de residencia, sino también para hacer posible 
que la casa en la cual habiten los sacerdotes sea acogedora para todos, signo 
de disponibilidad para todos. Se trata, por lo tanto, de evitar, por una parte, el 
desorden, la suciedad y el abandono que la hagan poco acogedora; y, por otra, 
la ostentación y la riqueza que espante a los fieles, especialmente a los pobres, 
y que coloque al sacerdote en una posición de superioridad material, que des-
dice en todo momento su predicación de la buena noticia y que puede dar la 
impresión de que usa el ministerio para buscar el enriquecimiento personal. 
Es importante no solo atender a cómo vivimos, sino también a dónde vivimos. 
Nuestro estilo de vida pobre debe ir en consonancia con el lugar donde vivi-
mos, para que no se produzca una incoherencia de vida.

2.	El estilo de vida personal del sacerdote. La elección de los medios de 
transporte o del tipo de automóvil, el uso de dispositivos electrónicos (or-
denadores, tabletas, teléfonos móviles, etc.), la adquisición del mobiliario 
doméstico, el modo y el estilo de disfrutar de los tiempos de reposo y vaca-
ciones, deben guiarse por la simplicidad, excluyendo el lujo. También se han 
de excluir los gastos superfluos que puedan poner en entredicho el propio 
ministerio ante el pueblo de Dios y provocar escándalo (restaurantes lujosos, 
aficiones costosas, estar a la última moda en todo, etc.).
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3.	Favorecer un estilo de vida sacerdotal fraterno. Un estilo de vida pobre 
asumido por el clérigo favorece un estilo de vida fraterno con mis hermanos 
sacerdotes (cfr. c. 280). Estamos llamados a compartir nuestra vida y nuestra 
vocación, que no se reflejan en una existencia individualista, egoísta, apartada 
de los demás. El otro es siempre una ganancia para nosotros, pero todavía más 
el hermano sacerdote, pues unidos mediante el sacramento del Orden com-
partimos la misma misión y participamos del mismo presbiterio. El sacerdote 
que se deja seducir por las riquezas y los bienes terrenales siempre verá al 
otro como un enemigo, un contrincante, uno que me hace la competencia. 
Nunca sus relaciones serán libres ni sanas, y nunca se sentirá a gusto entre sus 
hermanos sacerdotes, ya que la calidad de sus relaciones pasará por el filtro de 
la economía y del egoísmo de una vida centrada en sus preferencias y gustos, 
y no por el de la caridad pastoral y presbiteral. El gran peligro que se corre al 
vivir así el ministerio es que el sacerdote acabe quedándose solo, puesto que 
no sabe construir verdaderas amistades sacerdotales ni laicales, dado que su 
corazón no está movido por un amor desinteresado hacia los demás, sino por 
el afán egoísta del beneficio y el enriquecimiento personal, aun a costa de los 
demás en muchos casos.

4.	El uso de los bienes personales y la gestión de los ahorros. Es cierto 
que la pobreza evangélica, como ya hemos explicado, no requiere un despre-
cio al dinero o a los bienes materiales. Pero tanto el dinero como los bienes 
materiales deben servirle al sacerdote para vivir dignamente y llevar a cabo 
su misión, no para enriquecerse. El sacerdote que mantiene una justa rela-
ción con los bienes materiales y con el dinero se convierte en antorcha que 
ilumina y orienta este mundo tan materialista y consumista hacia el supremo 
Bien que es Dios.

Por otro lado, está claro que los sacerdotes tienen derecho a disponer de 
una cuenta corriente con ahorros de cara al futuro. Ahora bien, estos ahorros 
deben ser comedidos. Es un escándalo que un sacerdote guarde en la cuenta 
bancaria una gran suma de dinero. Es cierto que los sacerdotes deben ahorrar 
algo de dinero para el futuro inmediato, porque siempre pueden surgir im-
previstos. Pero no debemos olvidar que es la Iglesia, como buena madre, la 
que tiene el deber de cuidar que a los sacerdotes, sobre todo a los ancianos y 
enfermos, no les falte lo necesario para vivir digna y honradamente.

5.	La importante distinción entre bienes eclesiásticos y bienes privados. 
Los bienes eclesiásticos son todos los bienes temporales que pertenecen a 
la Iglesia universal (cfr. c. 1257 § 1), y por lo tanto jamás pueden ser consi-
derados como bienes privados del clérigo. Es un pecado gravísimo utilizar 
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los bienes eclesiásticos para el enriquecimiento personal o familiar. Deben 
estar bien diferenciados los bienes eclesiásticos de los bienes privados del 
clérigo. Por eso, es una locura guardar en una misma cuenta bancaria bienes 
privados junto a bienes eclesiásticos.

6.	Distinción entre los bienes privados que son fruto del ejercicio del mi-
nisterio y los que no. Es recomendable que el sacerdote haga balance al final 
de cada año de los bienes que posee y que distinga aquellos que ha consegui-
do por el ejercicio de su ministerio de aquellos que no. De esta manera podrá 
cumplir más fácilmente lo que prescriben tanto el c. 282 como el c. 222.

7.	Apartarse de la simonía en la celebración de los sacramentos. Poner 
especial atención a la celebración de la Eucaristía (cfr. cc. 848; 945-958; 
1264). El sacerdote debe evitar a toda costa dar la impresión de que a través 
de los sacramentos busca su propio enriquecimiento, como si fuera un co-
merciante de lo sagrado.

8.	Cuidar la vestimenta (cfr. c. 284). Que el traje eclesiástico sea sencillo 
y digno, evitando, por un lado, un cuidado desmesurado y, por otro, un des-
cuido excesivo. Tanto un extremo como el otro pueden alejar a los fieles o, al 
menos, crear problemas en el ejercicio del ministerio.

9.	Diezmo. Siguiendo el consejo de san Pablo (cfr. 2Cor 8,12-15; 9,6-9), 
creo que es un signo grande que los sacerdotes den el diezmo cada mes o al 
término de cada año de todo aquello que poseen, o al menos de lo que han 
adquirido gracias al ejercicio del ministerio, para los fines de la Iglesia (cfr. 
c. 1254 § 2).

10. Unificación de gratificaciones por el ejercicio del ministerio tanto en-
tre los sacerdotes de una misma diócesis como a nivel de Conferencias episco-
pales. Creo que es de justicia que todos los sacerdotes de un mismo territorio 
perciban la misma gratificación. Por eso, propongo que sean las Conferencias 
episcopales las que determinen cuánto deben percibir sus sacerdotes por el 
ejercicio del ministerio y que se equiparen los ingresos, para que no haya gran-
des desequilibrios. Aunque también es cierto que se debe tener en cuenta el 
contexto y la idiosincrasia de cada lugar, no debería haber grandes diferencias 
entre los sacerdotes de una misma Conferencia episcopal. 

De igual modo, dentro de las diócesis los sacerdotes deberían percibir la 
misma gratificación, independiente de la parroquia en la que se encuentren 
o la tarea pastoral que realicen. No es justo que un párroco perciba más que 
otro, o que uno que enseña religión en secundaria gane casi el doble que otro 
sacerdote que no sea profesor. Además, pienso que las parroquias no deberían 
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dar ninguna gratificación mensual a los sacerdotes que desempeñan en ellas su 
ministerio. A mi juicio, corresponde a cada obispado gestionar esto. Así, todo 
lo percibido por los sacerdotes puede ser declarado a hacienda sin ningún pro-
blema. De esta manera, se evitarían dentro de un mismo presbiterio envidias 
innecesarias, y se acabaría en cierta manera con el clericalismo y el afán de 
medrar para conseguir beneficios personales. Esto no obsta para que se pague 
algún tipo de plus para gasolina, desplazamientos, etc.

11. Testamento. Por último y no por ello menos importante, pienso que es 
urgente que se legisle en cada diócesis para obligar a los sacerdotes diocesa-
nos a hacer testamento válido, también según el derecho civil de cada región. 
Ha de quedar claro que cuanto deriva del ejercicio del ministerio debe ser de-
jado para el bien de la Iglesia, los pobres, el seminario, obras pías, las misiones 
u otra finalidad similar, y no para los familiares.

El testamento no es solo algo útil, sino que además entra dentro de la recta 
administración de los bienes personales de un sacerdote. Tal instrumento per-
mite manifestar, incluso después de la muerte, la caridad para con la Iglesia y 
los pobres. Así, podemos decir que el testamento es el último acto de caridad 
del sacerdote, que evidencia la sobriedad, la simplicidad de vida y la dedica-
ción plena con un corazón generoso al servicio del ministerio confiado. 
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Un nuevo concepto de «persona»  
en la filosofía de Karol Wojtyła 

Pedro García Casas1

RESUMEN: El objeto de este trabajo presentar una antropología adecuada –que hace 
justicia a la realidad personal– como alternativa a la trágica reducción (revolución) 
antropológica que se está imponiendo a nivel social y cuyo objeto es implantar el 
antiguo materialismo hedonista, al que ahora se añade un prometeísmo tecnológico. 
Como se puede constatar, del connubio entre una visión materialista del hombre y el 
gran desarrollo de la tecnología emerge una antropología atea que priva al hombre 
de su dimensión trascendente y sentido último. En este artículo nos acercamos al 
estudio que hace Karol Wojtyła sobre el concepto «persona» y su fundamentación 
antropológica en su gran obra de filosofía antropológica: Persona y acción. En ella 
Wojtyła presenta la experiencia humana como fuente de conocimiento; se tiene en 
cuenta la conciencia y la causalidad eficiente de la persona; la trascendencia de la 
persona en la acción (la autodeterminación); la integración de la misma en la acción; 
y finalmente, estudiaremos algo determinante: la subjetividad y lo irreductible en 
el hombre. Todo ello, contribuye a la elaboración de una antropología desde la que 
fundar una ética personal que busca la felicidad y realización del hombre. 

PALABRAS CLAVE: Persona, acción, experiencia, subjetividad, trascendencia, inte-
gración. 

ABSTRACT: This study supposes the presentation of an adequate anthropology –which 
does justice to personal reality– as an alternative to the tragic anthropological reduc-
tion (revolution) that is being imposed on a social level and whose object is the im-
plantation of the old hedonistic materialism, to which a technological prometheism 
is now added. From the connection between a materialistic vision of man and the 
great development of technology, an atheistic anthropology emerges that deprives 
man of his transcendent dimension and ultimate meaning. In this article we approach 
the study that Karol Wojtyła does about the concept «person» and its anthropological 

1.	Sacerdote de la diócesis de Cartagena-Murcia. Doctor en Filosofía por la Universidad 
de Murcia, actualmente está terminando la licenciatura en Protección de menores en la Pon-
tificia Universidad Gregoriana.
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foundation. In order to do so, we will take as a reference his great work of anthro-
pological philosophy: The Acting Person. To do this, we will go into the person as a 
source of validation of moral experience; in the original method of Wojtyła on human 
experience as a source of knowledge; in consciousness and in the efficient causality 
of the person; in the transcendence of the person in action (self-determination); the 
integration of the same in action; and finally, we will study something essential: sub-
jectivity and the irreducible in man. All this study contributes to the elaboration of an 
anthropology centered on the person that will be the ideal framework to elaborate a 
meta-ethics from which to approach personal ethics that contribute to the happiness 
and personal fulfillment of man.

KEY WORDS: Person, action, experience, subjectivity, transcendence, integration. 

1. 	Introducción a «Persona y acción»

Comencemos indicando que es en Persona y acción2 donde Wojtyła pre-
tende «refundar la antropología realista» a la luz del pensamiento moderno, 
en especial a través de lo que ha supuesto para él el conocimiento de la feno-
menología y la filosofía personalista. Como es sabido, Wojtyła se formó ini-

2.	No resulta fácil saber con exactitud cuándo tuvo lugar la redacción de esta obra. Woj
tyła comenta que, «mientras escribía este estudio, participaba en los trabajos del Concilio 
Vaticano II, y esto se convirtió también en un impulso para meditar en torno a la persona» 
(K. WOJTYŁA, Persona y acción, Madrid 2014, 79). Tampoco se puede precisar la discu-
sión de la obra en los círculos filosóficos polacos: «Tadeusz Styczen narra, por ejemplo, 
que Wojtyła conoce a Roman Ingarden en 1956. E insiste en que a partir de esa fecha los 
jueves por las tardes tenían lugar conversaciones filosóficas en el palacio arzobispal de 
Cracovia, en las que el propio Ingarden eventualmente expuso a los asistentes su libro Sobre 
la responsabilidad, y en las que Wojtyła ya portaba un manuscrito intitulado Osoba i czyn» 
(R. GUERRA, Volver a la persona, Madrid 2002, 197). Asimismo, sigue indicando Guerra 
la paradoja de que durante muchos años no se supo definir con claridad lo que realmente 
dijo Wojtyła en dicha obra, debido a las complicaciones que surgieron de las traducciones, 
no siempre fieles al pensamiento del autor. La primera edición de Persona y acción fue 
publicada en Cracovia el año 1969. En 1972, una copia de esta obra llegó a las manos de 
Anna-Teresa Tymieniecka, discípula de Roman Ingarden y editora de Analecta Husserliana. 
Tuvo contacto con Wojtyła, con quien firmó un contrato para la traducción de Persona y 
acción al inglés. En dicho proyecto, Wojtyła encomendó a Andrzej Potocki la traducción y a 
Tymieniecka la edición. El problema vino cuando ella, en palabras de Rocco Buttiglione, 
se eleva a rango de coautora del libro (cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uommo che 
divenne Giovanni Paolo II, Mondadori, Milano 1998, 437). Ella misma afirma que, junto 
al traductor, «descubrimos juntos innumerables deficiencias del texto. Primero de todo que 
había oraciones sin acabar, una gramática impropia, expresiones vagas, profusas repeticio-
nes y análisis de pensamiento sin terminar. La dificultad principal, sin embargo, fue la falta 
de cuidado en el que las ideas fueron colocadas en una ‘variedad de lenguajes filosóficos’ 
(…). Para hacer de la traducción una empresa académica seria, pareció imperativo volver a 
trabajar primero el texto original en polaco en estos y en otros puntos, tal y como apareció 
después sobre la marcha. Yo asumí que sería suficiente volver a trabajar una porción del 
texto en una forma adecuada y luego indicar al autor cómo debería de hacerlo. Esperamos 
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cialmente en el tomismo y asumió de santo Tomás el realismo filosófico. No 
obstante, con el tiempo y con su experiencia personal y pastoral, fue compren-
diendo que no era posible elaborar una antropología moderna partiendo sólo 
de los conceptos aristotélico-tomistas. No es que los menospreciara –como 
algunos críticos han intentado ver–, sino que quiere ir más allá: desea integrar 
en la antropología (aristotélico-tomista: cimentación desde la que parte) la 
subjetividad, la autoconciencia, la auto-referencialidad, el yo, etc.3, y esto se 
hacía muy difícil desde un planteamiento meramente escolástico. 

Al mismo tiempo, es consciente de que asumir sin más los presupues-
tos modernos sin una base realista, fácilmente puede conducir al idealismo, 
como la historia de la filosofía había demostrado de forma reiterada, y desde 
luego las consecuencias a nivel práctico podían ser muy perniciosas (como lo 
fue en Polonia con el nazismo y el comunismo). La respuesta a este complejo 
problema fue original y arriesgada, ya que Wojtyła realiza una completa re-
construcción de los conceptos antropológicos a partir de la filosofía tomista 
añadiéndole todo lo que se refiere al conocimiento del yo, de la subjetividad, 
etc., desde una perspectiva personalista. 

que el autor haría el resto en la misma línea (…). Después de este trabajo, la traducción al 
inglés sería hecha por Andrzej Potocki. Yo recibiría la traducción y trabajaría sobre el estilo 
filosófico en inglés» (A. T. TYMIENIECKA, On the Philosophical Style. A page of history 
or from Osoba i Czyn to the Action Person, in: Phenomenology Information Bulletin, Vol. 3 
[October 1979] 28-31). Sigue señalando Guerra que la publicación que hizo Tymieniecka tenía 
modificaciones inaceptables para su autor, el cual no pudo examinar realmente la obra final. 
Aunque ella arguyera a su favor que tenía la patente en la edición inglesa, «ella misma no tiene 
los elementos suficientes para poder definir como texto definitivo ya que incluye de manera 
particularmente extraña dos capítulos séptimos intitulados Intersubjetividad por participa-
ción, uno revisado por la editora en el cuerpo principal del libro, y otra traducción literal del 
original polaco, en apéndice» (R. GUERRA, Volver a la persona, 201). Posteriormente apa-
recieron ediciones más fiables; por ejemplo, la alemana y la italiana tienen correcciones que 
recuperan matices y expresiones auténticas de Wojtyła. Sin embargo, en España la Biblioteca 
de Autores Cristianos tradujo en 1982 la obra de la edición inglesa, incorporando errores que 
se suman además a «los problemas que de suyo ya poseía la versión de Tymieniecka por lo que 
resulta prácticamente inutilizable» (Ibid., 202). Afortunadamente, ahora poseemos, gracias al 
traductor Rafael Mora y al editor Juan Manuel Burgos, una traducción muy fiel al texto origi-
nal polaco, en la editorial Palabra; la primera edición fue en 2011 y la segunda en 2014. Esta 
versión es la que seguiremos en nuestro trabajo ya que, en efecto, primeramente trabajamos 
la obra de la BAC y nos planteó una gran problemática para acercarnos al pensamiento de 
Wojtyła, aparte de lo difícil que se hacía su lectura por la traducción. 

3.	En una entrevista mantenida con Rocco Buttiglione, nos indica que Wojtyła tiene en 
mente una visión netamente pastoral, lleva consigo todos los interrogantes que los jóvenes a 
su cargo le planteaban sobre el amor, la sexualidad, el matrimonio, etc., y a los que desde una 
visión puramente objetivista es incapaz de responder. En cambio, descubre en la fenomeno-
logía un instrumento adecuado para llegar a esas experiencias del hombre, un instrumento 
adecuado pero insuficiente; por eso nunca abandonará ni menospreciará la metafísica (Roma 
28 de noviembre de 2017). 
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Para él la antropología se construye desde el sujeto, no desde los principios 
metafísicos. Pero, como expresa Burgos a este respecto, «al mismo tiempo la 
acción de la persona debe entenderse como real, consistente y densa (…). Es 
la acción de un yo con consistencia ontológica»4.

Conviene señalar que hay muchas teorías e interpretaciones, e incluso con-
troversias, sobre el pensamiento wojtyliano en Persona y acción5 y sobre Ka-
rol Wojtyła como filósofo. Digamos que no ha habido un acuerdo homogéneo 
debido a la originalidad de su método filosófico, que toma elementos de una 
u otra corriente e incluso quiere integrar varias. Esto ha llevado a que se le 
catalogue como tomista, fenomenólogo y/o personalista. 

Aquellos que sostienen que Wojtyła es tomista, apoyándose constantemen-
te en Tomás de Aquino, ven la influencia fenomenológica en su pensamiento 
como algo superficial, que contribuye simplemente a un enriquecimiento te-
mático. En esta línea encontramos, por ejemplo, a Lobato, que afirma: «Woj
tyła es un tomista de fondo, aunque sea a veces un crítico de los modos de 
presentarse el tomismo contemporáneo»6.

Además, en este grupo encontramos, con matices distintos, las interpreta-
ciones de Miecyslaw Albert Krapiec, Georges Kalinowski, Andrew N. Woz-
nicki, Jerzy W. Galkowski, Kenneth Schmitz y Jarolslaw Kupczak.

Otro grupo importante de filósofos han considerado a Wojtyła como fe-
nomenólogo-descriptivo, para quien la influencia de la fenomenología en su 
pensamiento habría sido tan importante que le habría alejado del tomismo. 
Esta idea es sostenida por M. T. Tymieniecka, Wierbicki o J. L. Marion7. 

Otros, también desde la fenomenología realista, consideran a Wojtyła co
mo un fenomenólogo realista. En esta perspectiva se sitúan Levinas, Hans 
Köchler, J. L. Marion8, Rocco Buttiglione, Josef Seifert, Juan Miguel Pala-
cios, Józef Tischner, Massimo Serreti, John H. SJ, Robert F. Harvanek SJ y 
Constantino Esposito. 

Finalmente, la última línea de pensamiento sostiene que «el Wojtyła ma-
duro de Persona y acción no podría adscribirse ni a la corriente tomista ni a 
la fenomenológica, porque lo separan de ambas una distancia excesiva. Su 

4.	J. M. BURGOS, Para comprender a Karol Wojtyła, Madrid 2014, 57.
5.	R. GUERRA, Volver a la persona, 261-312.
6.	A. LOBATO, La persona en el pensamiento de Karol Wojtyła, in: Angelicum 56 (1979) 

208-209. Cfr. también M. RUMAYOR, Subjetividad sin subjetivismo: ¿La antropología filo-
sófica de Karol Wojtyła sin la metafísica de Tomás de Aquino?, in: Tópicos 35 (2008) 57-91. 

7.	Cfr. J. M. BURGOS, Para comprender a Karol Wojtyła, 76. 
8.	En opinión de Guerra y a diferencia de Burgos, Marion se encuentra más en una pers-

pectiva realista de la fenomenología con respecto a Wojtyła. 



El concepto de «persona» en Karol Wojtyła

53

pensamiento se debería considerar como una antropología original de corte 
personalista (Buttiglione, Burgos, Merecki, Franquet, Guerra)»9. Conviene 
traer otra cita de Burgos que nos parece muy original, según la cual el pensa-
miento de Wojtyła se enmarcaría dentro de

una nueva variante del personalismo, a la que hemos denominado personalis-
mo ontológico moderno, cuyo objetivo es subrayar que existe un tipo de perso-
nalismo que, manteniendo unas bases profundamente realistas, advierte de la 
necesidad imperiosa de reconstruir los conceptos clásicos a la luz de la filosofía 
moderna y desde un punto de vista personalista. Y, ciertamente, Wojtyła es el 
principal representante de esta corriente10.

A nuestro juicio, el debate fue (ya que ha dejado de ser tan fuerte como al 
inicio) demasiado dilatado, a veces forzado y en otras ocasiones despropor-
cionado. Queriendo ser fieles a Wojtyła, traemos aquí sus propias palabras 
sobre su obra al final de la misma:

Este trabajo ha intentado que emerja desde la experiencia de la acción aque-
llo que muestra que el hombre es una persona, lo que desvela a esta perso-
na; en cambio, no se ha pretendido construir una teoría de la persona como 
ente, es decir, una concepción metafísica de la persona. Con todo, el hombre 
que se manifiesta como persona de la manera que hemos intentado mostrar 
en los análisis realizados hasta aquí parece que confirma suficientemen-
te que su status ontológico no sobrepasa las fronteras de la contingencia:  
esse contingens11. 

Por todo ello, se puede afirmar que, si bien se puede estudiar a Wojtyła 
desde diversas escuelas y perspectivas filosóficas, parece que es un error in-
tentar encasillarlo en alguna escuela determinada, en varias o en crear nuevas 
escuelas para que pueda entrar. A nuestro juicio, Wojtyła no tiene en mente 
el pertenecer a una escuela (u otra), sino el descubrir la verdad del hombre. 
El poder iluminar su propia experiencia personal desde la inteligencia y, 
desde ahí, acercarse al hombre de todos los tiempos. Para esta gran empresa, 
Wojtyła se vale de todo lo que le ayuda: se vale del tomismo como sustento 
ontológico y metafísico, se vale de la fenomenología para adentrarse en la 
interioridad y subjetividad del hombre, en todo lo que hay de irreductible en 
él, y se vale del personalismo para remarcar la excelencia y preeminencia de 

9.	J. M. BURGOS, Para comprender a Karol Wojtyła, 77 (vemos cómo Burgos intenta 
meter en este grupo a Buttiglione). 

10.	Ibid., 84. En esta nueva variante Burgos también se incluye a sí mismo además de 
incluir a Sgreccia y «quizá» Edith Stein (ver nota pie de página). 

11.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 425. 
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la persona. Pero, más allá de esto, pensamos que querer limitar y clasificar a 
Wojtyła va en contra del mismo autor y, al mismo tiempo –aunque esto pueda 
parecer arriesgado decirlo–, en contra de lo que es la misma persona, que no 
se deja «reducir» a ninguna corriente de pensamiento ni, menos aún, a ningún 
sistema ideológico de pensamiento. 

2. 	El método de Wojtyła en «Persona y acción»

2.1.	 El descubrimiento de la centralidad de la experiencia en Wojtyła

Vale la pena mencionar al menos dos momentos extra-filosóficos que in
fluyeron de manera decisiva en Wojtyła y, consecuentemente, en su con-
cepción de la experiencia. En primer lugar, nos referiremos a uno de índole 
religioso-espiritual, que tuvo lugar en el encuentro de Wojtyła con Jan Ty
ranowski y la espiritualidad carmelitana; posteriormente, indicaremos otro 
de índole artística, vivido por el autor a partir del año 1936 y que se exten-
derá de diversos modos a lo largo de su vida: se trata de su encuentro con  
Mieczyslaw Klotarczyck y el Teatro Rapsódico. 

Jan Tyranowski12 marcó profundamente al joven Karol Wojtyła. Tyra-
nowski era laico, sastre de profesión y catequista muy comprometido en la 
evangelización de los jóvenes. Tyranowski tenía, como más tarde reconoció 
Juan Pablo II, una experiencia de Dios muy personal, y ello contribuyó a que 
Wojtyła profundizara en su experiencia de Dios a través de la oración, de 
modo que esta experiencia diera sentido a cada aspecto de su vida. Fue por 
entonces cuando Wojtyła se adentró en las grandes obras teológicas de san 
Juan de la Cruz: Subida al monte Carmelo, Noche oscura del alma, Cántico 
espiritual y Llama de amor viva13.

12.	Merece la pena recoger un texto de Juan Pablo II sobre este encuentro con Tyranow
ski en el 50.º aniversario de su ordenación sacerdotal: «En el ámbito de la parroquia había 
una persona que se distinguía sobre los demás: me refiero a Jan Tyranowski. Era empleado 
de profesión, aunque había decidido trabajar en la sastrería de su padre. Afirmaba que su 
trabajo de sastre le hacía más fácil la vida interior. Era un hombre de una espiritualidad 
particularmente profunda. Los padres Salesianos (…) le encargaron la tarea de establecer 
contactos con los jóvenes del círculo llamado «Rosario vivo». Jan Tyranowski llevó a cabo 
esta tarea no ciñéndose únicamente al aspecto organizativo, sino preocupándose también 
de la formación espiritual de los jóvenes que entraban en contacto con él. Aprendí así los 
métodos elementales de autoformación, que se vieron después confirmados y desarrollados 
en el proceso educativo del seminario. Tyranowski, que se estaba formando en los escritos 
de san Juan de la Cruz y de santa Teresa de Ávila, me introdujo en la lectura, extraordinaria 
para mi edad, de sus obras» (JUAN PABLO II, Don y misterio, Madrid 1996, 24.38).

13.	Cfr. G. WEIGEL, Biografía de Juan Pablo II, Testigo de esperanza, Barcelona 1999, 
96-97.
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Metodológicamente, esta experiencia motivará a Wojtyła a desarrollar 
poco a poco una vía filosófica que busca objetivar la experiencia subjetiva 
tanto en el orden sobrenatural como en el natural. En esta clave, será deci-
sivo para Wojtyła comprender no solo lo que sucede cuando acontece una 
experiencia, sino contemplar y estudiar cómo el contenido de esa experiencia 
despliega una faceta de la verdad difícilmente perceptible desde otro punto 
de vista. De este modo, la experiencia se configura como el lugar donde 
acontecen los fenómenos y en el que ellos mismos anuncian su contenido 
cognoscitivo para con el sujeto que los vive desde dentro. 

En esta misma línea, Buttiglione afirma que la visión de Wojtyła es pro-
fundamente pastoral. Por un lado, ha emprendido el camino de san Juan de la 
Cruz de vaciarse por completo a sí mismo para llenarse enteramente de Dios, 
y, por otro lado, desde esta experiencia va al encuentro del otro, para llevarle 
a Dios. En esta tarea pastoral descubre que el instrumento que más le ayu-
da es la experiencia fenomenológica. Wojtyła es alguien que sabe escuchar, 
escucha mucho al otro antes de hablar, y eso le pone en contacto «directo» 
con la experiencia del otro. Según Buttiglione, sin tener este dato en cuenta, 
profundamente sacerdotal, no se entiende del todo Persona y acción ni en 
general tampoco a Wojtyła14.

Por otro lado, el acercamiento juvenil de Wojtyła al Teatro Rapsódico 
supone también una aportación importante a la conformación de su método 
filosófico, y esto por varios motivos. Primero, porque la experiencia teatral, 
en sí misma, introduce pedagógicamente a la persona dentro del universo de 
los signos y representaciones poéticas, los cuales nos aproximan a ciertos 
matices de la realidad humana que no son alcanzables siempre por el discur-
so puramente racional. Por otro lado, su maestro Mieczyslaw Klotarczyck15 
indirectamente se inspira en una teoría del teatro16 que, en parte, bebe del 
pensamiento de Rudolf Otto, quien sostenía la necesidad de apreciar lo tras-
cendente no solo a través de la moral o de la experiencia de lo bello y de lo 
sublime, sino a través de la experiencia de lo santo y de lo sagrado, categorías 
de valor que son específicas del fenómeno religioso17.

Klotarczyck recupera la importancia que posee el reconocer la especi-
ficidad de los datos experienciales en su propio ámbito sin confundirlos o 

14.	Entrevista mantenida con Rocco Buttiglione (28 de noviembre de 2017 en Roma). 
15.	Fundador del Teatro Rapsódico, «in cui il ruolo fondamentale era affidato alla parola 

bella che rivela la forza etica e morale dell’amore umano legato alla verità» (S. GRYGIEL, 
Dialogando con Giovanni Paolo II, Siena 2013, 24).

16.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 423.
17.	Cfr. R. OTTO, Lo santo, in: Revista de Occidente, Madrid 1965.
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sin mezclarlos con otros datos anexos o similares. Esta idea lo impulsa a 
comprender el drama como la dimensión más importante de la vida; más 
aún, como el medio para transmitir la verdad acerca de la vida18. En el Tea-
tro Rapsódico el drama no se presenta a través de un complejo escenario, 
sino simplemente utilizando el poder de las palabras, «haciendo un tea-
tro de la palabra viva»19, donde el lenguaje entra en relación con la intimidad 
de la conciencia, en el diálogo desnudo que se establece entre quien habla y  
quien escucha: 

El hombre, tanto el actor como el espectador-oyente, se libera en tal manera del 
exceso inoportuno del gesto, del activismo, que, lejos de estructurar la esencia 
interior y espiritual del hombre, la sofoca antes que desarrollarla, y toma las 
proporciones que en lo cotidiano no puede aprehender ni alcanzar 20.

De esta manera, el arte no proyecta las urgencias inmediatas, sino la di-
mensión profunda de la existencia reconstruyendo «las proporciones entre 
pensamiento y gesto a las cuales el hombre, al menos inconscientemente, a 
veces se extiende»21. La acción, así, evita afirmarse como pura manifesta-
ción extrínseca que se agota en la limitación empírica. La acción brota de 
la palabra interior, donde la verdad del hombre se encuentra con la verdad  
del mundo.

Wojtyła forma también su sensibilidad y parte de su comprensión del 
mundo al elaborar su propia obra poética22. A través de esta, no solo acompa-
ña, sino que incluso a veces adelanta los temas y problemas de su reflexión 
filosófica. La poesía, por así decirlo, permitirá a nuestro autor realizar una 
exploración de la experiencia y de su significado que no compite con la filo-
sófica, sino que la amplía. En esta línea, Pilar Ferrer llega a afirmar que «no 

18.	Cfr. G. WEIGEL, Testigo de Esperanza, 65. 
19.	JUAN PABLO II, Don y misterio, 24.
20.	K. WOJTYŁA, Opere letterarie Poesie e drammi, Città del Vaticano 1993, 569. 
21.	Ibid. 
22.	En su autobiografía podemos percibir la relación existente entre el «Wojtyła poeta» 

y «el filósofo»: «En mayo de 1938, comencé los estudios en la Facultad de Filosofía de la 
Universidad Jaghellonica, siguiendo los cursos de Filología polaca, pero solo logré acabar 
el primer año, porque el 1 de septiembre de 1939 estalló la Segunda Guerra Mundial. Deseo 
subrayar que mi elección de la filología polaca estaba motivada por una clara predisposi-
ción hacia la literatura (…). La palabra, antes de ser pronunciada en el escenario, vive en 
la historia del hombre como dimensión fundamental de su experiencia espiritual. En última 
instancia, remite al insondable misterio de Dios mismo. El redescubrir la palabra a través 
de los estudios literarios y lingüísticos me acercaba al misterio de la Palabra. Comprendí 
más tarde que los estudios de filología polaca preparaban en mí el terreno para otro tipo de 
intereses y de estudios. Predisponían mi ánimo para acercarme a la filosofía y a la teología» 
(JUAN PABLO II, Don y misterio, 21s.) 



El concepto de «persona» en Karol Wojtyła

57

se entiende al Wojtyła filósofo si no se estudia al Wojtyła poeta»23. De hecho, 
en su estudio recoge las palabras que Juan Pablo II dirigiría más tarde a los 
artistas diciendo: «Toda forma auténtica de arte es, a su modo, una vía de 
acceso a la realidad más profunda del hombre y del mundo»24. 

La tesis de Pilar Ferrer consiste en hacer ver que, en Karol Wojtyła, el 
acceso al conocimiento de la persona no es obra exclusiva de la filosofía, 
puesto que el hombre también accede a la verdad por medio del arte y de la 
intuición poética:

Esta convicción es una clave en la obra de nuestro autor. Los dramas y poemas 
de Wojtyła eran la expresión de una convicción forjada tiempo atrás y que se 
había reforzado a lo largo de su vida: la de que la realidad no podía captarse 
mediante un único instrumento. Incluso tras haberse convertido en filósofo, 
seguía convencido de que una de las debilidades de la vida intelectual moderna 
era la tendencia, en todas las disciplinas, a pensar que solo existía un modo de 
captar la realidad de la condición humana25.

Nos parece muy esclarecedora la idea que Pilar Ferrer recoge en su estu-
dio del profesor S. Grygiel afirmando que: 

Lo fundamental del ser humano es contemplar, que es lo más propio de poetas 
y de intelectuales, porque con dos palabras son más reveladores y sintéticos 
que los filósofos con cien páginas. El poeta moral en el estupor provocando la 
belleza de los seres (…), belleza que, reflejando la lógica del Otro, está amena-
zada continuamente. Su existencia y su pensamiento no están cerrados frente a 
la muerte y no se corrompen en el dolor, sino que salen de él aún más fuertes. 
En efecto, la poesía va más allá de lo visible que se capta, abriendo al hombre 
al difícil encuentro con el Otro26.

De ahí que también Buttiglione afirme: «Para una hermenéutica de la 
existencia que capte a la vez el valor universal y la unicidad irrepetible del 
acontecimiento en el que se viene a manifestar, el lenguaje poético ofrece 
una ayuda fundamental»27. De esta actividad nos interesa resaltar el hecho 

23.	P. FERRER, «El acercamiento a la realidad en la obra poética y dramática de Karol 
Wojtyła», in: J. M. Burgos (ed.) La filosofía personalista de Karol Wojtyła, Palabra, Madrid 
2011, 26. Merece la pena tener en cuenta otra obra de la misma autora que nos adentra más en 
Wojtyła desde la clave del amor, resaltando el estudio que hace de la «paternidad» en el autor 
a partir de su obra El esplendor de la paternidad: P. FERRER, Persona y amor. Una clave de 
lectura de la obra de Karol Wojtyła, Bilbao 2005. 

24.	JUAN PABLO II, Carta a los artistas, 1999, n. 1. 
25.	P. FERRER, El acercamiento, 29. 
26.	Ibid., 31. Cita tomada de: S. GRYGIEL, Etica e poetica in Karol Wojtyła, Torino, 1997. 
27.	R. BUTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 311. 
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de que, por medio de su inmersión en la práctica poética y en el teatro, com-
prendiera que el sentido más profundo de la existencia humana se descubre 
interiormente y desde él la acción adquiere pleno significado. 

Por tanto, la participación de Wojtyła en la espiritualidad carmelitana y 
en el mundo de la poesía a través del Teatro Rapsódico28 son actividades que 
abren pedagógica e indirectamente a nuestro autor al difícil y polémico tema 
del punto de partida experiencial de la reflexión humana. Wojtyła mantiene 
una apertura que acepta cualquier dato sin restricción, sin anteponer un crite-
rio previo que pase la experiencia por alto. En esta línea, Wojtyła comenzará 
a distinguirse del planteamiento fundamental de la modernidad ilustrada y 
empirista, que coloca la razón crítica como criterio exclusivo para el saber, 
restringiendo de modos diversos la amplitud de la experiencia. En contra Woj
tyła, a través del crecimiento en la fe y a través del mundo del arte, se prepara 
para la escucha de la «voz misma del ser» y se previene de todo aquello que no 
lleve las credenciales de lo inmediatamente dado en la experiencia. 

2.2.	 La experiencia y el empirismo29

Adentrándonos ya en lo propiamente filosófico, digamos que el término 
experiencia (εμπειρία) significa para Aristóteles una forma de saber primario 
sobre lo particular. Sus elementos son la sensación y la memoria que organiza 
las sensaciones. Es un saber mostrativo, no de-mostrativo. Por esto, las cien-
cias que parten de la experiencia y desde ella se elevan a lo universal son las 
ciencias de la inducción (επαγωγή). 

En el saber práctico, la experiencia juega un papel que no se puede supri-
mir; por eso, Aristóteles dirá que, «para saber lo que hay que hacer, hay que 
hacer lo que queremos saber»30. Para Kant, la experiencia se reduce a una 
rapsodia de percepciones sin unidad ni orden previos, y a ella se sobreponen 
las categorías a priori del entendimiento. Así, el conocimiento objetivo es el 
producto de una síntesis entre lo aportado fenoménicamente por la experien-

28.	Es muy interesante ver como el propio Wojtyła describe lo que él entiende como Tea-
tro Rapsódico: «El Teatro Rapsódico presenta siempre el problema directamente, en su forma 
abstracta, veladamente por la acción teatral, y si hay acción, esta está presente más bien al 
margen del problema de la representación como ilustración del problema. Por eso el Teatro 
Rapsódico (…) debería ser definido como intelectualista, ya que el intelecto, la razón, es el 
reino de la abstracción, la esfera de los conceptos» (K. WOJTYŁA, Sul teatro della parola 
[1952]. Cita recogida por P. FERRER, El acercamiento, 32). 

29.	Cfr. Curso: Claves del pensamiento de Karol Wojtyła. Contribuciones del persona-
lismo a la ética y antropología: La experiencia moral en Wojtyła, Urbano Ferrer Santos, 
Universidad Internacional Menéndez Pelayo, Cartagena 2015. 

30.	ARISTÓTELES, Ética a Nicómaco, 1103, a. 32-33.
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cia y lo puesto con necesidad a priori por el entendimiento, comportándose 
ambos elementos entre sí como lo material y lo formal, ambos claramente 
diferenciados y siendo excluyentes el uno con respecto al otro. 

Señalemos que aparte del proceder de lo simple a lo compuesto, otro 
rasgo de la experiencia en este sentido empirista es la pasividad con que se 
impone, desplazando toda participación activa del sujeto en ella. El enten-
dimiento en cuanta tabla rasa, pizarra en la que no hay nada escrito, y los 
contenidos de experiencia se articulan por sí solos con arreglo a sus propias 
leyes asociativas de coexistencia, sucesión, etc., sin que de ellos se pueda 
extraer una configuración o significado unitario que pudiera ser objeto de 
experiencia. Es así como la experiencia en la corriente del empirismo se 
asemeja a una química mental. 

2.3. 	La experiencia moral

Por experiencia moral entendemos una experiencia específica al lado de 
otras, uno puede llegar a descubrir la moralidad de sus acciones a través de la 
experiencia. Sin embargo, el empirismo la obvia al trabajar con un modelo 
unívoco de experiencia. Pero no hay un concepto común y unívoco de ex-
periencia que se pueda determinar desde fuera de las distintas variantes de 
experiencia y que se aplique a todas ellas. Más bien hay una experiencia del 
esfuerzo, una experiencia lúdica, una experiencia de la colaboración, esté-
tica, moral, religiosa… no uniformables según algo común. A este respecto 
Wojtyła afirma que la noción de experiencia no es estrictamente unívoca, por 
lo que cuenta con la posibilidad de elaborar una cierta concepción unitaria e 
integral de la experiencia, operativa también en el campo de la ética, lo que 
parece imposible en el interior de la posición radical empirista31. 

Asimismo, la fenomenología ha hecho suyo el método de la reducción a 
lo esencial, desprendiéndose de todo aquello variable y accesorio a la esencia 
de que se trate. La experiencia en sentido moral es irreductible, ya que no se 
deja reducir a un plano no moral, por muy entrelazado que aparezca con ella. 
Los condicionantes psíquicos y sociales de la moralidad no son constitutivos 
suyos, sino que más bien se pueden entender como vías adecuadas o transi-
tables de acceso a una experiencia moral determinada. 

Lo específico de la experiencia moral es que paradójicamente resulta ser 
a la vez singular, propia del yo humano al que puede ser atribuida, y univer-

31.	Cfr. K. WOJTYŁA, «El problema de la experiencia en la ética». Mi visión del hom-
bre, Madrid 2005, 342s. 
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sal o específica, en cuanto que cualifica al yo como humano, sea uno u otro 
el autor. Es una experiencia que se cumple en primera persona, pero a la vez 
se refiere a lo que caracteriza específicamente al ser humano. Es a lo que 
apunta la expresión clásica actus humanus, como lo realizado por alguien en 
concreto y al mismo tiempo como provisto de una especificación o sentido 
universal. Más adelante veremos cómo para Wojtyła esta expresión de ac-
tus humanus tiene sus limitaciones y adopta otro término más adecuado: 
actus personae. 

La moralidad es algo muy peculiar, ya que, por un lado, se trata de un acto 
atribuible a alguien en singular y al mismo tiempo es universal, puesto que, 
si no fuera universalizable, no se podría enjuiciar el acto como moralmente 
bueno o malo. Esta cierta paradoja de la experiencia moral se vuelve com-
prensible cuando se repara en que lo que se desvela en ella es el hombre como 
persona, a la vez presente en todos los hombres y de un modo propio, en cada 
uno. Wojtyła lo expresa en los siguientes términos:

La especificidad de la moralidad solo puede aferrarse en el interior de la per-
sona humana; en ningún otro lugar. No obstante, no es este interior lo que 
constituye exclusivamente el campo de nuestra experiencia. El perfil personal 
de la moralidad emerge en ella, en un cierto sentido, al mismo tiempo que el 
perfil social32.

En la experiencia moral se conjugan la receptividad de lo acogido o de 
aquello de lo que se ha tenido experiencia y la actividad del sujeto que pasa 
por dicha experiencia. No se trata simplemente de que me suceda algo, sino 
de que haga propio de una u otra forma aquello que me sucede. Es la expe-
riencia del yo actúo libremente, donde la libertad designa con toda propiedad 
la presencia de la persona que se distingue de los actos que hace suyos. 

Ferrer hace una distinción entre Erfahrung, experiencia, que procede de 
fahren, «conducir», «guiar algo», frente a la mera constatación. En este senti-
do, «experimentado», «experto» señala oportunamente que se ha pasado por 
cierto proceso más allá de la inmediatez de la vivencia original. Aplicándolo 
al orden moral, a través del acto correspondiente de experiencia la persona 
que lo efectúa queda afectada en la forma de llegar a estar dispuesta para 
nuevas actuaciones. Sin esta constancia dinámica de la persona en medio de 
sus experiencias los actos aparecerían y desaparecerían por sí solos, faltos 
de un anclaje que les diera unidad33.

32.	K. WOJTYŁA, El problema de la experiencia, 341.
33.	Cfr. U. FERRER, Claves del pensamiento, 8.
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2.4. 	La persona como fuente de validación de la experiencia moral

En opinión de Scheler, la persona es el agente común que unifica actos de 
esencia diversa y los convierte en efectivos. Por ello, la persona no es un yo 
oculto o clandestino tras los actos, sino la fuente de todos y cada uno de ellos, 
para lo cual ha de estar provista de un dinamismo peculiar frente a lo que es un 
objeto intencional. La persona es el punto de convergencia de los actos, pero a 
la vez el quién activo al que se debe la realización de dichos actos.

Para Wojtyła el agente no es solo el foco del que irradian los actos dándoles 
concreción, sino que es la unidad óntica del suppositum en el que tienen su ori-
gen tanto las actuaciones conscientes como las activaciones motoras incons-
cientes; por ello, el yo-persona, que tiene por propios respectivamente ambos 
estratos de actividad, es uno y el mismo. Igualmente, es uno con el sujeto que 
se hace consciente de sí de modo pasivo cuando algo vivencial sucede en él, 
como tener un dolor, tener fatiga, etc. Además, para Wojtyła al actuar es el yo 
quien gobierna su dinamismo, mientras que en la subjetividad de la vivencia 
de que algo sucede en mí el yo se encuentra llevado por su dinamización, sin 
que esto signifique que a posteriori no se los pueda unificar como un mismo 
yo y señalar sus límites, según el yo que tiene dicha acción como suya.

Veamos un texto de Wojtyła en el que se refiere a esta unidad del sujeto 
que actúa y que se vivencia pasivamente y que podrá aclarar cuanto venimos 
diciendo:

El hombre tiene la vivencia de sí como sujeto cuando sucede algo en él. En 
cambio, cuando él actúa tiene la vivencia de sí como agente (…). A esas vi-
vencias les corresponde una unidad estructural plena. La subjetividad se mani-
fiesta estructuralmente ligada con el suceder-en, mientras que la operatividad 
está ligada estructuralmente con la actividad del hombre (…). A pesar de una 
diferenciación y contraposición tan patente –en particular en el aspecto interno 
de la experiencia–, no se puede negar que quien actúa es el mismo en el que a 
la vez sucede esto o aquello. No podemos cuestionar la unidad e identidad del 
hombre sobre la base de la diferencia entre el actuar y el suceder-en34.

Es, por consiguiente, una experiencia universal la de que cualquier hom-
bre trascienda como persona tanto las activaciones vegetativas que ocurren 
en él como los actos en los que se revela conscientemente experimentándose 
como «yo». 

Para Wojtyła la conciencia de la persona –tanto la propia como la aje-
na– está en la base de todo comportamiento moral: «Toda la sensibilidad 

34.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 127.



Pedro García Casas

62

moral consiste en desvelar en los actos el momento personal como momento 
puramente humano que se abre paso y emerge a través de todas las tramas 
puramente cosificadas del contenido de nuestro obrar»35. 

Hechas estas indicaciones, veamos ahora más en profundidad el sentido 
de experiencia en Wojtyła, pilar fundamental en nuestra investigación. Para 
ello, vamos a entrar de lleno en el análisis pormenorizado y exhaustivo del 
método filosófico wojtyliano que él mismo expone; de este modo no solo 
veremos la importancia de la experiencia, sino que la situaremos en su justo 
lugar como fuente de conocimiento; ello nos permitirá comprender mejor lo 
que es la persona en Wojtyła y su fundamentación antropológica para pasar 
posteriormente a la fundamentación de la norma personalista. 

2.5.	 El método filosófico de Karol Wojtyła

Wojtyła expone su método en Persona y acción antes de adentrarse en los 
temas que más le interesan. Lo hace ofreciendo una ayuda al lector para que 
tenga las claves adecuadas y pueda comprender la originalidad de su pensa-
miento. Es un método que en ciernes se hallaba ya en Amor y responsabilidad, 
pero que ahora Wojtyła ha madurado y lo expone sistemáticamente.

Wojtyła afirma que el estudio ofrecido en Persona y acción nace de la 
«necesidad de objetivar la totalidad de ese gran proceso cognoscitivo que se 
puede definir básicamente como experiencia del hombre»36. La experiencia, 
la podemos definir, grosso modo, como el proceso primario y vivencial por 
el que la persona se relaciona con el mundo, mientras que la comprensión 
viene a ser la consolidación cognoscitiva de dicha experiencia, es decir, la 
elevación a conocimiento expreso de la experiencia que toda persona acumu-
la. Wojtyła entiende la experiencia como una carga cognoscitiva que posee 
simultáneamente dos dimensiones, una que es objetiva y externa y otra, en 
cambio, que es subjetiva y autorreferencial:

La experiencia de cualquier cosa que se encuentre fuera del hombre siempre 
conlleva una cierta experiencia del propio hombre. Pues el hombre nunca ex-
perimenta nada externo a él sin que, de alguna manera, se experimente simul-
táneamente a sí mismo37.

Vemos cómo la experiencia se refiere ante todo al hecho de que el hombre 
se dirige cognoscitivamente hacia sí mismo, estableciendo de este modo un 

35.	K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, Madrid 2005, 291.
36.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 31.
37.	Ibid. 



El concepto de «persona» en Karol Wojtyła

63

contacto cognoscitivo consigo. Es un contacto, que aun a pesar de que se vea 
interrumpido, al menos durante el sueño (ejemplo que él mismo pone), sin 
embargo, lo que tiene de continuo consigo mismo, de tal forma que la expe-
riencia de sí mismo perdura de alguna manera en el tiempo. Podemos tener 
momentos de mayor o menor nitidez, pero todos estos momentos constituyen 
el conjunto particular de experiencias de ese hombre que soy yo, el que actúa. 
La experiencia está constituida de muchas experiencias resultando ser esta 
como la suma de todas ellas, o mejor dicho el resultado de las mismas38. 

Según Wojtyła, un planteamiento puramente fenoménico no admitiría la 
existencia de esta unidad formada a partir de muchas experiencias, ya que 
este planteamiento ve en cada experiencia individual únicamente un conjun-
to de impresiones o de emociones que posteriormente son ordenadas por el 
entendimiento. Aunque es cierto que cada experiencia es única e irrepetible, 
afirma Wojtyła, «existe algo que podemos llamar experiencia del hombre»39, 
la cual se fundamenta en la continuidad de los datos empíricos. «El objeto de 
tal experiencia no es solo un fenómeno sensible transitorio, sino también el 
propio hombre que se revela en todas las experiencias y que, a la vez, está en 
cada una de ellas»40. Asimismo, la experiencia del hombre, el hombre que es 
cada uno, perdura en tanto que se mantiene el contacto cognitivo directo del 
que yo soy, por un lado, sujeto y, por otro, objeto. 

Haciendo una síntesis, y explicando la relación que existe entre experiencia 
y comprensión, afirma Wojtyła que «la comprensión de sí mismo se compone 
de muchas comprensiones, de manera parecida a como la experiencia se com-
pone de muchas experiencias. Parece que cada experiencia sea también una 
cierta comprensión»41. En este sentido, queda patente la inseparable conexión 
entre experiencia y comprensión, al mismo tiempo que ambas se enriquecen 
y se constituyen en el cúmulo de muchas experiencias y comprensiones obte-
nidas a lo largo de la existencia. 

La experiencia como base del conocimiento sobre el hombre
Siguiendo con el análisis de la experiencia, Wojtyła va dando pequeños 

pasos progresivos para ir explicando su método, es consciente de la dificul-
tad que entraña su exposición a nivel pedagógico y por ello irá repitiendo 
las ideas nucleares a la vez que enriquece estas con nuevas aportaciones. 

38.	Cfr. ibid., 32. 
39.	Ibid. 
40.	Ibid. 
41.	Ibid. 
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Ahora, explicando que todo lo anterior se refería a un «único hombre, a 
mí mismo», dirá que aparte de uno mismo, también los otros hombres son 
objeto de la experiencia, ya que esta «se compone de la experiencia de sí 
mismo y de la experiencia de todos los demás hombres que se encuentran en 
situación de objetos de experiencia respecto al sujeto (…), en directa relación 
cognoscitiva con él»42. 

En la misma línea y aclarando las cosas, cabe decir que la experiencia de un 
hombre en particular no puede alcanzar la experiencia de todos los hombres,  
es algo imposible, porque siempre se limita a un cierto número de hom-
bres, que puede ser mayor o menor dependiendo de cada individuo. Por ello, el 
aspecto cuantitativo juega un papel importante en la experiencia del hombre, 
ya que obviamente, cuanto mayor sea el número de hombres que integran la 
experiencia de una persona, mayor y más rica es dicha experiencia.

El «yo» y el «hombre» en el ámbito de la experiencia

Para Wojtyła hay una distinción entre ambos tipos de experiencia, por 
ejemplo, la que el hombre tiene de sí mismo –que supone la captación directa 
de la subjetividad– y la que el hombre tiene de los demás hombres, teniendo 
esta una dimensión más objetiva y externa, sin dejar por ello de ser experien-
cia. «Se trata de dos experiencias distintas y diferentes, pero no irreducibles 
entre sí»43. Entre ambas existen continuidades que permiten que se integren 
configurando una estructura compleja pero unitaria al mismo tiempo. 

Algo fundamental de ambas experiencias, es el hecho de que se dan si-
multáneamente: «El hombre nunca experimenta nada externo a él sin que, de 
alguna manera, se experimente simultáneamente a sí mismo». Pero, además, 
existen otros puntos de unión. Sabemos que la experiencia del hombre acerca 
de sí mismo no es solo subjetiva, ya que también se puede captar al «hombre 
que soy yo», es decir, que la persona se experimenta a sí misma no solo como 
subjetividad sino también como objetividad a través de su corporalidad. De 
este modo, la persona no se experimenta a sí misma solo desde dentro, como 
vivencia, sino también como algo objetivo. Como cosa en el mundo:

Yo no soy para mí mismo tan solo una «interioridad», sino también una «ex-
terioridad», ya que soy objeto en ambas experiencias, la exterior y la interior. 
Y también cualquier otro hombre distinto de mí, aunque para mí sea tan solo 
objeto de experiencia desde el exterior, en el conjunto de mi conocimiento no 

42.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 33. 
43.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 34
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se presenta como pura «exterioridad», sino que tiene también su propia interio-
ridad, que conozco a pesar de que no sea para mí objeto de experiencia directa: 
conozco la interioridad de los hombres en general y, en ocasiones, conozco 
mucho de algunos hombres en particular 44.

Vemos claramente cómo en Wojtyła la estructura fundamental de la ex-
periencia está formada por «la experiencia del yo» y la «experiencia del 
hombre», que se interconectan entre sí de diversos modos. Aquí se añade una 
complicación más, que es el lugar que ocupa la experiencia durante el sueño, 
o en los tipos específicos de experiencia: la moral, la estética, etc. Sin embar-
go, Wojtyła no se detiene demasiado en estos aspectos complejos y difíciles 
de articular. A él le basta con fijar su concepto central de experiencia, que 
como hemos visto, consiste en la integración de subjetividad y objetividad. 
Todo lo demás, afirma, el mismo hombre (una visión quizá muy confiada y 
optimista) logra integrarlo y unificarlo sin demasiadas dificultades.

Experiencia y comprensión
Siguiendo con la exposición del método wojtyliano, digamos que la ex-

periencia da paso a la comprensión, que es la formulación cognitiva de estas 
vivencias. La palabra que utiliza Wojtyła para explicar este proceso es con-
solidación. Tal consolidación no es un a priori cognoscitivo; en este caso, no 
es la inteligencia la que construye la realidad (aquí vemos una referencia a 
Kant, del cual se desmarca claramente), pero sí interviene en la consolidación 
o formación de los objetos intelectuales a partir de las experiencias vividas. 
Esta consolidación permite además la comparación entre la experiencia del 
sujeto y la de los demás hombres, ya que ambos comparten la posesión de un 
eidos, esencia o «identidad cualitativa» como unidad de sentido. Concretando 
más, digamos que la comprensión se realiza a través de un proceso que consta 
de dos momentos fundamentales: la inducción y la reducción. En estos dos 
conceptos profundizaremos más adelante, ahora vamos a aclarar la fundamen-
tación del conocimiento de la persona y su relación con la experiencia. 

2.5.1.	 El conocimiento de la persona se fundamenta en la experiencia del 
hombre

Diferencia entre el punto de vista empirista y el punto de vista fenomenológico
La experiencia en Wojtyła, indicábamos antes, no se puede entender de 

manera puramente fenoménica, como lo hace el pensamiento empirista. «Re-

44.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 37. 
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ducir el ámbito de la experiencia tan solo a la función y al contenido de los 
sentidos genera profundas contradicciones y equívocos»45. Dicho lo cual, no 
es posible admitir que los datos de la experiencia directa sean únicamente un 
conjunto poco definido de cualidades sensibles que están en el hombre (o que 
son del mismo hombre) «y que, en cambio, no lo sea el hombre mismo; que no 
lo sea el hombre y su actuar consciente, o sea, la acción»46. 

El punto correcto de partida, para Wojtyła, es el hecho de que «el hombre 
actúa», esto es, un dato de la experiencia fenomenológica. Aclaremos que, 
desde un punto de vista fenomenológico, la experiencia es la fuente y la base 
de cualquier conocimiento sobre el objeto, lo cual no implica que exista un 
solo tipo de experiencia, y que esta experiencia sea la percepción que se da 
a través de los sentidos externos o internos, como afirman con frecuencia 
los empiristas modernos. Para los fenomenólogos, la «experiencia directa» 
es cualquier acto de conocimiento, en el que el objeto se da a sí mismo, de 
manera originaria, o en palabras de Husserl «corpóreamente autopresente» 
(leibhaftselbstgegeben). Hay muchos tipos de experiencia en que los datos 
son objetos individuales; por ejemplo, la experiencia de los actos psíquicos 
de otros individuos, también la experiencia estética, la experiencia de los 
objetos ideales lógico-matemáticos, etc.

El punto de partida es el hecho «el hombre actúa», que es un dato de la ex-
periencia fenomenológica

Aclarado el punto anterior, ahora Wojtyła se apresta a dejar bien claro que 
el punto de partida es siempre «el hombre actúa», a quien le son atribuidos, o 
mejor, le corresponde el conjunto de datos dinámicos basados en un cierto tipo 
de hechos. Persona y acción parte principalmente de este hecho, presente en 
la vida de cada hombre. Por ello, si tenemos en cuenta la experiencia «el hom-
bre actúa» de todos los hombres que podamos, obtendremos un inabarcable 
número de hechos y, por ende, una «enorme riqueza experimental»47.

Una gran aportación de Wojtyła a la teoría del conocimiento, es establecer 
la conexión entre experiencia y la inmediatez en el propio conocimiento, esto 
es, la relación directa del cognoscente con el objeto. Para él resulta difícil 
admitir que tan solo el acto sensible aprehenda de modo directo los objetos o 
los hechos. Wojtyła sostiene que el acto intelectual al menos colabora en la au-
toaprehensión directa del sujeto. Dicha inmediatez «como rasgo experimental 

45.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 38. 
46.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 39.
47.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 40.
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del conocimiento, no anula la diferencia de contenido entre el acto intelectual 
y el acto puramente sensible, ni tampoco su diversidad de origen»48. 

La tesis wojtyliana al respecto, es dejar claro que no se puede aceptar la 
idea de que la experiencia se limite a la pura «superficie», es decir, al conjunto 
de rasgos sensibles que son en cada ocasión únicos e irrepetibles y que presen-
tados al entendimiento este haría de ellos su propio objeto, al que denominaría 
«acción». Sino que más bien, hay que afirmar que el entendimiento interviene 
ya en la propia experiencia, gracias a la cual establece una relación con el ob-
jeto. Dicha relación es también directa, aunque de manera diversa. 

La acción como momento privilegiado de profundización en la persona

La propuesta wojtyliana es totalmente contraria al fenomenismo, siendo 
más cercana a la propia de la fenomenología, en la medida en que acentúa 
ante todo la unidad del acto de conocimiento humano. Esta es la razón de su 
tesis: «sostenemos que la acción es un momento particular en la aprehensión 
–o sea, en la experiencia– de la persona»49. A lo que se está refiriendo Woj-
tyła es a una visión intelectual, que se fundamenta sobre el hecho «el hombre 
actúa» en todas sus innumerables modalidades. De aquí la gran novedad del 
enfoque del autor al afirmar que no se trata del estudio de la acción basado en 
la persona, sino que es «un estudio de la acción que presupone a la persona, o 
sea, un estudio de la persona a través de la acción»50. La acción se convierte, 
de este modo, en el momento privilegiado donde se revela la persona, y de 
esta forma, nos permite analizar adecuadamente su esencia y comprenderla 
de la forma más completa posible. En síntesis, que el hombre es persona se 
descubre porque realiza acciones y tiene experiencia de ellas. 

La moralidad, cualidad propia de las acciones humanas

A la luz de lo anterior se comprende mejor la tesis de que las acciones 
poseen valor moral, pueden ser moralmente buenas o moralmente malas. La 
moralidad no es para la acción algo accidental, un mero accidente ontológico, 
sino que constituye su propiedad intrínseca. Aquí radica la diferencia entre las 
acciones de la persona y la de otros agentes distintos a ella. Por lo que «sola-
mente tienen significado moral las actividades cuyo agente es una persona»51. 

48.	Ibid. 
49.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 41. 
50.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 42. Este planteamiento coincide con el que expresó 

M. BLONDEL en su obra clásica L’action, Paris 1937.
51.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 43. 



Pedro García Casas

68

Se establece así una estrecha relación entre moral (ética) y acción. Cier-
tamente no es el objeto del autor estudiar los valores morales en sí mismos, 
sino que le importa ante todo el hecho mismo de su constitución en acciones, 
su dinámico fieri. Es aquí donde la persona se revela de manera más profun-
da. Igualmente, desde este aspecto, dinámico-existencial, de la moralidad, 
podemos conocer mejor al hombre en cuanto persona. 

Más aún, la moralidad en el estudio de la acción tiene una relevancia 
nuclear para Wojtyła, ya que los valores morales, bien y mal, no solo deter-
minan la propiedad interior de los actos humanos, sino que revierten sobre el 
hombre haciéndole llegar a ser él mismo bueno o malo en cuanto persona a 
través de sus actos moralmente buenos o moralmente malos52. Este punto es 
de gran importancia para comprender que la acción tiene un carácter perfec-
tivo y a través de ella la persona puede llegar a ser mejor o, por el contrario, 
puede degradarse hasta abismos insospechados. 

Podemos decir que el estudio Persona y acción se caracteriza por el hecho 
de que no da por supuesta a la persona al igual que tampoco la implica, sino 
que, al contrario: «pretende explicar esa realidad que es la persona con tanto 
detalle como sea posible»53. En este sentido, la fuente desde la cual se extrae 
el conocimiento de la persona es doble, por un lado, a través de la acción y 
por otro, a través de la moralidad en su aspecto dinámico-existencial. 

Wojtyła no pretende tanto respetar la tradicional relación entre antropolo-
gía y ética54 cuanto expresar la unidad objetiva del conjunto de experiencias 
formado por la experiencia del hombre y la experiencia de la moralidad. Se 
trata, así, de una condición previa para contemplar a la persona y compren-
derla ulteriormente. 

2.6.	 Etapas de la comprensión y líneas de interpretación

El uso y el sentido de la intuición en Wojtyła55

La intuición como concepto proviene de «intueor» significando «ver de 
modo inmediato», designa en general la visión directa e inmediata de una 

52.	Cfr. K. WOJTYŁA, Persona y acción, 44. 
53.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 45.
54.	Es más que evidente que las diversas teorías éticas que han surgido a lo largo de la 

historia llevan implícita, de forma explícita o no, una concepción antropológica. Esto es inelu-
dible, ya que no puede formularse una ética sin presuponer una concepción del hombre, de no 
ser así, dicha ética estaría como en el aire, sin las bases sólidas necesarias que la fundamenten.

55.	Nos resulta sugerente en este apartado el estudio la tesis doctoral de J. L. MARÍN 
MORENO, La raíz fenomenológica de Karol Wojtyła: método, conciencia y subjetividad, 
Murcia 2013. 
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verdad. La intuición supone un tipo de conocimiento del que la filosofía se 
ha ocupado de diversas formas a lo largo de la historia. Platón y Aristóteles 
admitieron tanto el pensar intuitivo (noesis) como el discursivo (diaonia), 
aunque Platón optó por el primero considerando el discursivo como auxiliar; 
más acertado estuvo, por su parte, Aristóteles, que intentó lograr un equili-
brio entre ambos. 

La intuición la podemos considerar como algo sensible e inteligible, sin 
embargo, tanto Platón como Aristóteles se referirán a ella desde su aspecto 
inteligible. Más tarde en la escolástica clásica se examinó la intuición junto 
con el problema de la abstracción. De este modo la intuitio es una visio, de 
tal modo que en el acto intuitivo el sujeto ve la cosa misma. 

En la filosofía moderna se ha tendido a distinguir entre la intuición y el 
discurso. Para Descartes existen dos operaciones naturales de la mente, la in-
tuición que es un acto único y simple de conocimiento, frente a la deducción, 
que implica cierto movimiento de nuestro espíritu en el proceso de efectuar 
la inferencia de una cosa a partir de la otra. En la intuición sensible tenemos 
una visión directa en el plano de la sensibilidad de algo inmediato, siendo 
real; la segunda es la propiamente filosófica, dirigiéndose a lo ideal, capta 
las esencias, las relaciones, los objetos ideales, «pero los capta a través de 
la intuición sensible sin que por ello quiera decir que lo aprehendido en este 
segundo tipo de intuición sea una mera abstracción de lo sensible»56.

La inducción como captación de la unidad de significado
Comencemos este apartado mostrando la importancia para Wojtyła de 

dejar claro que entre la gran multiplicidad de acciones que se dan en el hom-
bre, las más importantes son aquellas en las que «el hombre actúa», ya que 
en ellas se realiza el descubrimiento específico de la persona a través de la 
acción. Ahora bien, es tarea de la inducción el captar a partir de la gran mul-
tiplicidad y complejidad de hechos su «sustancial identidad cualitativa»57. Se 
sitúa nuestro autor en la línea aristotélica a la hora de entender la inducción, 
caracterizando a esta como el descubrimiento de los elementos esenciales 
que distinguen o identifican determinado tipo de realidades. 

La experiencia nos muestra múltiples hechos en los que se dan conjun-
tamente la persona y la acción; es gracias a la inducción como llegamos a la 
«constatación de que en cada uno de los casos ‘el hombre actúa’ se encuentra 
una revelación ‘persona-acción’ del ‘mismo tipo’, que es el mismo tipo de 

56.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 111. 
57.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 47. 
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persona que se manifiesta a través de la acción. Identidad cualitativa que 
equivale a una identidad de significado»58. Alcanzar la unidad en la multi-
plicidad de experiencias es obra de la inducción, ya que la experiencia en sí 
misma nos deja una diversidad de casos, mientras que es el entendimiento 
el que capta por medio de la inducción la unidad de significado en todos 
ellos. Mediante la inducción, de tipo aristotélico59, el hombre consolida esas 
experiencias en las que busca lograr una unidad de significado; encuadra los 
conocimientos en su especie, pero teniendo cuidado de no perder la dimen-
sión subjetiva del conocimiento ni la riqueza de los detalles. 

La reducción como «exploración»60 de la experiencia
En estrecha relación con el concepto de inducción, Wojtyła estudiará y 

se valdrá de otra herramienta metodológica: la reducción. Esta no es una 
reducción entendida como disminución o limitación de la riqueza del objeto 
experimentado, sino que más bien lo que hace es extraer las consecuencias 
de lo dado en la experiencia: 

La explotación de la experiencia debe ser un proceso cognitivo, en el que se 
realiza de manera estable y homogénea el desarrollo de la visión originaria de 
la persona en la acción y a través de la acción (…). Reducere equivale a «ex-
traer» desde los argumentos o principios adecuados o, de otro modo, explicar 
clarificar, interpretar61. 

Cuando se explica se avanza tras el objeto que nos es dado en la experien-
cia, y precisamente tal y como nos es dado, con toda su riqueza, variedad y 
complejidad de la experiencia abriéndose ante nosotros. Si la inducción lo 
que hace es acopiar los materiales y captar su sentido, en cambio la reduc-
ción intenta explicar, aclarar e interpretar tanto el eidos como su relación con 
las experiencias individuales. La misión de la reducción es así la intelección 
más perfecta posible de la experiencia; su misión consiste en expresar y 
explicitar esa inteligibilidad, llegando a lo más hondo posible, a la esencia 
del hombre. 

58.	Ibid.
59.	Distanciándose de como la entiende, por ejemplo, J. S. MILL, para quien la inducción 

es una forma metodológica de la ciencia experiencia experimental a través de los célebres 
cánones de las semejanzas, diferencias y variaciones concomitantes (cfr. Ibid). 

60.	El término polaco es «eksploatacja», cuyo significado literal es el de «explotación», 
en el sentido de extraer todas las riquezas de algo. 

61.	Ibid., 49s.
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El proceso de comprensión: inducción y reducción
Burgos, con gran concisión, afirma que el método wojtyliano es, en resu-

midas cuentas: 

Un proceso de comprensión (a través de la inducción y la reducción) de la 
experiencia integral del hombre. La experiencia que se compone de dos ele-
mentos muy distintos, la experiencia del hombre (objetiva) y la experiencia del 
yo (subjetiva) (…). A partir de aquí, surge la comprensión, que tiene dos fases 
fundamentales: la inducción, que consolida los significados de una experiencia 
que fluye y cambia constantemente, y la reducción, que los examina, clarifica 
e interpreta62.

La relación de estos elementos puede resultar a primera vista paradójica, 
ya que se conectan mediante un proceso simultáneo de inmanencia y trascen-
dencia. La reducción, no solo la inducción, es inmanente respecto a la expe-
riencia, sin dejar de ser trascendente respecto a ella, aunque de forma distinta 
a como lo es la inducción. Digamos que la comprensión es, al mismo tiempo, 
inmanente y trascendente respecto a la experiencia del hombre: por ello, en 
esta se encuentra todo, ya que no es un hecho sensible y superficial, sino que 
la experiencia nos da la realidad en toda su profundidad, por eso nunca se 
debería salir de ella63. Aunque, en cierta manera, paradójicamente, no queda 
más remedio que «salir» de la experiencia para interpretarla o aclararla. No 
se puede identificar comprender con experimentar ya que la comprensión 
está fuera de la experiencia, en este sentido, la trasciende. No obstante, in-
mediatamente hay que señalar que, aunque se «sale» de la experiencia, se 
lo hace para analizar la misma y para retornar a la misma experiencia, para 

62.	J. M. BURGOS, La experiencia integral, Palabra, Madrid 2015, 39.
63.	En este sentido, Burgos resalta que por esa misma razón nunca se debería salir de 

ella. Esto lo desarrollará más adelante cuando afirme Wojtyła en su obra que no es posible la 
epojé, ni ninguna abstracción que deje a un lado, aunque sea por un momento, la parte inma-
nente. En este sentido se ve la contraposición entre Husserl y Wojtyła. Sin embargo, Burgos 
critica duramente la propuesta que hace J. Seifert desde una fenomenología realista (como su 
maestro von Hildebrand e incluso M, Scheler), porque sigue viendo en ella un abocamiento 
al «esencialismo o tendencia platonizante (…), quizá con más fuerza que en Husserl» (cfr. 
ibid., 97-122). A nosotros nos parece una crítica algo forzada y excesiva. Es un tema en el 
que no vamos a entrar dada la dirección de nuestro trabajo, pero valga poner las mismas citas 
que usa Burgos para resaltar que en absoluto es la intención de Seifert: «señala Seifert, ‘es-
toy totalmente de acuerdo con Etienne Gilson cuando corrige el ‘esencialismo’ de muchos 
filósofos, haciendo notar que en la filosofía se ha producido un gran olvido del ser cuando 
se ha hecho abstracción o se ha mostrado desinterés en el tema del actus essendi» (ibid). 
Además, Burgos, contradiciéndose a nuestro juicio, dirá que para el mismo Seifert «no es a 
través de la epojé como se captan las esencias, sino mediante una intuición profunda que 
me muestra lo que la amistad o el amor es realmente. Es la intuición la que me descubre las 
esencias, no la epojé» (ibid., 113). 
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conocerla mejor y con más profundidad. Esto es lo que hace ver cómo la 
inducción al igual que la reducción son, al mismo tiempo, inmanentes y tras-
cendentes a la vivencia experimental.

Para concluir este apartado sobre el método y la experiencia en Wojtyła 
consideramos muy oportuno añadir las observaciones que hace Buttiglione 
sobre Persona y acción y su relación con el Concilio Vaticano II, en el que 
Wojtyła participó como obispo. El Concilio introducía conceptos como la 
persona, la conciencia y la libertad, que evidencian el doble aspecto señala-
do de la inmanencia y la trascendencia (libertad de conciencia - trascenden-
cia de la verdad):

En esta perspectiva, el verdadero contenido fundamental del Concilio es el 
reconocimiento de la libertad de conciencia, fundada en la dignidad eminente 
de la persona y en el respeto del itinerario que le es propio en su caminar hacia 
la verdad. Persona y acto es, por tanto, una reflexión sobre esta adquisición 
conciliar y sobre la relación entre conciencia y verdad (…). Wojtyła se sirve 
de la fenomenología, pero igualmente retoma, a través de ella, la aportación 
decisiva que proporciona a la filosofía del hombre la corriente agustiniana de 
la tradición64.

3.	L a conciencia y la causalidad eficiente de la persona

Después de haber analizado el método filosófico de Wojtyła y antes de tra-
tar directamente dos apartados fundamentales: la trascendencia de la persona 
en la acción y la integración de la persona en la acción, vamos a estudiar un 
punto previo que hace referencia a un tema central en Persona y acción: la 
conciencia y la causalidad eficiente de la persona. 

Señalemos en primer lugar que en la concepción escolástica la conciencia 
es efectivamente un elemento constitutivo del obrar humano, pero no se le 
da tanta importancia al hecho de que el hombre es consciente de su propio 
obrar, de que es capaz de hacer una reflexión en su propia conciencia acerca 
de su obrar: 

En el planteamiento escolástico, en lo que respecta al hombre como persona, 
este aspecto de la conciencia estaba, por una parte, contenido (de alguna ma-
nera, oculto) en la «racionalidad» (referida a la definición: «homo est animal 
rationale», o también: «persona est rationalis naturae individua substancia»); 
por otra parte, el aspecto consciente se incluía en la voluntad (entendida como 
appetitus rationalis) y se expresaba en el voluntarium. En cambio, nuestra 

64.	R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 154s. 
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tarea en este estudio es la «explicación» de los aspectos conscientes, más en 
concreto, la consciencia como aspecto esencial y constitutivo de toda la es-
tructura dinámica, que forma a la persona en la acción65.

Queda claro en este texto que el cometido principal de Wojtyła se dirige a 
la consciencia, lo cual obliga a dar una gran importancia a la autoconsciencia, 
al hecho de que el hombre no solo actúa conscientemente, sino que a la vez es 
consciente de su actividad y del hecho de actuar: «es consciente de la acción 
y de la persona en su mutua relación dinámica»66.

De acuerdo a la teoría del conocimiento de Wojtyła cabe señalar que, aun-
que la consciencia está ligada a las facultades cognoscitivas, no se identifica 
con ellas, ya que conocer una cosa no significa todavía tener conciencia de 
ella. El tener conciencia implica una reflexión a posteriori y se expresa sobre 
la materia que ya ha sido elaborada por dichas facultades cognoscitivas. Este 
hecho es algo que todos podemos comprobar, quizá por ello podemos entender 
por qué Wojtyła da tanta importancia a la relación entre conciencia y autocon-
ciencia, pues tanto una como otra están estrechamente ligadas al yo. Sin em-
bargo, como advierte Buttiglione, no se debe olvidar que la propia conciencia 
es objeto de autoconciencia, ya que conociéndose a sí mismo en el mismo acto 
cognoscitivo el hombre se conoce como sujeto cognoscente67. 

En la diferencia entre conocerse como sujeto cognoscente y tener cons-
ciencia de sí la autoconciencia es la que proporciona al yo el material cog-
noscitivo que se refleja en la conciencia de sí mismo. En palabras de Wojtyła:

La conciencia refleja las acciones y sus relaciones con el propio «yo» gracias 
al autoconocimiento. Sin este, la consciencia permanecería privada de los con-
tenidos significativos que remiten al propio «yo» del hombre como objeto de 
conocimiento inmediato; se encontraría algo así como vacía68.

Señala Wojtyła que la apertura de la consciencia al «yo» se da mediante 
el autoconocimiento. En esta línea el reflejo de la consciencia no es simple-
mente subjetivo, sino que constituye precisamente el fundamento de la sub-
jetivación sin que por ello se vea anulada la base objetiva del «yo» y de sus 
actos: «El hombre es un objeto para sí mismo en cuanto que él es un sujeto, 
y ni siquiera pierde su significado objetivo en el reflejo de la consciencia»69. 

65.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 69. 
66.	Ibid. 
67.	R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 155s. 
68.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 77. 
69.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 78.
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El autoconocimiento es anterior a la consciencia introduciendo en esta una 
relación significativa con el propio «yo» y con sus actos, al mismo tiempo 
que pone un límite a esta más allá del cual no se puede continuar el proceso 
de subjetivación de la consciencia. 

En opinión de Buttiglione Wojtyła no se identifica tampoco con un deter-
minado objetivismo tradicional, ya que el aspecto subjetivo de la experiencia 
humana recibe un fundamento riguroso y una atención específica que condu-
ce a una verdadera filosofía realista de la conciencia: «Semejante filosofía es 
realista porque la conciencia no funda el ser, sino que lo refleja. Igualmente, 
la conciencia refleja a la persona como causa eficiente de acción»70. Pero 
¿qué significa que la persona sea causa eficiente de la acción?

Adentrándonos nuevamente en la distinción wojtyliana entre el hombre 
actúa y algo sucede en el hombre, podemos ver cómo lo primero muestra 
la actividad del hombre, mientras que lo segundo implica una cierta pasi-
vidad de la persona, pero en ambas situaciones se da, desde las categorías 
aristotélico-tomistas, un paso de la potencia al acto. Pero en relación con la 
diferencia entre el acto del hombre y el acto humano, lo que diferencia a este 
último del primero es precisamente la experiencia que el sujeto tiene de ser 
autor y causa eficiente del acto. Estamos con Buttiglione cuando precisa que 
también el acto del hombre implica una actualización de la potencialidad que 
es propia del ser humano, pero esta actualización no ocurre por medio de la 
intervención activa del hombre. Aquí la atención se dirige a lo que sucede 
en el hombre apartándose de su subjetividad, que no está comprometida en 
la acción71. 

El hombre, al tener experiencia de su propio ser causa eficiente de la 
acción, descubre al mismo tiempo que es por un lado inmanente a ella y por 
otro que la trasciende. Inmanente a la acción dado que es su propia acción y 
se identifica con sus fines asumiendo la responsabilidad; y al mismo tiempo 
trascendente con respecto a ella, ya que es el hombre el que la elige, el que 
la pone en el ser y de alguna manera se identifica como sujeto agente de esta 
misma acción, a la que imprime su propio dinamismo. De esta forma, perci-
bimos claramente cómo el acto humano es el acto mediante el cual el hombre 
actualiza las potencialidades que le son propias en cuanto que persona y así 
va construyendo su propia personalidad. 

70.	R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 159s. 
71.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 161. Seguirá diciendo Buttiglione 

que precisamente aquí es indispensable un elemento fenomenológico para lograr una exac-
ta comprensión moral del acto humano y para una penetración más profunda de su misma 
estructura ontológica. 
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En este sentido se puede decir que el hombre en cierto modo se crea a 
sí mismo creando su interioridad y moral propias72. Esta afirmación puede 
parecer confusa en el contexto actual, en el que la naturaleza es puesta en 
duda ante un valor absoluto como es la libertad, que incluso decide sobre su 
propia naturaleza (gender theory), es lo que se denomina como «constructi-
vismo». Sin embargo, obviamente no es esto lo que está en el pensamiento 
de Wojtyła, ya que él siempre parte del ser, de una naturaleza ya dada con 
unas potencialidades y desde la propia libertad con la que el hombre se va 
«haciendo a sí mismo». Aquí podemos ver cómo en la comprensión del acto 
humano la fenomenología se fusiona con la metafísica.

Por un lado, la conciencia refleja aquello que pasa en el hombre y por 
otro nos proporciona la experiencia de ser causa eficiente de la acción. Esto 
se entiende desde un análisis que va hasta el núcleo óntico de la persona, 
descubriendo en ella estos dos dinamismos y subrayando que la experiencia 
de la causalidad acompaña al hecho de que pasa algo en el hombre cuando 
actúa. Como expresa muy acertadamente Buttiglione: «el actus humanus es, 
también él, un actus hominis¸ y la causalidad de la persona por relación al 
acto se realiza haciendo uso de los dinamismos corporales y emocionales y 
no eliminándolos»73.

En la antropología wojtyliana cabe destacar la distinción de los tres dina-
mismos que gobiernan todas las activaciones que se producen en el hombre: 
el dinamismo vegetativo, el dinamismo psíquico-emotivo y el espiritual; este 
último es el dinamismo propio de la personalidad libre que se expresa en el ser 
causa eficiente de sus propias acciones. Estos tres dinamismos están continua-
mente en relación entre sí y el obrar humano resulta de la interconexión que 
se produce en ellos. Aunque obviamente cada uno de estos dinamismos no se 
refleja de igual modo en la conciencia, ya que ciertamente no somos conscien-
tes de la mayor parte de las actualizaciones que se producen en nuestro cuerpo; 
lo mismo podemos decir de la esfera psíquica, en la que no todo lo que pasa 
en el hombre se refleja en su conciencia. En este sentido Freud hablaba del 
subconsciente, y si bien es cierto que los dinamismos vegetativos permanecen 
a menudo completamente inaccesibles a la conciencia, entre el subconsciente 
psíquico y esta hay una línea de separación relativamente penetrable:

Lo que se contiene en el subconsciente lucha por manifestarse en la conscien-
cia y he aquí una prueba del hecho de que la estructura jerárquica de las poten-
cialidades humanas culmina en la consciencia, que es la esfera en la que, de 

72.	Ibid. 
73.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 162.
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la manera más acabada, el hombre tiene experiencia de sí mismo en tanto que 
hombre y asimila los diferentes materiales psíquicos. Es tarea de la educación 
moral hacer que afloren a la conciencia los contenidos del subconsciente, de 
suerte que se les permita su objetivación adecuada y su integración en la expe-
riencia global. La energía psíquica, en efecto, debe ser disciplinada y sublima-
da, pero no reprimida, si no se quiere secar una de las fuentes primordiales del 
dinamismo general del hombre74.

Indiquemos que cada uno de los distintos dinamismos realiza un cierto 
desarrollo de la persona cooperando al mismo tiempo a su realización. Es 
a través de ellos como el hombre hace de sí mismo algo o mejor alguien, 
realizando las potencialidades contenidas originalmente en su acto de ser. 
Asimismo, cada dinamismo tiene una relación particular con la causalidad 
eficiente de la persona y con su consciencia. 

Para acabar este punto, digamos que Wojtyła distingue entre conciencia 
y conocimiento de sí, recogiendo así el gran descubrimiento moderno de la 
conciencia subjetiva, es decir, el hecho de que nada es completamente real 
para el hombre sino aquello que pasa por su conciencia, sin que por ello haya 
que sacar de este conocimiento la objetividad del mundo en el que el hombre 
se inserta. Es más, el hecho de que el sujeto tiene conciencia se refleja en el 
conocimiento objetivo que posee del mundo y de sí mismo. Debemos ma-
tizar aquí el equilibrio que mantiene Wojtyła: ni un puro conocimiento que 
haga abstracción del acto de la conciencia, ni una conciencia que no refleje 
los elementos cognoscitivos relativos a lo real y que no fuera capaz de con-
ducir al hombre a una comprensión adecuada del obrar humano. 

Pasemos ahora a tratar dos apartados esenciales en Persona y acción que 
nos ayudarán a entender mejor la originalidad de Wojtyła, por un lado, la 
trascendencia de la persona en la acción y, por otro, la integración de la per-
sona en la acción.

4.	T rascendencia de la persona en la acción: estructura perso-
nal de la autodeterminación

En el estudio de la trascendencia de la persona en la acción Wojtyła dedica 
un gran apartado a la voluntad dada su gran importancia, ya que podemos 
decir que es mediante la decisión de su voluntad como la persona se convier-
te en causa de la acción. En Wojtyła la voluntad no es meramente algo que 
ocurre en el hombre, sino que se trata de uno de los elementos constitutivos 

74.	Ibid., 166.
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de la persona, una de las facultades –junto con el entendimiento– mediante 
las cuales la persona se realiza a sí misma. Sin esta conexión tan estrecha con 
el núcleo más íntimo de la persona, la voluntad no podría de ninguna forma 
comprometer a la persona en la acción. 

Wojtyła en un intento de caracterizar la dinámica integral de la voluntad 
hace hincapié en varios puntos, a saber, la referencia al propio «yo» como ele-
mento esencial de la autodeterminación; la objetivación del sujeto como algo 
más esencial que la intencionalidad de cada volición; la diferencia entre las 
vivencias «yo quiero» y «me apetece»; la vivencia «yo quiero» como funda-
mento de la revelación de la trascendencia de la persona en la acción; la di-
rección de la voluntad mediante la función objetivante del conocimiento; la 
dialéctica de la objetivación y subjetivación como característica de la dinámi-
ca integral de la voluntad y finalmente el «actus internus» como principio de 
exteriorización de la persona. Los desglosaremos a continuación.

Aborda el tema de la voluntad como fundamento de la trascendencia de la 
persona en la acción. Lo que significa que la voluntad es un momento en el 
que se revela la estructura íntima de la persona, que se posee y se adueña de 
sí misma. Según Buttiglione, es precisamente en dicha estructura en la que se 
funda la dignidad de la persona y de su libertad: este acto de la voluntad me-
diante el cual se actualiza su dinamismo más propio realizándose a sí misma 
no puede ser delegado. Aquí encontramos lo que diferencia a la persona de 
todo otro ente no personal75. 

Antes de seguir ahondando en la voluntad (como facultad de la auto-
determinación de la persona) Wojtyła hace una aclaración sobre lo que él 
entiende por trascendencia de la persona; etimológicamente significa fran-
quear algún lugar o frontera (trans-cendere). Wojtyła distingue entre una 
trascendencia horizontal y otra vertical. La horizontal sería la intenciona-
lidad, es decir, el hecho de franquear los límites del sujeto hacia el objeto. 
Esta no es la que más le importa a nuestro autor, sino que él se centra más 
en la trascendencia vertical:

Se trata de una trascendencia que existe gracias a la autodeterminación, tras-
cendencia por el mismo hecho de la libertad, de ser libre en acto, y no úni-
camente porque la volición se encuentre dirigida intencionalmente hacia su 
objeto propio, el valor o finalidad76.

75.	Cfr. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 169.
76.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 185. Explica Wojtyła a pie de página que no se trata 

de la trascendencia hacia cualquier cosa, sino de una trascendencia en cuyo marco el sujeto 
se confirma franqueándose a sí mismo. 
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Como indica Buttiglione, para Wojtyła el concepto de autodeterminación 
es esencial para entender el modo como se produce la objetivación de la 
persona como su más íntima subjetivación. Mediante «la acción autodeter-
minada, la persona se modifica realmente, influye en el proceso de su propio 
devenir y de su propia realización»77. 

Mediante la autodeterminación se diferencian las voliciones que se suce-
den en el hombre del acto de su voluntad, y es este, el acto de la voluntad, el 
que engloba la totalidad de la estructura de la persona manifestando su tras-
cendencia en la acción. Conviene aclarar que una gran parte de la tradición 
filosófica ha unido intencionalmente la voluntad con el objeto, ya que querer 
es siempre querer algo intencionalmente. No obstante, Wojtyła remarca que 
esto no debe obviar el hecho de que el primer objeto hacia el que todo acto 
de la voluntad se dirige es el sujeto mismo y que solo pasando por el sujeto 
es como se puede alcanzar uno u otro objeto intencionado. Como expresa 
nítidamente Buttiglione:

La persona no puede desear verdaderamente un valor exterior a ella si no es en 
la unidad con la realización de su propio valor como persona, ni desear verda-
deramente su propia realización como persona si no es en el encuentro con un 
valor objetivo que es exterior a ella78.

No olvidemos que tras estas premisas se encuentra la doctrina aristotéli-
co-tomista del efecto doble de la acción, según la cual la acción tiene un efec-
to transitivo que se da en lo realizado objetivamente y, al mismo tiempo, un 
efecto intransitivo o inmanente que permanece en el sujeto mismo, aunque 
en este caso dicha doctrina es trasladada a un contexto existencial. 

Volviendo a la autodeterminación, digamos que en ella convergen y se 
integran en la persona todos los dinamismos que acontecen en el hombre y 
todas las activaciones a que está sujeto; dicha integración se produce a nivel 
personal, lo que significa que el elemento fundamental para la integración de 
las diferentes activaciones, es el yo mismo. El yo se autodetermina por medio 
de dicha integración. En esta línea, nos parece oportuna la aportación de But
tiglione al afirmar que la libertad no es abstracta y privada de presupuestos: 
«es solamente en relación con las diferentes activaciones que tienen lugar en 
él como el hombre ejerce su propia libertad, decidiendo el lugar y el nivel de 
su integración en su obrar personal»79.

77.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 169. 
78.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 170. 
79.	Ibid. 171.
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No cabe duda de que para Wojtyła es en la experiencia de la elección don-
de la relación entre la voluntad y el objeto intencional aparece de un modo 
más claro. Así, el acto de la voluntad es la respuesta de la persona a la llamada 
de los valores, dicha respuesta presupone un autodominio de la persona junto 
con la capacidad de elección por ella misma. Es en el valor donde la persona 
descubre una verdad que debe ser realizada; dicho imperativo: «debe ser 
realizada», nos hace comprender que la verdad es constitutiva del acto de la 
voluntad y nunca ajena a ella. Digamos que en aquello que la persona quiere 
no solo reconoce la atracción de un bien, sino que de igual modo juzga la 
presencia de un valor que debe ser realizado. Por tanto, el conocimiento de 
la verdad respecto de los objetos hacia los que se dirige la voluntad forma 
parte de la experiencia del valor mismo. 

Ahondando más, digamos que la originalidad del acto de la voluntad es 
una de las ideas madre en Persona y acción. Para calibrar su aportación origi-
nal podemos partir del esquema clásico donde santo Tomás explica los doce 
actos, seis del entendimiento y seis de la voluntad: hábito de la sindéresis; 
conocimiento de un bien; búsqueda de los medios que llevan a ese fin, la de-
liberación; juicio de conclusión, que hace ver cuál es el medio más adecuado; 
la guía de la acción por la razón (imperium) o mandato, y el conocimiento de 
lo que se ha realizado. 

Por otro lado, a estos seis actos del entendimiento corresponden seis actos 
de la voluntad, a saber: la simplex volitio (algo que la voluntad apetece y el 
saber que lo quiere); la intención, donde lo que apetece se convierte en direc-
triz para la acción; el consentimiento o consensus, donde se dan por buenos 
los medios para alcanzar tal fin; el fiat, que supone el «hágase», la decisión; 
el uso-aplicación de la voluntad a la acción y finalmente el gozo, la fruición 
en la acción realizada80. 

Wojtyła, cuya formación es tomista, parte de este esquema clásico, el cual 
a nuestro juicio le resulta probablemente demasiado esquemático y lógico, 
por lo que él trata de dinamizarlo, de ver cómo hay una interacción entre la 
decisión y los motivos, ya que no puede haber decisión sin motivos y estos 
actúan sobre mí cuando me llevan a decidir. Podemos decir que se trata de 
una dialéctica entre los motivos y la libertad. 

Para explicarlo mejor digamos que hay tres pasos en este proceso. En 
primer lugar, está el querer, el querer algo que tiene que hacer frente a las 
resistencias que proceden de las pasividades de la voluntad; sería el sobre-
ponerse frente al rendirse. En segundo lugar, no solo querer, sino su pro-

80.	TOMÁS DE AQUINO, S. Th., I-II, q. 11-17.
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longación en querer hacer, es la motivación del hacer, ya que un querer sin 
obras no es querer: para que sea tal requiere obras externas. Así pues, en 
este proceso de autodeterminación la voluntad se encuentra con resistencias 
e incentivos que no son voluntarios. El tercer paso es la realización de un 
estado de cosas, algo nuevo que aparece en virtud de la voluntad. En estos 
tres pasos: querer, querer hacer y realización de dicho querer encontramos la 
dimensión creativa propia de la voluntad, lo que Hannah Arendt llamaba el 
nuevo nacimiento. Igual que cuando nace un ser humano, algo nuevo viene 
a la existencia, esa novedad también se muestra a través de sus actos, que 
no es una suma de actos aislados sino una serie de actos que convergen en 
el yo personal. 

Para no perder la idea fundamental de Persona y acción, señalemos ahora 
con más claridad que es precisamente en la realización de un acto libre don-
de la persona se realiza a sí misma (autorrealización). Cada persona, desde 
esta premisa, es tal como se ha hecho a sí misma mediante sus acciones. En 
concreto, las acciones (que pueden ser buenas o malas) hacen bueno o malo 
al hombre que las realiza debido a que su valor moral permanece inmanente 
a la persona. Si yo robo, me convierto en un ladrón, puesto que la acción li-
bre es la que me autodetermina como tal. Se trata de la dimensión inmanente 
de las acciones, es decir, lo que yo hago permanece, queda en mí mismo, y 
esto es así porque la persona es trascendente a la acción. 

Como ya indicamos a la hora de abordar su método, Wojtyła se distancia 
de la visión empirista para la que la experiencia es un manojo de acciones 
(bundle of acts, según Hume) en las que el yo se disuelve. Para Wojtyła las 
acciones tienen un agente y ese agente no es solo un punto de unidad o de 
conexión entre las acciones, al modo de Scheler, sino que la persona se hace 
a sí misma con sus acciones, las cuales hacen crecer a la persona: «autorrea-
lización». También debemos advertir que a través de la acción el hombre 
puede decrecer, deshumanizarse a sí mismo en la medida en que sus acciones 
son malas. En este sentido viene bien traer aquí aquella expresión clarifi-
cadora de Ortega y Gasset mediante la cual afirma que: «mientras el tigre 
no puede dejar de ser tigre, no puede destigrarse, el hombre vive en riesgo 
permanente de deshumanizarse». Este punto lo consideramos muy oportuno 
ya que el hombre puede también «no autorrealizarse». Wojtyła lo explica en 
los siguientes términos:

Los valores morales son tan esenciales para la persona que su verdadera reali-
zación se realiza no tanto mediante la acción, sino mediante la bondad moral 
de la acción. El mal moral, en cambio, supone su no-realización, aunque la 
persona realice una acción. Cuando realiza una acción, también se realiza en 
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ella ontológicamente. La más profunda realidad de la moral se puede ver como 
realización de sí mismo en el bien, la realización de sí mismo en el mal es, en 
cambio, una no-realización81. 

Para Wojtyła la realización de la persona se encuentra unida al reconoci-
miento de la verdad respecto del bien y a su realización en la acción, en con-
tra, la no realización se da por medio de la desaprobación teórica y práctica 
de la verdad. En este sentido afirma nuestro autor: 

Elegir no significa solamente dirigirse hacia un valor relegando otros (…). 
Elegir significa ante todo decidir sobre los objetos que se presentan a la vo-
luntad en el orden intencional basándose en alguna verdad. Es imposible com-
prender el dinamismo de la elección sin reconducir el dinamismo propio de 
la voluntad a la verdad como principio de la volición. Ese principio es algo 
que se encuentra inserto en el interior de la voluntad y constituye la esencia 
de la elección82.

Así pues, Wojtyła hace depender la acción de los valores transcendenta-
les: lo verdadero, lo bello y lo bueno, los cuales por medio del sentimiento 
del deber aparecen como criterio interior de apreciación de la experiencia, 
exigido por la lealtad que la persona debe a su propia realización, antes que 
como un homenaje extrínseco prestado a una ley de la naturaleza, que no 
sería ley de la realización de la personalidad consciente de sí misma y que 
puede en determinadas circunstancias encontrarse en contradicción con la 
realización propia83. 

Una mención especial merece el tema de la conciencia moral, ya que no 
solo se da una dimensión ética de la realización de sí mismo mediante la ac-
ción, sino que la conciencia moral es el juicio antecedente y consiguiente a 
la acción en el que se revela la total dependencia de las acciones respecto a la 
verdad, el bien y la belleza. La conciencia moral en cuanto norma de las ac-
ciones es la condición para que en ellas se realice la persona:

Solo en la persona tiene lugar aquella realización que responde ontológica-
mente a la estructura misma de la persona. La persona se realiza a sí misma 
mediante su acción; alcanza su plenitud propia como persona y también esa 
forma que es a la vez la propia de la autoposesión y del autodominio. La per-
sona a través de la acción se realiza a sí misma como «alguien» y se revela 
también como «alguien». En paralelo a esta realización (…) va la realización 

81.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 229. 
82.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 209. 
83.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 178. 
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de sí mismo en sentido axiológico y ético, realización a través de los valores 
morales. La realización o no no-realización depende directamente de la con-
ciencia moral, de su juicio84.

A continuación, incluiremos dos apartados que son esenciales para com-
prender cuanto venimos explicando. Por un lado, la dependencia moral con 
respecto a la verdad y, por otro, el deber como expresión de la llamada a la 
realización. En relación a la verdad Wojtyła indica que hay un enraizamiento 
en el intelecto del poder normativo de la verdad. El intelecto mediante la 
capacidad de captar la verdad y de distinguirla de lo no verdadero, del error, 
establece el fundamento de la particular preeminencia del hombre respecto 
de los objetos de su conocimiento. Dicha preeminencia es introducida en el 
conjunto de la experiencia de la trascendencia de la persona en su acción. 
Se trata de una trascendencia mediante la verdad. Ciertamente la conciencia 
tiene un indudable carácter intelectual, sin embargo, va más allá de la sim-
ple búsqueda de la verdad y del juicio si atendemos a su función reflejante; 
la conciencia en su función reflejante obtiene su contenido de los procesos 
activos del entendimiento dirigidos hacia la verdad. Así lo verdadero forma 
parte de ella, y la conciencia mediante su función reflexiva condiciona la 
vivencia de lo verdadero85. 

Wojtyła se detiene a explicar cómo el hombre tiende a la verdad y cómo el 
intelecto une en sí la capacidad de captarla distinguiéndola de la no-verdad y 
la necesidad de indagar en ella. Aquí se observa la subordinación dinámica del 
intelecto humano respecto a la verdad; precisamente esta subordinación es la 
que condiciona la preeminencia, es decir, la trascendencia de la persona: «se 
trata de una ‘superioridad de la verdad’ relacionada con una cierta distancia 
a los objetos, y que está inscrita en la naturaleza espiritual de la persona»86.

La verdad de la conciencia moral es el fundamento de la trascendencia y 
de la realización de la persona en la acción, ya que la conciencia moral en-
tendida en su conjunto es un esfuerzo absolutamente peculiar de la persona 
dirigido a captar la verdad en el campo de los valores, principalmente los 
valores morales. Se trata principalmente de la búsqueda e investigación de 
esa verdad antes de que llegue a ser certeza o juicio. La consciencia asegura 
a los juicios de la conciencia moral la vivencia subjetiva de la verdad. Afirma 
Wojtyła que el esfuerzo de la conciencia moral como tarea del intelecto que 

84.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 234. 
85.	Cfr. K. WOJTYŁA, Persona y acción, 235s. 
86.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 236. Por esta razón la antigua definición de Boecio 

subraya precisamente la racionalidad, el intelecto, como rasgo que distingue a la persona. 
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tiende a la verdad en el terreno de los valores se encuentra ligado estricta-
mente con la particular estructura de la voluntad como autodeterminación, y 
a la vez con la estructura de la persona87. 

Antes de pasar al deber en sí, en este apartado de la dependencia de la con-
ciencia moral con respecto a la verdad, Wojtyła remarca la unión entre verdad 
y deber como fundamento de la fuerza normativa de dicha conciencia moral:

En la conciencia moral se realiza una particular conexión entre la verdad y el 
deber que se muestra como la fuerza normativa de la verdad. La persona huma-
na, en cada una de sus acciones, es testigo ocular del paso del «es» al «debe»: 
de «x es verdaderamente bueno» a «debo hacer x»88.

Visto este punto podemos pasar al segundo, al deber como expresión de 
la llamada a la realización de sí. En este apartado queda claro que la fuerza 
normativa de la verdad se explica mediante el deber, que a la vez explica 
los deberes en tanto que hacen referencia a los valores. En este sentido dice 
Wojtyła:

La verdad está íntimamente ligada con el deber. No se trata exclusivamente de 
la verdad objetiva de las normas in abstracto, sino también de la vivencia de la 
verdad, que se expresa en el convencimiento, o en la certeza subjetiva, de que 
esta o aquella norma indica un verdadero bien. Cuanto más profundo es este 
convencimiento, tanto más fuerte es la obligación o el deber que genera89.

Conviene recordar en este apartado que el deber para Scheler en esta 
primera presentación es axiomático, es un deber que se basa en los valores; 
un valor positivo debe ser y uno negativo no debe ser. Sin embargo, en 
Wojtyła hablamos más bien de un deber normativo, el deber es mi deber, 
que se distingue del axiomático (no es normativo). Entre uno y otro hay un 
paso intermedio: el principio de la sindéresis. Según este principio, el bien 
es algo que debo hacer, pues antes de traducirse en un acto imperativo de la 
voluntad o de confrontarse con resistencia externa alguna, se me presenta el 
deber como algo a realizar yo (bonum est faciendum mihi). Más explícita-
mente señalemos algunos rasgos del principio de la sindéresis, que, aunque 
Wojtyła no lo menciona de modo explícito, lo conocía bastante bien debido 
a su formación tomista.

El término sindéresis procede del griego synteréo, que significa obser-
var, vigilar atentamente, y también conservar. Para santo Tomás equivale a 

87.	Cfr. K. WOJTYŁA, Persona y acción, 238. 
88.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 241. 
89.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 243. 
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razón natural. La importancia de la sindéresis radica en que constituye el 
comienzo y, a la vez, la guía natural de toda la vida moral de la persona. Es 
un hábito que perfecciona a la razón práctica. Gracias a él, la razón, de modo 
natural, señala y preceptúa el bien y rechaza el mal. Por eso, el hombre no 
es indiferente ante el bien y el mal, sino que experimenta de modo natural 
que debe amar el bien y evitar el mal. Se trata de un hábito cognoscitivo: 
su función propia consiste en juzgar la conducta para orientar a la persona 
acerca de lo que debe obrar. 

Puede decirse que la sindéresis es el primer nivel de la conciencia moral, 
la protoconciencia. Asimismo, es un hábito prescriptivo que no solo propor-
ciona un conocimiento teórico del bien, sino también práctico; no se confor-
ma con señalar el bien y el mal, sino que además prescribe o manda hacer 
el bien y prohíbe hacer el mal. La sindéresis puede juzgar y mandar el bien 
porque conoce de modo natural y habitual los fines virtuosos que la persona 
debe perseguir y, por tanto, los primeros principios de la ley moral natural. 
Según Tomás Trigo, la sindéresis es un hábito natural a nuestra mente. Esto 
quiere decir que el hombre está dotado de este hábito naturalmente, de modo 
inmediato, por el Creador. Por último, como consecuencia de lo anterior la 
sindéresis es una luz inextinguible: permanece siempre en el hombre, aunque 
este puede oscurecerla a fuerza de no seguir sus indicaciones. En este sentido, 
la sindéresis representa un punto de esperanza, porque siempre está ahí para 
hacer oír su voz a quien quiere encaminar su vida moral. 

Hay dos puntos muy originales que Wojtyła esboza en este apartado. Por 
un lado, el paso del valor al deber, que, aunque no se detenga demasiado a 
explicarlo (ya que no es su cometido), nos parece muy sugerente y escla-
recedor. Por otro lado, habla de la vocación del hombre a realizarse en las 
acciones, y finalmente trata del drama de valor y del deber como signo de la 
trascendencia de la persona:

El deber –ya sea como elemento de la vocación global del hombre o como 
contenido concreto de una acción particular– parece decir mucho en lo que 
respecta a la trascendencia de la persona. Mediante él, por una parte, se mani-
fiesta la realidad de esta trascendencia, y por otra, en cambio, se manifiestan 
sus límites, que no son menos reales, en particular los límites de la realidad en 
cuyo marco debe realizarse el hombre en sí mismo (…). La persona se abre 
en él hacia los valores y mantiene a la vez en relación con ellos la medida de la 
trascendencia que condiciona la acción, porque permite distinguir el actuar de 
aquello que «únicamente sucede en el sujeto-hombre»90.

90.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 249.
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Las obligaciones y los valores son el trasfondo sobre el que acontece el 
drama de la vida de las personas, por ello, la realización de la persona no 
puede estar unida solo al conocimiento de los valores ni al acto intencional 
mediante el que la persona se dirige a los valores. En palabras de Buttiglione: 
«La persona se realiza, y muestra incluso su propia trascendencia de la ma-
nera más eficaz, por esta modificación particular de la intencionalidad y de la 
autodeterminación que es la aceptación de las obligaciones que le incumben 
según la verdad»91.

Esta obligación basada en la verdad introduce un nuevo tema que es la 
responsabilidad. En este sentido, se afirma que la persona es responsable no 
tanto de lo que hace o no hace, sino de la fidelidad o infidelidad a lo que está 
obligada a hacer. Para Wojtyła existe una conexión de la responsabilidad con 
la operatividad mediante el deber, a la vez que una correspondencia entre 
los valores y la responsabilidad. Ya que por un lado se trata de responder a los 
valores, de estar abierto a la solicitación del valor, y por otro se trata de la 
respuesta dada por la acción a la verdad. Por lo que desde la responsabilidad 
es preciso que se responda al valor y que se tienda hacia él de una forma con-
forme a su verdad y a la de la persona. En síntesis, la persona es el sujeto que 
es responsable, aunque al mismo tiempo es también el objeto de la responsa-
bilidad y el sujeto ante el que se es responsable. La persona, y aquí radica una 
idea esencial, es responsable ante ella misma de su propia realización92. 

Seguidamente al tema de la responsabilidad y como consecuencia suya, 
Wojtyła se detiene a analizar la felicidad y la trascendencia de la persona en 
la acción. Digamos que la persona en la medida en que se realiza en la acción 
encuentra su felicidad, la cual no es sino la realización de la libertad por 
medio de la verdad. La verdad y la libertad son fuente de la felicidad de la 
persona. Por ello, cabe señalar que la conexión entre la felicidad, la verdad y 
la libertad hacen que la felicidad tenga una estructura estrictamente personal 
y que, por ello, solo se pueda hablar de felicidad en relación a la persona (una 
felicidad que es totalmente irreductible al placer).

El penúltimo punto –digno de detenernos en él– que trata Wojtyła en este 
gran apartado de la trascendencia de la persona en la acción versa sobre la 
trascendencia de la persona y la espiritualidad del hombre. Y a estas alturas, 
en que estamos concluyendo esta parte, conviene que hagamos una recapitu-
lación de los diferentes matices y significados del concepto de trascendencia 
que hemos ido viendo. Fenomenológicamente, la trascendencia es el impulso 

91.	R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 181.
92.	Cfr. Ibid., 182. 
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de la intencionalidad más allá de los límites de la subjetividad. Metafísica-
mente hablando, son transcendentales las determinaciones que no pueden ser 
definidas del modo habitual mediante el género próximo y la diferencia espe-
cífica, ya que transcienden todos los géneros y todas las especies. 

La transcendencia vertical de la que hablábamos, idea central en el pensa-
miento wojtyliano, sobrepasa la subjetividad hacia el interior más que hacia el 
exterior, dirigiéndose hacia el núcleo irreductible del hombre. Es en la acción 
donde el hombre muestra que es alguien y no algo por su capacidad de domi-
nio y de posesión de sí, lo cual le permite experimentarse a sí mismo como ser 
libre. Tal experiencia de la libertad es la que nos lleva a admitir la causalidad 
eficiente del hombre sobre la acción y por tanto su responsabilidad para con 
ella. Asimismo, como hemos visto, la libertad reposa en la relación de la perso-
na con la verdad haciendo que ella no esté determinada por las circunstancias. 
Digamos que es la relación de la libertad con la verdad lo que constituye el 
factor decisivo de la trascendencia de la persona en su acción. Todo este pro-
ceso, según Buttiglione93, se evidencia por medio del método fenomenológico 
que nos lleva a reconocer que el hombre es esencialmente espíritu. 

Mediante la palabra «espíritu» se designa la trascendencia de la persona, 
de la que es testigo la experiencia de la libertad, de la responsabilidad y de 
la lealtad hacia la verdad: «Por consiguiente, hemos descubierto el espíritu 
como realmente inmanente al ente que es el hombre. La transcendencia fe-
nomenológica de la persona en el acto nos conduce al umbral de la transcen-
dencia de la persona entendida en sentido metafísico»94.

Wojtyła parte del hecho de que el hombre es una persona, luego explica 
cómo esta se transciende en la acción y de ahí llega a la espiritualidad de la 
persona. En este sentido, la afirmación estriba en reconocer que la naturaleza 
espiritual del hombre no es otra cosa que la persona y que no puede ser pen-
sada sino en conexión con el ser personal:

Primero conocemos que el hombre es persona: se nos revela su espiritualidad 
bajo la forma de la trascendencia de la persona en el actuar; y solo poste-
riormente podemos alcanzar la comprensión del ser espiritual. Esto último se 
realiza mediante una cierta abstracción. Pero al abstraer no podemos olvidar 
que la forma propia de existencia de ese ser es la forma de una persona. Y, así 
como no podemos separar la persona de la espiritualidad, no podemos separar 
la espiritualidad de la persona95.

93.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 183. 
94.	Ibid. 
95.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 266. 
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Puntualicemos que ha sido el análisis fenomenológico lo que ha llevado a 
Wojtyła a mostrar la complejidad de la persona, así como también su carác-
ter profundamente unitario. De esta manera la trascendencia de la persona 
en la acción, entendida fenomenológicamente, conduce a una concepción 
ontológica del hombre en la que es el elemento espiritual es el que determina 
la unidad de su ser. Sin embargo, no podemos obviar que es solo el análisis 
metafísico el que puede desarrollar de modo adecuado un discurso sobre el 
alma, aunque nos valgamos de la fenomenología como instrumento de gran 
utilidad para dinamizar y animar el análisis metafísico haciéndolo más com-
prensible existencialmente hablando96.

5.	L a integración de la persona en la acción

Hasta ahora hemos visto cómo la persona puede trascender los dinamis-
mos que se dan espontáneamente en el hombre. No obstante, no es posible 
comprender esta totalidad dinámica: la persona y su acción, si no nos situa-
mos desde el punto de vista de la trascendencia de la persona. Asimismo, no 
es suficiente con quedarnos en esta trascendencia, es necesario, al mismo 
tiempo, explorar todos los dinamismos que acontecen y la manera en la que 
se integran en la totalidad dinámica de la persona y su acción. Este es el 
momento de la integración que es complementario al momento de su tras-
cendencia, ya que sin la integración la trascendencia quedaría privada del 
soporte que necesita en la existencia concreta. 

En el dominio de uno mismo hay un elemento activo, según el cual la 
persona es el sujeto que domina, y al mismo tiempo un elemento pasivo por 
el que la persona es sometida a dicho dominio. En este sentido, en la inte-
gración de la persona en la acción el lado pasivo es el que queda sometido al 
lado activo. Ciertamente esta integración puede no darse, y entonces, por el 
contrario, nos encontraríamos con una desintegración de la personalidad, la 
cual es debida a una disociación de los mecanismos de dominio y de posesión 
de sí con los que cuenta la persona97. 

De este modo nos hallamos ante un yo que por sí mismo no se deja ni domi-
nar ni poseer; por ello, los diversos mecanismos que habitan la persona perma-
necen no unificados y la persona queda no-integrada. Esto supone una frontera 
a la trascendencia de la persona, ya que así no puede ni dominar ni orientar a 

96.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo,184s. 
97.	Esto es estudiado por las disciplinas psicológicas y psiquiátricas que se ocupan de la 

patología de la personalidad. 
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un yo rebelde. Por otra parte, señalemos con Buttiglione que trascendencia e 
integración son dos aspectos de la totalidad dinámica de la persona/acción y 
solo se realizan en la relación recíproca, aunque por comodidad de estudio sea 
posible analizarlos por separado como hace Wojtyła98.

Wojtyła dedica un apartado a la integración de la persona en la acción como 
clave para comprender la unidad psico-somática de la persona. Erróneamente 
se ha entendido a veces unidad como una simple adición de elementos de natu-
raleza diferente, siendo tratado cada uno por las diferentes ciencias empíricas 
que se ocupan del hombre. En cambio, la afirmación de Wojtyła alude a que 
dichos elementos solo adquieren plena significación cuando son unidos en un 
todo orgánico que es comprendido a partir del análisis fenomenológico de 
la experiencia del obrar humano. Por ello, solo a la luz de la unidad persona- 
acción puede ser adecuadamente comprendida, en una recíproca relación, la 
complejidad psicosomática del hombre. De no ser así, los datos de las diver-
sas ciencias que se ocupan del hombre pierden gran parte de su significado e 
incluso en el extremo pueden volverse contra el mismo hombre. 

Según Buttiglione, de los diversos dinamismos que se integran en la per-
sona, el problema más importante es el de la dependencia de lo psíquico en 
relación al cuerpo99. A este propósito, podemos advertir que el cuerpo humano 
posee una interioridad y exterioridad particulares. Por un lado, la exterioridad 
es perceptible en la forma del cuerpo, en la fluidez de sus movimientos, y en 
la armonía de sus miembros. Por otro lado, la interioridad del cuerpo hace 
referencia al conjunto de funciones de sus órganos que fácilmente se sustraen 
a la toma de conciencia, pero que, a la vez, condicionan notablemente todas 
las actividades. Ahondando en este análisis podemos advertir dos interiorida-
des en el cuerpo, una es la que se encuentra sometida a la interioridad de la 
persona que dispone de él en el proceso de dominio de sí, y la otra tiene una 
interioridad estrictamente corporal: la del organismo. 

Para Wojtyła es precisamente en el interior de la estructura personal del 
hombre e intrínsecamente unido a ella donde se da una infraestructura cor-
poral que es dinamizada según las leyes propias de la naturaleza y no según 
las del orden personalista. Por ello, la integración de la persona se realiza 
cuando la subjetividad corporal y la subjetividad trascendente de la persona 
se encuentran y cooperan. En suma, en las dos formas de subjetividad se su-
pone la integridad corporal y su docilidad de la primera a dejarse llevar por la 
subjetividad trascendente por medio de las estructuras de dominio de sí de la 

98.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 186s. 
99.	Cfr. Ibid. 188. 
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persona humana. Este hábito de la integración de la persona es una virtud100. 
Una virtud que una vez consolidada puede llegar a convertirse en el hombre 
en una especie de segunda naturaleza. 

Afirma Wojtyła que en los instintos es donde los dinamismos del cuerpo 
encuentran su primera síntesis. Conviene aclarar que no es lo mismo instinto 
que impulso. Digamos que toda la activación del cuerpo tiene un carácter ins-
tintivo, en cambio no toda reacción tiene forzosamente carácter impulsivo. 
Los instintos nos indican el encadenamiento de una serie de activaciones en 
orden a un fin natural. No pasa igual con los impulsos. 

En el impulso de conservación, por ejemplo, se da una integración di-
námica de las diversas activaciones en orden a un fin concreto. Dicha inte-
gración dinámica acontece en el cuerpo, pero al mismo tiempo se da en la 
existencia y en la experiencia global de la persona:

El impulso de autoconservación es como una exigencia de la existencia, la 
necesidad subjetiva de existir, inscrita en el conjunto de la estructura dinámica 
del hombre. Lo utilizan todos los dinamismos somáticos que aseguran la vida 
vegetativa; se utiliza en el caso de la percepción emotiva de protección que 
surge cuando la vida vegetativa, y con ella toda la existencia física del hombre 
(existencia en el «cuerpo»), se encuentra en peligro101.

Asimismo, el impulso sexual da a conocer una verdad metafísica funda-
mental que hace referencia a la estructura de la persona. Mediante este im-
pulso la persona tiene la experiencia y el descubrimiento del valor propio del 
encuentro con otra persona, permaneciendo en ella y haciendo que esta rela-
ción sea fecunda. En palabras de Wojtyła podemos afirmar que «el impulso 
sexual se apoya en la inclinación de estar con otro ser humano basándose en 
la profunda semejanza, y, a la vez, en la diversidad que resulta de la diferencia 
de sexos. Esta inclinación natural constituye el fundamento del matrimonio y, 
mediante la convivencia matrimonial, el de la familia»102. 

El dinamismo propio del hombre demanda que el significado del impulso 
sea vivido subjetivamente y realizado libremente. Para comprender cómo se 
da este proceso debemos adentrarnos en el análisis que hace Wojtyła (al que le 
dedica un capítulo entero) de la integración del psiquismo en la persona. Indi-
quemos que Wojtyła analiza el psiquismo en el plano fenomenológico y desde 
su contribución a la integración de la persona. A diferencia de la Escolástica, 
psique no es entendida aquí como alma en sentido metafísico, lo que supone 

100.	Cfr. K. WOJTYŁA, Persona y acción, 309s. 
101.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 315. 
102.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 316.
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una gran novedad al pensamiento. Para Wojtyła el psiquismo es el conjunto 
de los elementos irreducibles al cuerpo. Estos elementos (a diferencia de la 
interioridad del cuerpo: constituida por los procesos vegetativos internos del 
organismo) de la actividad psíquica se reflejan en la conciencia. 

Así entendido, el psiquismo tiene su primera manifestación en la emo-
tividad, de la cual advierte nuestro autor de antemano que «la emoción 
por esencia no se puede reducir sin más a una reacción ni la emotividad, a 
reactividad sin más. La emoción no es una reacción somática, es un hecho 
psíquico esencialmente distinto y cualitativamente distinto de una simple 
reacción del cuerpo»103.

Wojtyła, que ha estudiado bien la ética de los valores de Max Scheler, ve 
cómo por medio de la emotividad la persona siente los valores de modo espon-
táneo e intuitivo. Por lo que desde el análisis de la emotividad se puede llegar 
a una mejor comprensión de la trascendencia de la persona en la acción, que 
queda afirmada tanto en el trascender como en el integrar la emotividad. De 
igual modo, analiza nuestro autor la relación existente entre la emotividad y la 
sensibilidad que unen entre sí el elemento corporal y el espiritual. 

Buttiglione en su estudio resalta cómo por un lado el dinamismo emotivo 
es profundamente sensible a los grandes valores espirituales de la belleza, de 
la verdad y del bien, dándoles en la persona una resonancia sugestiva al movi-
lizar las energías que permiten orientar la acción hacia ellas. Por otro lado, la 
emotividad linda con la reactividad dado que existen estímulos a los que no se 
responde tanto con una reacción del cuerpo, sino con una simple modificación 
emotiva, con un sentimiento. Es en el sentimiento donde el cuerpo es objetiva-
do por el psiquismo y reflejado de este modo por la conciencia104. 

Para Wojtyła en el hombre hay tres sentimientos diferentes: el de su propio 
cuerpo, el de su propio yo y el sentimiento de ser en el mundo. Todos estos 
sentimientos quedan integrados en la experiencia de ser en el mundo. Asi-
mismo, existen sentimientos que reflejan los principales valores espirituales. 
Por ello, en torno al sentimiento puede cristalizar una experiencia del valor, 
que para ser auténtica se precisa que la capacidad sensible se dirija hacia los 
valores verdaderos, a saber, que esté integrada por la veracidad del valor. Y 
aquí vemos nuevamente la diferencia con Scheler, ya que para Wojtyła la 
autenticidad subjetiva del sentimiento no es por sí sola suficiente, se requiere 
que al mismo tiempo se dé la verdad objetiva del término hacia el que se diri-
ge, lo cual solo puede ser garantizado por medio del juicio de razón. Scheler, 

103.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 326. 
104.	Cfr. R. BUTTIGLIONE, Il pensiero dell’uomo, 192. 
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en cambio, pensaba que la lealtad hacia los valores sentidos en la experiencia 
debe excluir su apreciación racional. «Por el contrario, solo el valor objeti-
vamente verdadero es una base sólida para la realización de la persona y esta 
debe realizarlo a veces incluso al precio mismo del sacrificio de su propio 
sentimiento subjetivo»105.

En suma, cabe resaltar de lo visto que las emociones pueden cristalizar en 
estados afectivos y hábitos interiores, en la medida en que estos son determi-
nados por la voluntad y toda la energía psíquica de la persona queda bajo el 
control de esta. En el lado opuesto, cuando esto sucede sin intervención de la 
voluntad la conciencia queda dominada por las emociones, dando cabida al 
«triunfo» del subjetivismo de la emoción. El hecho de que tanto la voluntad 
como la emoción y los dinamismos del cuerpo estén orientados a los mismos 
valores proporciona la base objetiva para la integración de la persona. Es de-
cir, en el hecho de que el hombre en su totalidad esté dirigido hacia el bien se 
funda el papel directivo de la razón y de la voluntad en la ética. Para la volun-
tad las dificultades provienen sobre todo de la emotividad, ya que la emoción 
señala un valor pero no dirige hacia él ni al intelecto ni a la voluntad. 

Cabe destacar que la emoción «da vida» influyendo en las facultades cog-
noscitivas. Aunque hay que advertir que en los estados emotivos se produce 
el riesgo de que la fascinación de la posesión emotiva y del valor impidan un 
juicio de la razón sobre su verdad y que el valor se viva fuera de la verdad. 
Esta es la razón de la gran importancia que tiene la tarea de la educación y en 
particular de la ascética y de las virtudes morales, que completan la emoción 
integrándola en la persona106. 

En esta parte de la integración de la persona en la acción acaba Wojtyła 
haciendo un estudio sobre la relación alma-cuerpo. La conclusión a la que 
llega nos parece muy interesante traerla aquí en sus propios términos:

La integración –como aspecto complementario respecto a la trascendencia de 
la persona en la acción– nos dice que la relación del alma con el cuerpo sobre-
pasa todos los límites que encontramos en la experiencia, que es más profunda 
y fundamental que ellas. Y quizá en esto consiste, aunque indirectamente, la 
verificación de la siguiente afirmación: tanto la realidad misma del alma como 
la de su relación con el cuerpo únicamente pueden ser expresadas correctamen-
te en categorías metafísicas107.

105.	Ibid., 193. 
106.	Cfr. Ibid., 196. 
107.	K. WOJTYŁA, Persona y acción, 372. 
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6.	C onclusión: La subjetividad y lo irreductible en el hombre 

En la antropología de Wojtyła un tema esencial es la subjetividad, de 
hecho, Persona y acción se puede entender en opinión de Burgos: «como un 
intento de introducir la subjetividad en el mundo interior y personal de cada 
ser humano, en los entresijos conceptuales de la antropología»108. 

Tras escribir su gran obra, Wojtyła continuó reflexionando sobre la impor-
tancia de la subjetividad, dando lugar a un artículo publicado con el título La 
subjetividad y lo irreductible en el hombre. Este artículo merece la pena que lo 
estudiemos detenidamente ya que en él encontramos un Wojtyła más maduro 
(1978), quien tras las opiniones críticas que recibió con ocasión de Persona 
y acción ahora es más consciente de la importancia que requiere tratar esta 
cuestión más amplia y claramente para entender al hombre como persona. 

Como punto de partida en este artículo Wojtyła expresa el convencimiento 
ahora más fuerte de que la línea de demarcación entre la aproximación subje-
tiva y la objetiva en la antropología y en la ética debe ir desapareciendo:

Y de hecho se está anulando a consecuencia del concepto de experiencia del 
hombre que necesariamente nos hace salir de la conciencia pura como sujeto 
pensado y fundamentado a priori y nos introduce en la existencia concretísima 
del hombre, es decir, en la realidad del sujeto consciente (…). No podemos 
ya, desde este momento, ocuparnos del hombre solamente como ser objetivo, 
sino que debemos ocuparnos de él como sujeto en la dimensión en la que es 
la conciencia la que determina esta subjetividad del hombre específicamente 
humana. Parece que esto sea precisamente la subjetivad personal109.

Lo que Wojtyła quiere abordar es lo irreductible en el hombre, es decir, 
aquello que es originaria y fundamentalmente humano. Para Aristóteles la 
antropología se fundaba en la definición anthropos zoon noetikón, definición 
que a juicio de Wojtyła excluye la posibilidad de manifestar lo que es lo irre-
ductible en el hombre. La definición aristotélica contiene la convicción de la 
reducción del hombre al mundo, se trata pues de una definición cosmológica 
donde no cabe la subjetividad. Incorporando la vertiente cósmica a la visión 
subjetiva que propone Wojtyła, traemos aquí sus mismas palabras:

En la tradición filosófica y científica, que nace de la definición «homo-animal 
rationale», el hombre era sobre todo un objeto, uno de los objetos del mun-
do, al cual de modo visible y físico pertenece. Una objetividad así entendida 
estaba vinculada al presupuesto general de la reductibilidad del hombre. La 

108.	J. M. BURGOS, Para comprender, 109.
109.	K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, 26s. 
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subjetividad, en cambio, es una especie de término evocativo del hecho de que 
el hombre en su propia esencia no se deja reducir ni explicar del todo a través 
del género más próximo y la diferencia de especie. Subjetividad es en un cierto 
sentido sinónimo de todo lo irreductible en el hombre110.

Especifica nuestro autor que en esta diferencia de perspectivas (objetiva y 
subjetiva) no hay que ver ninguna contraposición, sino más bien dos modos 
de consideración del hombre, por un lado, como objeto y por otro como sujeto 
(sin olvidar que la subjetividad de la persona también es algo objetivo). 

En cuanto a la clásica definición de Boecio sobre la persona: rationalis 
naturae individua substancia, Wojtyła dice se trata de una definición que 
expresa la individualidad del hombre en cuanto ser sustancial que posee una 
naturaleza racional o espiritual:

Y no todo lo específico de la subjetividad esencial del hombre como persona 
(…), la definición de Boecio define sobre todo el «terreno metafísico», o sea, 
la dimensión del ser en que se realiza la subjetividad personal del hombre, afir-
mando la condición para «el cultivo» de este terreno sobre la base metafísica111.

El estudio wojtyliano tiene en cuenta dos elementos esenciales, por un 
lado, la experiencia como el elemento de la interpretación y por otro la ne-
cesidad de tener en cuenta lo «irreductible» en el hombre. En cuanto a la 
experiencia específicamente humana, afirma que se la desconoce en la meta-
física de Aristóteles. Agere y pati, serían las categorías que más se acercan a 
la experiencia, pero no se pueden identificar con ella. 

En la medida en que «crece la necesidad de comprender la subjetividad 
personal del hombre, la categoría de la experiencia adquiere su pleno sig-
nificado»112. Trata de mostrar a la persona como sujeto que tiene experien-
cia de sus actos, de sus sentimientos y, en definitiva, de su subjetividad. La 
experiencia en este sentido adquiere tal importancia en Wojtyła que llega a 
afirmar que esta «debe encontrar el lugar propio en la antropología y en la 
ética, es más, deberá situarse hasta cierto punto en el centro de las distintas 
interpretaciones»113.

Para Wojtyła, hablar de experiencia integral del hombre no lleva a ningún 
tipo de subjetivismo; más bien, garantiza la subjetividad auténtica del hom-
bre, su subjetividad personal en una interpretación realista de su ser. 

110.	Ibid. 29. 
111.	K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, 30. 
112.	Ibid. 32. 
113.	Ibid. 
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Por otro lado, tratando el tema de lo «irreductible» Wojtyła establece una 
conexión entre experiencia y conciencia114, donde el hombre se presenta como 
«yo» concreto, como un sujeto que tiene experiencia de sí mismo. Así, el «ser 
subjetivo y la existencia que le es propia (suppositum) se nos manifiesta en 
la experiencia precisamente como este sujeto que tiene experiencia de sí»115.

La experiencia del hombre va más allá de la reducción cosmológica y nos 
obliga a detenernos en todo aquello que le es irreductible, aquello en lo que 
todo hombre es único e irrepetible, lo que le hace ser persona-sujeto. En el 
estudio sobre el hombre, Wojtyła contundentemente afirma que:

Es necesario conferirle un peso mayor, que prevalezca en el pensamiento so-
bre el hombre, en la teoría y en la práctica. Irreductible significa también todo 
lo que en el hombre es invisible, que es totalmente interior y por lo que todo 
hombre es como el testimonio evidente de sí mismo, de la propia humanidad 
y de la propia persona116.

La experiencia junto a los actos y sentimientos manifiestan su nexo más 
profundo con el propio «yo», revelando al mismo tiempo toda la estructura 
personal de la autodeterminación, en la que el hombre se descubre a sí mismo 
como aquel que se posee y tiene dominio de sí, o que puede llegar a ello. Por 
esto es esencial para Wojtyła afirmar que es en la estructura de autoposesión 
y de autodominio es donde el hombre experimenta el hecho de ser persona y 
sujeto. Dicha autoposesión y autodominio como constituyentes de la sub-
jetividad se experimentan a través del valor moral, del bien y del mal. Por 
lo que lo moral queda fuertemente enraizado en lo humanum (este punto lo 
desarrollaremos en el siguiente capítulo). 

Antes de finalizar este estudio Wojtyła quiere dejar claro qué entiende él 
por «irreductible», y lo expresa de la siguiente forma:

Lo irreductible significa lo que por su naturaleza no puede sufrir reducción, 
que no puede ser «reducido», sino solo mostrado: revelado. Por su naturaleza 
la experiencia se opone a la reducción, pero esto no significa que se escape 
de nuestro conocimiento. La experiencia requiere solamente ser conocida de 

114.	Aquí Wojtyła hace una aclaración que consideramos pertinente tenerla en cuenta: 
«La introducción del aspecto de la conciencia en el análisis del ser humano es condición 
irrenunciable para restituir a toda la interpretación del hombre el momento de la experien-
cia (…). Significa (…) que solo la conciencia revela la realidad del hombre concreto como 
sujeto que tiene experiencia de sí. Por eso, toda experiencia es constituida no ‘en la concien-
cia’, sino ‘a través de la conciencia’. Otra cosa es lo que constituye su esencia específica» 
(K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, 33).

115.	Ibid. 
116.	Ibid., 34. 
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modo diverso, se puede decir con un método, mediante un análisis que sea 
tal que revele y muestre su esencia. El método fenomenológico nos permite 
apoyarnos sobre la experiencia como algo irreductible117.

Wojtyła deja bien explícito que es el método fenomenológico lo que le 
permite captar no solo la estructura subjetiva de la experiencia en su natura-
leza sino también su vínculo estructural con la subjetividad del hombre: «El 
análisis fenomenológico sirve, por consiguiente, para la comprensión trans-
fenoménica, y sirve también para revelar la riqueza propia del ser humano en 
toda la complejidad del compositum humanum»118.

Para acabar este apartado, resultan muy interesantes los interrogantes que 
se plantea Wojtyła de cara a la reflexión ética y antropológica de nuestros días, 
«él mismo se plantea algunas dudas sobre la eficacia de lo conseguido, sobre 
la solidez de la conexión entre la descripción personalista y la descripción 
metafísica»119, estos interrogantes los sintetiza en tres preguntas: ¿se excluyen 
la comprensión «cosmológica» del hombre y la de tipo «personalista»? ¿Se 
encuentran la reducción y la revelación de lo que es irreductible en el hombre 
y en qué forma? ¿De qué modo la filosofía del sujeto debe mostrar la objeti-
vidad del hombre y su misma subjetividad personal? «Estas son las preguntas 
que hoy delinean las perspectivas del pensamiento sobre el hombre y la pers-
pectiva de la antropología y de la ética contemporánea»120.

En nuestra opinión, aunque nuestro autor plantea dichos interrogantes 
como líneas a seguir, él mismo es el que ha sentado las bases dando un buen 
cimiento sobre el que poder seguir desarrollando este pensamiento. Es muy 
original en la historia de la filosofía, tanto que para algunos resultaba «sos-
pechoso» y para otros «erróneo» o demasiado «atrevido», personalmente 
creemos que son un método y una línea de reflexión muy adecuados y ajus-
tados para acercarnos a la realidad completa e integral del ser humano como 
persona. Por su parte, Burgos afirma que en este estudio Wojtyła:

Mantiene las tesis de Persona y acción, pero quizá con más años de reflexión 
a sus espaldas, advierte con más claridad aún la complejidad de los problemas 
que están allí implicados. Pero, aun así, se reafirma en su posición: este es el 
único camino, difícil pero fascinante y prometedor121. 

117.	K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, 37. 
118.	Ibid., 38.
119.	J. M. BURGOS, Para comprender a Karol Wojtyła, 123.
120.	K. WOJTYŁA, El hombre y su destino, 39. 
121.	J. M. BURGOS, Para comprender a Karol Wojtyła, 124.





97

Mater Clementissima 4 (2019) 97-125

Cíborgs: ciudadanos post-género  
en un futuro post-humano 

Fermín J. González-Melado1

RESUMEN: En 1960, dos investigadores de la NASA acuñaron la palabra «cíborg» para 
referirse a la integración en humanos de sistemas de control y regulación homeostática 
que ayudasen a los astronautas en los viajes espaciales de larga duración. A finales 
del siglo XX dos movimientos, la ideología de género y el transhumanismo, han mo-
dificado el concepto de cíborg y lo han asumido como mito de referencia. Mediante 
la emancipación sexual y biológica, quieren ver en el cíborg la realización plena de la 
humanidad futura. Este proceso de trascendencia de lo humano en el cíborg no es más 
que un anti-humanismo que considera que la realización plena de la especie humana, 
de cada hombre y mujer, pasa por la abolición del ser humano, al pasar del individuo 
sexuado al individuo post-género, del humano al post-humano, en la búsqueda impla-
cable del ciudadano cíborg.

PALABRAS CLAVE: cíborg, transhumanismo, ideología de género, performatividad, 
singularidad.

ABSTRACT: In 1960, two NASA researchers coined the word «cyborg» to refer to the 
integration in humans of homeostatic control and regulation systems that would help 
astronauts in long-term space travel. At the end of the 20th century two movements, 
gender ideology and transhumanism, have modified the concept of cyborg and have as-
sumed it as a reference myth. Through sexual and biological emancipation, they want 
to see in the cyborg the full realization of future humanity. This transcendence process 
of the human into the cyborg, is nothing more than an anti-humanism, that considers 
the full realization of the humanity, of each man and woman, through the abolition 
of the human being, when passing from the sexed individual to the post-gender indivi-
dual, from the human to the post-human, in the relentless pursuit of the cyborg citizen.

KEY WORDS: cyborg, transhumanism, ideology of gender, performativity, singularity.

1.	Sacerdote de la diócesis de Mérida-Badajoz. Fue alumno del Colegio durante los años 
2008-2012 en los que realizó estudios de licenciatura y doctorado en Matrimonio y Familia 
en el Pontificio Instituto Juan Pablo II. Su tesis llevó por título: «El mejor interés del niño 
con SMA I. Reflexión sobre los tratamientos de soporte vital en niños con atrofia muscular 
espinal tipo I». Ha sido profesor de Moral en la Universidad Pontificia de Salamanca y ac-
tualmente es oficial de la Congregación para la Doctrina de la fe.
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1.	 Introducción

El concepto de cíborg aparece en 1960, cuando la NASA encargó a dos 
investigadores, Manfred Clynes y Nathan Kline, hacer propuestas sobre la 
adaptación de los astronautas al espacio. En su informe acuñaron la palabra 
«cíborg» (cybernetic organism, organismo cibernético). La cibernética es la 
teoría de la comunicación y control que describe la regulación de sistemas, 
desde un cohete hasta el ritmo cardíaco. Ese es el sentido de la primera defini-
ción de lo que es un cíborg: «Para el complejo organizativo exógeno que fun-
cione de manera inconsciente como sistema homeostático integrado, propo-
nemos el término ‘Cíborg’»2. La comisión proponía que los astronautas cíborg 
estuviesen equipados con dispensadores de fármacos para la administración 
de estimulantes, fármacos anti-náusea y anti-radiación y medicamentos para 
el control del ritmo cardíaco y el metabolismo. La base de control en la Tierra 
podría administrarles antipsicóticos si, por ejemplo, tuviesen alucinaciones. 
Los pulmones serían reemplazados por sistemas mecánicos de ventilación.

El objetivo del cíborg, así como de todo su sistema homeostático, es el propi-
ciar un sistema organizativo en el que los problemas tipo robot se resuelvan 
de manera automática e inconsciente, dejando al hombre libre para explorar, 
crear, pensar y sentir 3.

Al tener el cuerpo bajo control total a través de sistemas de retro-alimen-
tación cibernéticos, los cíborgs serían «personas que podrían liberarse de las 
condiciones ambientales en la medida que quisiesen»4. La idea que propo-
nían no era modificar el hábitat extraterrestre para adaptarlo a las condiciones 
humanas, sino permitir la adaptación humana a cualquier hábitat extraterres-
tre. Eso es lo que se entendía cuando se hablaba del astronauta cíborg.

2.	E l cambio en el concepto de cíborg

En los últimos años se ha producido un cambio en la comprensión del 
concepto de cíborg. Dos ideologías han visto en el cíborg el mito de refe-
rencia para su implantación en las sociedades occidentales actuales: son la 
ideología de género y el transhumanismo. 

2.	M. E. CLYNES - N. KLINE, Cyborgs and Space, in: Astronautics, September 1960.
3.	«The purpose of the Cyborg, as well as his own homeostatic systems, is to provide an 

organizational system in which such robot-like problems are taken care of automatically and 
unconsciously, leaving man free to explore, to create, to think, and to feel» (Ibid.).

4.	J. HUGHES, Citizen Cyborg. Why Democratic Societies must respond to the redesig
ned human of the future, Cambridge (MA) 2004, 100.
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2.1.	 Donna Haraway y el Manifiesto Cíborg

«Primero, es preciso que conozcáis la naturaleza humana y las modifica-
ciones que ha sufrido, ya que nuestra antigua naturaleza no era la misma de 
ahora, sino diferente»5. Así comienza Aristófanes la explicación sobre el deseo 
sexual y el amor en el mito del andrógino. Este mito, que pretende expli-
car el origen de la atracción sexual hombre-mujer y que a la vez reconoce la 
atracción homosexual masculina y femenina, parte de la naturaleza humana y  
reconoce un cambio en ella: «Tres eran los sexos de las personas»6. Los movi-
mientos que promueven los derechos de las personas homosexuales han visto 
en la interpretación del mito del andrógino la justificación de su condición, 
de la igualdad por naturaleza de las llamadas opciones sexuales. El mito del 
andrógino forma parte también de la ideología de género, pues reconoce la 
igualdad intrínseca del hombre y la mujer: en el andrógino el hombre y la mu-
jer son dos mitades iguales separadas por los dioses. Así, en el andrógino se da,  
por naturaleza, la igualdad entre sexos reclamada por el feminismo radical. 

Sin embargo, a finales del siglo XX, la ideología de género proclamó la 
superación del andrógino en el mito del cíborg7: «El cíborg es una creatura 
en un mundo post-género»8. Se ha producido, por tanto, un cambio de mito: 
hemos pasado del mito del andrógino al mito del cíborg. Este proceso se 
corresponde con un cambio de objetivos en el feminismo de la igualdad y en 
la ideología de género. El objetivo ya no es la eliminación de la categoría de 
sexo a favor de un género autónomo y autoconstruido, propio del feminismo 
de la igualdad, sino la superación de la dualidad sexo/género y de la dualidad 
masculino/femenino propia del feminismo de la identidad9. Se propone una 
emancipación sexual y una emancipación del género, una subjetividad se-
xual nómada en la que el individuo debe construir libremente, transformán-
dola y modificándola según sus deseos, su propia identidad, que alcanzará su 
plenitud en el cíborg, en el que ya se habrán diluido totalmente las diferencias 
entre masculinidad o feminidad, paternidad o maternidad10.

5.	PLATÓN, El banquete, 189d.
6.	Ibid.
7.	Cfr. D. HARAWAY, A Cyborg Manifesto: Science, Technology, and Socialist-Femi-

nism in the Late Twentieth Century, in: Simians, Cyborgs and Women: The Reinvention of 
Nature, New York 1991, 149-181. 

8.	Ibid., 150.
9.	Cfr. A. APARISI, Aproximación a las consecuencias sociales y jurídicas de la ideolo-

gía de género, in: E. MOLINA - T. TRIGO (eds.), Matrimonio, familia y vida. Homenaje al 
Prof. Dr. Augusto Sarmiento, Pamplona 2011, 303-328.

10.	Cfr. J. BALLESTEROS, Biotecnología, biopolítica y posthumanismo, in: J. BALLES-
TEROS - E. FERNÁNDEZ (eds.), Biotecnología y posthumanismo, Pamplona 2007, 27ss; 
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La emancipación sexual se realiza a través de dos aspectos fundamentales 
para el feminismo radical: a) La posibilidad real de elegir el sexo y el cuerpo 
que se quiera a través de cambios quirúrgicos. Es el sexo a medida, gracias 
a la biotecnología. Esa es la razón por la que el cíborg corona el camino de 
la transgresión tomado por la ideología del género, y supera los límites trans 
de la teoría queer. b) La posibilidad de pensar un mundo sin reproducción 
humana sexual, sin maternidad. En el cíborg se cumple el sueño del femi-
nismo socialista11. El cíborg proyecta la ideología de género hacia un futuro 
post-género.

2.2.	 El cíborg y el transhumanismo

El transhumanismo quiere, además, que ese futuro sea post-humano. El 
mito del cíborg ha sido recogido por el movimiento transhumanista que 
quiere llevarlo a su realización práctica: el cíborg será una criatura hiperin-
teligente, fruto de la combinación de elementos orgánicos y tecnológicos, 
que pasará a ser un ciudadano más dentro de nuestra sociedad12. El transhu-
manismo quiere llevar a la práctica lo que la ideología de género propone, 
a saber: la cooperación entre diversas áreas del conocimiento científico con 
el único objetivo de alterar y mejorar la naturaleza humana y prolongar su 
existencia, para crear al post-humano. De este modo, se cierra el círculo. 
Desde la tradicional diferencia varón-mujer, se llega hasta la «indiferen-
cia»13 sexual del post-humano, del cíborg. Se propone no solo la eliminación 
del sexo, sino también la cancelación del género. La propuesta de neutra-
lidad sexual es, en realidad, una propuesta de «desnaturalización sexual» 
que, en el fondo, es un proceso de desnaturalización humana y, por tanto, de 
deshumanización.

G. SARACENI, El cuerpo del delito. Reflexiones jurídico-filosóficas sobre el posthuma-
nismo, in: J. BALLESTEROS - E. FERNÁNDEZ (eds.), Biotecnología y posthumanismo, 
139ss. Por ejemplo, la Ley 13/2005, de 1 de julio, por la que se modifica el Código civil en 
materia de derecho a contraer matrimonio, elimina las categorías de paternidad y maternidad 
y las sustituye por la más genérica de progenitor. 

11.	Para un análisis más detallado de la relación ideología de género - transhumanismo, 
cfr. F. J. GONZÁLEZ-MELADO - J. M. MARTÍNEZ-GUISASOLA, Hijos de un mismo 
dios: ideología de género y transhumanismo, in: F. J. ANDRADES - M.A. PENA - A. GA-
LINDO (coords.), Razones para vivir y razones para esperar. Homenaje al Prof. Dr. D. Jo-
sé-Román Flecha Andrés, Salamanca 2012, 309-336.

12.	Cfr. J. HUGHES, Citizen Cyborg, 75-106. 
13.	Cfr. L. PALAZZANI, Identità di genere? Dalla differenza alla in-differenza sessuale 

nel diritto, Milano 2008, 29ss.
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3.	 ¿Qué es el transhumanismo?

Este camino hacia el futuro precisa una etapa intermedia que corresponde 
al transhumano (ahora llamado humano +), o sea, el ser humano en fase de 
transición hacia el post-humano (que será el humano ++). El transhumano ten-
drá capacidades físicas, intelectuales y psicológicas mejores que un humano 
normal, pero todavía no habrá alcanzado la realización del post-humano, que 
será un ser no humano, no se sabe si natural o artificial, con una esperanza de 
vida por encima de los 500 años, con capacidades cognitivas que duplicarán 
las máximas del ser humano actual, que tendrá el control de todos los estí-
mulos sensoriales y que no sufrirá a nivel psicológico. El post-humano será 
totalmente diferente al humano: gozará de una vida más larga sin deteriorarse, 
con mejores capacidades intelectuales, un cuerpo hecho a medida, del que se 
pueden hacer copias y sobre el que ejercerá un control emotivo total14.

En un artículo publicado el año 2004, Francis Ford Fukuyama15 conside-
raba el transhumanismo como la ideología actual más peligrosa para los sis-
temas democráticos. Según el filósofo norteamericano, el transhumanismo 
atenta contra el principio de igualdad de todos los seres humanos. Al querer 
alterar la esencia de lo que es humano, en la búsqueda del post-humano, in-
troduce un elemento de asimetría social que afecta a los fundamentos de las 
sociedades democráticas16.

3.1.	 La emancipación biológica en el transhumanismo

El concepto «transhumanar» es utilizado por primera vez por Dante en 
su Divina comedia17. Para el autor italiano, transhumanar es la meta última 
del hombre y representa la experiencia, imposible de explicar con palabras, 

14.	«È sempre Bostrom a precisare una distinzione tra un ‘transumano’, che sarebbe un es-
sere umano in fase di transizione verso il postumano, vale a dire, qualcuno con capacità fisiche, 
intellettuali e psicologiche ‘migliori’ rispetto a un ‘umano normale’; e un ‘postumano’, che 
sarebbe un esser (non è determinante se naturale o artificiale) che ha le seguenti caratteristiche: 
aspettative di vita superiori ai 500 anni, capacità cognitive due volte al di sopra del massimo 
possibile per l’uomo attuale, controllo degli input sensoriali, senza sofferenza psicologica. Se 
tratterebbe, cioè, di qualcuno le cui capacità oltrepassano in modo eccezionale l’essere umano 
attuale, al punto tale da eliminare ogni possibile ambiguità tra l’umano e il postumano: qual-
cuno, in definitiva, completamente diverso» (E. POSTIGO, Transumanesimo e postumano: 
principi teorici e implicazioni bioetiche, in: Medicina e Morale 59 [2009] 271-287; aquí, 272).

15.	Cfr. F. FUKUYAMA, Transhumanism, in: Foreing Policy Magazine special report: 
The World’s Most Dangerous Ideas, September-October 2004.

16.	E. POSTIGO, Transumanesimo e postumano, 275.
17.	DANTE ALIGHIERI, Paradiso, I, 70-73: «Trasumanar significar per verba / non si 

porìa; però l’esemplo basti / a cui esperienza grazia serba».
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de ser elevado por la gracia divina, más allá de lo humano, hacia nuestra rea-
lización total y transcendente en Dios18. Como concepto contemporáneo, la 
palabra «transhumanismo» fue introducida por J. Huxley en 1957: 

La especie humana puede, si lo desea, transcenderse; no solo esporádicamente 
–un individuo aquí de una manera, otro allí de otra forma–, sino en su totalidad, 
como humanidad. Necesitamos un nombre para esta nueva creencia. Quizás 
«transhumanismo» pueda servir: el hombre sigue siendo hombre, pero trans-
cendiéndose a través de la realización de las nuevas posibilidades de y para su 
naturaleza humana19.

Huxley, por tanto, mantiene el concepto, pero cambia el significado. Trans-
humanarse se ha convertido en una tarea propia del hombre: conseguir con 
las nuevas ciencias de aquel momento, como la psicología y la biología, una 
humanidad superior a la actual. El concepto pasaba así de significar la supera-
ción de la humanidad en virtud de la gracia y la acción de Dios, a la superación 
de la humanidad en virtud de la tecnología como obra puramente humana. 

Tendremos que esperar hasta finales del siglo XX para que la palabra 
transhumanismo entre en las cátedras universitarias de la mano de Nick 
Brostom20, que define el transhumanismo como 

un movimiento cultural, intelectual y científico que afirma el deber moral de 
mejorar la capacidad física y cognitiva de la especie humana y de aplicar las 
nuevas tecnologías al hombre, de manera que se puedan eliminar los aspectos 
no deseados y no necesarios de la condición humana, como el sufrimiento, la 
enfermedad, el envejecimiento e incluso el ser mortales21. 

El transhumanismo se convierte así en un movimiento, una ideología, 
que tiene como credo filosófico «la superación de las limitaciones humanas 
a través de la razón, la ciencia y la tecnología»22. El transhumanismo busca, 
en definitiva, emancipar al ser humano de su cuerpo biológico.

18.	Cfr. M. P. FAGGIONI, La natura fluida. Le sfide dell’ibridazione, della transgenesi, 
del transumanesimo, in: Studia Moralia 47/2 (2009) 387-436, esp. 415.

19.	J. HUXLEY, Transhumanism, in: New Bottles for New Wine, London 1957, 13-17.
20.	Nick Bostrom es experto en Inteligencia Artificial; dirige el Future of Humanity Ins-

titute de la Universidad de Oxford y enseña en la Facultad de Filosofía y de la James Martin 
21st Century School. Para sus artículos y publicaciones, vid. www.nickbostrom.com. Reco-
gemos aquí la nota 1 de E. POSTIGO, Transumanesimo e postumano, 271. También en www.
humanityplus.org se recoge información sobre el proyecto transhumanista, de una manera 
mucho más sencilla, intentando convertirse en un fenómeno sociopolítico de influencia mun-
dial a través de la World Transhumanist Association (W.T.A.), fundada en 1997.

21.	Cfr. N. BOSTROM, Intensive Seminar on Transhumanism, Yale University, 26.6.2003.
22.	S. YOUNG, Designer Evolution: A Transhumanist Manifesto, New York 2006, 15.
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3.2.	 La declaración de los principios transhumanistas

El mismo Bostrom señala las principales influencias filosóficas que han 
dado origen a la teoría transhumanista23. La exaltación de las posibilidades 
ofrecidas a los humanos por las aplicaciones científicas y tecnológicas, nutre 
las raíces del pensamiento que va del optimismo de filósofos y científicos 
como Bacon, Hume, Newton o Comte a pragmáticos americanos como Pierce 
y James. El fundamento antropológico del transhumanismo es de tipo reduc-
cionista propio del empirismo de Hume, el materialismo mecanicista de De La 
Mettrie y el evolucionismo de Darwin. Los inicios del transhumanismo actual 
se reconocen en el pensamiento del filósofo Max More, fundador en los años 
80 del siglo pasado del Extropy Institute. El gran teórico del transhumanismo 
ha sido Nick Bostrom, además de Harris24, Naan25, Stock26 y Savulescu27. 

El movimiento transhumanista ha sintetizado sus bases ideológicas en 
la Declaración de los Principios Transhumanistas28 que comienza diciendo: 

En el futuro, la humanidad cambiará radicalmente a causa de la tecnología. 
Prevemos la posibilidad de rediseñar la condición humana, incluyendo pará-
metros como lo inevitable del envejecimiento, los límites de la inteligencia 
humana y artificial, la psicología indeseable, el sufrimiento y nuestro confina-
miento al planeta Tierra29. 

De este primer principio, emerge la exigencia de desarrollar al máximo la 
investigación sobre las nuevas tecnologías y de invocar una apertura mental 

23.	Cfr. N. BOSTROM, A history of Transhumnaist thought, in: Journal of Evolution and 
Technology 14 (2005) 1-25.

24.	Cfr. J. HARRIS, Wonderwoman and Superman. The Ethics of Human Biotechnolo-
gy, New York 1992; Id., Enhancing Evolution. The Ethical Case for Making People Better, 
Princeton - New Jersey 2004.

25.	Cfr. R. NAAM, More than Human: Embracing the Promise of Biological Enhance-
ment, New York 2005.

26.	Cfr. G. STOCK, Redesigning Humans: Our Inevitable Genetic Future, New York 2002.
27.	Cfr. J. SAVULESCU - N. BOSTROM (eds.), Human enhancement, New York 2009.
28.	La Transhumanist Declaration fue realizada originalmente por un grupo internacional 

de autores: Doug Baily, Anders Sandberg, Gustavo Alves, Max More, Holger Wagner, Nata-
sha Vita-More, Eugene Leitl, Bernie Staring, David Pearce, Bill Fantegrossi, Den Otter, Ralf 
Fletcher, Kathryn Aegis, Tom Morrow, Alexander Chislenko, Lee Daniel Crocker, Darren 
Reynolds, Keith Elis, Thom Quinn, Mikhail Sverdlov, Arjen Kamphuis, Shane Spaulding y 
Nick Bostrom. Esta Transhumanist Declaration ha sido modificada en el curso de los años 
por diversos autores. Y ha sido adoptado por la Humanity + Board en marzo de 2009. 

29.	«Humanity stands to be profoundly affected by science and technology in the future. 
We envision the possibility of broadening human potential by overcoming aging, cognitive 
shortcomings, involuntary suffering, and our confinement to planet Earth» [http://humanity-
plus.org/learn/transhumanist-declaration]. 
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que permita la adopción de estas tecnologías sin limitar o prohibir su utiliza-
ción o desarrollo. Defienden el derecho moral de utilizar los métodos tecnoló-
gicos, aquellos que quieran, para mejorar las capacidades físicas e intelectua-
les y aumentar el nivel de control sobre la propia vida. Aspiran al crecimiento 
personal más allá de los límites biológicos. Consideran que sería una tragedia 
para el ser humano perder los potenciales beneficios debido a una cultura tec-
nofóbica y, por este motivo, intentan crear los foros de encuentro que permitan 
discutir las medidas que adoptar para la creación de estructuras sociales y po-
líticas que tomen decisiones de una manera responsable. El objetivo es llevar 
este bienestar a todos los seres sentientes, que son los humanos, a las inteligen-
cias artificiales, a los humanos conscientes30 o a potenciales extraterrestres. A 
través de la World Transhumanist Association (W.T.A.) el transhumanismo 
se ha organizado en diversas asociaciones nacionales que, con el nombre de 
Humanity + (H +), quieren transmitir esta nueva ideología31.

3.3.	 La puesta en práctica del transhumanismo

La puesta en práctica del transhumanismo se apoya en el desarrollo de 
los avances científicos y tecnológicos en cuatro áreas convergentes: Nano-
tecnología, Biotecnología, tecnologías de la Información y ciencias del Co-
nocimiento (NBIC). Las aplicaciones resultantes van desde la elaboración 
de nuevos materiales industriales, como polímeros más ligeros y resistentes 
que permitirán la elaboración de prótesis biónicas y estructuras de protección 
y defensa, pasando por materiales que aumentan el rendimiento energético, 
hasta llegar al desarrollo de nanomoléculas que tengan capacidad de autoor-
ganización y autoensamblaje. Se plantea el uso de nanorrobots para la repa-
ración de tejidos y órganos, la utilización de nanobiofármacos32, moléculas 
diseñadas para reconocer las proteínas de células cancerígenas, marcarlas y 
servir de localizadores para el tratamiento terapéutico. También se contem-
pla la mejora en las capacidades sensitivas, como visión nocturna y aumen-
to de la capacidad auditiva, aumento de la cantidad de memoria y acelera-
ción de los procesos de razonamiento, así como la reducción en el número de 

30.	Es interesante señalar la incorporación de Peter Singer al movimiento transhumanis-
ta. Uno de sus artículos aparece en una de las publicaciones de Nick Bostrom, cfr. J. SAVU-
LESCU - N. BOSTROM (eds.), Human enhancement, 277-289. Además, los objetivos del 
proyecto Gran Simio (Great Ape Project) vienen recogidos por los transhumanistas cuando 
se habla de respetar la singularidad de los animales más conscientes.

31.	[http://humanityplus.org/projects/].
32.	Cfr. C. LOO et al., Nanoshell-enabled photonics-based imaging and therapy of can-

cer, in: Technology in Cancer Research & Treatement 3 (2004) 33-40.
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horas de sueño necesarias. Se están estudiando mecanismos de interacción 
cerebro-máquina, así como elaboración de verdaderos cerebros artificiales 
con capacidad de inteligencia natural33.

Estos avances permitirán el paso de la especie humana al post-humano 
de manera paulatina en cuatro facetas: la mejora de los hijos, el logro de un 
rendimiento físico superior, los tratamientos antienvejecimiento y el uso de 
fármacos para el bienestar emocional y la consecución de la felicidad.

3.3.1.	 Los mejores hijos posibles 

El transhumanismo consagra, como derecho, el deseo de los padres a con-
seguir los mejores hijos. Se han convertido en los defensores de la llamada 
eugenesia liberal34 e incluso del deber moral de los padres a conseguir el mejor 
hijo posible35. Los caminos para alcanzar este objetivo son dos:

a)	 La eugenesia negativa
El primer paso de la eugenesia negativa es la eliminación de los bebés 

defectuosos a través del diagnóstico prenatal36, que posibilita la identificación 
de malformaciones y alteraciones genéticas para llevar a cabo el aborto eu-
genésico. Esto supone una nueva aproximación por parte de la medicina a la 
enfermedad: se evita la enfermedad mediante la eliminación del paciente. Los 
niños que nacen con malformaciones son vistos por la sociedad como una falta 
de responsabilidad por parte de los padres, por no haberlos abortado. 

El segundo paso de la eugenesia negativa es la selección de los hijos sanos 
a través del diagnóstico genético preimplantacional37. El análisis genético de 
los embriones antes de la implantación en el útero materno permite eliminar 
los embriones «defectuosos». Solo se implantan aquellos embriones que han 
superado los estándares de calidad. 

33.	Sobre el desarrollo de estos proyectos, vid. M. C. ROCO - W. S. BAINBRIDGE (eds.), 
Converging Technologies for Improving Human Performance Nanotechnology, Biotechnolo-
gy, Technology of Information and Cognitive Sciences, Dordrecht 2003.

34.	Cfr. N. AGAR, Liberal Eugenics. In Defence of Human Enhancement, Oxford 2004, 5.
35.	Cfr. J. SAVULESCU, New breeds of humans: the moral obligation to enhance, in: 

Reproductive Biomedicine Online 10 (2005), suplemento 1, 36-39.
36.	Cfr. F. J. GONZÁLEZ-MELADO - M. L. DI PIETRO, El diagnóstico prenatal genéti-

co no invasivo en el contexto de una mentalidad eugenésica, in: Medicina e Morale 61 (2011) 
61-88, esp. 73; cfr. M. L. DI PIETRO - Z. SEREBROVSKA, Prenatal non-invasive genetic 
diagnosis: clinical and ethical aspects, in: Medicina e Morale 56 (2006) 1125-1145. 

37.	Cfr. C. W. BROCK, Is selection of children wrong?, in: J. SAVULESCU - N. BO-
STROM (eds.), Human Enhancement, 251-276. También, P. SINGER, Parental choice and 
human improvement, in: Ibid. 277-289.
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El avance en los métodos de diagnóstico prenatal genético y de secuen-
ciación genética está siendo determinante en la implantación social de la 
eugenesia negativa.

El diagnóstico prenatal genético no invasivo (DPGNI)
El DPGNI consiste básicamente en la extracción de sangre de la madre 

para localizar en ella células fetales, o de ADN fetal, o de ARN fetal, antes 
del primer trimestre de gestación. Mediante distintas técnicas de amplifica-
ción y secuenciación, se obtendría la información genética no solo sobre el 
riesgo de presentar determinadas enfermedades al nacer, sino también sobre 
la condición de portador, sobre el riesgo de enfermedades de manifestación 
tardía como la diabetes, sobre la presencia o no de genes autosómicos domi-
nantes que están asociados a cáncer de ovario o de mama, o sobre la posibi-
lidad de padecer calvicie u otras características sin importancia médica. Este 
tipo de análisis rompe la frontera entre el diagnóstico de una enfermedad y 
el riesgo de padecer una enfermedad en el futuro. Enfermedades futuras, que 
en muchos casos no se manifestarán y sobre las que las variaciones genéticas 
tienen una significación desconocida, por la complejidad de estas enferme-
dades, en las que, en muchos casos, intervienen numerosos genes. 

Los problemas éticos y políticos son muchos. Y son muchas también las 
preguntas que nos surgen: ¿debe ofrecerse el DPGNI a todos los padres? 
¿Tienen derecho los padres a tener toda la información genética de sus hijos? 
Normalmente, los procedimientos de cribado genético están dirigidos a en-
fermedades que se pueden combatir con tratamientos antes que los síntomas 
aparezcan. En 2013 la Academia Americana de Pediatría reafirmó que las 
decisiones de cribado genético deberían basarse en el mejor interés del niño, 
reconociendo que el beneficio directo de la familia como justificación para 
un cribado genético sigue siendo controvertido38. 

La secuenciación completa del genoma39

Las técnicas de secuenciación del genoma se vienen utilizando desde hace 
más de 25 años. Las primeras técnicas eran métodos muy lentos, en los que 
para leer un fragmento de 200 nucleótidos se tardaba uno o dos días. Para 

38.	Cfr. I. R. YURKIEWICZ - R. KORF - L. S. LEHMANN, Prenatal Whole-Genome 
Sequencing – Is the Quest to Know a Fetus’s Future Ethical?, in: New England Journal of 
Medicine 370/3 (2014) 195-197.

39.	Cfr. F. J. GONZÁLEZ-MELADO, Whole Genome Sequencing as a method of prena-
tal genetic diagnosis, in: S. HOUSTIC (ed.), Clinical ethics at the crossroads of genetics and 
reproductive technologies, London 2018, 263-291.
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secuenciar todo el genoma humano (Proyecto Genoma Humano), tardaron 
más de trece años y costó unos tres mil millones de dólares. Claramente, 
estas técnicas no se podían aplicar a la clínica. Sin embargo, los avances en 
la secuenciación han llegado de la mano de las técnicas de secuenciación 
de última generación (next-generation sequencing) o secuenciación masi-
va de paralelos, que rompen el genoma humano en más de 300 millones de 
pequeños fragmentos, los copian usando nucleótidos marcados con fluores-
cencia en cuatro colores y los van añadiendo a la síntesis complementaria del 
genoma entero. Un programa informático de secuenciación muy sofisticado 
va reconstruyendo todo el genoma desde estos cientos de millones de frag-
mentos de ADN (puede secuenciar entre tres y diez gigabites de DNA en uno 
o dos días). Aunque los instrumentos utilizados y los reactivos son caros, el 
coste de cada secuenciación ha bajado y se sitúa hoy entre los 600 y los 2 500 
dólares por genoma completo secuenciado. Se espera que en los próximos 
años el precio por secuenciación completa del genoma baje hasta los cien 
dólares40, permitiendo así la incorporación de la secuenciación completa del 
genoma a la rutina diagnóstica de los servicios nacionales de salud. 

b)	 La eugenesia positiva
El paso de la prevención de la enfermedad al mejoramiento del niño no 

supone un cambio en el procedimiento, sino una modificación del estándar 
aplicado. La ingeniería genética permitirá identificar no solo genes defectuo-
sos, sino también genes que expresen características deseables, como color 
de ojos, estatura, peso o inteligencia. Se trata de construir el mejor hijo posi-
ble41; «tenemos la obligación de intentar manipular estas características para 
dar a un individuo las mejores oportunidades para la mejor vida»42. Con este 
fin, habría que poner en juego las técnicas de edición genética.

Edición genética por CRISPR-Cas9
CRISPR es una herramienta de edición genética que ha supuesto un enor-

me avance en la biología molecular, abriendo un campo inmenso de aplica-
ciones no solo en medicina, para la sustitución de genes alterados, sino tam-

40.	Cfr. M. HERPER, Illumina promises to sequence human genome for $100 – but not quite 
yet, Forbes, disponible online: https://www.forbes.com/sites/matthewherper/2017/01/09/illu-
mina-promises-to-sequence-human-genome-for-100-but-not-quite-yet/#3ec7cce2386d [ref. 
4 diciembre 2019].

41.	Cfr. A. R. CHAPMAN - M. S. FRANKEL (eds.), Designing Our Descendants. The 
Promises and Perils of Genetic Modifications, Baltimore 2003.

42.	J. SAVULESCU, New breeds, 37.
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bién en las modificaciones genéticas aplicadas a la agricultura, la ganadería 
y la modificación de microorganismos. CRISPR es una curiosa región del 
ADN de algunas bacterias que actúa como un mecanismo inmunitario frente 
a los virus. Concretamente, este conjunto de secuencias de ADN tiene la 
capacidad de reconocer virus invasores en la bacteria. Al hacerlo, despliega 
contra ellos un enzima especial que se encarga de trocearlos y utiliza esos 
fragmentos para inmunizar a la bacteria frente a tales virus43.

CRISPR-Cas9 consta de dos componentes básicos44. Uno de ellos, que 
recibe el nombre de Cas9, es un enzima que actúa como un «escalpelo 
genético» (también ha recibido los nombres de «tijeras moleculares» o «en-
zima quirúrgico») que, con absoluta precisión, corta y pega desde bases de 
nucleótidos hasta fragmentos de ADN. El otro componente (propiamen-
te, el CRISPR) es una molécula de ARN, de las que suelen actuar como 
transmisoras de la información biológica dentro del genoma. Aquí ejerce de 
guía del «escalpelo genético», conduciéndolo con exactitud hasta la base 
de nucleótidos que tiene que cortar (Figura 1). Un artículo de opinión en 
el diario New York Times recoge bien el cambio que supone esta nueva  
herramienta:

Pronto los científicos se dieron cuenta de que si la naturaleza podía convertir 
esas moléculas en el equivalente a un GPS (global positioning system), tam-
bién podrían hacerlo ellos. Los investigadores aprendieron a crear las versiones 
sintéticas del ARN guía y a programarlo para que pudiera cumplir su misión de 
guía en prácticamente cualquier célula. Una vez que el enzima (el escalpelo) 
era situado frente a la secuencia de ADN, podía cortar y pegar nucleótidos con 
la precisión con la que estamos acostumbrados a que un procesador de textos 
cumpla la función de buscar y reemplazar 45. 

43.	Cfr. F. J. M. MOJICA - C. DÍEZ-VILLASEÑOR - J. GARCÍA-MARTÍNEZ - E. 
SORIA, Intervening sequences of regularly spaced prokaryotic repeats derive from foreign 
genetic elements, in: Journal of Molecular Evolution 60 (2005) 174-182.

44.	Cfr. A. V. WRIGHT - J. K. NUÑEZ - J. A. DOUDNA, Biology and Applications of 
CRISPR Systems: Harnessing Nature’s Toolbox for Genome Engineering, in: Cell 164 (2016) 
29-44.

45.	«It didn’t take Zhang or other scientists long to realize that, if nature could turn these 
molecules into the genetic equivalent of a global positioning system, so could we. Research-
ers soon learned how to create synthetic versions of the RNA guides and program them to 
deliver their cargo to virtually any cell. Once the enzyme locks onto the matching DNA 
sequence, it can cut and paste nucleotides with the precision we have come to expect from 
the search-and-replace function of a word processor» (M. SPECTER, The gene Hackers, 
in: The New Yorker, 16 de noviembre de 2015, disponible online: http://www.newyorker.
com/magazine/2015/11/16/the-gene-hackers [ref. 4 diciembre 2019], traducido y citado por 
V. BELLVER, La revolución de la edición genética mediante CRISPR-Cas9 y los desafíos 
éticos y regulatorios que comporta, in: Cuadernos de Bioética 27 (2016) 225.
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Figura 1. Mecanismo de actuación de CRISPR-Cas946.

La edición genética plantea numerosos problemas éticos, pero sin duda el 
que más controversia pública ha suscitado y, con ella, la pronta respuesta por 
parte de los científicos y de las autoridades políticas, es el relativo a la edi-
ción genética de la línea germinal humana (EGLGH)47. Las revistas Nature48  

46.	Tomado y traducido al español de: Reuters/Massachusetts Institute of Technology. 
Video explicativo, en inglés, de CRISPR-Cas9, en https://www.youtube.com/watch?time_
continue=106&v=2pp17E4E-O8 [ref. 4 diciembre 2019].

47.	En 2015, tras el anuncio de que un grupo de investigadores de la Universidad Sun 
Yat-sen (Guangzhou, China) había editado genéticamente embriones humanos con el fin de 
eliminar el gen causante de la beta-talasemia, una enfermedad congénita muy grave que afec-
ta a la sangre. El equipo recurrió a embriones triploides sobrantes de clínicas de reproducción 
asistida. Editaron 89 embriones y los dejaron crecer durante 48 horas, hasta alcanzar la fase 
de ocho células. No continuaron adelante por los pobres resultados alcanzados: solo en unos 
pocos embriones se logró el reemplazo del material genético y, por contra, se produjeron 
muchas mutaciones no deseadas. Concluyeron que la técnica no estaba todavía madura para 
ser empleada en embriones humanos y que iban a continuar utilizando modelos animales o 
células humanas adultas para buscar el modo de reducir las mutaciones no deseadas. El 28 
de noviembre de 2018, sale a la luz que un científico chino había creado niñas genéticamente 
modificadas con CRISPR con el objetivo de hacerlas resistentes al VIH, a la viruela y al có-
lera. La noticia recibió innumerables críticas por parte de la comunidad científica, debido a 
los riesgos de la técnica y su uso en seres humanos con objetivos eugenésicos (https://www.
nature.com/articles/d41586-018-07607-3 [ref. 4 diciembre 2019]). Recientemente, un grupo 
grande e importante de investigadores ha pedido una moratoria para la aplicación de la edi-
ción genética en la línea germinal humana (disponible en https://www.nature.com/articles/
d41586-019-00726-5 [ref. 4 diciembre 2019]).

48.	Cfr. E. LANPHIER et al., Don’t edit the human germ line, in: Nature 519 (2015) 410s.
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y Science49 publicaron sendos manifiestos firmados por investigadores re-
lacionados con el CRISPR-Cas9 que pedían una moratoria en este campo.

El manifiesto de Nature plantea que las razones para rechazar la EGLGH 
en este momento son básicamente cuatro: a) la tecnología no está aún en con-
diciones de aplicarse con seguridad y con capacidad de conocer sus efectos 
sobre las futuras generaciones; b) existen en estos momentos alternativas 
para evitar el nacimiento de niños con determinados defectos congénitos 
(como el diagnóstico genético preimplantacional o el diagnóstico prenatal); 
c) existe el riesgo de emplear esta tecnología con fines no terapéuticos, que es 
una finalidad sobre la que no existe suficiente diálogo; y d) se corre también 
el riesgo de perder la confianza de los ciudadanos si se emprenden experi-
mentos temerarios. 

En términos similares se expresan las declaraciones de Science y las de las 
National Academies de los Estados Unidos, la Royal Society y la Academia 
China de las Ciencias50. Cuatro son los puntos principales de sus manifies-
tos: a) la edición genética ofrece posibilidades de mejora de la vida humana, 
pero también puede resultar muy peligrosa; b) los pasos que se den en este 
campo deben ser pausados y transparentes, para no generar alarma en la ciu-
dadanía; c) es necesario educar a la opinión pública; d) el embrión humano 
no es un fin en sí mismo y, por tanto, se puede experimentar con embriones 
humanos siempre que no sean implantados en una mujer. 

Los dos riesgos que más frecuentemente se mencionan con relación a la 
edición genética son la eugenesia (utilizar la edición genética para seleccio-
nar características de los seres humanos) y la inseguridad de esta práctica 
(bien por desconocimiento de sus efectos no deseados, bien por el uso malig-
no que de ella se haga). Mucha menor atención se ha prestado a los riesgos 
que tienen que ver con el medio ambiente, el incremento de las desigualdades 
sociales, el cambio de percepción del ser humano sobre sí mismo o sobre la 
naturaleza, o la fusión de material genético humano y animal51. 

49.	Cfr. P. BERG et al., A prudent path forward for genomic engineering and germline 
gene modification, in: Science 348 (2015) 36-38. 

50.	Cfr. CHINESE ACADEMY OF SCIENCES - THE ROYAL SOCIETY - U.S. NA-
TIONAL ACADEMY OF SCIENCES - U.S. NATIONAL ACADEMY OF MEDICINE, 
International Summit on Human Gene Editing: A Global Discussion (https://www.nap.edu/
read/21913/chapter/1#2 [ref. 4 diciembre 2019]).

51.	Recientemente, se ha publicado un experimento en el que se han introducido copias 
de genes humanos en embriones de monos Rhesus que, una vez implantados y nacidos, 
muestran un desarrollo cerebral similar al de los humanos. Cfr. L. SHI et al., Transgenic 
rhesus monkeys carrying the human MCPH1 gene copies shows human-like neoteny of brain 
development, in: National Science Review 6 (2019) 480-493.
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3.3.2.	 Un rendimiento superior

El transhumanismo no trata solo de mejorar a nuestros hijos, sino de mejo-
rarnos a nosotros mismos, de darnos un rendimiento superior. Son conocidos 
por todos los fármacos que mejoran las capacidades de la memoria, como Mo-
dafinil52 (Provigil) y Ritalin53, y los que producen un aumento del crecimiento 
físico, como por ejemplo la hormona somatotropina o del crecimiento. 

El transhumanismo considera que las características propias de la activi-
dad deportiva la convierten en un modelo adecuado para analizar las posibles 
consecuencias que traerían la búsqueda de un rendimiento superior. El rendi-
miento de un atleta depende de muchos factores, entre ellos el más decisivo es 
el entrenamiento, pero incluso el mejor entrenamiento posible no es capaz de 
modificar mis propias limitaciones naturales. Aquí es donde entra en juego el 
concepto de rendimiento superior a través del uso de la biotecnología, de fár-
macos y modificaciones genéticas específicas que permitan una mejora física, 
especialmente a nivel muscular 54. El transhumanismo quiere que el deporte se 
convierta en el campo de pruebas de las mejoras futuras55.

3.3.3.	 El transhumanismo y la inmortalidad 

Uno de los sueños humanos es el de no envejecer, desafiar a la muerte. 
Los científicos han logrado ya algunos éxitos en la prolongación de la vida 
de algunas especies animales. Tres son los modos en los que los científicos 
trabajan para aumentar las expectativas de vida en humanos:

–Reducción de las causas de mortalidad entre los jóvenes. Especialmente 
con la reducción de la mortalidad infantil y con la implantación de sistemas 
sanitarios generalizados y públicos56.

–Combatir la enfermedad entre los ancianos. Se trataría de atacar las 
causas específicas de la muerte sin tener en cuenta los daños causados por el 

52.	Cfr. M. PUNZI - T. GILLI - L. PETROSINI et al., Modafinil-Induced Changes in 
Functional Connectivity in the Cortex and Cerebellum of Healthy Elderly Subjects, in: Fron-
tiers in Aging Neuroscience 9 (2017) 85. 

53.	Cfr. V. PAULY - E. FRAUGER - M. LEPELLEY et al., Patterns and profiles of meth-
ylphenidate use both in children and adults, in: British Journal of Clinical Pharmacology 84 
(2018) 1215-1227.

54.	Cfr. H. THOMPSON, Performance enhancement: Superhuman athletes, in: Nature 
487 (2012) 287-289.

55.	Cfr. T. TÄNNSJÖ, Medical enhancement and the ethos of elite sport, in: J. SAVULES-
CU - N. BOSTROM (eds.), Human Enhancement, 315-326.

56.	Así se ha conseguido un aumento de las expectativas de vida en el mundo occidental a 
lo largo del siglo XX, pasándose de una esperanza de vida media de 48 años, en el año 1900, 
a una por encima de los 75 años en 2000.
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envejecimiento. Esta solución no convence a los transhumanistas que consi-
deran que se conseguiría prolongar la vida, pero no mejorar su calidad.

–Ralentizar el envejecimiento57. Si se consigue con éxito ralentizar los pro-
cesos de envejecimiento, se podría aumentar la duración de la vida máxima 
e introducir cambios en el ciclo de la vida como lo conocemos hoy. Este es 
el cambio que pretenden introducir los transhumanistas cuando hablan de un 
cuerpo capaz de vivir 500 años. Ellos buscan no tanto la inmortalidad, sino 
la prolongación de la vida. A través del uso de la biotecnología, pretenden 
ralentizar el proceso de envejecimiento no solo añadiendo más años a la vida, 
sino añadiéndole más vida a esos últimos años. Los mecanismos estudiados 
en animales para alargar la vida media pasan por: a) dietas de restricción ca-
lórica58; b) manipulación genética59; c) prevención de daños oxidativos60, y 
d) tratamientos que combaten las causas del envejecimiento. Aquí estarían los 
tratamientos hormonales61 y la investigación en el acortamiento de los telóme-
ros en los cromosomas62. Las expectativas están puestas en el uso de terapias 
génicas y de métodos bioquímicos que permitan bloquear el envejecimiento 
celular. El primer paso, que ya se dio hace años, es la crioconservación de 
personas con la esperanza de que el progreso de la ciencia pueda reanimarlas 
en un futuro63, todavía lejano, mediante nuevas soluciones terapéuticas.

Algunos autores no se limitan a hablar de prolongar la vida de las perso-
nas, sino que plantean además la posibilidad de una existencia post-biológi-
ca64. La utilización de escáneres permitirá obtener en el futuro un escaneado 
completo de la matriz sináptica del cerebro de un individuo, y esta se podrá 

57.	Cfr. R. DE CABO - D. CARMONA-GUTIÉRREZ - M. BERNIER et al., The search 
for anti-aging interventions: From elixirs to fasting regimens, in: Cell 157 (2014) 1515-1526.

58.	Suponen la disminución de un 60 % de los alimentos ingeridos por una persona en 
condiciones normales para un aumento de las expectativas de vida entre un 30 y un 50 %. 
Cfr. R. WEINDRUCH et al., The Retardation of Aging and Disease by Dietary Restriction, 
Springfield (IL) 1998.

59.	Se sabe que, en gusanos nematodos, la manipulación de al menos 50 genes y po-
tencialmente en más de 200 produce una mayor longevidad. Cfr. A. DILLIN et al., Timing 
requirements for insulin/IGF-1 signaling in C. elegans, in: Science 298 (2002) 830-834.

60.	Cfr. N. A. BRUCE et al., Oxidants, antioxidants, and the degenerative diseases of ag-
ing, in: Proceedings of the National Academy of Sciences of the USA 90 (1993) 7915-7922.

61.	Cfr. D. RUDMAN et al., Effects of human growth hormone in men over sixty years 
old, in: The New England Journal of Medicine 323 (1990) 1-5.

62.	Cfr. R. CAWTHON et al., Association between telomere length in blood and mortal-
ity in people aged 60 years or older, in: Lancet 361 (2003) 393-395.

63.	J. HUGHES, Citizen Cyborg, 30.
64.	Cfr. W. BARFIELD, The Process of Evolution, Human Enhancement Technology, 

and Cyborgs, in: Philosophies 4 (2019) 10.
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reproducir en un ordenador. Se trataría de transmitir las vivencias subjeti-
vas de un cuerpo biológico o bien a otro cuerpo orgánico (por ejemplo, un 
cerebro trasplantado), o bien a un soporte puramente digital (por ejemplo, 
el disco duro de un ordenador). Serán los nuevos ciudadanos, los cíborgs65, 
nuevas creaturas en un mundo postgénero y posthumano66. 

El transhumanismo quiere eliminar dos de las características de la materia 
viva: la temporalidad y el envejecimiento. Así, la muerte y el envejecimiento 
son, para los transhumanistas, una enfermedad que combatir. Tenemos que 
preguntar a los transhumanistas si un mundo donde no se envejece será, de 
verdad, el mejor de los mundos posibles. Nuestro mundo actual ha conocido 
un incremento espectacular de las expectativas de vida y, sin embargo, esta-
mos convencidos de que no es el mejor mundo posible. No es tanto la cuestión 
sobre el número de años que vivimos, sino sobre el sentido de nuestra vida. 
En las propuestas biotecnológicas de retardar el envejecimiento se puede en-
contrar la pregunta por el sentido mismo de la biotecnología: ¿el propósito de 
la medicina es hacernos perfectos o hacernos más completos? El ser humano, 
incluso cuando está sano, no es un ser perfecto. Es precisamente el ser imper-
fectos, nuestra relación nunca satisfecha con la realidad, lo que hace nacer 
nuestras aspiraciones más profundas y nuestras conquistas más grandes67.

3.3.4.	 El deseo de la felicidad 

Hay muchos obstáculos en la vida de una persona, que van desde distintos 
tipos de enfermedades mentales o psíquicas, pasando por sentimientos de pe-
cado o de culpa, hasta la simple frustración de esperanzas y proyectos. Desde 
tiempo inmemorial, en ese esfuerzo de dar paz a nuestra mente, los seres 

65.	J. MOSTOW, Surrogates (2009), Touchstone Pictures, con Bruce Willis y Radha Mit
chell. Ambientada en un mundo futurista donde los humanos viven aislados en interacción con 
robots, un policía (Willis) se verá forzado a abandonar su hogar por primera vez en años para 
una investigación. Todo comienza cuando dos agentes del FBI (Willis y Radha Mitchell) son 
asignados para investigar el misterioso asesinato de un estudiante universitario relacionado 
con el hombre que participó en la creación del fenómeno high-tech de los sustitutos, que per-
miten a la gente comprar versiones perfectas de sí mismos –en buena forma, guapos y dirigidos 
por control remoto–. Estas máquinas perfectas acaban asumiendo sus roles vitales, de modo 
que la gente puede experimentar la vida a través de otro cómodamente sentada en el sofá de su 
casa. El asesinato plantea una inquietante cuestión: en un mundo de máscaras, ¿quién es real 
y en quién se puede confiar?

66.	Cfr. F. FERRANDO, Is the post-human a post-woman? Cyborgs, robots, artificial 
intelligence, and the futures of gender: a case study, in: European Journal of Futures Research 
2 (2014) 43.

67.	Cfr. THE PRESIDENT’S COUNCIL OF BIOETHICS, Beyond Therapy: Biotech-
nology and the Pursuit of Happiness, Washington DC 2003, 159-204.
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humanos hemos contado con la ayuda de los médicos y los fármacos. Es, sin 
embargo, en los últimos tiempos cuando desde el campo de la neurociencia 
se ofrecen nuevos, más específicos y más seguros agentes para ayudarnos en 
el combate contra los desasosiegos psíquicos68. 

El transhumanismo contempla la posibilidad de alterar directamente nues-
tro estado de bienestar psíquico en la búsqueda de la felicidad usando tecno-
logías que afectan a nuestra memoria o a nuestros estados de ánimo o disponi-
bilidad. Se presentan dos tipos posibles de tratamientos de la felicidad: 

a)	Usar fármacos que nos permitan eliminar selectivamente de nuestra 
memoria aquellos recuerdos que provocan en nosotros un sufrimiento, redu-
ciendo al mínimo la capacidad de sufrir69.

b)	Usar fármacos para generar un estado de bienestar; por ejemplo, con 
la utilización de inhibidores de los receptores de serotonina (SSRIs)70 y de 
inhibidores de los receptores de dopamina y noradrenalina71, que tienden a 
reducir la intensidad de las reacciones, haciendo que la gente esté más tran-
quila y experimente una indiscutible sensación de bienestar. 

c)	Usar drogas para modificar la conducta. Peter Singer vuelve a provo-
carnos con un artículo publicado en el blog de opinión del New York Times. 
Bajo el título «¿Estamos preparados para una ʻpíldora de la moralidadʼ?»72, 
Singer defiende el uso de drogas para modificar la conducta. En el punto de 
partida, Singer plantea la pregunta: ¿por qué hay personas que están dispues-
tas a arriesgar su vida por ayudar a un extraño, mientras que hay otras que no 
son capaces de pararse para marcar el número de teléfono de emergencias? 
Donde se equivoca Singer no es en la pregunta, sino en la respuesta. Él piensa 
que estos distintos comportamientos se basan solo en diferencias biológicas 
(en el fondo, genéticas) que se ponen de manifiesto en el diferente funciona-
miento del cerebro humano de una persona altruista y de un asesino en serie. 
Singer, en el fondo, simplifica la respuesta: el comportamiento humano está 

68.	Cfr. J. M. KENT, SNaRIs, NaSSas, and NaRIs: new agents for the treatment of de-
pression, in: Lancet 355 (2000) 911-918.

69.	Cfr. M. KINDT - M SOETER, Pharmacologically induced amnesia for learned fear 
is time and sleep dependent, in: Nature Communications 9 (2018) art. 1316.

70.	El Prozac era el antidepresivo más prescrito en EE UU hasta la llegada de los antide-
presivos de segunda generación. 

71.	Cfr. K. PATEL - S. ALLEN - M. N. HAQUE et al., Bupropion: a systematic review 
and meta-analysis of effectiveness as an antidepressant, in: Therapeutic Advances in Psyco-
pharmacology 6 (2016) 99-144.

72.	Cfr. P. SINGER - A. SAGAN, Are We Ready for a ‘Morality Pill’?, in: The New York 
Times, 28 enero 2012 (https://opinionator.blogs.nytimes.com/2012/01/28/are-we-ready-for-
a-morality-pill/).
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condicionado por la base biológica y, por tanto, no hay voluntad libre, no hay 
libre arbitrio. Desde este presupuesto, el planteamiento es claro: llegará un 
momento en el que los científicos descubrirán los mecanismos neurológicos 
implicados en el comportamiento moral y podrán elaborar una «píldora de la 
moralidad» que corrija los comportamientos erróneos, como por ejemplo el 
de los asesinos. Singer plantea esta posibilidad no como obligatoria, sino vo-
luntaria, es decir, la «píldora de la moralidad» sería una alternativa a la prisión 
o un recurso para la inserción de presos peligrosos. Las preguntas que surgen 
ante el planteamiento de Singer son muchas. ¿Qué tipo de moralidad incluiría 
la píldora?73 ¿Quién decidiría quién tiene que tomar la píldora?74 ¿Por qué 
limitar la «píldora moral» a los asesinos?75 Savulescu, uno de los discípulos 
de Singer, propone que el uso de drogas para modificar el comportamiento 
moral tendría que ser obligatorio76. Los gobiernos estarían «obligados moral-
mente» a drogar a sus ciudadanos para que sean moralmente responsables. 
Somos animales y la biología forma parte de nuestra naturaleza. Pero también 
es verdad que en nuestros comportamientos morales influyen otros muchos 
factores: la educación recibida, la familia, los amigos, los valores que nos 
inculcaron, la sociedad, etc.77 

73.	La píldora, ¿contendría «su moral»? (que acepta el aborto, el infanticidio, la eutana-
sia activa, la superioridad moral de simios sobre humanos menores de 7 años, etc…) ¿o una 
moral «judeocristiana», o «islámica», o «budista»?

74.	¿Quién decide quien tiene que tomar la dichosa «píldora»? ¿Podrían ser los médicos? 
Después de todo se trata de una droga… ¿O tal vez los jueces? ¿O tal vez los padres estarían 
autorizados a administrar el «tratamiento» si consideran que sus hijos tienen un comporta-
miento amoral? ¿O por qué no los moralistas? Podrían establecerse consultas especiales en la 
que «determinados moralistas» (según el gobierno de turno) diagnosticasen el tratamiento.

75.	¿Por qué no distribuir la píldora de la moral a banqueros sin escrúpulos, políticos 
corruptos, ladrones de guante blanco o a soldados? ¿Infieles y adúlteros entrarían también en 
el programa de reinserción? ¿Blasfemos, mentirosos compulsivos y estafadores? El ejemplo 
con el que parte el artículo habla de personas que ayudan a otros, mientras que hay personas 
no que hacen un daño intencionalmente sino, simplemente, que no ayudan activamente.  
¿A todos los que son egoístas también habría que darles la píldora? Y, para rematar, ¿por 
qué no también a los profesores de ética y de moral que son contrarios a los planteamientos 
de Singer?

76.	Tiene razón Fukuyama cuando insiste en que el transhumanismo es la ideología más 
peligrosa, en el comienzo del siglo XXI, para las sociedades democráticas. El transhumanis-
mo es fascismo cuando impone el control sobre el otro, incluso por medio de drogas, como 
medida de mejora; cuando establece una relación asimétrica de unos sobre otros. 

77.	Antes de pensar en la «píldora de la moralidad» deberíamos revisar nuestros sis-
temas educativos basados en la competitividad, los valores transmitidos a nuestros niños, 
los modelos de éxito que se les presentan. En un mundo donde se exalta el individualismo 
absoluto, no es de extrañar que los individuos «pasen de largo» ante las dificultades de los 
demás. La solución no depende de drogas que «controlen» a las personas, sino que pasa por 
la conversión del corazón. Y la conversión pasa por el amor. ¿Qué diferencia hay entre uno 
que no ayuda y otro, como el samaritano, que ayuda? La diferencia no es de justificación 
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Las consecuencias de la utilización de este tipo de fármacos son claras. En 
el primer caso, se trata de impedir la formación de una personalidad fuerte y 
coherente, porque sin verdaderos recuerdos no podremos obligar a otros o a 
nosotros mismos a rendir cuentas de lo que hicimos y de a quién se lo hicimos. 
Sin verdaderos recuerdos no puede haber justicia, ni posibilidad de justicia; 
sin memoria no hay perdón, ni posibilidad de perdonar: todo será simplemente 
olvido. El segundo grupo de fármacos pretende eliminar la habilidad de asumir 
responsablemente y con dignidad las imperfecciones y los límites de nuestras 
vidas y las de los que nos rodean. Finalmente, Singer olvida que las drogas, 
por sí mismas, no nos hacen felices ni mejores personas. Las medicinas nos 
posibilitan hacer y experimentar, y eso es lo que nos hace felices. En nuestra 
vida tenemos que poner mucha atención en diferenciar lo real de lo meramen-
te aparente, la propia felicidad de algunos sustitutos menores de la felicidad. 
El peligro aparece cuando tratamos de conseguir la felicidad a costa de nuestra 
identidad o de perder la percepción real de las cosas.

4.	U na antropología cíborg

Tras este estudio, puede quedarnos la impresión que el transhumanismo es 
una utopía difícilmente realizable y que deja muchas cuestiones sin resolver. 
Este es el pensamiento de algunos autores como Elena Postigo78. Nosotros, 
sin embargo, no somos tan optimistas. La ideología de género, una ideología 
filosóficamente débil, se ha adueñado de nuestro modelo social y ha entrado a 
formar parte de la legislación más reciente79. El transhumanismo puede llegar 
a tener, también, una presencia importante en la sociedad, ya que comparte 
con la ideología de género algunas características que nos descubren un mis-
mo origen y quién sabe si también un futuro semejante.

Detrás del transhumanismo, y también de la ideología de género, encon-
tramos una antropología específica, una antropología cíborg que ya estamos 
viviendo y cuyos rasgos fundamentales señalamos a continuación.

moral; la diferencia es de amor. El primer cambio es pasar del «que me amen» al «voy a amar 
yo» al otro de manera gratuita, al que me encuentro, al vecino, al extraño…; como decía 
la parábola, al prójimo. Y no para ser mejor moralmente, sino para ser más feliz. De todas 
formas, propongo que, cuando llegue la famosa píldora, sea Singer el primero que la tome. 
Los demás veremos sus efectos.

78.	«Siamo dell’opinione che il progetto transumanista sia irrealizzabile nella sua totali-
tà, lo consideriamo un’utopia al giorno d’oggi» (E. POSTIGO, Transumanesimo e postuma-
no, 285).

79.	Cfr. F. J. GONZÁLEZ-MELADO - J. M. MÁRTINEZ-GUISASOLA, Hijos de un 
mismo dios, 309-336.
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4.1.	 La maximización de la libertad

«La verdad os hará libres» (Jn 8,32). Estas palabras de Cristo ponen de 
manifiesto la necesaria vinculación entre verdad y libertad. El fundamento 
de esta última radica en la racionalidad propia del hombre. Y es que este, por 
estar dotado de razón, puede presumir de ser libre. Ahora bien, el ejercicio de 
la libertad exige el conocimiento de la verdad. Esto significa que, para que el 
hombre pueda actuar libremente, es indispensable que conozca la verdad de 
aquello sobre lo que va a recaer su acción. Así, una mujer que se plantea si 
abortar o no tendrá previamente que descubrir cuál es la verdad que subyace a 
la realidad del aborto, pues sin un conocimiento verdadero previo la actuación 
humana no puede gozar de imputabilidad moral. En este sentido, el conoci-
miento de la verdad debe ser un límite regulador de la propia libertad. 

Sin embargo, con la modernidad se ha originado una escisión entre am-
bas realidades y así se ha producido una exaltación de la noción misma de 
libertad, presentándola como uno de los valores más altos dentro de cual-
quier sistema axiológico. Esta separación de libertad y verdad ha venido 
también marcada por la imposición del relativismo en muchos órdenes de la 
vida social. Desde este postulado se sostiene que no existe una verdad fija e 
inmutable. Efectivamente, la negación de la existencia de la ley natural –la 
cual postula un orden moral objetivo– conlleva la negación de la existencia 
de una verdad fija y objetiva que fundamente los valores.

Pero creemos que es justo insistir en esta idea: ¿es la libertad humana ili-
mitada? Ya vimos con el ejemplo anteriormente citado que esta no es absoluta, 
sino que ha de someterse a la verdad. Pero una vez que esta última desaparece 
del panorama moral, entonces tenemos que no hay nada que regule el ejercicio 
de las acciones libres. Por eso se puede decir con toda razón que con la moder-
nidad se llega a una maximización de la libertad frente a la verdad. Ya no es el 
conocimiento de esta lo que induce a la persona a actuar de tal o cual manera, 
sino que ahora es la libre voluntad del hombre la que establece la verdad sub-
jetiva que sirva de justificación al comportamiento humano. 

El transhumanismo parte de la premisa de que no existe ninguna verdad 
que limite la implantación de sus postulados ideológicos. El motivo es evi-
dente: pretende presentar el deseo y la voluntad como los garantes últimos de 
las decisiones humanas. Pero se ha topado con un problema, que es el cuerpo 
humano, el cual aparece como un obstáculo que frena la instauración de sus 
ideas. Si la ideología de género pretende que los ciudadanos construyan so-
cialmente su sexo a partir de una supuesta neutralidad sexual, entonces tendrá 
que negar una verdad antropológica como es el dimorfismo sexual de la espe-
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cie humana. Los teóricos del género saben que la aceptación de esta verdad 
impide la libre construcción del sexo a partir del deseo personal. Por ello han 
de negar su existencia. Este es un claro ejemplo de cómo la libertad es maxi-
mizada frente a la verdad, que en este caso no queda simplemente reducida, 
sino incluso negada. Lo mismo puede decirse de la ideología transhumanista, 
que se ve obligada a negar la realidad personal del cuerpo, proclamando su 
emancipación biológica, para poder instaurar sus postulados. 

El resultado antropológico de este proceso de maximización de la libertad 
es una persona sin cuerpo y, por lo tanto, «andrógina» y «gay». Una antropo-
logía «andrógina» en el sentido de que la identidad cultural, social y jurídica 
de la persona no está intrínsecamente ligada a su masculinidad o feminidad. 
Su identidad se basa en su orientación80, es decir, sin estar conectada con 
el propio cuerpo ni en relación con el sexo opuesto, sino simplemente en 
su deseo. El concepto antropológico de «gay» se refiere a una antropología 
que ha separado la vocación del amor de la vocación a la fecundidad81. Una 
antropología gay es, fundamentalmente, a-histórica: busca y mira solo el 
momento presente; es una antropología del carpe diem82. Esta antropología 
andrógina y gay es la que ve en el cíborg su realización plena. Esta es la an-
tropología que comparten la ideología de género y el transhumanismo, y es 
la antropología en la que, de alguna manera, ya estamos viviendo.

4.2.	 La naturaleza líquida

La ideología de género sostiene que la liberación de la mujer pasa por la 
liberación de su naturaleza, la destrucción absoluta del cuerpo humano. El 
transhumanismo considera que la esencia del ser humano es materia, y más 
concretamente conexiones neuronales. La alteración del cerebro humano su-
pondrá la alteración de la naturaleza humana, el paso del humano al posthu-
mano. Ambas ideologías consideran que el cambio en la naturaleza humana 
es el camino de la liberación y del perfeccionamiento. Consideran, por tanto, 
que la naturaleza humana es moldeable y cambiable. 

En su libro Modernidad líquida83, Bauman introduce el concepto de liqui-
dez para referirse al cambio sociológico producido por la postmodernidad y 

80.	Cfr. D. CRAWFORD, Liberal Androgyny: «Gay Marriage» and the meaning of Se
xuality in Our Time, in: Communio 33 (2006) 239-265, esp. 256.

81.	Cfr. S. GRYGIEL, Vocazione alla vita nell’amore, in: Antrhopothes 20 (2004) 177-188.
82.	Cfr. R. YEPES - J. ARANGUREN, Fundamentos de Antropología. Un ideal de la 

existencia humana, Pamplona 19994, sobre todo el Capítulo 8.8.2:  «El Carpe diem!».
83.	Cfr. Z. BAUMAN, Modernidad líquida, Buenos Aires 2003.
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que se manifiesta en la desaparición de las instituciones sólidas que servían 
de referencia al individuo. Ahora es el individuo el que tiene que construir, 
reconstruir, sin cesar su propia identidad. Bauman ha llevado el concepto de 
liquidez a otros campos, como las relaciones84 o los miedos85. Creemos que el 
concepto de liquidez de Bauman se puede aplicar también al transhumanismo 
en relación con el concepto de naturaleza humana. La naturaleza líquida86 se-
ría aquella comprensión de la natura que niega la existencia de un datum origi-
nario en el ser humano, de algo previo a toda auto-construcción del individuo. 
Sin este dato originario, la naturaleza humana se vuelve moldeable y líquida, 
pierde la capacidad de dar sentido y finalidad a la propia existencia humana. 
Ponemos a continuación unos ejemplos concretos de cómo se entiende esta 
naturaleza líquida en la ideología de género y en el transhumanismo.

4.2.1.	 La idea de la «performatividad» de la teoría «queer»

Uno de los postulados fundamentales de la teoría queer es que la sexua-
lidad no es un hecho natural, sino que es el resultado de una construcción 
social87. Pues bien, el punto de contacto entre la ideología de género y el 
movimiento queer se produce precisamente aquí, en considerar que cada 
individuo debe tener la posibilidad de construir socialmente su propio género 
en función de su deseo. Es la emancipación de la sexualidad y también del 
género socialmente construido. La idea clave de este planteamiento será la de 
performatividad. Al desarrollo de esta idea ha contribuido de manera notable 
la norteamericana Judith Butler, cuyas aportaciones filosóficas han resultado 
esenciales para el desarrollo doctrinal de esta teoría. Para esta autora, cada 
individuo puede no solo construir libremente su género, sino que, además, 
puede cambiar de un género a otro cuantas veces desee. 

Esta idea de la performatividad implica la negación del cuerpo sexuado 
como un datum biológico, pues este se concibe como una entidad maleable, 
una naturaleza líquida, que puede ser modelada a voluntad. En última ins-
tancia, supone rechazar la existencia de una naturaleza humana con todas las 
consecuencias antropológicas que tal afirmación conlleva. 

84.	Cfr. Id., Amor líquido, Barcelona 2005.
85.	Cfr. Id., Miedo líquido. La sociedad contemporánea y sus temores, Barcelona 2007.
86.	M. P. FAGGIONI, La natura fluida, 387.
87.	Al igual que la ideología de género, el fenómeno queer parte del postulado de que la 

sexualidad no es un hecho natural, sino que está construida socialmente; cfr. D. CÓRDOBA, 
Teoría queer: reflexiones sobre sexo, sexualidad e identidad. Hacia una politización de la se-
xualidad, in: D. CÓRDOBA - J. SÁEZ - F. VIDARTE (eds.), Teoría queer. Políticas bolleras, 
maricas, trans, mestizas, Madrid 20052, 23. 
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4.2.2.	 El concepto de «singularidad» en el transhumanismo

La ideología transhumanista incluye en su definición la idea de una na-
turaleza humana cambiante y, por lo tanto, líquida. El transhumanismo pro-
pone el cambio de la naturaleza humana en una naturaleza posthumana a 
través de la biotecnología. En el transhumanismo se produce un doble re-
duccionismo: por un lado, la naturaleza humana es reducida a pura materia 
y, por otro, este ser humano material es reducido, a su vez, a sus conexiones 
neuronales88. Este reduccionismo biologicista se va a concretar en el con-
cepto de singularidad 89.

En la Edad Moderna se produjo un desplazamiento del ser al hacer, que se 
traduce en un desplazamiento del concepto de persona sustancial al concepto 
de persona operacional, del ser a la conciencia de ser. Así, es persona quien 
razona y no es persona quien no razona (embriones, fetos, discapacitados 
privados del uso de la razón, personas en estado vegetativo persistente o en 
coma)90. Desde esta misma perspectiva, por ejemplo, los ecologistas radi-
cales atribuyen el estatuto personal a seres no humanos que aparentemente 
razonan, como ciertos simios superiores91. Los transhumanistas van más allá 
y llegan a plantear la aplicación del concepto de persona a máquinas aparen-
temente inteligentes. ¿Cómo es posible?

Para los transhumanistas, lo que identifica a la persona como ser sus-
tancial, su naturaleza, no es el ser con capacidad subjetiva, sino la misma 
sensibilidad subjetiva independientemente de su soporte. La singularidad 
es la propia inteligencia sin soporte corporal que puede encontrarse en un 
animal no humano, en un humano, en un posthumano o en un soporte no 
biológico. Por lo tanto, la naturaleza es líquida también en el sentido de que 
puede fluir de un soporte a otro. El soporte no influye en la configuración de 
esa naturaleza, es decir, en el caso del ser humano su corporeidad no aporta 
nada a su naturaleza. El deber moral del hombre será, pues, permitir a la 
inteligencia, desencarnada, encontrar un soporte más adecuado para desarro-
llar plenamente sus posibilidades, es la emancipación del cuerpo biológico 
proclamada por el transhumanismo.

88.	Para un desarrollo de estos dos reduccionismos, vid. E. POSTIGO, Transumanesimo 
e postumano, 281-282.

89.	Cfr. R. KURZWEIL, The Singularity is near: when humans transcend biology, New 
York 2005.

90.	Cfr. T. H. ENGELHARDT, Los Fundamentos de la Bioética, Barcelona 1995, 165-175.
91.	Recordemos que en España se aprobó una proposición no de ley el 24 de junio de 

2008, por la que se instaba al Gobierno español a adherirse al Proyecto Gran Simio.
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4.2.3.	 La película «Transcendence» y la idea de NeuraLink

El doctor Will Caster (Johnny Depp) prestigioso investigador en el campo 
de la inteligencia artificial, trabaja en la creación de una máquina sensitiva 
que combine la inteligencia colectiva con las emociones humanas. Según 
predice, dicha máquina creará una singularidad tecnológica o, en sus pala-
bras, una «trascendencia». Sus controvertidos experimentos lo han hecho 
famoso, pero también lo han convertido en el principal objetivo de radicales 
anti-tecnológicos: los miembros del grupo extremista «Revolutionary Inde-
pendence From Technology» (RIFT) intentan impedir que el proyecto siga 
su curso. Su mujer Evelyn (Rebecca Hall) y Max, su mejor amigo (Paul 
Bettany), son sus colaboradores, pero ellos se plantean la cuestión moral 
de si deben fabricar la máquina. Cuando Will sufre un atentado, Evelyn y él 
deciden tomar una decisión radical de imprevisibles consecuencias. Este es 
el argumento de la película Transcendence92, argumento que una empresa 
real quiere llevar a la práctica.

NeuraLink es una empresa creada por Elon Musk93 cuyo objetivo es cons-
truir interfaces cerebro-máquina que permitan conectar el cerebro humano y 
la inteligencia artificial (IA). El problema de las superinteligencias es que no 
podemos predecir cómo van a comportarse94. Pueden hacerlo de una manera 
que se conviertan en un peligro para la humanidad. Para resolver dicho pro-
blema, una opción es intentar codificar la benevolencia moral en el sistema 
operativo de la IA95. Hay algunos riesgos en esta estrategia. Cuando se diseña 
una IA, que es millones de veces más inteligente que los humanos, hay que 
asumir el riesgo de que los principios éticos que nos sirven a nosotros podrían 
no funcionar en un ser superinteligente. Además, los principios morales po-

92.	Cfr. W. PFISTER, Trascendence (2014), disponible en https://www.filmaffinity.com/
es/film913067.html [ref. 4 diciembre 2019].

93.	Elon Musk es un ingeniero, inventor, inversor y empresario sudafricano. Es conocido 
por ser el cofundador de PayPal, Tesla Motors, SpaceX, Hyperloop, SolarCity, The Boring 
Company y OpenAI. Actualmente, es director general de SpaceX, director general de Tesla 
Motors, presidente de SolarCity y copresidente de OpenAI. En febrero de 2017 su fortuna 
se estimaba en 13 900 millones de dólares estadounidenses, lo cual lo convierte en la 94.ª 
persona más rica del mundo. En diciembre de 2016, Musk fue nombrado la 21.ª persona más 
poderosa del mundo por la revista Forbes.

94.	Son abundantes las referencias distópicas de sumisión de los humanos a las máquinas 
en el cine reciente, por ejemplo, Terminator (1984) de J. Cameron, o Matrix (1999) de A. Wa-
chowski y L. Wachowski. 

95.	Cfr. V. POLONSKY, Can we teach morality to machines? Three perspectives on 
ethics for artificial intelligence, in: https://medium.com/@drpolonski/can-we-teach-morali-
ty-to-machines-three-perspectives-on-ethics-for-artificial-intelligence-64fe479e25d3 [ref. 4 
diciembre 2019].
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drían no sobrevivir si, como es previsible, las IAs comenzasen a pensar con 
sus propios sistemas operativos. 

El objetivo que Elon Musk persigue con NeuraLink es que los humanos 
puedan mantener una paridad intelectual con las IAs, de tal manera que las 
IAs no sean más inteligentes que los humanos. Musk quiere romper la no-
ción de la IA como «el otro». Alcanzaremos este estado teniendo un cerebro 
extra de IA, así que terminaremos siendo parte IA y parte humanos. La idea 
básica es que el cerebro tiene 100 mil millones de neuronas, y el objetivo de 
NeuraLink es colocar en cada una de estas neuronas un sensor que informe 
de en qué estado binario se halla una determinada neurona y, también, que 
estimule a las neuronas para que pasen a un estado diferente. 

Una vez que una persona tiene instalado un NeuraLink, la idea es que su 
cerebro podría conectarse a un ordenador externo y la información podría 
fluir (ida y vuelta) entre el cerebro y ese ordenador. Sería algo así como tener 
un «tercer cerebro». El nombre «tercer cerebro» deriva de que se considera 
que los humanos tenemos dos cerebros. El primero es nuestro sistema límbi-
co, que es el que lidia con las emociones. El segundo es el córtex, que se desa-
rrolló posteriormente, y es con el que pensamos y planeamos cosas. El tercer 
cerebro será ese ordenador externo, localizado quizás en un centro de datos, 
con el que podremos comunicarnos de manera inalámbrica, vía wifi.

NeuraLink capacitará a los humanos para mantener la paridad intelectual 
con las IAs, que son millones de veces más inteligentes que nosotros. Los 
cerebros externos serán más grandes, y la mayoría de los procesos de resolu-
ción de problemas y de los pensamientos terminarán llevándose a cabo por 
el cerebro externo de la IA de alto rendimiento, más que por el córtex de bajo 
rendimiento de la persona. 

Si el ordenador externo está llevando a cabo todos los pensamientos y es 
millones de veces más inteligente que el córtex, tenemos una nueva versión 
del problema sobre el control: ¿cómo el córtex va a poder controlar el cerebro 
externo? El cerebro externo, con un sistema de aprendizaje por algoritmos, 
puede actuar de una manera impredecible, y el hecho de que el córtex esté neu-
ronalmente conectado con el cerebro externo facilitaría a este tomar el control 
del córtex. El problema del control sobre la IA sigue, pues, sin resolverse.

El concepto de performatividad de la ideología de género y el de singu-
laridad del transhumanismo nos permiten conectar ambas ideologías. Son 
dos desarrollos teóricos contemporáneos que tienen como punto de conver-
gencia la noción de la naturaleza humana como una realidad moldeable y 
líquida, que encuentra en el cíborg su plena realización. A este respecto se 
puede afirmar que comparten una misma antropología, por cuanto conciben 
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al hombre o, mejor dicho, su cuerpo como un factor modificable. La teoría 
queer considera el cuerpo como la masa sexualmente indefinida a partir de 
la cual se puede construir el género deseado, y la ideología transhumanista 
prescinde del cuerpo, al concebir la naturaleza humana como una singulari-
dad independiente en busca del mejor soporte posible96.

El problema que aparece al considerar la naturaleza humana como una 
naturaleza líquida es que la naturaleza humana pierde todo valor ético, por-
que deja de ser portadora de sentido para el ser humano97. La naturaleza 
humana no puede ya ser la guía de las acciones de la persona. La única 
brújula del obrar biotecnológico será el deseo humano, la pura voluntad de 
querer, persiguiendo fines que son extrínsecos a la propia naturaleza huma-
na. Una naturaleza que queda sometida a la transformabilidad total. Esta es 
la profunda contradicción del transhumanismo: se respeta el deseo humano 
porque es humano y, por tanto, libre, pero en esta ideología el deseo huma-
no se vuelve contra la naturaleza de la cual ha surgido. El hombre se afirma 
libre negando su naturaleza humana98. Es el deseo arbitrario del individuo 
el único motor en la modificación de su propia naturaleza. La libertad del 
individuo se comprende únicamente como la posibilidad real de llevar a la 
práctica sus deseos. 

5.	A lgunas reflexiones

Aristófanes, en su relato del andrógino, explicaba que la naturaleza hu-
mana había sufrido modificaciones, cambios, por culpa de los dioses. Para 
la corriente transhumanista, no es suficiente con la destrucción de las dife-
rencias que delimitan la sexualidad humana, la emancipación sexual, sino 
que es necesario también borrar los límites que la propia naturaleza ha dado 
al cuerpo humano, la emancipación del cuerpo biológico. Así pues, para el 
transhumanismo el enemigo a batir no es solo la delimitación sexual marcada 

96.	Un claro ejemplo de la concepción transhumanista de la singularidad, como esencia 
compartida por todos los seres vivos, lo tenemos en la película Avatar, de James Cameron. Al 
final de la película, el protagonista salva su singularidad emigrando desde su cuerpo humano 
a un cuerpo na’vi a través de las conexiones del árbol sagrado. Cfr. J. CAMERON, Avatar 
(2009), 20th Century Fox; puede verse el final en https://www.youtube.com/watch?v=KcC-
F635wuKA [ref. 4 diciembre 2019].

97.	F. FUKUYAMA, Our Posthuman Future, 114. Este es el planteamiento de la filosofía 
moderna al hablar de la «falacia naturalista»: es imposible hablar de una naturaleza humana 
compartida por todos y que pueda servir de terreno común sobre los que basar, por ejemplo, 
los derechos universales del hombre.

98.	M. P. FAGGIONI, La natura fluida, 422.
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por la naturaleza, sino también la limitación humana marcada por la biología. 
Esta superación de la limitación biológica supondrá el cambio de la propia 
naturaleza humana a la post-humana y post-género, al ciudadano cíborg. 

El transhumanismo tiene una antropología que considera el cuerpo como 
algo que puede y debe ser modificado, lo humano como una naturaleza líqui-
da. Lo que hace realmente peligroso al transhumanismo no son los medios 
que utiliza, sino su planteamiento antropológico de partida: la naturaleza 
líquida99. Los transhumanistas consideran que la naturaleza humana se puede 
alterar, que se puede modificar, que se puede mejorar y que, por tanto, no es 
algo originario en el ser humano. La ideología de género niega que la sexua-
lidad sea también algo dado, algo recibido y predeterminado en cada hombre 
y mujer. Ya Jürgen Habermas calificó de inquietante esa «disminución de los 
confines entre la naturaleza que nosotros somos y la dotación orgánica que 
nosotros nos damos»100. 

Esta es la perspectiva de la Iglesia Católica cuando, al distanciarse del 
delirio transhumanista, presenta argumentos teleológicos y descubre «en el 
intento de crear un nuevo tipo de hombre una dimensión ideológica, según la 
cual el hombre pretende sustituir al Creador»101. Son muchas las razones an-
tropológicas que impiden a los moralistas católicos acoger los planteamientos 
de los transhumanistas: la salvaguarda del datum humano originario, el respe-
to de la integridad psicofísica de la persona, la igualdad entre todos los seres 
humanos desde la complementariedad en la diferencia y el peligro de que «la 
voluntad de algunos prevalezca sobre la libertad de otros»102.

Frente a este peligro, la última defensa de lo verdaderamente humano, de 
la dignidad de la persona, de la libertad y de la democracia es la naturaleza 
humana, el hecho de nuestro existir en cuanto hombres y mujeres. Solo una 
antropología adecuada nos permitirá no caer en la trampa del reduccionis-
mo biológico del transhumanismo. Una antropología que permita contem-
plar al hombre en la totalidad de sus dimensiones, donde las estructuras y 
dinamismos naturales tienen importancia en cuanto referidos a la persona 
humana y a su realización auténtica, que solo se puede verificar en la natu-

99.	Cfr. Ibid. 387.
100.	Cfr. J. HABERMAS, The future of the human, 22. 
101.	CONGREGACIÓN DE LA DOCTRINA DE LA FE, Instrucción doctrinal Dignitas 

personae sobre algunas cuestiones de bioética (8.9.2008), n. 27. 
102.	Así termina un denso párrafo sobre la manipulación genética con fines de mejora en 

Dignitas personae, n. 27. Para un análisis más profundo de la enseñanza de dicha Instrucción, 
vid. D. SACCHINI, Finalità applicative dell’ingeneria genetica diverse da quella terapeutica 
in Dignitas personae, in: G. RUSSO (ed.), Dignitas personae. Commento all’instruzione 
sulla bioetica, Messina-Leuman 2009, 204-217. 
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raleza humana103, en su ser hombre y mujer. Una antropología que pone de 
manifiesto la estrecha unión entre libertad y naturaleza: la libertad del sujeto 
debe confrontarse con la naturaleza compleja del hombre y con las estruc-
turas naturales, incluso con el genoma, que son la base del existir humano 
y de su sexualidad. Una antropología que, al mismo tiempo, le recuerde 
al hombre que no puede prescindir de sus dinamismos naturales, del dato 
biológico recibido, porque prescindir de estos dinamismos significa violar 
el proyecto del hombre y poner en peligro su identidad como persona tal y 
como la conocemos104. 

El transhumanismo no es un nuevo humanismo postmoderno y laico, 
como afirman sus defensores, sino un verdadero antihumanismo. Es un anti-
humanismo porque considera que la realización plena de la especie humana, 
de cada hombre y mujer, pasa por la abolición del ser humano en ese paso de 
la diversidad sexual al post-género, del humano al post-humano, en la bús-
queda implacable del ciudadano cíborg.

103.	Cfr. JUAN PABLO II, Carta encíclica Veritatis splendor a todos los obispos de la 
Iglesia Católica sobre algunas cuestiones de la enseñanza moral de la Iglesia (6.8.1993), n. 50.

104.	Cfr. P. FAGGIONI, La natura fluida, 426.
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Desafíos actuales del transhumanismo  
desde una perspectiva teológica

Luis Torró Ferrero1

RESUMEN: ¿Qué es el transhumanismo? Intentaremos responder a esta pregunta desde 
una perspectiva teológica, reconociendo la complejidad de las muchas y distintas 
propuestas que componen una noción como el transhumanismo. El transhumanismo 
no constituye un sistema de pensamiento homogéneo, ni es un movimiento único. 
Pero, al menos, podemos decir que el transhumanismo hace referencia a la idea de 
que nosotros (los humanos) estamos en transición para convertirnos en posthuma-
nos. En las propuestas transhumanistas más radicales, un posthumano es, de hecho, 
una nueva especie, diferente a la humana. Desde una perspectiva teológica, es impor-
tante recordar que tales transformaciones humanas deberían ayudar a los humanos a 
ser más humanos, evitando el riesgo de deshumanización.

PALABRAS CLAVE: transhumanismo, posthumano, invencibilidad humana. 

ABSTRACT: What is transhumanism? We will attempt to answer this question from 
a theological perspective, acknowledging the complexity of the many and distinct 
proposals that composes such a notion as transhumanism. Transhumanism does not 
constitute a homogeneous thinking system, nor it is a unique movement. But, at least, 
we may say that transhumanism makes reference to the idea that we (humans) are 
in transition to become posthumans. In the most radical transhumanistic proposals a 
posthuman is, in fact, a new species different to the human one. From a theological 
perspective it is important to recall in that such human transformations should help 
human to be more human avoiding the risk of dehumanisation. 

KEY WORDS: transhumanism, posthuman, human invincibility.
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Introducción

Cuando se propone hablar de transhumanismo parece que se nos invite a 
hablar de alguna cuestión de ciencia ficción; de hecho, seguramente lo pri-
mero que nos venga a la mente serán libros o, sobre todo, películas y series de 
ficción. En realidad, el transhumanismo tiene fuertes vínculos con el mundo 
de la ciencia ficción, pero no entraremos aquí en ese tema.

Y tal vez aún nos sorprenda más añadir a estas cuestiones la perspectiva 
teológica. Intentaremos responder a la pregunta que quizás muchos os estáis 
haciendo: ¿por qué la teología debe tratar estas cuestiones? O simplemente: 
¿qué puede decir la teología sobre este asunto? Pero vayamos por partes.

El punto de partida es obvio: nuestra época está marcada por los grandes 
cambios procedentes de la innovación científico-tecnológica. Estamos vivien-
do un proceso transformativo amplio que incluye una manera nueva de ver y 
entender nuestro mundo, y en especial al ser humano. Conviene recordar que 
ya el Magisterio de la Iglesia –por ejemplo, el Concilio Vaticano II en la Cons-
titución pastoral Gaudium et Spes– ha enseñado que estos avances plantean 
también la necesidad de formular un nuevo humanismo (GS 54-55).

Centrémonos, por tanto, en especial en las soluciones tecnológicas apli-
cadas directamente al ser humano, empezando por tecnologías ya totalmente 
asumidas, como puede ser un marcapasos (los primeros se remontan a me-
diados del siglo XX), u otras tecnologías más recientes, como los implantes 
cocleares que permiten oír a personas que de otra manera serían sordas, o los 
implantes neuronales para solucionar problemas generados por la enferme-
dad de Parkinson.

Señalo estos ejemplos para resaltar algo que, en mi opinión, no podemos 
dejar pasar, como es el importantísimo valor que muchos de los avances 
tecnológicos aportan a nuestras vidas y además a nuestras vidas cotidianas. 
Es justo, por tanto, al enfocar la cuestión del transhumanismo no olvidar el 
rol positivo de los avances científico-técnicos del momento en que vivimos. 
Avances que forman parte de nuestro día a día, permitidme que insista, de 
nuestras vidas cotidianas.

Por tanto, propongo partir de una perspectiva positiva frente a los avan-
ces, que insisto, forman parte de nuestra vida cotidiana. Ahora bien, una cosa 
es partir de los muchos aspectos positivos para nuestras vidas que surgen de 
la ciencia y la tecnología actuales, y otra cosa es dejarnos deslumbrar por 
dichos avances. Vivir, podríamos decir, un exceso de fascinación científi-
co-técnica. Es, a mi juicio, esta fascinación, este exceso de optimismo el 
caldo de cultivo para poder entender el transhumanismo.
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1.	E l transhumanismo como respuesta a esta fascinación

¿Qué es esto del transhumanismo? Podríamos decir que el transhumanis-
mo supone una nueva tendencia o una novedad filosófica (ojo: filosófica, que 
no científico-técnica; sobre esto insistiremos a lo largo de esta exposición). 
Pero, como ya he anticipado, propongo que leamos el transhumanismo como 
una respuesta a este exceso de fascinación por la ciencia y por la tecnología. 
Y aunque pensemos que el transhumanismo es una realidad novedosa, en 
realidad no es más que una vieja pregunta vestida con ropas nuevas.

Porque el transhumanismo intenta responder a un viejo anhelo humano 
de crecimiento y de continua mejora, un anhelo de superación de nuestras 
propias limitaciones. Ahora bien, si es verdad que este anhelo no es nuevo, 
también lo es el hecho de que los medios y las posibilidades de estos avan-
ces de los que ya hemos hablado proporcionan unas nuevas posibilidades  
que, cuando menos, resultan preocupantes. Solo a título de ejemplo: pense-
mos en la repercusión que puede tener una modificación en el ámbito de la 
genética humana.

Y precisamente de esto trata el transhumanismo, de superar el propio 
ser humano. En su versión más extrema, el transhumanismo propone la su-
peración del ser humano por una especie nueva, que sería el posthumano. 
El prefijo «trans» nos recuerda esta idea de estado transicional hacia esta 
realidad nueva.

Podríamos decir, pues, que el transhumanismo consistiría en un dejarnos 
seducir y fascinar hasta tal grado por los avances de la ciencia y la tecnología 
que pensemos que somos capaces de transformar al ser humano que conoce-
mos en un ser distinto, mejor. 

Ha aparecido entre nosotros este término nuevo: posthumano. ¿Qué pro-
pone el transhumanismo cuando habla de un nuevo ser o de un ser posthu-
mano? Ya hemos señalado que, en sus corrientes más radicales, el trans-
humanismo propone una noción de posthumano como una auténtica nueva 
especie, diversa, por tanto, de la especie humana. Pero ciertamente esta no-
ción de posthumano pone de relieve una de las dificultades más importantes 
del transhumanismo: su ambigüedad e indefinición. Y esto es un gran reto 
para la teología, habituada a las grandes definiciones cerradas, a las grandes 
disquisiciones terminológicas para definir de manera clara y concisa.

Frente a esto, el transhumanismo juega deliberadamente a ser ambiguo, se 
mueve en la mayoría de los casos en el terreno de la indefinición. Y así, cuan-
do estamos hablando del posthumano, el significado dependerá del autor, 
del contexto y de otras circunstancias. El teólogo protestante Brent Waters 
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se interroga: «¿Qué es exactamente un posthumano?», y contesta con cierta 
ironía: «Es imposible responder a esta pregunta porque tal criatura no existe, 
y entre aquellos que especulan con su aparición no se da ni un mínimo con-
senso sobre la misma»2.

A pesar de estas muchas ambigüedades, vamos a considerar algunas apro-
ximaciones al transhumanismo que nos ayuden a entender la cuestión. En 
concreto, tres autores: Lincoln Cannon, que sugiere una religión transhuma-
nista; Raymond Kurzweil y la singularidad tecnológica; y, en tercer lugar, 
Nick Bostrom y la Asociación Mundial Transhumanista.

1.1.	 Asociación Mormona Transhumanista

Y como estamos en un contexto teológico y hemos apuntado ya la quizás 
sorprendente relación entre religión y transhumanismo, vamos a ver cómo 
explica el transhumanismo Lincoln Cannon, quien fue presidente y uno de 
los fundadores de la Asociación Mormona Transhumanista3. 

Cannon explica básicamente que la pregunta posthumana es una pre-
gunta sobre el futuro del ser humano, sobre cómo debe ser interpretado y 
entendido. Pero no es solo una cuestión de interpretación, sino de cambiar 
al ser humano. Agregará que la naturaleza humana no debe interpretarse 
de manera estática, sino como una realidad siempre en transformación. Un 
proceso transformador arraigado en la evolución natural, pero una evolu-
ción que ahora podemos tomar en nuestras manos y dominar estos procesos 
evolutivos. 

En su sitio web en castellano, esta Asociación dice: 

El transhumanismo mormón toma la idea mormona de que los humanos de-
berían convertirse en dioses, y la idea transhumanista de que debemos usar la 
ciencia y la tecnología de manera ética para mejorar nuestra condición hasta 
que logremos la posthumanidad, y sugiere que estas son tareas relacionadas, 
si no idénticas. Es decir, debemos usar nuestros recursos éticamente, incluida 
la religión, la ciencia y la tecnología, para mejorarnos a nosotros mismos y a 
nuestro mundo hasta convertirnos en dioses4.

2.	B. WATERS, From human to posthuman: Christian theology and technology in a post-
modern world (Ashgate science and religion series), Burlington (USA) 20122, 50 (la traduc-
ción es nuestra).

3.	Cfr. L. CANNON, What is Mormon Transhumanism?, in: Theology and Science 13/2 
(2015) 202. 

4.	¿Qué es la Asociación Transhumanista Mormona?, in: https://elhijoahman.org/2018/ 
09/04/que-es-la-asociacion-transhumanista-mormona [ref. 4 diciembre 2019]. 
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1.2.	 Kurzweil y la singularidad tecnológica

Raymond Kurzweil es un informático estadounidense conocido por de-
sarrollar técnicas como el sintetizador de música, OCR (en inglés, siglas de 
«reconocimiento óptico de caracteres»), entre otros. Es además el ingeniero 
jefe de Google. Propone la singularidad tecnológica, es decir, según Kurz
weil5, la técnica y especialmente la inteligencia artificial están creciendo de 
manera exponencial, por lo que estamos llegando a un punto de no retorno, 
más allá del cual algo nuevo está comenzando y es imposible prever qué 
ocurrirá, y donde la biología será superada por la tecnología.

Kurzweil representa una de las posiciones quizás más exageradas, pero 
también más influyentes, llegando a proponer una especie de inmortalidad 
tecnológica, porque considera que seremos capaces de trasladar nuestra 
mente a un soporte informático.

1.3.	 Bostrom y la asociación transhumanista

Otra definición importante la proporciona Nick Bostrom, quien fue uno 
de los fundadores en 1998 de la Asociación Mundial Transhumanista (cuyas 
siglas en inglés son WTH), hoy en día conocida como Humanity + (H +), y 
también es fundador y actual director del Instituto por el Futuro de la Huma-
nidad en la Universidad de Oxford. Esta definición de Bostrom fue adoptada 
y publicada en su sitio web por la WTH, y por lo tanto tuvo un valor impor-
tante como referencia en el transhumanismo. Dice:

El transhumanismo es un movimiento poco definido que se ha desarrollado 
gradualmente en las últimas dos décadas, y puede verse como una consecuen-
cia del humanismo secular y la Ilustración. Sostiene que la naturaleza humana 
actual es mejorable a través del uso de la ciencia aplicada y otros métodos 
racionales, que pueden permitir aumentar la salud humana, ampliar nuestras 
capacidades intelectuales y físicas, y darnos un mayor control sobre nuestros 
estados mentales y de ánimo6.

Estas definiciones ya nos están dando los elementos centrales del transhu-
manismo: un movimiento filosófico enraizado en la Ilustración; una propuesta 
sobre cómo entender al ser humano en un proceso evolutivo y futuro; y la 
manipulación del ser humano por medios tecnológicos y científicos. Especial-

5.	Cfr. R. KURZWEIL, The singularity is near: when humans transcend biology, New 
York 2006.

6.	N. BOSTROM, In defense of posthuman dignity, in: Bioethics 19/3 (2005) 202 (la 
traducción es nuestra). 
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mente a través de las llamadas tecnologías convergentes o NBIC (nanotecno-
logías, biotecnologías, tecnologías de la información y cognitivas).

Ya hemos anticipado, y no nos cansaremos de recalcarlo, que no se trata 
de una corriente que provenga de la ciencia y la tecnología actuales, sino de 
una corriente filosófica que interpreta ciertas tecnologías e innovaciones cien-
tíficas y que sugiere ir más allá de ellas. Por tanto, cabe señalar que, más que 
de una filosofía, deberíamos hablar de una ideología o, como proponen justi-
ficadamente algunos autores –pero aquí no vamos a desarrollar esto–, de una 
nueva fe secular en la que lo trascendente ha sido sustituido por una tecnología 
–un poco fantasiosa, podríamos añadir– y la eternidad por la inmortalidad. 

2.	T ranshumanismo y «human enhancement»

Como señalamos antes, el human enhancement (mejoramiento humano) 
es probablemente el núcleo de las propuestas transhumanistas. Esto se debe, 
al menos, a dos razones principales. Una es que si el transhumanismo espera 
crear una nueva especie, la forma de hacerlo es esta: como una mejora de la es-
pecie humana, como una propuesta irreversible. La otra razón es que también  
encuentra apoyo científico y tecnológico, al menos en algunos aspectos.

Desafortunadamente, una vez más, cuando hay una referencia al trans-
humanismo, nos encontramos con otra noción ambigua como esta. Como 
recuerda Rembold7, no existe una definición estándar del human enhance-
ment. Podríamos entenderlo como una mejora de algunas funciones de los 
seres humanos, o incluso como la creación de nuevas funciones. Esas son 
definiciones importantes, ya que ayudan a enfocar el problema, pero no dejan 
de ser demasiado ambiguas.

La ambigüedad en la definición sigue siendo problemática porque, a mi 
juicio, es solo una solución engañosa utilizada en muchas ocasiones por los 
defensores de la mejora para desacreditar a los adversarios. Un ejemplo de 
esto lo brinda la propuesta que realiza Harris, que sorprendentemente no es 
positiva y que parece más un ataque contra sus oponentes que una verdadera 
propuesta. Escribe:

¿No sería maravilloso que los humanos pudiéramos vivir vidas más largas y 
saludables con inmunidad a muchas de las enfermedades como el cáncer y el 
sida que actualmente nos acosan? […] ¿No sería maravilloso?

7.	Cfr. S. REMBOLD, «Human Enhancement»? It’s all About «Body Modification»! Why 
We Should Replace the Term «Human Enhancement» with «Body Modification», in: Nano-
Ethics 8/3 (2014) 308. 
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Mucha gente piensa que no. La idea de mejorar la naturaleza humana ha sido 
ampliamente rechazada. Las intervenciones decisivas en la lotería natural de la 
vida, para mejorar el rendimiento humano, mejorar la vida y, tal vez de manera 
irrevocable, cambiar nuestra constitución genética, se han encontrado con una 
hostilidad extrema8.

La redacción de Harris es absolutamente tendenciosa, ya que muchos de 
los que se oponen a la práctica de algunas tecnologías de alto riesgo, peligro-
sas y desconocidas, no están en contra de buscar la cura de enfermedades.

Se utiliza la ambigüedad en la definición y, en algunos casos, se abusa de 
ella para simplificar en exceso la pregunta. Se encuentra otro ejemplo en una 
propuesta de Bostrom y Sandberg9 que considera el café o el tabaco como 
human enhancers (potenciadores cognitivos). Hacer esto es una manera ob-
via de relativizar la pregunta.

Por lo tanto, para ser al menos un poco más claros, sugerimos considerar 
las diversas clasificaciones y mejoras propuestas tanto por los defensores 
como por los detractores. 

2.1.	 Según los medios empleados

En este primer enfoque, la mejora se clasificaría de acuerdo con los me-
dios para lograrlo. Aquí es posible hablar sobre medios culturales, potencia-
dores farmacológicos, modificaciones genéticas, implantes o prótesis.

Mejorar por medios culturales hace referencia a la forma clásica de me-
jora: es estudiar, principalmente. Podría pensarse que la lectura, el estudio u 
otras actividades culturales normales no deben considerarse como técnicas 
de mejora sino en un sentido amplio; pero, de acuerdo con los defensores de 
la mejora, esas actividades también deben considerarse tales, ya que fomen-
tan el incremento de las capacidades cognitivas.

El segundo tipo de mejora sería farmacológico. En este caso, para lograr 
el aumento de capacidades estaríamos usando diversos fármacos. Este es 
un aspecto muy importante a considerar por los avances en la investigación 
neurocientífica reciente que están proporcionando nuevos fármacos.

Un ejemplo: el uso de medicamentos como el Ritalin, que se utiliza para el 
trastorno por déficit de atención (hiperactividad), pero se considera un enhan-

8.	J. HARRIS, Enhancing evolution: the ethical case for making better people, Princeton 
(NJ) Woodstock 2010, 26 (la traducción es nuestra).

9.	Cfr. N. BOSTROM - A. SANDBERG, Cognitive Enhancement: Methods, Ethics, Re
gulatory Challenges, in: Science and Engineering Ethics 15/3 (2009) 328.



Luis Torró Ferrero

134

cer cuando es utilizado por personas que no padecen dicho trastorno para me-
jorar su rendimiento académico. Otros ejemplos serían fármacos que permiten 
pasar varios días sin dormir. Podríamos alargar mucho más la lista. 

Otra forma de lograr estos objetivos son las modificaciones genéticas. 
Esta también es una forma importante y, al mismo tiempo, en muchas ocasio-
nes la más controvertida. Esas modificaciones podrían ser embrionarias o no.

En el caso de que fueran embrionarias, podría ser de tres maneras: a) por 
detección y descarte; b) por selección; c) por curación.

La detección es una técnica utilizada ampliamente desde la década de 
1970 y, de hecho, lo que hace es abortar el embrión si se detecta algún tipo 
de defecto genético.

En el caso de la selección, consiste en producir varios embriones y luego 
seleccionar uno con ciertas características especiales.

Solo en el tercer caso, que en realidad se encuentra en un estado inicial 
de estudio, el objetivo sería corregir un gen concreto que puede causar una 
enfermedad en el embrión.

Otra forma importante de obtener algunos potenciadores es el uso de 
prótesis o implantes, como extremidades artificiales. En este caso, y espe-
cialmente con las técnicas de impresión 3D, están apareciendo importantes 
innovaciones. También podría referirse a varios implantes en el cuerpo para 
muchos propósitos distintos. 

Por otro lado, algunas técnicas recientes proponen el uso de virus modifi-
cados que tienen la capacidad de transformar las secuencias de ADN en adul-
tos. Esto también se halla hoy en día en fase experimental, ahora con células 
sanguíneas, y se espera que se extienda a otro tipo de órganos. Como afirman 
algunos estudios recientes, esta es una cura prometedora para varios tipos de 
cáncer, aun cuando sigue siendo un tratamiento muy costoso.

¿Curar, prevenir una enfermedad o mejora humana? Va emergiendo un 
problema, que es la dificultad cada vez mayor para establecer fronteras claras 
entre la curación, la prevención y la mejora no curativa. Por difícil que sea, 
consideramos se debe mantener esta necesaria distinción como límite entre 
lo que se puede hacer y lo que se desea hacer. Pero esto es otra cuestión.

2.2.	 Objetivo de mejora

Una segunda forma de abordar la mejora sería por el objetivo. De esta 
manera, es posible hablar de mejora cognitiva, moral, sensorial y locomotriz.

El objetivo de la mejora cognitiva es incrementar las capacidades intelec-
tuales y cognitivas, como la atención y la memoria, por ejemplo.
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También se propone el moral enhancement, que aspira a la modificación 
de las conductas. Es, de algún modo, una mejora social y no solo individual.

Mediante la mejora sensorial, el objetivo son varios sentidos: obtener una 
mejor visión o audición, por ejemplo. Pero también incluye la adición de 
nuevos sentidos o la transformación de algunos de ellos. Por ejemplo, en caso 
de dificultad para distinguir los colores, podrían transformarse estos en vi-
braciones que ayudarían a reconocerlos 10. En algunos casos más extremos, 
las propuestas van más allá, incluyendo la visión en la noche, o haciendo 
posible ver más o escuchar en un grado profundo.

La mejora en el aparato locomotor incluye prótesis nuevas que permiten 
restaurar la movilidad en personas con discapacidad, pero en algunas ocasio-
nes también proponen capacidades adicionales.

3.	 ¿Y la teología?

Frente a todo lo visto, nos surgía ya desde el inicio la cuestión sobre la 
teología. Aunque prácticamente no hemos hecho ninguna observación teo-
lógica, la cuestión permanece: ¿por qué debe entrar la teología en estas cues-
tiones y qué les puede aportar? 

Me sitúo en el ámbito de la teología fundamental, desde donde reivindico 
el auditus temporis et alterius. En primer lugar, me parece muy importante 
hacer un esfuerzo por escuchar, por estar atentos a la realidad que nos envuel-
ve y así hacer una teología que responda a las inquietudes y los problemas 
de nuestro tiempo.

Abordar estas cuestiones desde la perspectiva teológica se justifica por 
el creciente interés que surge en nuestro tiempo sobre estas preguntas sobre 
la tecnología y el impacto que esta ejerce en el presente y que ejercerá en el 
futuro cercano.

Estos temas son especialmente importantes debido a la seriedad del asun-
to en juego: la comprensión misma del ser humano.

Es urgente abordar estos problemas, porque ya no se encuentran de for-
ma exclusiva en un entorno académico, sino que muchos de los postulados 
planteados comienzan a formar parte de la imaginación o cultura colectiva, 
en el sentido más amplio.

Y ¿qué puede aportar la teología? Daremos ahora unas pinceladas sobre 
este aporte que realiza (o puede realizar) la teología. Esta debe ayudar a 

10.	Es el caso de Neil Harbisson, como explica K. WARWICK, The Cyborg Revolution, 
in: NanoEthics 8/3 (2014) 271. 
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que el crecimiento y la mejora del ser humano no se malinterpreten ni se 
conviertan en la creación de monstruitos, sino en ayudar a los humanos a ser 
verdaderamente más humanos.

4.	U na respuesta frente a una antropología de la invencibilidad

El transhumanismo pone de relieve la profunda interrelación entre las 
nuevas tecnologías (en sentido amplio) y el ser humano. En definitiva, nos 
ofrecen una visión antropológica que desafía a una concepción tradicional de 
la naturaleza humana y del propio ser humano.

Pero, de hecho, la pregunta transhumana sigue siendo la pregunta por el 
ser humano. Se evidencia que la pregunta del salmo sigue abierta: «¿Qué es 
el hombre para que te acuerdes de él, el hijo de Adán para que de él te cui-
des?» (Sal 8,5).

Decía Ladaria11 que el hecho mismo de que exista una multiplicidad de 
visiones antropológicas, algunas de ellas difícilmente conciliables, pone 
de relieve que el ser humano es un misterio, imagen del misterio de Dios. Un 
misterio que solo se desvela en Cristo. 

Por esto, entre otras razones, es importante volver nuestra mirada hacia 
este fenómeno del transhumanismo, que quizás, como señala Damour, es 
«una corriente limitada a tenor del número de sus militantes. Pero su ánimo 
sobrepasa ampliamente los límites del movimiento, ya que sintetiza una serie 
de cuestiones importantes: la definición de lo humano, la relación con los 
objetos tecnológicos, el estatuto de la mortalidad»12.

Al acercarnos al transhumanismo, hemos de evitar el riesgo, siempre pre-
sente, de centrarnos solo en lo que podemos llamar los límites tecnológicos, 
la cuestión de la factibilidad tecnológica. Es decir, nos arriesgamos a quedar 
fascinados por el impacto tecnológico y a no prestar suficiente atención a las 
cuestiones esenciales, como la cuestión sobre la forma en que se entiende el 
propio ser humano. 

Al hablar del transhumanismo corremos el riesgo de pensar que la cues-
tión central es la aplicación de la ciencia y la tecnología. En realidad, la 
cuestión nuclear a la que nos enfrentamos es: ¿qué imagen, qué idea de ser 
humano existe detrás de todos estos planteamientos? 

Por ejemplo, las propuestas de mejoramiento humano ponen de relieve 
algunas consideraciones. Así, aquellos que pretenden mejorar o aumentar las 

11.	Cfr. L. F. LADARIA, El hombre en la creación, Madrid 2012, 91.
12.	F. DAMOUR, La tentation transhumaniste, Paris 2015, 110 (la traducción es nuestra).
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capacidades humanas están implícitamente considerando, por una parte, que 
el ser humano es débil, que no está bien hecho o que es defectuoso; y, por otra 
parte, que es posible hacer un ser humano mejor. Si no fuera así, no harían 
propuestas para, al menos, intentar mejorarlo, que como ya he apuntado es 
uno de los objetivos transhumanistas.

Por supuesto que la idea de mejorar, sobre todo si hace referencia a la 
mejora moral, ha estado presente prácticamente en todas las culturas y re-
ligiones, pero hasta ahora hablábamos de mejora personal e individual por 
medios culturales y educativos. 

Pero la idea de mejorar ofrece otros importantes desafíos, como determi-
nar qué mejorar y para qué. Además, mejorar supone una valoración subje-
tiva; no es sencillo llegar a un consenso sobre qué es realmente mejor. Con 
más motivo, si cabe, cuando nos referimos al ser humano. La cuestión se 
torna antropológica.

El transhumanismo esconde en el fondo una imagen ilusoria de un ser hu-
mano que es capaz de evitar todas las dificultades por medios tecnológicos, 
y solo por medios tecnológicos. En cierto sentido parece que esas propuestas 
tecno-entusiastas ponen de relieve un ser humano que es capaz de llegar a 
ser invulnerable. 

De acuerdo con Coeckelberg13, los transhumanistas buscan la invulnera-
bilidad del ser humano, pero señala que deberían tener en cuenta que a lo 
máximo que podrían aspirar los seres humanos es a transformar las vulnera-
bilidades, nunca a eliminarlas. Según este autor, debemos preguntarnos qué 
cambios (si los hay) son deseables y qué precio estamos dispuestos a pagar.

El problema no es la aspiración a mejorar o a la invulnerabilidad. Desde 
una perspectiva cristiana, podríamos aceptar ciertos postulados de estos an-
helos. De hecho, en el fondo de las propuestas transhumanistas hay una as-
piración compartida: el esfuerzo por transformar y mejorar nuestra sociedad, 
nuestro mundo. El problema que surge de estas propuestas tecno-optimistas 
es el coste escondido que conllevan: proponer una transformación desde una 
perspectiva antropológica de perfección (o de invulnerabilidad) corre el grave 
riesgo de excluir a los que pasarían a ser «imperfectos» (o vulnerables). 

Además, una visión antropológica desde la invulnerabilidad, como la que 
implícitamente proponen las corrientes transhumanistas, reafirma uno de los 
problemas de nuestra sociedad: el de la negación y ocultación del sufrimiento. 

13.	Cfr. M. COECKELBERGH, Human being @ risk: enhancement, technology, and the 
evaluation of vulnerability transformations, vol. 12 (Philosophy of Engineering and Techno
logy), Dordrecht 2013. 
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Otro de los riesgos que corremos al referirnos al transhumanismo es pensar 
que son corrientes ideológicas muy marcadas y que hacen referencia al futuro. 
Al contrario, son movimientos muy ambiguos que juegan un notable papel en 
el imaginario cultural de nuestras sociedades, en nuestro hoy concreto.

Hefner nos invita a tomar en consideración lo que denomina un transhu-
manismo en minúsculas. Según este autor, está insertado en el corazón de 
la cultura estadounidense (yo añadiría que en la mayoría de las sociedades 
tecnológicamente avanzadas). Un transhumanismo que presenta dos carac-
terísticas básicas en su concepción del ser humano. La primera es que es 
bueno y natural mejorar los aspectos indeseables de los seres humanos. La 
segunda es que no es necesario aceptar nuestra naturaleza humana como 
nuestro destino14. 

Un tipo de transhumanismo que debemos tomar en consideración y no 
subestimar. Pensemos en el influjo que producciones culturales como pelícu-
las, literatura y videojuegos, entre otras, ejercen en el imaginario social. De 
nuevo nos proponen una visión irreal del ser humano (joven, sano, fuerte) y 
que esconde la debilidad, la enfermedad y el sufrimiento.

En otras palabras, es un riesgo evitar siempre las imágenes de sufrimiento, 
la enfermedad, la muerte, y promover únicamente la juventud, la belleza, la 
salud. De nuevo, una visión que promueve el ser humano como invulnerable 
es incompleta e irreal. Los seres humanos somos finitos y vulnerables. 

Parece que es importante, en definitiva, que la teología se adentre en estas 
cuestiones para, desde su interior, aportar la luz que irradia el Evangelio.

14.	P. HEFNER, The animal that aspires to be an angel: the challenges of transhumanism, 
in: Dialog. A Journal of Theology 48 (2009) 160.
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Límites al transhumanismo.  
La sinrazón de lo posthumano

David Lana Tuñón1

RESUMEN: Un nuevo modo de pensar se hace presente en nuestra sociedad. Es el llama-
do «transhumanismo». Este modo de pensar que nos habla tanto de la felicidad como 
de la posibilidad de salvación humana representa una «pesadilla» para el hombre 
que piensa la naturaleza humana y su posibilidad de ser inmortal. El hombre trata de 
construir un sueño: el ser inmortal, o lo que es lo mismo: construir un hombre biónico, 
mezcla de biología y robótica, ayudado de la ingeniería informática para el desarrollo 
de inteligencia artificial. Una nueva naturaleza humana que supera la dimensión 
biológica de nuestra especie. Muchos son los retos planteados por este nuevo posthu-
mano que pone en gran aprieto al hombre que somos. Retos éticos alcanzan nuevas 
dimensiones que han de ser tratadas si no queremos hablar de una futura desaparición 
del ser humano en lo que ha venido siendo en su desarrollo como especie. 

PALABRAS CLAVE: ética, transhumanismo, posthumanismo, naturaleza humana, in-
teligencia artificial.

ABSTRACT: A new way of thinking is present in our society. It is the so-called «tran-
shumanism». This way of thinking that speaks to us about both happiness and the 
possibility of human salvation represents a «nightmare» for the man who thinks of 
human nature and his possibility of being immortal. Man tries to build a dream: the 
immortal being, or what is the same, to build a bionic man, a mixture of biology 
and robotics, aided by computer engineering for the development of artificial intel-
ligence. A new human nature that exceeds the biological dimension of our species. 
Many are the challenges posed by this new posthuman who puts the man we are in 
great trouble. Ethical challenges reach new dimensions that have to be treated if we 
do not want to talk about a future disappearance of the human being in what has been 
in its development as a species.

KEY WORDS: ethics, transhumanism, posthumanism, human nature, artificial intelli-
gence.
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La diferencia entre la realidad y la ficción ha sido mermada en las últimas 
décadas por el avance de las diferentes biotecnologías2. Ello ha posibilitado que 
nos replanteemos conceptualmente problemas que participaron de la ficción, 
del imaginario literario, pero que hoy recobran vigencia en una sociedad que 
se muestra favorable al posthumanismo. Fue Francis Fukuyama en Our Post
human Future quien nos recordó que la generación que tuvo lugar a mediados 
del siglo XX leyó en dos utopías negativas la posibilidad de que el futuro de 
la humanidad tomara un cariz terrible. Tales obras literarias fueron Un mundo 
feliz, de Aldoux Huxley (1931), y 1984, de George Orwell (1949)3. Fukuyama 
recuerda que la obra de Huxley mostraba cómo el desarrollo biotecnológico 
podía conducir a un mundo sin envejecimiento, sin muerte, sin dolor, un mun-
do conformado por individuos que de forma unánime viviesen conformes con 
el lugar que les hubiera tocado en suerte ocupar, sin que en ellos habitase la 
idea de culpa o castigo. Huxley describe un mundo feliz, que lo es por carecer 
los sujetos que lo componen de libertad. Es este un mundo muy diferente al 
que Occidente ha ido construyendo a lo largo de su historia y, por lo tanto, un 
mundo al que se le podría denominar «posthumano». Las posibilidades de que 
las biotecnologías contemporáneas alteren la naturaleza humana tendrían, a 
juicio de Fukuyama, consecuencias nocivas para la democracia liberal y para 
la propia política4. Como el mismo Fukuyama apunta, es posible que como en 

2.	Si logramos rastrear un concepto como el de posthumanismo, nos sugiere acercarnos 
al campo de la ficción, tanto en los clásicos de la literatura (además de las citadas en el texto 
de Huxley y Orwell, podríamos añadir Farenheit 451, obra de Bradbury [1950]) como en el 
ámbito del cine (El Golem, obra de Boese y Wegener [1920]; Metrópolis, de Lang [1927]; 
Frankestein, de Whale [1931]; Planeta prohibido, de Wilcox [1956]; 2001: una odisea del 
espacio, de Kubrick [1968]; Almas de metal, de Crichton [1973]; La guerra de las galaxias, 
de Lucas [1977]; Alien, de Scott [1979]; Android, de Lipstadt [1982]; Terminator, de Cameron 
[1984]; Matrix, de los hermanos Wachowski [1999]; El hombre bicentenario, de Columbus 
[1999]; Inteligencia artifical, de Spielberg [2001]; Yo, robot, de Proyas [2004]). 

3.	F. KUFUYAMA, El fin del hombre, Madrid 2003, 23 y 25. Adela Cortina llama la 
atención sobre «lo sorprendente que un título tan expresivo del contenido de la obra como 
Our Posthuman Future haya sido traducido como El fin del hombre y que en los créditos ini-
ciales figure como título original de la obra Posthuman Society» (A. CORTINA, Ética de las 
biotecnologías, in: Isegorías. Revista de Filosofía, Moral y Política 27 [2002] 73-89).

4.	«El objetivo del presente libro es afirmar que Huxley tenía razón, que la amenaza más 
significativa planteada por la biotecnología contemporánea estriba en la posibilidad de que 
altere la naturaleza humana y, por consiguiente, nos conduzca a un estadio posthumano de 
la historia. Esto es importante, alegaré, porque la naturaleza humana existe, es un concepto 
válido y ha aportado una continuidad estable a nuestra experiencia como especie. Es, junto 
con la religión, lo que define nuestros valores más básicos. La naturaleza humana determina y 
limita los posibles modelos de regímenes políticos, de manera que una tecnología lo bastante 
poderosa para transformar aquello que somos tendrá, posiblemente, consecuencias nocivas 
para la democracia liberal y para la naturaleza de la propia política» (F. FUKUYAMA, El fin 
del hombre, 25).
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el caso de la obra de Orwell, con el tiempo descubramos que las consecuencias 
de las biotecnologías son benignas para la humanidad y que haríamos mal en 
preocuparnos. Sin embargo, la realidad de nuestro tiempo nos hace pensar que 
ambas utopías tienen razón, aunque no en la proporción, y que desde la ética 
debemos pararnos a repensar todas sus consecuencias.

La mera posibilidad de que nuestra sociedad vaya encaminada a ser «pos-
thumana» hace pensar a Fukuyama lo esencial de la naturaleza humana. Lo 
sorprendente, como bien señala la profesora Cortina, es que lo aborden otros 
autores reacios hasta el momento a tratar de una posible «naturaleza huma-
na» como, por ejemplo, el pensador Jürgen Habermas5.

Pero antes debemos aclarar conceptos y sus derivas. Como el mismo Wa-
ters expresa, el posthumanismo es un concepto vago a la par que ambiguo, y 
lo es por necesidad: «¿Qué es exactamente un posthumano? La pregunta es 
imposible de contestar definitivamente, porque tal criatura no existe, y no hay 
consenso entre los que especulan sobre su aparición. A pesar de la ambigüe-
dad, la perspectiva de un futuro posthumano genera una literatura crecien-
te»6. En lo que se refiere al posthumanismo cultural o posthumanismo, este 
se mantiene en una posición más filosófico-cultural, sostenida por autores 
como Donna Hataway, Katherine N. Hayles, Braidotti, Graham, Rosnay, Pe-
ter Sloterdijk, etc. En todos ellos, el posthumano es ya una realidad en la que 
nos encontramos, a modo de metáfora de aquello a lo que aspiramos y anhe-
lamos. Somos posthumanos en la medida en que las diversas tecnologías ya 
actúan sobre nosotros7. Nos encontramos ante el final del humanismo, pues 
ya no tiene sentido hablar de condición humana especial, única, separada8. 

5.	Cfr. A. CORTINA, Ética de las biotecnologías, 73-89.
6.	«What exactly is a posthuman? The question is imposible to answer definitively be-

cause no such creature yet exists, and there is little consensus among those who speculate on its 
emergence. Despite the ambiguity the prospect of a posthuman future is generating a growing 
body of literature» (B. WATERS, From human to posthuman: Christian Theology an Techno
logy in a Postmodern World, Farnham [England] - Burlington [USA] 2012, 50). A pesar de una 
mayor y creciente bibliografía sobre el tema, los autores siguen sin hablar de forma unívoca 
acerca de él. Lo que sí podemos señalar, a juicio de Tirosh-Samuelson, es que el término «post
humano» fue acuñado en un ciclo de conferencias sobre cibernética en Nueva York a finales 
de los años 40, aunque su difusión vendrá en los 90 a través de diversas exposiciones de arte 
contemporáneo, tal y como hace constar Benanti. H. TIROSH-SAMUELSON, Transhuman-
ism as a secularist faith, in: Zygon: Journal of Religion and Science 47 (2012) 711. P. BENAN-
TI, The Cyborg: Corpo e corporeità nell’epoca del postumano. Prospettive antropologiche e 
riflessioni etiche per un discernimento morale, Assisi 2012, 83. 

7.	«No todos podemos sostener, con un alto grado de seguridad, que hemos sido siempre 
humanos, o que no hemos sido otra cosa aparte de eso» (R. BRAIDOTTI, Lo posthumano, 
Barcelona 2015, 1). 

8.	R. MARCHESINI, Il tramonto dell’uomo. La prospettiva post-umanista, Bari 2009, 7.
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Romper con el humanismo se alía con aquellos que ven el proyecto ilustrado 
como un proyecto agotado, entendiendo que este representa un pensamiento 
metafísico que ha dañado más que ayudado a proponer una teoría de lo huma-
no a la altura de lo humano. En cierta medida, se alían con los postulados del 
postmodernismo, pero sin querer ser identificados plenamente con este. El 
humanismo postulado por la modernidad, a juicio de ellos, ha dado sugeren-
cias y aportaciones a favor de la construcción de la idea de ser humano, pero 
dicho proyecto, para ellos agotado, ha oscurecido la necesaria relacionalidad 
del ser humano con lo no humano. Solo podremos comprender el ser humano 
en la medida en que este se relaciona con lo no humano, especialmente con 
lo animal, pero también y sobre todo con las máquinas. Ellas aparecen como 
las nuevas aliadas de lo humano9. 

Un segundo paso en este camino de lo posthumano lo representa la co-
rriente ya señalada como «posthumano tecnófilo». Ya no nos situamos ante un 
sentido alegórico de los posthumano, sino ante las aplicaciones o injerencias 
de los diversos avances tecnocientíficos, que han posibilitado un nuevo esca-
lón en la evolución, sugiriendo que lo posthumano es ya una especie nueva, 
netamente distinta de la humana. Solo desde los avances en genética, neuro-
ciencias, nanotecnología y robótica esta nueva especie humana es posible, 
donde ya no solo somos biología, sino que se trasciende esta. Es el tiempo 
de la «Gran Transformación», o lo que otros llaman «Singularidad»10. Nick 
Bostrom considera los avances desde una fuerte inteligencia artificial: 

9.	Ibid., 98-99. Donna Haraway, quien en 1985 escribió «A Cyborg Manifiesto: Science, 
Technology, and Socialist Feminism in the Late Twentieth Century», propuso el cíborg como 
metáfora del ser humano actual, capaz de potenciar el concepto hasta sus límites. Desde la 
ruptura del dualismo clásico (lo femenino - lo masculino), hace ver la posibilidad de entender 
el cíborg como la expresión mejor de esa relación de dominio del uno sobre el otro, donde ya 
no se es ni hombre ni mujer, sino un híbrido entre máquina-humano, superando así la constan-
te dialéctica de la cultura occidental que posibilita el camino hacia la condición posthumana. 
G. R. PETERSON, Imaging God: Cyborg, Brain-Machine Interfaces, and a More Human 
Future, in: Dialog: A Journal of Theology 44 (2005) 341. La propia Haraway reflexionará 
sobre el «OncoMouse», ratón de laboratorio modificado genéticamente para realizar estudios 
sobre el cáncer y patentado por la Universidad de Harvard, cuestionando el lugar que ocupan, 
dentro del conjunto de las especies, estos animales transgénicos. 

10.	«La Singularidad nos permitirá trascender estas limitaciones de nuestros cerebros y 
cuerpos biológicos. Aumentaremos el control sobre nuestros destinos, nuestra mortalidad es-
tará en nuestras manos, podremos vivir tanto como queramos (que es un poco diferente a 
decir que viviremos para siempre), comprenderemos enteramente el pensamiento humano y 
expandiremos y aumentaremos enormemente su alcance. […] La Singularidad constituirá la 
culminación de la fusión entre nuestra existencia y pensamiento biológico con nuestra tec-
nología, dando lugar a un mundo que seguirá siendo humano, pero que trascenderá nuestras 
raíces biológicas. En la post-Singularidad, no habrá distinción entre humano y máquina, o 
entre realidad física y virtual. Si se pregunta sobre lo que seguirá siendo inequívocamente 
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Es difícil pensar en algún problema que una superinteligencia o bien no pueda 
solucionar, o bien no pueda ayudarnos a solucionar. Enfermedades, pobreza, 
destrucción del medio ambiente, todo tipo de sufrimientos innecesarios, estas 
son cosas que una superinteligencia equipada con nanotecnología avanzada 
sería capaz de eliminar. Además, una superinteligencia, producto de la apli-
cación de la nanomedicina o mediante la posibilidad de cargarnos [upload] a 
nosotros mismos, nos dotaría de una esperanza de vida indefinida, bien me-
diante la detención, bien mediante la reversión del proceso de envejecimiento. 
Una superinteligencia también podría darnos la oportunidad de aumentar enor-
memente nuestras capacidades intelectuales y emocionales, y nos ayudaría a 
crear un mundo de experiencias altamente atractivo en el cual podríamos vivir 
vidas dedicadas al alegre juego, a las relaciones entre los unos y los otros, a la 
experimentación, al crecimiento personal y a una existencia más acorde con 
nuestros ideales11. 

Cuando hoy hablamos de perfeccionamiento, pienso que nos referimos 
a una nueva ideología que con el nombre de «transhumanismo» ha venido a 
ocupar el lugar que en muchos aspectos venía ocupando la religión12. «Trans-

humano en un mundo así, la respuesta es simplemente esta cualidad: la nuestra es la especie 
que inherentemente busca expandir su alcance físico y mental más allá de sus limitaciones» 
(R. KURZWEIL, La singularidad está cerca. Cuando los humanos trascendamos la biología, 
Berlín 2012, 9-10).

11.	«It is hard to think of any problem that a superintelligence could not either solve or 
at least help us solve. Disease, poverty, environmental destruction, unnecessary suffering of 
all kinds: these are things that a superintelligence equipped with advanced nanotechnology 
would be capable of eliminating. Additionally, a superintelligence could give us indefinite 
lifespan, either by stopping and reversing the aging process through the use of nanomedi-
cine, or by offering us the option to upload ourselves. A superintelligence could also create 
opportunities for us to vastly increase our own intellectual and emotional capabilities, and it 
could assist us in creating a highly appealing experiential world in which we could live lives 
devoted to joyful game-playing, relating to each other, experiencing, personal growth, and to 
living closer to our ideals» (N. BOSTROM, Ethical Issues in Advanced Artificial Inteligence, 
in: I. SMIT - W. WALLACH - G. E. LASKER [ed.], Cognitive, Emotive and Ethical Aspects 
of Decision Making in Humnas and in AI, Ontario 2012, 5-6. El texto original en inglés está 
disponible en www.nickbostrom.com).

12.	Vid. R. KURZWEIL, La singularidad está cerca, 429-430. En la tradición teológica 
cristiana la naturaleza es ayudada por la gracia de Dios superando la mera humanidad para 
asemejarnos a la divinidad. Así, Dante Alighieri, en la Divina comedia, bien expresaba que 
el perfeccionamiento humano suponía la trascendencia espiritual del ser humano mediante 
la instrucción en las habilidades propias del hombre ayudada por la formación religiosa. Hoy 
en día, transhumanar solo refiere desde la pura inmanencia: «Si la superinteligencia, o la 
nanotecnología molecular, o la subida [uploading], o alguna otra tecnología de un carácter 
similarmente revolucionario es desarrollada, la condición humana podría ser transformada 
radicalmente. Incluso si uno creyese que la probabilidad de que esto pase en algún momento 
próximo es bastante pequeña, estas expectativas merecerían, sin embargo, atención seria en 
vista de su impacto extremo. Sin embargo, el transhumanismo no depende de la factibilidad 
de dichas tecnologías radicales. La realidad virtual; el diagnóstico genético pre-implantacio-
nal; la ingeniería genética; los medicamentos que mejoran la memoria, la concentración, la 
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humanismo» y «posthumanismo» no son términos equivalentes. El transhu-
mano, también conocido como «transhumanismo +», es un ser en proceso 
de transformación, un estado evolutivo intermedio hasta llegar a convertirse 
en lo segundo, que es propiamente su objetivo. El transhumanismo nos lleva 
ahora a la teoría del mejoramiento humano. 

Cuando hoy hablamos de human enhancement o «mejoramiento huma-
no», aludimos a aquel postulado que propone sobrepasar los límites natu-
rales del ser humano usando las diferentes tecnociencias desarrolladas hoy 
en día: nanociencia y nanotecnología, biotecnologías y ciencias de la vida, 
las tecnologías de la información y la comunicación, así como las ciencias 
cognitivas y neurotecnologías, la inteligencia artificial y la robótica13. La 
definición que ha quedado patentada es la que dará Bostrom: «Un movi-
miento cultural, intelectual y científico que afirma el deber moral de mejorar 
las capacidades físicas y cognitivas de la especie humana, y de aplicar al 
hombre las nuevas tecnologías, para que se puedan eliminar aspectos no 
deseados y no necesarios de la condición humana, como son el sufrimiento, 
la enfermedad, el envejecimiento y hasta la condición mortal»14. Nick Bos-
trom, uno de los mayores teóricos de esta opinión, presidente de la World 
Transhumanist Association (WTA), afirma que el «transhumanismo» repre-
senta una nueva concepción operativa del futuro del hombre, concepción 
que reúne científicos y expertos procedentes de distintos sectores del saber: 
inteligencia artificial, neurología, nanotecnología, y otros investigadores en 
biotecnología aplicada. A estos se unen filósofos y hombres de cultura con 
el mismo fin: cambiar, mejorar la naturaleza humana y prolongar su existen-
cia15. En conjunto, abarcan cuatro grandes ámbitos: nano, bio, info y cogni. 

vigilancia y el humor; drogas que mejoran el rendimiento; cirugía estética; operaciones de 
cambio de sexo, prótesis; medicina anti-edad; interfaces humano-ordenador más cercanas: 
estas tecnologías están ya aquí, o puede esperarse que lo estén en las próximas décadas. 
Conforme maduren, la combinación de estas capacidades tecnológicas podría transformar 
profundamente la condición humana. La agenda transhumanista, que es la de hacer tales op-
ciones de perfeccionamiento seguras y disponibles para cualquier persona, se hará cada vez 
más relevante y práctica en los años venideros, conforme lleguen estas y otras tecnologías 
anticipadas» (N. BOSTROM, Una historia del pensamiento transhumanista. Al igual que 
otras obras mencionadas, todas disponibles en su sitio web). 

13.	N. URSÚA, ¿Tendrá la «Convergencia de Tecnologías» (CT) y la «Mejora Técnica 
del Ser Humano» un impacto similar al darwinismo? Implicaciones y consideraciones filo-
sóficas, in: Endoxa. Series Filosóficas 24 (2010) 313.

14.	J. SAVULESCU - N. BOSTROM, Human Enhancement, Oxford 2009. Apud. E. 
POSTIGO, Transhumanismo y post-humano: principios teóricos e implicaciones bioéticas, 
in: Medicine e Morale 2 (2009) 267.

15.	P. SLOTERDIJK, Extrañamiento del mundo, Valencia 2001; Id., Normas para el par-
que humano, Madrid 2003. 
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A este conglomerado de fuerzas se le suele designar con las siglas NBIC, o 
bien CT (Converging Technologies), o incluso HET (Human Enhancement 
Technologies). Y lo que las une es precisamente que todas inciden en el ser 
humano. Disciplinas que, por otra parte, han recibido tanto en el ámbito 
europeo como en el estadounidense un gran aporte económico que ha faci-
litado su desarrollo y convergencia16.

La dificultad que han encontrado en todos estos proyectos de investiga-
ción es justamente definir qué se entiende por «ser humano»17 y qué se podría 
contar como una mejora del mismo. Lo que es fácil de entender, al menos a 
mi juicio, es que en la medida en que intervengan técnicamente sobre uno 
de los individuos se está alterando, de algún modo, la naturaleza humana, 
lo cual nos plantea también la incógnita de saber qué es mejor y qué es peor. 
Es un hecho que ni en las prácticas de cultivo ni en las de terapia se venía 
prescindiendo del concepto de «naturaleza humana». Sin embargo, con el auge 
de las diferentes prácticas biotecnológicas, se pretende ir más allá de la propia 
naturaleza humana, logrando romper los criterios de valoración que hasta 
ahora permanecían inalterados. Cabe preguntarse si estamos ante un cambio 
de la concepción del ser humano, que ya no comporta una carga axiológica, lo 
cual representaría una pérdida muy estimable, pues ya no tendríamos criterios 
de juicio para valorar la acción en sí misma, precisamente por la pérdida de 
valor 18. Los supuestos bajo los que se ampara la teoría del mejoramiento hu-
mano abarcan desde las diferentes capacidades físicas e intelectuales pasando 
por las emociones, la longevidad y la prolongación de la juventud19. 

Tanto Fukuyama como Habermas han insistido en los peligros de asumir 
teorías transhumanistas tanto para la libertad del ser humano como para el 
ejercicio público de la misma en el ámbito de la democracia. Para Fukuyama, 
al tocar la naturaleza humana trastoca los fundamentos mismos de la democra-
cia liberal20. Para Habermas la asunción del rol creacionista por una parte de 

16.	N. URSÚA, ¿Tendrán la «Convergencia de Tecnologías» (CT) y la «Mejora Técnica 
del Ser Humano» un impacto similar al darwinismo? Implicaciones y consideraciones filo-
sóficas, in: Endoxa: Series Filosóficas 24 (2010) 313-323.

17.	Tirosh-Samuelson señala que el concepto de humano que maneja el posthumanismo 
mantiene una visión débil, quedando este «obsoleto»; H. TIROSH-SAMUELSON, Transhu-
manism as a secularist faith, in: Zygon: Journal of Religion and Science 47 (2012) 715.

18.	H. JONAS, El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para la civilización 
tecnológica, Barcelona 1995, 95-96.

19.	M. BERTOLASO, «Super-naturali» come vampiri: L’Enhancement in medicina, in: 
C. CULLEN (ed.)., La medicina dei nuovi vampiri. Il sogno dell’eterna giovinezza da Twi-
light a Eclipse, Milano 2010.

20.	«Debemos evitar a toda costa una actitud derrotista con respecto a la biotecnología 
según la cual pensemos que, ya que nada podemos hacer para impedir o controlar los cambios 
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la humanidad, es decir, el creerse el hombre que puede crear a sus semejantes, 
aunque estos ya no lo serán, como productos de preferencias de otros envuel-
ve el futuro de la especie en una espiral del horror donde se verían socavados 
los derechos de las futuras generaciones. La total artificialidad de la génesis 
humana rompería, por vez primera en la historia de la humanidad, el nexo 
que cada uno de los hombres tiene con el mundo en general, con su historia y 
existencia, pasando nuestros hijos a ser productos de nuestros intereses. Esta-
ríamos jugando a ser Dios sin serlo, y ello tendrá consecuencias que el hombre 
por sí mismo no podrá remediar en un futuro21. El mundo natural dejará de ser 
tan natural para dar paso a la convivencia de lo natural con lo artificial. Los 
principios básicos de la bioética, autonomía, beneficencia y no maleficencia, 
y –principalmente– justicia quedarán más que comprometidos22. 

Habermas recoge el problema haciendo un llamamiento a reflexionar so-
bre diferentes aspectos. Por una parte, sobre la necesidad de establecer lími-
tes a los diferentes avances biotecnológicos con la intención de preservar lo 
que él denomina «nuestra autocomprensión ética de la especie»23, y por otra 

que no nos gustan, ni siquiera deberíamos molestarnos en intentarlo. Introducir un sistema 
regulador que permita a las sociedades controlar la biotecnología humana no será fácil; se 
requerirá que los legisladores de todos los países del mundo salgan a la palestra y tomen 
decisiones difíciles sobre complejas cuestiones científicas. La estructura y naturaleza de las 
instituciones concebidas para aplicar las nuevas normativas constituyen una cuestión abierta: 
diseñarlas de modo que obstruyan mínimamente los avances positivos y, al mismo tiempo, 
posean competencias para aplicar las leyes con efectividad supondrá un desafío significativo. 
Mayor aún será el reto de crear leyes comunes a escala internacional, de lograr un consenso 
entre países con diferentes culturas y criterios sobre las cuestiones éticas subyacentes. No 
obstante, en el pasado ya se han emprendido con éxito tareas políticas de complejidad similar 
[…]. Lo importante es reconocer que no se trata tan solo de un desafío ético, sino también 
político. Porque serán las decisiones políticas que tomemos en los próximos años respecto 
a nuestra relación con esta tecnología las que determinen si entraremos o no en un futuro 
posthumano, así como el potencial abismo moral que semejante futuro puede abrir ante no-
sotros» (F. FUKUYAMA, El fin del hombre, 32 y 40).

21.	Jesús Conill expresa la misma idea en estos términos: «Estamos en el mundo de la 
creación, en el que nosotros hacemos las reglas y establecemos los parámetros de la realidad. 
Creamos el mundo sin atenernos a verdades universales. La naturaleza se presta para muchos 
como ‘obra de arte’ hasta abrir un futuro eugenésico. Podemos ser creadores de la vida y ges-
tores de la evolución. Con lo cual, hay quienes ven que se está produciendo una transición de 
una era ‘industrial’ a una era ‘creativa’, de ahí la enorme importancia de las biotecnologías» 
(J. CONILL, ¿Regreso a la «naturaleza humana»? Una reflexión bioética, in: M.ª T. LÓPEZ 
DE LA VIEJA [ed.], Bioética. Entre la Medicina y la Ética, Salamanca 2005, 103).

22.	M. SANDEL, Contra la perfección. La ética en la era de la ingeniería genética, Bar-
celona 2008. 

23.	«Urge preguntarse si la tecnificación de la naturaleza humana modificará la auto
comprensión ética de la especie de manera que ya no podamos vernos como seres vivos 
éticamente libres y moralmente iguales, orientados a normas y valores» (J. HABERMAS, El 
futuro de la naturaleza humana, Barcelona 1996, 60).
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parte, y como consecuencia directa, sobre las implicaciones éticas que podría 
tener la aplicación de políticas eugenésicas. Sobre este último aspecto habla-
remos en el apartado siguiente. Habermas apela a la necesidad de establecer 
un «mínimum» que garantice la supervivencia de la especie, mínimum que 
mucho tiene que ver con aquellas corrientes que mantienen una «estructura 
entera de nuestra experiencia moral», a saber: las grandes religiones uni-
versales, las doctrinas metafísicas y las tradiciones humanistas24. «En una 
moral así se apoya una autocomprensión ética mínima de la especie en la 
que convergen las interpretaciones, altamente culturales, que las religiones 
nacidas en el tiempo axial (Achsenzeit) hacen del mundo y del sí mismo»25. 
Si bien Habermas no termina de dar cuerpo a dicho «mínimum», aunque lo 
va formando, será la profesora Cortina quien, viendo la necesidad de educar 
a la ciudadanía en valores, dé calidez a la razón muchas veces formal de la 
ética dialógica desde una ética de la razón cordial26.

Una cuestión que aflora en la discusión es qué entendemos por «especie» 
cuando hablamos de «ética de las especies»27. Aunque el concepto de «espe-
cie» ha tenido vigencia en los últimos años desde el amplio estudio de la bio-
diversidad que requiere de urgentes medidas resolutivas para la no extinción 
de las especies28, el debate aquí sugerido es el llamado «especismo». Adela 
Cortina ha sabido señalar lo importante que es este debate para el ser humano. 
Ella sostiene que los seres humanos tenemos una dignidad anterior a cual-
quier acuerdo social. El reconocimiento mutuo de la dignidad humana acaba 
siempre plasmándose en derechos. Sin embargo, este reconocimiento mutuo 
de la dignidad no debería ser entendido en términos de egoísmo o de simple 
beneficio mutuo, sino que puede y debe ir más alla de sus fronteras logrando 
un beneficio a terceros. Debe beneficiar a todos aquellos seres que, como 
animales, tengan valor inherente, sin la necesidad de atribuirles derechos du-

24.	Ibid., 59. Es importante darse cuenta del giro que ha representado Habermas respecto 
a la influencia de las grandes religiones universales, principalmente del cristianismo, en la 
construcción de un pensamiento postsecular, dada la importante carga simbólica que estas 
aportan a una moral ilustrada muchas veces excesivamente formal y fría en valores humanos.

25.	J. HABERMAS, El futuro de la naturaleza humana, 60.
26.	A. CORTINA, Ética de la razón cordial. Educar en la ciudadanía en el siglo XXI, 

Oviedo 2007; Id., Justicia cordial, Madrid 2010.
27.	A. MARCOS, Hacia una filosofía práctica de la ciencia: Especie biológica y delibe-

ración ética, in: I Congreso Internacional de Bioética: bioética, reconocimiento y democracia 
deliberativa, Valencia 2010. 

28.	D. N. STAMOS, The Species Problem: Biological Species, Ontology, and the Meta-
physics of Biology, Lexington 2003; J. CRACRAFT, Species Concept in Systematics and 
Conservation – An Ornithological Viewpoint, in: M. F. CLARIDGE - H. A. DAWAH - M. R. 
WILSON (ed.), The Species: The Units of Biodiversity, London 1997, 325-339.
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dosos, como ya hemos apuntado en nota previa. El problema que quedaría por 
solventar son los seres humanos que no aparecen como interlocutores válidos 
y que, por edad, enfermedad o discapacidad, no pueden entrar en el juego del 
mutuo reconocimiento de competencia comunicativa. Adela responde de for-
ma afirmativa. Aunque estos no puedan ejercer plenamente sus capacidades, 
tal cosa «no les hace miembros de otras especies, sino personas a las que es 
preciso ayudar para que puedan vivir al máximo esas capacidades»29. 

Lo que se está apuntando es la llamada «norma de la especie», que dice: 

Sin duda hay seres de la especie humana que no pueden ejercer esas capaci-
dades […], pero en estos casos se entiende que la carencia no es una simple 
característica, como ocurriría si un animal no humano careciera de esa capaci-
dad. Un pájaro sin alas no es un pez, y un ser humano seriamente discapacitado 
no es un mono. […] No es una obligación moral para la sociedad intentar qué 
individuos no humanos puedan sentarse a la mesa, compartir conversaciones. 
[…] Sí lo es en el caso de que sea un individuo de la especie humana, y por eso, 
cuando se trata de capacidades valiosas, es una obligación de la comunidad 
ayudarles para que puedan llegar a ejercerlas. Ese es el sentido de la norma de 
la especie, por eso esas capacidades deben protegerse con un derecho30. 

Lo que se está haciendo es pivotar la noción de «especie» sobre la de dig-
nidad humana. Como bien señala Alfredo Marcos, es verdad que la noción de 
especie que aquí se maneja juega un «papel menos técnico que en los textos 
biológicos, más próximo al lenguaje común, como simple sinónimo de género 
humano o de humanidad». La noción de «especie» se introduce en el debate 
moral más reciente a través de la crítica al «especismo», como ya hemos apun-
tado. Peter Singer describirá este como una forma de discriminación análoga 
al racismo o al sexismo, y por tanto cargada de injusticia. Por ello Singer se po-
siciona como anti-especista31. Según la ética de Singer, vemos como quedan 
desprotegidos los seres humanos más débiles: «La vida de un recién nacido 
tiene menos valor que la de un cerdo, un perro o un chimpancé»32. Lo que se 
espera tras esta afirmación es que el propio Singer salga a defender la vida de 
los recién nacidos, pero, asombrosamente, aboga por el infanticidio: 

29.	A. CORTINA, Las fronteras de la persona. El valor de los animales, la dignidad de 
los humanos, Madrid 2009, 225.

30.	Ibid., 188.
31.	El llamado dilema del «anti-especista» se pregunta si no constituye dicha postura una 

amenaza para la dignidad humana, de forma particular para la dignidad de los discapacitados. 
Quienes se posicionan como Singer y se declaran anti-especistas piden que no se discrimine 
a ningún viviente por la especie a la que pertenece. Ello lleva ante un doble posicionamiento: 
o discriminamos en absoluto, o lo hacemos en función de un criterio distinto de la especie. 

32.	P. SINGER, Ética práctica, Barcelona 1984, 155.
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No considero que el conflicto entre la posición que he adoptado y tan amplia-
mente aceptadas opiniones sobre la santidad de la vida infantil sea motivo para 
abandonar mi posición. Creo que es necesario cuestionar esas opiniones de tan 
amplia aceptación. […] Nada de todo eso demuestra que la matanza de un niño 
sea tan mala como la de un adulto (inocente). […] Las razones para no matar 
personas no son válidas para los recién nacidos33. 

La igualdad mínima requerida entre humanos queda eliminada al poner en 
duda la dignidad de los más debiles34. Lo que podríamos decir en defensa de 
una noción razonable de «especie» es que es aquella que no se toma in sensu 
stricto de la biología, sino que hace referencia al marco de la tradición del 
pensamiento filosófico, social y político que entiende el «derecho de la espe-
cie» como el derecho que se dan los hombres a sí mismos en cuanto hombres 
y ciudadanos, sujetos a la consideración de «derechos humanos». 

El problema de la eugenesia liberal

Las derivas políticas del darwinismo social hicieron que en la Alemania 
de principios del siglo xx la teoría eugenésica tomara realidad, llegando a su 
máximo exponente en los campos de exterminio nazis y en las políticas sani-
tarias del mismo periodo. Ya en 1920, el jurista Karl Binding y el psiquiatra 
Alfred Hoche publican La liberación de la supresión de la vida sin valor, 
donde dirán que no se puede considerar vida en sentido pleno la de quien, a 
causa de la enfermedad, está expuesto a una agonía dolorosa y sin esperanza 
ni utilidad, o la de idiotas incurables, que arrastran existencias sin objetivo 
ni utilidad, imponiendo a la comunidad el gravamen de sostenimientos cos-
tosos e inútiles35. Estos acuñan la expresión «vidas no dignas de ser vividas», 
que tanto ha calado en los discursos eugenésicos y en la opinión pública, o de 

33.	Ibid., 155-157.
34.	Singer juega a un doble juego muy peligroso, a saber: cuando juega no como filósofo, 

sino como activista del Proyecto Gran Simio, se apunta al especismo. El Proyecto Gran Si-
mio reclama incluir en el «círculo de iguales» a los miembros de las especies Homo sapiens, 
Pan troglodytes, Pan paniscus, Gorilla gorilla y Pongo pygmaeus. La deriva de tal proyecto 
acaba por dar lugar a un proyecto político necesariamente especista que otorga derechos a 
todos los miembros de las especies contempladas y solo a ellos, a pesar de que muchos de 
ellos podrían tener un menor grado de sensibilidad ante el dolor, una menor inteligencia, 
diferencias en el haber de emociones y en la forma de sociabilización respecto a otros indivi-
duos de especies distintas. Una vez que ha construido la figura inaceptable del especismo, el 
anti-especismo resulta obligado. La paradoja está servida. Vid. P. CAVALIERI - P. SINGER, 
El proyecto «Gran Simio». La igualdad más allá de la humanidad, Madrid 2013, 12-13.

35.	Cf. K. BINDING - A. HOCHE, Die freigabe der Vernichtung lebesunwerten Lebens. 
Ihn Mass und ihre Form, Leipzig 1920, 100ss. 
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«muerte caritativa» (Gnadentod)36, expresión que ha sido restituida reciente-
mente por ciertos bioeticistas como Savulescu o Singer. 

Estas prácticas eugenésicas –decían– constituían una práctica compasiva 
hacia el enfermo, a la vez que promovían un beneficio social. La propaganda 
que se hizo de las mismas no solo hablaba de la «vida indigna de ser vivida», 
sino que además destacaba las ventajas económicas que ellas representaban 
para el Estado y que con ellas se promovía la raza pura del pueblo alemán. 
Propaganda que se difundió en Alemania tiempo antes de la subida del par-
tido nazi al poder en 1933. Dicha propaganda hablaba de la higienización de 
la sociedad para la buena salud de la economía.

El mismo Hoche llegó a decir que vendría «una nueva época que, basada en 
una moral superior, abadonará la puesta en práctica cotinuada que exige este 
concepto desmedido de humanidad y la opinión exagerada que se tiene sobre 
el valor de la vida humana a un coste tan elevado»37. Más tarde, en 1937, un 
artículo en Das Schwarze Korps que llevaba por título «Sobre el tema de la 
eutanasia» respondía a la petición de un lector sobre la nueva ley que permitía 
matar a los niños «idiotas» si sus padres estaban de acuerdo: «La naturaleza 
dejaría que esa criatura incapacitada muriese de hambre. Nosotros podemos 
ser más humanos y darle una muerte misericordiosa sin dolor. Es este el úni-
co acto humano apropiado en casos semejantes y es cien veces más noble, 
decente y humano que la cobardía que se esconde detrás de esos balbuceos 
humanitarios que imponen a la pobre criatura el peso de la existencia, y a la 
familia y a la comunidad nacional la carga de su cuidado»38. 

36.	Hitler, en calidad de Canciller de Alemania, el 1 de septiembre de 1939, firma el 
documento autorizando la «muerte caritativa» o también denominada «muerte de gracia» 
(Gnadentod). Este delega en su director de Cancillería y en su médico personal la facultad 
de autorizar a otros médicos a prescribir dicha política médica a enfermos incurables. Este 
programa, conocido bajo la clave «T4», por encontrarse su oficina central en el número 4 de 
la berlinesa Tiergartenstrasse o calle del Parque Zoológico, no fue sometido a la considera-
ción del Parlamento: fue un secreto de Estado. Las experiencias piloto se llevan a cabo en 
los terrenos conquistados de Polonia y, al parecer, es con los pacientes del manicomio polaco 
de Kocborowo con quienes por primera vez se da el «salto» del fusilamiento masivo a la 
muerte mediante asfixia por gas en un recinto cerrado. La Acción T4 adaptó seis hospitales 
psiquiátricos del III Reich (en territorio alemán y austriaco) para matar en cámara de gas a 
los pacientes facultativamente seleccionados y llevar a cabo la cremación de sus cadáveres 
en hornos construidos a tal efecto. Cuando se pone fin a este programa el 24 de agosto de 
1941, poco después de iniciarse la Operación Barbarroja, es decir, la invasión de la Unión 
Soviética, más de 70 000 ciudadanos enfermos adultos –los niños recibían otro tratamiento 
no menos letal– habían muerto en las falsas duchas de estos hospitales situados en las cerca-
nías de Berlín, Stuttgart, Koblenz, Magdeburg, Dresden y Linz. 

37.	K. BINDING - A. HOCHE, Die freigabe der Vernichtung lebesunwerten Lebens, 27ss. 
38.	Apud. D. DWORK - R. J. PELT, Holocausto. Una historia, Madrid 2004, 401.
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Después de esta experiencia, la eugenesia quedó marcada como una prác-
tica abominable que extinguir desde el naciente nuevo humanismo nacido en 
el periodo postbélico. En la actualidad, el resurgir de la eugenesia tiene un 
escenario diferente, aunque no exento de problemas39. Al hablar de eugene-
sia, la percepción puede variar según se mire desde el mundo anglosajón, aun 
con excepciones, o desde el continente europeo. La huella que el nazismo 
dejó en Europa fue enorme y marcó un cambio de paradigma incluso dentro 
de la propia filosofía40. Sin embargo, en el mundo anglosajón la perspectiva 
con la que se observa el mundo es relativamente diferente, más optimista, y 
ello obliga a distinguir entre «eugenesia autoritaria» y «eugenesia liberal». 
Como ya avanzábamos, el desarrollo de las biotecnologías abre las puertas a 
la discusión acerca de la eugenesia, un debate que no solo se está extendiendo 
de forma interdiciplinar, sino que ha llegado incluso a hablarse de una «civi-
lzación eugenésica»41. 

La eugenesia practicada en la Alemania nacionalsocialista era coercitiva 
y estaba auspiciada por el Estado, lo que lleva a definirla como «autoritaria», 
mientras que en el caso de la «eugenesia liberal» el Estado ha de permanecer 
neutral y serían los padres quienes decidieran unas u otras intervenciones sobre 
sus hijos. Es obvio que el debate actual gira en torno a la eugenesia liberal42. 

39.	El movimiento transhumanista, a pesar de su negativa a reconocerlo, viene apoyando 
al movimiento eugenésico. «Si el pleno desarrollo de los individuos humanos y la realización 
de las posibilidades humanas constituyen los principales objetivos de nuestra evolución, 
entonces toda superpoblación que provoque desnutrición y pobreza, o que erosione los recur-
sos materiales, las bellezas o las posibilidades intelectuales del mundo es un mal. Entre los 
principales objetivos inmediatos del mundo se encuentra la planificación de medidas eficaces 
y aceptables en lo referente a la población […]. El humanismo evolutivo también tiene impli-
caciones eugenésicas» (J. HUXLEY, Religión sin revelación, Buenos Aires 1967, 284-285). 
Julian Huxley era hermano de Aldoux Huxley, acreditado biólogo, primer Director general 
de la UNESCO y fundador del Fondo Mundial para la Naturaleza. Los mismos J. Savulescu 
y P. Singer sostienen la licitud de la selección y eliminación de embriones que presenten ano-
malías congénitas bajo la justificación de «beneficencia procreativa», con la particularidad 
bioética de que la autonomía de la gestante ha de ser interferida por la «persuasión», y no 
mera información, de los médicos (cfr. P. SINGER, Ética práctica, 230-236; J. SAVULES-
CU, ¿Decisiones peligrosas? Una bioética desafiante, Madrid 2011, 43-64). Será el propio 
Bostrom quien gradúe el concepto de dignidad humana a partir del concepto de «calidad», de 
suerte que quedaría definida «como un tipo de excelencia que admite diversos grados y que se 
podría aplicar a entes que pertenezcan o no al grupo de los seres humanos» (N. BOSTROM, 
Dignity and Enhacement, in: Human Dignity and Bioethics. Essays Commissioned by the 
President’s Council on Bioethics, Washington 2008, 175-179).

40.	Th. W. ADORNO, Dialéctica negativa, Madrid 2005.
41.	J. RIFKIN, El siglo de la biotecnología. El comercio genético y el nacimiento de un 

mundo feliz, Barcelona 2009, 170-211.
42.	Un buen exponente del debate es M. SANDEL, Contra la perfección. La ética en la 

era de la ingeniería genética, Barcelona 2007.
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Las fronteras morales de la eugenesia

Según el parecer de Habermas, entre «eugenesia» y «educación» existe 
una profunda diferencia, ya que en el caso de la educación las personas pue-
den alzarse críticamente ante quien decidió una educación u otra. La acción 
se nos presenta como reversible, mientras que la acción eugenésica resulta 
irreversible y las personas cuya herencia se manipula no han sido tratadas 
como un potencial interlocutor acreedor de simetría. Si queremos, por tanto, 
diferenciar entre «eugenesia» y «educación», diríamos que en la primera no 
habría acción comunicativa contrafácticamente presupuesta, mientras que en 
la segunda se producen acciones comunicativas43. 

El criterio que establecerá Habermas para que una eugenesia sea negativa y 
otra positiva es la frontera que existe entre estas dos actitudes y las posibilida-
des que las biotecnologías ofrecen al hombre. Por una parte nos encontramos 
con la terapéutica. Actitud esta que actúa en virtud de un consenso futuro y que 
mantiene un presupuesto contrafáctico. Y la actitud del diseñador, que adopta 
frente al embrión una actitud instrumentalizadora y optimizadora:

El umbral entre ambas eugenesias puede caracterizarse por una diferencia de 
actitudes. En el marco de una praxis clínica, el terapeuta, en virtud de un con-
senso supuesto y fundamentado, puede comportarse con respecto al ser vivo 
tratado como si este ya fuera la segunda persona que será alguna vez. En cam-
bio, el diseñador adopta frente al embrión a modificar genéticamente una acti-
tud optimizadora e instrumentalizadora: el octocelular debe ser perfeccionado 
en su composición genética según un estándar escogido subjetivamente. En el 
caso de la eugenesia positiva, la actitud performativa frente a una futura perso-
na que ya en estado embrionario es tratada como una persona que puede decir 
sí o no, se sustituye por la actitud de un bricolador que, al objetivo del clásico 
criador de perfeccionar las características hereditarias de una especie, une el 
modo de operar de un ingeniero que interviene instrumentalmente siguiendo 
un proyecto propio y trabaja las células embrionarias como material44.

Desde una y otra actitud la capacidad de «manipulación» del hombre a 
sí mismo es evidente. Otra cosa es la deriva de cada una de dichas actitudes, 
lo cual nos lleva al campo de lo ético. Como bien señala Adela Cortina, el 
significado del término «manipulación» es polisémico. Según el DRAE, el 
vocablo «manipulación» puede significar al menos dos cosas: «operar con 
las manos o con cualquier instrumento» e «intervenir con medios hábiles, 
y a veces arteros, en la política, en el mercado, en la información, etc., con 

43.	J. HABERMAS, El futuro de la naturaleza humana, 118.
44.	Ibid., 124-125.
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distorsión de la verdad o la justicia, y al servicio de intereses particulares». 
En este segundo caso la intervención que se ejerce sobre cualquier sujeto no 
se orienta a la defensa del mismo o de aquellos a los que se manipula, sino 
al interés particular de otros grupos que salen ganando con la intervención. 
Y por ello se hace preciso ocultar la verdad, no comunicar con claridad las 
metas que se persiguen y, por lo tanto, actuar sin el previo consentimiento vo-
luntario de aquellos en quienes se va a ejercer la intervención. Es aquí donde 
«manipulación» viene a ser sinónimo de «instrumentalización»45. 

Como ella misma apunta, se hace muy necesario aclarar este doble signifi-
cado para una Bioética Cívica Transnacional, ya que esta, que se sustenta en 
sociedades con democracia liberal, tiene dos pilares sobre los cuales se sus-
tenta: el reconocimiento de la autonomía de las personas y también el recono-
cimiento de su derecho a la autorrealización, o lo que es lo mismo, a llevar a 
cabo sus planes vitales, siempre que no perjudiquen a terceras personas46. Se 
hace preciso que el mandato de esta ética sea el de «no instrumentalización» 
de los seres humanos, es decir, no intervenir en sus cuerpos, en sus mentes o 
en sus conductas para conducirlos a donde no desean ir. El fundamento de tal 
derecho es el reconocimiento de la dignidad del ser humano, dignidad que 
exige respeto para no caer en contradicción práctica. 

El principio de «no instrumentalización» viene dado por la teoría kantiana 
y su regla de oro de la moral, que es, sin duda, el fundamento más acabado de 
la dignidad humana. A él, la Bioética Cívica Transnacional suma el enfoque 
de las capacidades de Amartya Sen, que nos facilita complementar la ética 
del discurso insistiendo en la virtud del empoderamiento47 y que entiende la 
autonomía como participación en un diálogo, así como el principio de respon-
sabilidad de Hans Jonas, según el cual quien no asume el cuidado de un ser 
vulnerable y valioso, pudiendo hacerlo, se comporta de forma inmoral. 

Si atendemos a las responsabilidades que se emanan de las consecuencias 
de la manipulación o intervención, en la «sociedad de riesgo», estas no solo 
recaen sobre las consecuencias intencionadas y las previsibles, sino también 
sobre aquellas que son producto de no haber investigado con la diligencia 
requerida prestando atención a los posibles daños no intencionados. Ante tal 

45.	A. CORTINA, Ética de las biotecnologías (GenÉtica). ¿Un mundo justo y feliz?, in: 
Taula. Quaderns de pensament 40 (2006) 79-80.

46.	Id., Ética aplicada y democracia radical, Madrid 1997, 140-142.
47.	«Well-being» es el término usado por Amartya Sen y que le permite alejarse de la 

concepción utilitarista y economicista del bienestar, ampliando su sentido mediante su rela-
ción más directa con la condición de la persona; y de ahí el uso también de otro término como 
«calidad de vida». A. SEN, Desarrollo y libertad, Barcelona 2000; Id., Capacidad y bienestar, 
in: M. NUSSBAUM - A. SEN, La calidad de la vida, México 1996, 54.
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realidad, el llamado «principio de precaución», principio jurídico y moral, 
se desarrolla logrando que surjan desde la misma comunidad científica mo-
ratorias como la de Asilomar en 1975 respecto a los alimentos transgénicos. 
Dicho principio consiste «en no esperar al elemento de la prueba absoluta 
de una relación de causa a efecto cuando elementos suficientemente serios 
incitan a pensar que una sustancia o una actividad cualquiera podría tener 
consecuencias dañinas irreversibles para la salud o para el medio ambiente y, 
por lo tanto, no son sostenibles»48. Cortina añade que tal principio no se apli-
ca a toda situación de riesgo, sino a aquellas que presentan dos características 
principales: las que tienen como presupuesto un contexto de incertidumbre 
científica y aquellas en las que los daños eventuales serían graves49. Todo 
ello nos lleva a remarcar que el reconocimiento de la dignidad humana exige 
considerar a las personas como un fin en sí mismas, y nunca como medios, 
recogiendo la regla de oro kantiana que afirma: 

El principio supremo de la doctrina de la virtud es el siguiente: obra según 
una máxima de fines tales que proponérselos pueda ser para cada uno una ley 
univeral. Según este principio, el hombre es fin tanto para sí mismo como para 
los demás, y no basta con que no esté autorizado a usarse a sí mismo como 
medio ni a usar a los demás (con lo que puede ser también indiferente frente 
a ellos), sino que es en sí mismo un deber del hombre proponerse como fin al 
hombre en general50. 

El respeto por la dignidad del hombre no significa únicamente el no procu-
rarle daño, sino que exige además el ayudarle positivamente51 para que pueda 
llevar adelante sus proyetos de autorrealización, siempre que con ello no per-
judique a otros seres humanos. Ello es garantía del principio de simetría moral 
requerido al de autonomía. Solo así se puede hablar de «eugenesia negativa» 
(terapéutica) y «eugenesia positiva» (del perfeccionamiento). 

48.	CF. E. ZACCAI - J. N. MISSA, Le principe de précaution. Signification et consé-
quences, Bruxelles 2000, 111 (apud A. CORTINA, Éticas de las biotecnologías, 20).

49.	A. CORTINA, Éticas de las biotecnologías, 82-83. Es cierto que nunca se sabe con 
certeza qué consecuencias tendrán nuestras intervenciones, de modo que la incertidumbre 
siempre aparece en la investigación científica. Ahora bien, ello no debe dejarnos llevar a la 
abstención en la investigación por motivos de una «heurística del temor». 

50.	I. KANT, La Metafísica de las costumbres, Madrid 1999, 249-250.
51.	Se utiliza aquí «ayudar positivamente» como consecuencia del principio de «empo-

deramiento» de Sen. 
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DATOS ESTADÍSTICOS 
DEL CURSO 2018-2019

Han formado parte de la comunidad del Colegio un total de 55 colegiales, 
procedentes de 38 diócesis distintas:

Almería 1 Granada 1
Asidonia-Jerez 1 Málaga 1
Arzobispado Castrense 1 Mérida-Badajoz 1
Ávila 3 Orihuela-Alicante 1
Barcelona 1 Oviedo 1
Barinas (Venezuela) 1 Quilmes (Argentina) 1
Burgos 1 San Sebastián 1
Calahorra-Calzada Logroño 1 Santiago de Compostela 1
Camagüey (Cuba) 1 Segovia 1
Canarias 1 Sevilla 2
Callao (Perú) 2 Sta. Rosa de Osos (Colombia) 1
Cartagena 3 Tarragona 1
Carúpano (Venezuela) 1 Tui-Vigo 1
Ciudad Real 1 Valencia 8
Córdoba 4 Valencia (Venezuela) 1
Coria-Cáceres 1 Villa María (Argentina) 1
Cúcuta (Colombia) 1 Zaragoza 3
Getafe 2

En cuanto a los ciclos de estudio:

Doctorado 10 Licencia 42

Especialidades (20):

Historia y B. C. I. 3 Sagrada Liturgia 4
Teología Pastoral 2 Formación permanente 3
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Derecho Canónico 4 Psicología 2
Filosofía 4 Teología Bíblica 4
Misionología 2 Teología Dogmática 5
Matrimonio y Familia 2 Teología Espiritual 2
Cristología 1 Teología Fundamental 4
Patrística 2 Teología Moral 3
Sagrada Escritura 7 Comunicación Institucional 2
Mariología 1 Protección de menores 1

Centros de Estudio (9):

Universidad Pontificia Gregoriana 28

Universidad Pontificia Lateranense 4

Pontificio Instituto Bíblico 7

Pontificio Ateneo de San Anselmo 4

Universidad Pontificia de la Santa Cruz 4

Pontificia Facultad Teológica «Marianum» 1

Instituto Patrístico «Augustinianum» 2

Pontificio Instituto Juan Pablo II 2

Pontificia Academia Alfonsiana 3
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HOMILÍAS CON MOTIVO DE  
LAS FIESTAS PRINCIPALES DEL COLEGIO

Homilía de Mons. Braulio Rodríguez Plaza,  
Arzobispo de Toledo, Primado de España y Patrono del Colegio,  

en la Fiesta del Fundador del Colegio y de la Hermandad,  
el Beato Manuel Domingo y Sol (29.1.2019)

Para los que, de distintos modos, nos sentimos Colegio Español San José 
en Roma, la fiesta del Beato Manuel Domingo y Sol pertenece a la entraña 
de lo que es esta Casa. En la liturgia eucarística de la Iglesia para este día, se 
pone el centro, como ha de ser, en el Misterio Pascual de Cristo, en su entrega 
hasta la muerte y su resurrección; pero la Santa Iglesia no olvida la santidad 
de este discípulo de Cristo, Beato Manuel Domingo y Sol, y su peripecia 
humana en las circunstancias históricas concretas en las que vivió.

Nos pasan muchas cosas en la Iglesia hoy: con demasiada frecuencia en 
nuestro corazón aparecen pesimismo, escepticismo, decepción por lo que su-
cede en el Pueblo de Dios; situaciones de pecado, rutina, falta de campos 
grandes para la evangelización, para vivir la «alegría del Evangelio», están 
en el horizonte eclesial. Yo, sin embargo, nunca comparto un pesimismo pa-
ralizante. Ciertamente, en pocas décadas se han producido cambios rápidos; 
se han reemplazado o sencillamente han desaparecido, por ejemplo, formas 
venerables de vida y prácticas cristianas casi sin dejar rastro. También apare-
cen defensas cerradas de glorias pasadas en costumbres y conductas que hoy 
se han olvidado lamentablemente, en opinión de muchos; y no faltan algunos 
para quienes lo mejor es olvidar el pasado de la Iglesia, sin especificar, porque 
dicen que esta ha de ir por otros senderos, completamente distintos.

En mi opinión, el que es espectador o actor de lo que acontece ahora en la 
Iglesia, tú y yo, no está bien colocado del todo para ver, conocer o juzgar los 
pormenores de este o aquel movimiento, acontecimiento, tendencia, signo 
de los tiempos, etc. ¿Y qué sucede si sobre estos o aquellos hechos tengo una 
impresión negativa? En ese caso, mi consejo, tal vez de muy poca significa-
tividad, es que la vida humana es demasiado breve –¿qué son 40 o 50 años 
de la actividad de una persona?– como para poder hacer un balance justo e 
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imparcial de lo que sucede en la Iglesia. Creo yo que solo los historiadores 
que vengan después podrán hacerlo con suficiente visión histórica.

Pero siempre podemos hacer algo interesante: considerar el número de 
fieles laicos, de religiosos o de consagrados, de sacerdotes, incluso de obispos 
que han sido y son para la Iglesia y para el mundo en el que vivían o viven ver-
daderos testigos de Jesucristo, profetas que han ido por delante de la historia 
y han ayudado, y ayudan, a su transformación. Son un número muy elevado. 
Sí, muy elevado. ¿Quién negará el papel eclesial y social de tantos hijos de la 
Iglesia? Un san Francisco, santo Domingo, san Francisco Javier, santa Teresa, 
santa Teresa de Calcuta, el Padre Pío y un larguísimo etcétera. Podemos añadir 
a Juan XXIII, Pablo VI, Juan Pablo II, Benedicto XVI; o la capacidad de entre-
ga y de agudeza del Papa Francisco para abordar temas y problemas de nuestro 
mundo. Hoy yo quiero resaltar la figura de Don Manuel Domingo y Sol, beato 
de la Santa Iglesia, por justicia y por convencimiento.

Hermanos, existe, en mi opinión, otra reflexión muy pertinente: la Iglesia 
no ha esperado al Concilio Vaticano II para tener deseos de renovarse. También 
las ganas de convertirse en una Iglesia de pobres al servicio de los pobres han 
aparecido hace largo tiempo. Basta pensar en las palabras de Jesús: «Uno es el 
que siembra y otro el que recoge» (Jn 3,37). Nos ayudarán a no emitir juicios 
prematuros sobre las situaciones actuales y las personas que las protagonizan. 
Porque esta es una ley que rige en el desenvolvimiento del Reino: sembramos 
lo que otros recogerán después y recogeremos lo que otros sembraron antes de 
nosotros. El que siembra no ve la cosecha, aunque la cosecha sobrepase todo 
lo que hubiera podido esperar: el treinta, el sesenta, el ciento por uno.

Tantas veces nos viene tal vez la tristeza al ver, por ejemplo, las estadísticas 
sobre la vida de las comunidades cristianas: bajan la práctica dominical, los 
bautizos o la primera comunión, las vocaciones sacerdotales y de religiosos, 
la nupcialidad; pero suben las rupturas y tantas otras cosas. Hay que tener en 
cuenta las estadísticas, pero sin olvidar la importancia que tiene en el Pueblo 
de Dios el movimiento profundo que anima a este Pueblo y que nunca se 
puede cuantificar. Cristo ya nos advirtió: «¡No estéis tristes! Vuestra tristeza 
se cambiará en alegría» (Jn 16,21). Siempre aparecen los santos, y el Espíritu 
Santo impulsa gracias nuevas y abre puertas y horizontes nuevos.

El Beato Manuel Domingo y Sol es un ejemplo de fidelidad a la llamada 
de Cristo y a las insinuaciones del Espíritu. «Don Manuel –dijo Juan Pablo II 
en la homilía de la beatificación en 1987– supo no solo indicar las pautas 
adecuadas para conseguir la perfección mediante la ascesis personal, sino 
también daros con su conducta ejemplar y sus escritos la clave para configu-
rar realmente la existencia sacerdotal a la medida del don de Cristo». Y esto 



161

Homilía de Mons. Braulio Rodríguez PLaza

en años de tensiones en amplios sectores de la sociedad española. Él, sin em-
bargo, halló sosiego confortador para su espíritu en la meditación asidua de 
la Palabra divina y en el diálogo, traducido en vivencia personal, con Cristo 
que se ofrece y sacrifica por los hombres en la Eucaristía.

Como ocurre en tantos santos discípulos de Cristo, en nuestro Beato la fe 
«es fundamento de lo que se espera y garantía de lo que no se ve. Por ella son 
recordados los antiguos» (Heb 11,1-2). En él, «la fe no es solo un tender hacia 
lo que ha de venir y que está todavía ausente; la fe nos da algo. Nos da ahora 
algo de la realidad esperada, y esta realidad presente constituye para nosotros 
una ‘prueba’ de lo que no se ve» (Benedicto XVI, Spe Salvi, 7).

Apliquemos estas palabras del Papa emérito a Mosén Sol. En su intenso 
apostolado en favor de las vocaciones consagradas, especialmente las sacer-
dotales, el Beato Manuel Domingo y Sol no fue un idealista: comenzó por 
cosas muy concretas, con jóvenes concretos, este apostolado, porque sabía 
que lo que había de venir es algo que ya nos da la fe. Sí, la Iglesia necesita 
más sacerdotes, pero para ello hay que tener muy cierto que Cristo es Alguien 
que llama, que no deja a nadie en paz; hay, pues, que buscar en el Pueblo de 
Dios adolescentes, jóvenes y adultos que, respondiendo generosamente a la 
llamada de Cristo («Ven y sígueme»), sean acompañados y formados como 
servidores idóneos para anunciar y enseñar a otros (cfr. 2 Tim 2,2). 

Conviene, pues, resaltar hoy también este apostolado juvenil en Mosén 
Sol, en el que cifró tantas esperanzas para el futuro cristiano de los pueblos 
y diócesis, ya que es una preocupación cada vez más apremiante de toda la 
Iglesia. Ahí están sus esfuerzos en el último Sínodo de los Obispos en 2018. 
Justamente en esa homilía de san Juan Pablo II en la Misa de beatificación 
en 1987 aparecía ya esa preocupación, que él llevaba sobre todo en las JMJ y 
que el Papa Francisco ha reiterado de nuevo en Panamá hace dos días.

Acabo con unas preguntas: ¿Qué he hecho yo como obispo por esa preo-
cupación por las vocaciones, ya que 1987 fue el año de mi ordenación epis-
copal? Seguro que no lo suficiente. ¿Qué habéis hecho vosotros? Por ello, os 
invito también a vosotros a hacer más en este campo de la vida de la Iglesia. 
Solo en el seguimiento de Jesucristo, sea en la vocación que fuere, encuentra 
el ser humano la grandeza de su persona. 

Que el Beato Manuel Domingo y Sol nos siga evocando la necesidad de 
esta tarea eclesial. Añadiremos la invocación a la Virgen, Nuestra Señora, tan 
cercana a sus preocupaciones. 

Que el Señor os bendiga y os guarde. 
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Arzobispo de Sevilla y Patrono del Colegio,  

en la Fiesta de San Juan de Ávila (10.5.2019) 

Comienzo mi homilía dando gracias a Dios, que en esta tarde nos permite 
celebrar la fiesta de san Juan de Ávila, nuestro patrono. Damos gracias a Dios 
por la sabiduría de sus escritos y el testimonio de su santidad. Beatificado por 
León XIII en 1894, fue declarado patrón del Clero secular español por Pío 
XII en 1946. Canonizado por Pablo VI en 1970, fue declarado Doctor de la 
Iglesia por Benedicto XVI el 7 de octubre de 2012. 

En esta fiesta tan nuestra, manifestamos la alegría del seguimiento del 
Señor en el ministerio presbiteral. Como María en el Magníficat, proclama-
mos la grandeza del Señor por el don inmenso que nos ha regalado. Por ello, 
repetimos las palabras del salmo 88: «Cantaré eternamente las misericordias 
del Señor, anunciaré su fidelidad por todas las edades». 

Quienes hemos tenido el privilegio de visitar la casa de Montilla donde 
vivió san Juan de Ávila los últimos años de su vida, hemos podido respirar 
el aroma de su santidad y de su celo apostólico. Allí resuenan todavía sus pa-
labras encendidas de amor a Jesucristo y a las almas. Hoy pedimos al Señor 
que nos conceda su mismo celo y el don de la santidad para nosotros y para 
todo el Pueblo de Dios, que no será posible sin la santidad de los sacerdotes. 
Así es, queridos hermanos. Es preciso que los sacerdotes de hoy sigamos a 
Jesucristo con la radical fidelidad con que Juan de Ávila lo siguió. Frente a la 
tentación del cansancio o la apatía por las dificultades de tipo social, político 
o cultural que condicionan nuestro ministerio, necesitamos reavivar el fuego 
del don recibido por la imposición de manos y una configuración personal 
cada día más plena con Jesucristo, Buen Pastor. 

A pesar de la dureza de la coyuntura que estamos viviendo, de tanto sufri-
miento y humillación por los escándalos de algunos hermanos nuestros, am-
plificados hasta el infinito malévolamente por algunos medios de comunica-
ción, el Señor nos quiere sacerdotes de cuerpo entero, maestros del espíritu, 
de fe honda y experiencia fuerte de Dios, místicos y testigos. Los seminaristas 
y las futuras vocaciones necesitan referentes. El Pueblo de Dios, llamado a la 
santidad, necesita el acompañamiento de sacerdotes santos. Así lo entendió 
el Concilio de Trento en tiempos de san Juan de Ávila y, más recientemente, 
el Vaticano II, que no señaló otro camino para alcanzar la renovación interna 
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de la Iglesia que exhortar vehementemente a los sacerdotes a esforzarse por 
alcanzar una santidad cada día mayor, empleando los medios recomendados 
por la Iglesia, de modo que sean instrumentos cada vez más aptos al servicio 
del Pueblo de Dios (PO 12). No hay otro camino, queridos sacerdotes. 

A san Juan de Ávila le tocó vivir tiempos recios. Él describe con gran rea-
lismo la ignorancia religiosa del pueblo y su pobreza moral. Del mismo modo, 
nosotros comprobamos cada día con mucho dolor los embates de la seculari-
zación, la ruptura en la transmisión de la fe en la familia, el relativismo moral, 
la apostasía silenciosa de los fieles, el abandono de la fe y de la práctica reli-
giosa por parte de los jóvenes. Para san Juan de Ávila, la única solución a este 
estado de cosas no es otra que la reforma del clero y la santidad de vida de los 
sacerdotes, único camino para la renovación de la Iglesia y la sociedad. Así lo 
dice en el primero de los Memoriales que envió al arzobispo de Granada, don 
Pedro Guerrero, en 1551 con destino al Concilio de Trento: «Este es el punto 
principal del negocio y que toca en lo interior de él, sin lo cual todo trabajo 
que se tome cerca de la reformación será de muy poco provecho». Él mismo 
se pregunta: «Si somos sacerdotes, ¿por qué no santos?». Y es que nuestro 
ministerio sacerdotal solo puede concebirse en clave de santidad. Donde hay 
un sacerdote santo, brota la vida de Dios en su entorno. Este es el camino de 
la renovación de la Iglesia, la santidad de sus sacerdotes. 

En esta tarea empeñó san Juan de Ávila toda su vida: fundó colegios 
para la formación de los futuros sacerdotes en ciencia y virtud, instituyó 
convictorios sacerdotales y creó una escuela de intensa espiritualidad. Sus 
pláticas a sacerdotes, sus cartas y sobre todo su Tratado sobre el sacerdocio 
son una exhortación vibrante a la santidad, nacida del corazón y de la pro-
pia experiencia. Sí, queridos hermanos sacerdotes, la santidad es nuestra 
primera obligación y debe ser nuestra única obsesión. El Magisterio de la 
Iglesia del siglo XX nos ha señalado los caminos para vivirla. Su fuente es 
el sacramento del Orden y el ejercicio de nuestro ministerio, que nos permi-
te configurarnos cada día un poco más con el Señor, Cabeza y Pastor de su 
Iglesia (PO 12; PDV 20). 

La primera dimensión de la santidad sacerdotal es el amor a Jesucristo, 
la respuesta de Pedro cada día renovada: «Señor, tú sabes que te quiero». Él 
nos ha amado con el mismo amor con que el Padre lo ama (Jn 15,9-15) y nos 
ha hecho sus amigos. En justa correspondencia, los sacerdotes debemos ser 
los mejores amigos del Señor. De ahí la necesidad de la oración. San Juan de 
Ávila fue amigo apasionado de Jesucristo. Todos los días hacía dos horas de 
oración por la mañana y otras dos por la tarde. Cada semana dedicaba dos 
noches a la adoración del Santísimo, se preparaba largamente para celebrar 
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la Eucaristía, daba gracias sin prisas y mantenía la presencia de Dios a lo 
largo del día. ¡Cuántas horas pasó ante el crucifijo que tenía en su oratorio 
de Montilla!

Queridos hermanos sacerdotes, en esta hora crucial de la Iglesia y del 
mundo, requeridos por tantas urgencias, no podemos descuidar lo único ne-
cesario, la dimensión más honda de nuestra vida. Hemos de crecer en oración 
y en contemplación, en tiempo gratuito dedicado al Señor, para adquirir sus 
mismos sentimientos. Aquí está la clave de nuestra santificación, de nuestra 
paz y equilibrio, y de nuestra fecundidad apostólica. Cuidemos la oración 
diaria, la celebración piadosa de la Santa Misa, corazón de la jornada, la 
oración de alabanza e intercesión en la Liturgia de las Horas y la recepción 
frecuente del sacramento del Perdón. Aseguremos la dirección espiritual de 
algún sacerdote experimentado y el rezo del Rosario, expresión de nuestro 
amor filial a la Virgen. 

A la respuesta de amor de Pedro, corresponde Jesús compartiendo con 
nosotros su misma misión: «Si me amas, pastorea mis ovejas». Es la segunda 
dimensión de la santidad sacerdotal, la dimensión apostólica. A imitación 
de Cristo que entrega su vida por las ovejas, los sacerdotes hemos de en-
tregar nuestra vida al servicio de la Iglesia y de los fieles. También en este 
aspecto san Juan de Ávila es nuestro modelo, modelo de celo por la gloria de 
Dios, modelo de predicador y pastor infatigable. A punto de embarcarse para 
México como misionero en 1527, obedece al arzobispo de Sevilla, Gómez 
Manrique, quien, avisado por el venerable Fernando de Contreras, ordena al 
santo Maestro que renuncie a marchar con estas palabras: «Ávila, tus Indias 
serán Andalucía»; y aquel que un año antes ha celebrado su primera Misa 
en Almodóvar del Campo en compañía de doce pobres y que después les ha 
repartido los cuantiosos bienes que le habían dejado sus padres, se queda en 
Andalucía como misionero, viviendo pobre, libre, desinstalado, sin benefi-
cios eclesiásticos, ligero de equipaje, despojado de todo.

Murió pobre porque fue padre de los pobres. Lo único que deja en testa-
mento es su cuerpo y sus libros a su querida Compañía de Jesús. No poseía 
otra cosa. Su único tesoro fue Jesucristo. Lo único que le importaba era que 
Cristo fuera conocido y amado. Por ello, multiplica las horas de predicación 
y de confesionario. Hace de su vida una ofrenda eucarística, un signo de 
la caridad de Cristo que se entrega, siempre en comunión con la Iglesia y 
atento a sus urgencias y necesidades. Su afán evangelizador, sus sermones 
caldeados de fuego apostólico, el tiempo dedicado al estudio, su amor a los 
pobres, su preocupación por la vida espiritual y la formación permanente de 
los sacerdotes, sus iniciativas catequéticas, la dirección espiritual y su corres-
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pondencia abundante, todo ello es signo de una entrega que duró hasta el final 
de su vida, una vida gastada y desgastada por el Evangelio. 

Hoy más que nunca necesitamos seguir su ejemplo. En un mundo como 
el nuestro, refractario a los compromisos fuertes, estables y definitivos, en 
una cultura líquida, tan proclive a la fragmentación y en la que la verdad ha 
perdido sus perfiles objetivos, hemos de vivir nuestro sacerdocio con una 
dimensión de totalidad, como una vocación de entrega absoluta y a tiempo 
pleno, lejos de cualquier concepción funcionarial del ministerio. Hoy más 
que nunca, aunque debamos remar contra corriente, hemos de apostar por la 
paradoja evangélica y vivir ilusionadamente nuestra condición de expropia-
dos, conscientes de que el que se reserva su vida la pierde, el que la entrega 
por Cristo y por el Evangelio la gana (Mc 8,35). Personalmente, estoy con-
vencido de que no habrá Iglesia en salida, a la que nos está instando el Papa 
Francisco, sin sacerdotes en salida, sin sacerdotes desinstalados, piadosos, 
celosos, con corazón de apóstol, humildes y trabajadores. 

Termino ya acudiendo a la Santísima Virgen, la Madre buena de los sacer-
dotes, a la que el santo Maestro profesó una devoción entrañable, tierna y fi-
lial. En sus escritos sacerdotales, docenas de veces confirma nuestra certeza de 
que María está muy cerca de los sacerdotes de su Hijo. A ella le pedimos que 
renueve cada día nuestra amistad con Jesucristo y nuestra caridad pastoral. 
Que ella nos conceda a todos el don de la fidelidad. A ella dirigimos esta breve 
jaculatoria que rezaba por nosotros todos los días san Juan Pablo II: «Perma-
nece, María, al lado de tus sacerdotes por los caminos del mundo». Amén. 
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CIENCIA, CULTURA Y SOCIEDAD

Presentación

Los días 18 y 19 del pasado mes de octubre, tuvieron lugar en la sala de 
conferencias Manuel Domingo y Sol, organizadas por el propio Pontificio 
Colegio Español, las primeras «Jornadas sobre religión, ciencia, cultura y 
sociedad» en las que diferentes especialistas venidos de varias partes del 
mundo nos ilustraron en temas de su competencia.

El encuentro había sido concebido desde cuatro áreas de interés que tratan 
de abarcar una amplia temática que se irá desarrollando en años sucesivos: la 
primera área es la referida a «Sociedad, familia y vida»; la segunda, a «Glo-
balización, derechos humanos, democracia, desarrollo y ecología»; la tercera 
estudia la relación «Ciencia y religión»; y la cuarta es la relativa a «Historia, 
arte, cultura y patrimonio».

Para este primer encuentro contamos con la presencia del médico pedia-
tra y epigenetista italiano Ernesto Burgio; la coordinadora de proyectos del 
Instituto Europeo de Bioética, Carine Brochier; la física y filósofa argentina 
Claudia Estela Vanney y el renombrado historiador norteamericano Brad S. 
Gregory. También participaron en una mesa redonda tres sacerdotes anti-
guos colegiales: David Lana Tuñón (filósofo), Fermín Jesús González Me-
lado (especialista en Bioética) y Luis Torró Ferrero (especialista en Teología 
Fundamental).

Las Jornadas, pensadas principalmente para completar la formación que 
los sacerdotes del Colegio Español reciben en Roma, han estado también 
abiertas a otras personas interesadas. De hecho, ha participado un buen grupo 
integrado por sacerdotes de otros colegios, religiosos y laicos.

El balance ha sido muy positivo desde el punto de vista tanto de los parti-
cipantes, que han ponderado la cuidada selección de los ponentes (grandes es-
pecialistas en cada uno de los temas) y la buena organización (las conferencias 
contaron con traducción simultánea en varias lenguas), como de los ponentes, 
que se han encontrado con un auditorio de alto nivel y muy receptivo.
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La iniciativa ha sido posible gracias al apoyo del Banco Santander, que 
colabora desde hace tiempo en las iniciativas culturales del Colegio.

El programa de las Jornadas ha sido el siguiente:

Viernes, 18 de octubre 
16:30	 Recepción e inscripciones de los participantes.
17:00	 Inauguración de las Jornadas y saludo de bienvenida:
	 José San José Prisco, Rector del Pontificio Colegio Español de San José.
	 Eduardo Javier Pomares Fuertes, Director del Área de Instituciones Re-

ligiosas del Banco Santander en España.
17:30	 Ernesto Burgio: «Il genoma minacciato» (El genoma amenazado).
18:30	 Pausa-café.
19:00	 Diálogo con el ponente.

Sábado, 19 de octubre
10:00	 Carine Brochier: «Les soins palliatifs et l’euthanasie» (Los cuidados 

paliativos y la eutanasia).
10:45	 Pausa-café.
11:15	 Mesa redonda. Luis Torró Ferrero, Fermín Jesús González Melado y 

David Lana Tuñón: «Retos actuales del transhumanismo».
12:15	 Diálogo con los ponentes de la mañana.
16:00	 Claudia Estela Vanney: «Construyendo una nueva cultura desde la 

interdisciplinariedad».
16:45	 Pausa-café.
17:15	 Brad S. Gregory: «How a Religious Revolution Secularized Society» 

(Cómo una revolución religiosa secularizó la sociedad).
18:00 	 Diálogo con los ponentes de la tarde.
18:45 	 Clausura de las I Jornadas sobre religión, ciencia, cultura y sociedad.

Intervenciones

Saludo de bienvenida del Rector del Colegio,  
Rvdo. José San José Prisco

Muy buenas tardes.
Es para mí un honor celebrar este acto de apertura de la primera edición 

de estas Jornadas sobre «Religión, ciencia, cultura y sociedad» organizadas 
por el Pontificio Colegio Español de Roma.

Aunque originariamente estas Jornadas habían sido pensadas como ins-
trumento de formación para los sacerdotes del Colegio, dada la categoría de 
los ponentes invitados y de los temas que serán objeto de estudio y debate, 
nos pareció oportuno abrirlas a antiguos alumnos y a otros amigos sacer-
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dotes, consagrados y laicos en Roma. Estoy seguro de que compartir esta 
experiencia nos ayudará a enriquecernos con las aportaciones de todos y a 
estrechar aún más esos lazos de amistad que nos unen. Gracias por acompa-
ñarnos. Considerad el Colegio como vuestra casa.

Me complace saludar de un modo muy especial al señor Nuncio y antiguo 
colegial, Mons. Francisco Javier Lozano, así como a Mons. Raúl Berzosa, 
obispo emérito de Ciudad Rodrigo, que han querido acompañarnos esta tarde.

Las Jornadas están concebidas como un foro de encuentro y debate que 
contribuya al intercambio de ideas y experiencias, profundizando en algunos 
temas que, en estos momentos, nos han parecido ciertamente relevantes, da-
das las circunstancias de profundos cambios que está afrontando la sociedad 
y que afectan a la misión misma de la Iglesia.

Como nos recuerda el Papa Francisco, en la búsqueda de la Verdad es ne-
cesario promover «el diálogo a todos los niveles, no como una mera actitud 
táctica, sino como una exigencia intrínseca para experimentar comunitaria-
mente la alegría de la Verdad y para profundizar en su significado y sus im-
plicaciones prácticas. El Evangelio y la doctrina de la Iglesia están llamados 
hoy a promover una verdadera cultura del encuentro, en una sinergia genero-
sa y abierta hacia todas las instancias positivas que hacen crecer la conciencia 
humana universal» (Veritatis gaudium 4b).

Estoy seguro de que las intervenciones previstas contribuirán a mejorar la 
comprensión de la realidad y a ampliar la perspectiva hacia los retos de futuro 
inmediato que, muy previsiblemente, nos aguardan, creando ese necesario 
espacio de diálogo para el encuentro. 

Mi reconocimiento, por ello, a cada uno de los ponentes que, con espíritu 
de total colaboración, han aceptado sin condiciones la invitación que les he-
mos hecho a venir hasta Roma para ayudarnos en la reflexión.

Es de justicia también reconocer el apoyo dado por el Banco Santander, 
que con su patrocinio ha hecho posible la celebración de estas Jornadas. No 
es la primera vez que el Banco Santander apoya iniciativas culturales del 
Colegio. Es una clara muestra del compromiso social de una entidad que 
está muy presente en la vida social de España y de los países hermanos de 
Latinoamérica, con una firme vocación cultural, humanística y científica, 
colaborando en ese necesario acercamiento entre el mundo humanístico y 
el científico, con proyectos multidisciplinares que sirven de puente entre los 
dos ámbitos, como es el caso de este encuentro.

Deseo, por ello, expresar mi gratitud a su director de instituciones reli-
giosas, D. Eduardo Javier Pomares Fuertes, y en él a los responsables de la 
entidad. Con su permiso, quiero hacer una breve semblanza de D. Eduardo. 
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Malagueño, casado y padre de dos hijos (23 y 14 años). Estudió desde niño 
en el Colegio de los HH. Maristas «Nuestra Señora de la Victoria», en Málaga. 
Realizó sus estudios universitarios en la Facultad de Ciencias Económicas de 
Málaga (rama Empresa). Cursó también el Programa de Desarrollo Directivo 
(PDD) del IESE Business School Universidad de Navarra (2001-2002) y del 
Banco Popular (2003-2004), ambos en Madrid. Es Administrador de Fincas, 
colegiado en el Colegio Oficial de Administradores de Fincas de Málaga. 

Durante los años 2014 y 2015 participó en los cursos de especialización 
en Derecho Canónico que se imparten en la Facultad de Derecho Canónico 
de la Universidad de Navarra, en su sede de Pamplona.

Trabajó en el Banco Popular desde junio de 1990 hasta abril de 2017, des-
empeñando múltiples cargos de responsabilidad (Responsable de Recursos 
Humanos, Director Comercial Nacional, Director del Área Internacional). 
En junio de 2013 fue nombrado director del Área de Instituciones Religiosas 
del Grupo Banco Popular, con responsabilidad directa sobre las Oficinas de 
Instituciones Religiosas del Grupo en Roma (Vaticano), en Oporto y Lisboa 
(Banco Popular Portugal) y en Miami (Total Bank, USA).

Desde abril de 2017 es director del Área de Instituciones Religiosas del 
Banco Santander en España.

A nivel eclesial, es miembro del Consejo Económico de la Archidiócesis 
de Madrid, miembro del Consejo Consultor para España de Scholas Occu-
rrentes –Fundación de Derecho Pontificio del Santo Padre Francisco– y pa-
trono en múltiples fundaciones pertenecientes a la Iglesia Católica y a varias 
congregaciones religiosas.

Cedo la palabra, pues, a D. Eduardo Pomares. Muchas gracias.

Palabras de D. Eduardo Javier Pomares Fuertes, Director del Área de 
Instituciones Religiosas del Banco Santander en España

Buenas tardes a todos.
Gracias, Sr. Rector, por tan amable e inmerecida presentación. 
Aunque me vean con papeles en la mesa, va a ser una «homilía» muy 

corta, pues, como dijo Ludwig Mies, «menos es más». 
Para mí, como pueden imaginar, siendo el Director de Instituciones Re-

ligiosas del Banco Santander, es un enorme placer darles la bienvenida en 
nombre de mi entidad, donde estamos encantados de patrocinar esta magní-
ficas Jornadas de «Religión, ciencia, cultura y sociedad», máxime cuando se 
cuenta con unos ponentes de tantísimo nivel venidos de diferentes puntos de 
Europa y América.
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Para quien no nos conozca, el Banco Santander es una de las primeras 
entidades bancarias internacionales en el mundo y, aprovechando que nos 
encontramos en pleno Sínodo de la Amazonia, la de mayor presencia en 
Latinoamérica. 

En grandes números, tenemos más de 133 millones de clientes que confían 
en nosotros, atendidos por más de 200 000 empleados. Y nos enorgullecemos 
de haber ayudado, a través de nuestra RSC, a más de dos millones de perso-
nas en 2018.

Pero no quiero abrumarlos con cifras. Más bien, deseo destacar un punto 
que hoy consideramos muy relevante, el hecho diferencial que, como entidad 
financiera, nos ha distinguido del resto de los grandes bancos internacionales 
del mundo y que más goodwill social e imagen de marca nos ha generado: el 
apoyo constante y creciente, en estos últimos veinte años, a la Universidad 
y sus estudiantes.

Porque para nosotros la Universidad y sus estudiantes son, como decimos 
en el argot financiero, un mercado con valor de futuro, brindándonos la opor-
tunidad de devolver a la sociedad parte de lo que esta nos ha dado a través 
de los tres pilares que, en nuestra entidad, consideramos clave: educación, 
empleo y emprendimiento.

Y uno de esos importantes pilares es el que compartimos este Colegio: la 
educación, por lo que me es muy grato anunciarles que continuaremos con 
este compromiso de colaboración que hoy iniciamos, para que en los próxi-
mos años estas Jornadas sean un referente formativo de esta Institución y de 
todos los que asistan. 

Personalmente, confío en que las ponencias de estas Jornadas sirvan para 
abrir nuestros corazones, sacarnos de esa abstracción del día a día, ayudán-
donos a reflexionar sobre saber qué hacer, qué pensar y, especialmente, a 
descubrir nuevos caminos por los que andar.

Gracias a D. José San José, insigne Rector. Gracias a D. Javier Malo, om-
nipresente Administrador. Gracias a todos los Sacerdotes Operarios Diocesa-
nos de este Pontificio Colegio Español de San José por vuestra vocación y a 
la Conferencia Episcopal Española por dar la oportunidad a nuestra entidad 
de colaborar con estas magníficas Jornadas. 

Y, por último, gracias a Mosén Sol por crear la Hermandad, por ponerlos 
en mi vida y, sobre todo, por permitirme hacer parte de mi camino con ellos.

Gracias a todos por asistir y buone giornate.
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Conferencia de D. Ernesto Burgio, miembro del ECERI (European Can-
cer and Environment Research Institute): «Il genoma minacciato»

Nel corso dell’ultimo secolo e soprattutto negli ultimi decenni (un tem-
po infinitesimo in relazione ai tempi propri della bio-evoluzione e quindi 
dell’adattamento co-evolutivo dei vari organismi all’ambiente), l’uomo ha 
prodotto e immesso nella biosfera una quantità immensa di molecole artifi-
ciali (alcuni autori anglosassoni hanno parlato di fall-out chimico), trasfor-
mato interi ecosistemi (micro)biologici e virali, enormemente amplificato 
la gamma delle forme di energia immesse nell’ecosfera. Parlare oggi di am-
biente e salute significa cercare di comprendere quali potrebbero essere gli 
effetti bio-molecolari di questa trasformazione drammatica, che da alcuni 
decenni mette sotto pressione la biosfera e in particolare l’assetto genetico ed 
epigenetico degli organismi superiori. Per valutare correttamente l’impatto 
biologico (e sanitario) dell’attuale modello di sviluppo, non si può prescin-
dere da una cornice bio-evolutiva di lungo periodo e da una riflessione più 
complessiva sul rapporto, in via di vertiginosa trasformazione, tra uomo e 
ambiente. La Transizione Epidemiologica del XXI Secolo, consistente in una 
drammatica riduzione delle patologie acute da cause esogene e in un altret-
tanto significativo incremento delle patologie cronico-degenerative da cause 
endogene (immuno-mediate, neuro-degenerative, endocrino-metaboliche, 
cardiocircolatorie e neoplastiche) appare sempre più chiaramente correlata 
alla repentina alterazione dell’ambiente prodotta dall’uomo ed alle (conse-
guenti) trasformazioni (epi)genomiche (fetal programming) che avvengono 
nelle prime fasi dello sviluppo del feto e del bambino.

Ogni modifica chimico-fisica che l’uomo provoca nell’ambiente è poten-
zialmente pericolosa per la formazione del nostro organismo e per la salute. 
Le oltre 100mila molecole di sintesi che abbiamo immesso in ecosfera nel 
corso degli ultimi due secoli, gli ancora più pervasivi prodotti di scarto delle 
innumerevoli reazioni termochimiche diffuse su tutto il pianeta, la gamma 
sempre più ampia di radiazioni ionizzanti e non che pervadono l’ambiente 
in cui viviamo rischiano di danneggiare il nostro genoma e, soprattutto, di 
«s-programmare» l’epigenoma, una sorta di software del DNA che permette 
la differenziazione e le principali caratteristiche morfo-funzionali dei trilio-
ni di cellule che compongono il nostro organismo. Per meglio capire la portata 
di questa problematica, dobbiamo almeno accennare al significato di alcuni 
termini – epigenoma, epigenetica, fetal programming, transizione epidemio-
logica – che stanno trasformando radicalmente i modelli dominanti in biologia 
molecolare, biologia dello sviluppo, biologia evoluzionistica e biomedicina. 
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Partiamo dal termine epigenetica, spesso definita come la branca della 
genetica che studia le modifiche dell’espressione genica senza alterare la 
sequenza del DNA: una definizione riduttiva (DNA-centrica) e persino fuo-
rviante. In una visione «sistemica», infatti, il DNA dovrebbe essere consi-
derato un semplice database ereditario che è in larga parte comune a tutti i 
membri della nostra specie e molto simile in tutti i primati. L’epigenoma è 
invece un network molecolare complesso, specifico di ogni cellula, estre-
mamente fluido e aperto alle influenze ambientali: una sorta di software del 
genoma che si forma nelle prime fasi della vita e in particolare nel feto, in re-
lazione alle informazioni che provengono dall’ambiente attraverso la madre 
(programming fetale). È estremamente importante comprendere la differen-
za tra il modello dominante di DNA/genoma, essenzialmente lineare e ge-
ne-centrico, e questa nuova visione sistemica e dinamica: in questo secondo 
caso, infatti, l’ambiente ha un ruolo infinitamente più importante, soprattutto 
nella prima parte della vita, nella programmazione e formazione del nostro 
organismo, cioè del nostro fenotipo sia fisiologico, sia patologico, ed ogni 
variazione ambientale da noi provocata rischia di produrre effetti negativi o 
comunque «stressogeni» sull’intero sistema.

Per quanto concerne l’ambito biomedico, è utile ricordare come da una 
ventina di anni stiamo assistendo in tutto il mondo ad una vera e propria 
transizione epidemiologica: ad un calo significativo e rapido delle malattie 
acute da cause infettive e parassitarie che per millenni (almeno dal neolitico) 
hanno funestato la vita di Homo Sapiens Sapiens ha fatto seguito un in-
cremento altrettanto drammatico di tutte le patologie cronico-degenerative, 
endocrino-metaboliche, infiammatorie, immunomediate, neoplastiche, car-
diovascolari, neuropsichiatriche e neurodegenerative. Lo studio delle varia-
zioni di sequenza del DNA (Progetto Genoma), basato sul vecchio modello 
(lineare, DNA/gene-centrico), non ha dato i risultati sperati: è sempre più 
chiaro, infatti, che la pandemia di obesità e diabete II giovanile e l’incre-
mento continuo di allergie, malattie autoimmuni, disturbi del neurosviluppo, 
patologie neurodegenerative e cancro non trovano spiegazione in specifiche 
mutazioni, più o meno accidentali, della sequenza del DNA. Al contrario, è 
ormai evidente che sono le variazioni, potenzialmente adattative e difensive, 
del software epigenetico a determinare queste alterazioni del nostro fenotipo 
che possono manifestarsi già nel bambino (è il caso di alcuni disturbi del 
neurosviluppo, patologie allergiche, tumori infantili e obesità), in età adulta 
e persino (sembrerebbe) nelle generazioni successive a quelle direttamente 
esposte a un ambiente inquinato o comunque in troppo rapido cambiamento 
in rapporto alle capacità adattative del software epigenetico.
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A questo punto anche la parola ambiente deve essere ri-definita o comun-
que meglio compresa. Se il DNA rappresenta la memoria genetica in senso 
stretto, simile in tutti noi e poco mutevole nel breve-medio termine, mentre 
l’epigenoma è in continua trasformazione (modificandosi in modo per così 
dire «intelligente» per rispondere in modo difensivo, adattativo e predittivo 
alle informazioni provenienti dall’esterno, soprattutto nelle prime fasi della 
vita), è evidente che l’ambiente rappresenta un fattore di salute altrettanto e 
per certi versi più importante del DNA. Soprattutto in epoca embrio-fetale, 
quando l’ambiente è costituito dalle informazioni provenienti dalla madre 
attraverso la placenta: la dieta materna, lo stato di salute della mamma, lo 
stress materno-fetale, le sostanze farmacologiche e gli inquinanti, i campi 
elettromagnetici e le radiazioni ionizzanti rappresentano un «flusso di in-
formazioni» che arriva al feto e alla quali il feto risponde modificando il 
software epigenetico delle proprie cellule. Se tutte le informazioni che il feto 
«riconosce» come naturali e potenzialmente utili favoriscono il suo sviluppo, 
le informazioni che il feto avverte come potenzialmente dannose determi-
nano modifiche reattive che nel medio-lungo termine possono tradursi in 
variazioni patologiche del fenotipo, cioè in malattie croniche – infiamma-
torie, metaboliche, neoplastiche – a carico di tutti i tessuti e degli organi. 
È estremamente importante capire che questo nuovo modello patogenetico 
(DOHaD: teoria delle origini fetali delle malattie croniche) rappresenta il 
cambiamento di paradigma più rivoluzionario (ancora enormemente sotto-
valutato e poco compreso) nell’ambito della (bio) medicina moderna. 

Se si ammette infatti (e ormai la letteratura scientifica lo dimostra ampia-
mente) che le informazioni provenienti dall’ambiente sono altrettanto impor-
tanti di quelle contenute da milioni di anni nel DNA di tutte le specie viventi 
e che ogni molecola artificiale che immettiamo nell’ecosfera (atmosfera, 
idrosfera, litosfera, biosfera, catene alimentari) è un potenziale perturbatore 
informazionale in grado di disturbare la programmazione di cellule, tessuti e 
organi, allora è evidente che le modifiche ambientali provocate dalle attività 
industriali negli ultimi cento anni rischiano di interferire pesantemente non 
solo sulla salute umana attuale, ma anche sull’evoluzione della biosfera e di 
tutte le specie (ecco perché la pandemia di obesità/diabesità è stata definita 
la prima trasformazione del fenotipo di un’intera specie).

A questo punto la prima e più semplice domanda che possiamo/dobbia-
mo porci è la seguente: se la stretta relazione tra l’inquinamento dell’aria, 
dell’acqua, del cibo e l’aumento delle malattie è ormai dimostrata, come si 
può agire nel concreto per ridurre l’esposizione, soprattutto materno-fetale 
e infantile, che la determina? Ovviamente non possiamo eliminare dall’am-
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biente le centinaia di migliaia di molecole artificiali che abbiamo sintetizzato 
negli ultimi decenni o che sono il prodotto di scarto di un numero enorme di 
reazioni termochimiche che sono ovunque intorno a noi (traffico veicolare, 
impianti industriali). 

Possiamo però cercare di ridurre l’esposizione materno-fetale e del bam-
bino a pesticidi, particolato ultrafine, metalli pesanti e interferenti endocrini 
che rappresentano la principale minaccia per la salute dei nostri figli e delle 
generazioni future. Per questo le maggiori agenzie e istituzioni sanitarie (a 
partire dall’OMS e dal nostro Ministero della Salute) stanno promuovendo 
programmi di prevenzione primaria e promozione della salute che partono da 
qui, dalla difesa dei primi 1000 giorni di vita. Se è vero, infatti, che ogni mo-
difica epigenetica che si verifica nel periodo embrio-fetale (il periodo di mas-
sima plasticità epigenetica) si trasmette a milioni di cellule, determinando la 
corretta o alterata conformazione e funzione dei vati tessuti, organi e sistemi, 
è chiaro che soltanto agendo su questo periodo si potrà fare la differenza. 

In particolare dobbiamo qui ricordare che il cervello è l’organo più com-
plesso e più plastico; che la sola corteccia cerebrale di un neonato è composta 
da 30 miliardi di neuroni e da un numero ancora maggiore di cellule gliali; 
che i neuroni sono collegati tra loro già alla nascita da migliaia di sinapsi che 
formano circuiti incredibilmente complessi e dinamici; che ogni informazio-
ne positiva (sostanze nutrienti, emozioni positive) permette la formazione di 
circuiti plastici, dinamici, interconnessi, mentre ogni informazione negativa 
(sostanze tossiche, stress, citochine infiammatorie) determina alterazioni più 
o meno gravi dei circuiti stessi. 

È sempre più evidente che non solo i disturbi del neuro-sviluppo (in 
particolare i disturbi dello spettro autistico) ma anche le patologie neuro
psichiatriche maggiori (schizofrenia, depressione) sono disturbi, per così 
dire, del software cerebrale e quindi dell’epigenoma e delle reti neuronali, 
più che dell’hardware cerebrale e del genoma, e sono quindi prevenibili e, 
almeno in parte, reversibili (se si agisce in fretta e correttamente). Non è una 
tematica da sottovalutare: è infatti sempre più evidente che soltanto «met-
tendo in sicurezza» la gravidanza e i primi 1.000 giorni di vita si potrà fare 
la differenza; che soltanto se verranno applicate corrette strategie di preven-
zione primaria si potrà invertire il trend drammaticamente in crescita delle 
malattie croniche, infiammatorie e tumorali.

Per concludere questo breve resoconto sullo stato di salute della nostra 
specie, sui rischi per le generazioni future e sulle nostre residue possibilità di 
intervento, vogliamo affermare con forza che se anche è vero che siamo tutti 
chiamati ad assumerci le nostre responsabilità, in una situazione in cui l’in-
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quinamento e gli eccessi di una società ipertecnologica globalizzata, sembra-
no poter interferire negativamente su equilibri naturali antichi di miliardi di 
anni, e quindi sul Progetto di Dio sulla persona umana, i credenti dovrebbero 
sentirsi, per così dire, più «chiamati» degli altri. Crediamo sia doveroso per 
noi leggere quello che sta accadendo in questa Luce. 

Se il Vangelo di Giovanni inizia affermando che il Logos crea ogni vita sulla 
base di informazioni perfette perché espressione di una Volontà infinitamente 
amorevole, è possibile affermare che ogni modifica chimico-fisica che l’uomo 
provoca nell’ambiente è potenzialmente pericolosa e va valutata con estrema 
attenzione. Abbiamo già introdotto questa tematica nell’ambito del I Congres-
so Mondiale di bioetica a Madrid e crediamo che nei prossimi anni il confronto 
e la responsabilizzazione di tutti sarà fondamentale: in questo senso, l’encicli-
ca Laudato si’ ha rappresentato la meravigliosa introduzione a un percorso di 
impegno comune che si sta rivelando sempre più importante e urgente.

Conferencia de Carine Brochier, Directora del Institut Européen de 
Bioéthique: «Les soins palliatifs e l’euthanasie»

Merci aux organisateurs de ces journées d’avoir à cœur de sensibiliser 
les prêtres et agents pastoraux à ces questions de bioéthique qui touchent à 
l’intime de notre vie. Mon exposé comportera 6 points :

1.	Dans quel cadre sociétal se posent les questions de bioéthique relatives 
aux soins palliatifs et aussi la question qui de plus en plus surgit dans nos 
pays, celle de l’euthanasie ?

2.	Le deuxième point s’attachera à rappeler quelle a été l’origine des soins 
palliatifs 

3.	Définitions et concepts autour de la fin de vie car mal nommer les 
choses porte à la confusion.

4.	Mais il faut aussi parler de l’expérience belge de l’euthanasie. Notre 
travail au sein de l’Institut européen de bioéthique nous permet d’exercer une 
vigilance professionnelle sur la situation en Belgique, et spécialement autour 
de la loi qui a dépénalisé l’euthanasie en 2002.

5.	 Il y a la loi mais il y a aussi les effets de la pratique euthanasique. C’est 
ainsi que nous aborderons l’aspect important mais trop peu souvent évoqué, 
des effets dramatiques collatéraux de l’euthanasie sur le monde de la santé et 
sur l’ensemble des citoyens.

6.	Et pour terminer, j’évoquerai une question importante pour vous les 
prêtres et les agents pastoraux : quel devrait être l’accompagnement pastoral 
dans le cas d’une demande d’euthanasie? 
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Les situations de vieillesse et de vie finissante mais aussi de maladie, sont 
complexes et toujours douloureuses. Elles suscitent des questions délicates. 
Il n’y a pas de réponses simplistes.

Tous, nous y serons confrontés un jour. Nous avons sans doute déjà accom-
pagné quelqu’un à travers l’épreuve de la maladie, voire jusqu’à la mort. Glo-
balement, reconnaissons-le, nous avons tous peur de la mort, peur de souffrir.

Le jeunisme ambiant fait que tout ce qui se dégrade inquiète. C’est pour-
quoi, notre société occulte la mort et gère le vieillissement. Face à une situa-
tion physique ou mentale qui rend vulnérable, la personne demande parfois à 
ce qu’on en finisse. Pourquoi souffrir ? Pourquoi ces quelques jours en plus, 
puisqu’il n’y a plus rien à faire ? Il n’y a plus qu’à mourir, il n’y a plus que 
cet acte ultime de notre vie. 

Et parfois, les soignants, tellement dévoués pour prendre soin de nous et 
nous guérir, considèrent la mort de leur patient comme un échec. Oui, il est 
difficile pour certains d’accepter cet échec qu’est la mort.

Vous l’avez compris, c’est toute la question de la vulnérabilité, de notre 
vulnérabilité, qui est en jeu. La personne malade est fragile, vulnérable et 
dépend de ce que les bien portants feront d’elle et avec elle.

Vous l’avez sans doute expérimenté : lorsqu’il s’agit d’accompagner un 
proche en fin de vie, on est traversé par un double souhait contradictoire : 
nous voudrions que cela s’arrête, pour lui, pour qu’il ne souffre plus, et pour 
nous, car nous souffrons aussi de voir l’autre souffrir. Dans le même temps, 
il y a aussi en nous, le souhait que jamais cet être cher ne parte. Accompa-
gner quelqu’un en fin de vie est extrêmement difficile, les familles sont très 
éprouvées psychologiquement et affectivement. 

Oui, il est parfois crucifiant de voir la mort faire son œuvre. Curieuse-
ment, lorsque la mort devient inéluctable, certains la font venir, on « crée » 
la mort, comme pour se donner l’impression de la dominer. La mort est tel-
lement redoutée qu’on veut pouvoir l’induire, la provoquer…chez celui qui 
la demande.

Ne sommes-nous pas confrontés à un véritable combat de société où 
l’homme veut se faire maître de la vie et de la mort. Il veut devenir son propre 
Dieu. Cette idéologie est fortement enracinée dans une opposition frontale à 
la foi chrétienne. C’est une évidence.

L’individu entend être et rester autonome, en maitrisant sa vie et aussi sa 
mort. Or, l’autonomie n’est pas à absolutiser et ne peut devenir la revendi-
cation ultime car l’être humain, dès le début de son existence, est un être en 
relation. Aucun d’entre nous ne peut venir à l’existence, ni vivre, ni survivre 
sans l’aide d’autrui.
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Pensons au nouveau-né. Dès notre premier souffle, et même avant, nous 
dépendons de quelqu’un. Pour manger, vivre, aimer, nous dépendons les uns 
des autres. Aussi fou que cela paraisse, j’ose dire que nous avons la chance 
de dépendre des autres : c’est le socle de notre dignité humaine.

Par contre, si l’autonomie est prônée comme valeur cardinale dans un 
monde individualiste, et de maîtrise, qui oserait accepter la dépendance ?

On veut nous faire croire que les personnes âgées dépendantes seraient un 
poids pour la société. Or, c’est exactement le contraire car les personnes vul-
nérables nous ramènent sans cesse à l’essentiel de la vie. Elles nous montrent 
que la vie humaine trouve son sens plénier, non dans le faire, mais dans l’être. 
Plus nous savons nous ouvrir gratuitement à la rencontre de l’autre en prenant 
soin de lui dans sa vulnérabilité, plus nous sommes révélés à nous-mêmes, 
plus nous trouvons le sens de notre vie personnelle reliée au corps sociétal. 
Car l’être vulnérable est un appel, un appel éthique. L’être le plus vulnérable 
place chacun de nous devant sa responsabilité humaine la plus haute. 

Ne dit-on pas que l’humanité d’une société se mesure à sa capacité de 
prendre soin des plus faibles et des plus fragiles ? 

Aujourd’hui, nous percevons la mort comme un problème que la méde
cine devrait résoudre. Une « bonne mort » est quelque chose que les mé
decins devraient être en mesure de prescrire, comme on pourrait prescrire 
des antibiotiques. 

Mais nos besoins sont humains et spirituels, pas seulement médicaux. Or, 
de plus en plus souvent, la mort survient dans une chambre d’hôpital cachée 
ou dans un hospice pour personnes âgées. 

Vient ensuite une résignation à consentir d’éliminer silencieusement ceux 
qui ne peuvent plus être considérés comme faisant partie corps social. La 
logique utilitariste est bien là.

Une prise de conscience est vitale, pour ces personnes dépendantes, et 
pour nous aussi : nous avons en nous l’appel catégorique d’être solidaires 
avec ceux qui en ont le plus besoin.

Et la façon dont nous répondons à cet appel catégorique, à cette responsa-
bilité universelle, garantit la paix et la démocratie. 

Permettez-moi maintenant de vous raconter la naissance des soins pallia-
tifs. Il était une fois, une jeune femme dynamique nommée Cicely Saunders 
qui en pleine guerre (1939) entreprit une formation d’infirmière. C’est alors, 
qu’au St Thomas’ Hospital, de Londres, elle devait faire une rencontre qui 
marqua définitivement sa vie.

David Tasma, un juif polonais âgé alors de 40 ans, souffrant d’un cancer 
en phase terminale, y vivait une grande détresse physique et morale. Il avait 
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échappé au ghetto de Varsovie, et voici qu’il se mourait, seul, dans une ville 
étrangère, dans le fond d’un couloir. Il s’interrogeait sur le sens de sa vie. 
Envoyée auprès de lui pour régler ses problèmes matériels, Cicely perçoit 
cette détresse morale et la grande soif existentielles de David. 

Elle n’hésite pas à lui donner l’écoute et l’amitié qu’il attendait. Les 
jeunes gens se mirent à rêver d’un endroit calme où des patients comme 
David pourraient être accueillis, soulagés de leurs douleurs et trouver un 
soutien. Pourquoi Cicely ne construirait-elle pas ce lieu ? 

Lorsque David mourut, il lui légua une somme de £ 500 pour, lui dit-il, 
« ouvrir une fenêtre dans votre futur établissement ». C’est alors que Cicely 
recommence des études de médecine. Elle fait un stage dans un hôpital, où 
l’on savait contrôler la douleur chronique grâce à l’administration, par voie 
orale et à intervalles réguliers, de doses optimales d’analgésiques sans at-
tendre que la douleur et la plainte du patient se manifestent. Cicely pouvait 
observer l’évolution des patients ainsi soulagés, leur aptitude à faire un ac-
complissement de cette phase ultime de leur vie.

Elle découvre que, dans la mesure même où les symptômes douloureux 
sont mieux contrôlés, d’autres aspects de la souffrance se donnent à voir. 
Libérés de la douleur physique obsédante, les patients expriment leurs émo-
tions, leurs angoisses, ils évoquent des problèmes familiaux, relationnels.

C’est une expérience complexe et bouleversante, la douleur intègre à côté 
d’éléments physiques, des facteurs psychiques, sociaux et spirituels, qui in-
terférent entre eux. C’est pourquoi le contrôle de la douleur et des autres 
symptômes physiques a une telle importance. Cecily martèle le principe 
qu’une douleur constante nécessite un contrôle constant. Et donc des soi-
gnants qualifiés et très compétents. Ce système permet de réduire l’anxiété 
et la peur des patients et ainsi, réduire la douleur.

Elle réalise que c’est difficile pour les soignants de prendre en charge 
les malades en phase terminale. Elle comprend leur incapacité à accepter 
la mort lorsque celle-ci devient inéluctable, quand la médecine a épuisé ses 
ressources et que le corps ne peut plus lutter. 

C’est alors que naît une autre intuition, celle d’entourer les patients et 
les soignants d’une « communauté » : la famille, les bénévoles… Ce fut une 
expérience fondatrice qui a été reprise de par le monde et qui fait qu’au-
jourd’hui, des milliers de personnes sont totalement dévouées au développe-
ment des Soins Palliatifs.

Ceci nous amène à la troisième partie de mon exposé la définition de cer-
tains concepts autour de la fin de vie. Et d’abord, les soins palliatifs. Lorsque 
les traitements curatifs se révèlent vains ou disproportionnés, les soins pallia-
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tifs prennent le relais. Ils visent à assurer la meilleure qualité de vie possible 
au malade en phase terminale. 

Différentes études montrent que dans 96 % des cas, la douleur physique 
est bien prise en charge. Les médecins compétents et une équipe formée à 
l’accompagnement palliatif, arrivent à soulager durablement et permettre au 
patient de ne plus souffrir. La douleur physique peut donc être allégée, ce qui 
permet ensuite, de s’attacher à certaines formes de souffrances psycholo-
giques grâce au dialogue et professionnalisme des psychologues.

L’équipe des soins palliatifs veille non seulement aux soins de confort et 
au contrôle de la douleur, mais aussi au soutien des proches du patient, et à 
l’accompagnement de ces derniers dans le deuil. 

Il s’agit, en définitive, de procurer le confort matériel et moral au malade 
afin d’adoucir les derniers moments de sa vie au milieu des siens. Les soins 
palliatifs favorisent une mort dans la sérénité qui éloigne la tentation d’abré-
ger brutalement les derniers moments. Laisser mourir, c’est aussi accepter 
qu’il n’y ait plus rien à faire, que la personne ne guérira plus. Il est essentiel 
de comprendre la différence fondamentale entre le fait d’un côté de ne pas 
commencer, ou même d’arrêter un traitement qui se révèlerait être trop lourd 
et disproportionné, et de l’autre le fait d’injecter une substance pour faire 
mourir la personne.

Le premier cas est ce que l’on désigne par les termes de refus de l’acharne-
ment thérapeutique, et il ne faut certainement pas s’engager dans la voie d’un 
acharnement thérapeutique. C’est le laisser mourir tout en accompagnant de 
soins adaptés dans la dynamique des soins palliatifs. Le deuxième cas, qui 
vise à provoquer intentionnellement la mort de la personne qui le demande, 
s’appelle l’euthanasie : c’est le faire mourir.

Les soins palliatifs, on l’a compris, visent l’accompagnement de la per-
sonne malade pour lui procurer un maximum de bien être, pour soulager toute 
forme de douleur, en administrant des analgésiques. Quant à l’euthanasie, elle 
vise la mort du patient et ainsi, mort, il ne souffrira certainement plus.

Les interdits fondamentaux (de tuer, de voler…) protègent les plus fra-
giles et rendent possible la vie en société. Ces principes forment une loi 
inscrite dans notre conscience, accessible à notre raison et qui rend compte 
de la dignité de chacun de nous. Cette loi, nous l’avons tous en commun, 
ceux qui croient en Dieu et ceux qui n’y croient pas. En la reconnaissant 
comme une loi commune, universelle, qui nous précède, nous pouvons vivre 
ensemble en confiance.

Mais si l’on admet que par certaines lois, et dans certaines conditions bien 
strictes, il est permis de transgresser cet interdit fondamental du « Tu ne tueras 
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point », si tout devient relatif et relevant d’un choix personnel, alors c’est la loi 
du plus fort ou des plus nombreux qui s’impose. Si aucun principe universel 
n’est reconnu comme s’imposant à tous, il suffit qu’une majorité décide de-
main de ne plus reconnaître la dignité de tel ou tel pour que ses droits n’existent 
plus. L’histoire du XXe siècle nous l’a démontré de façon dramatique, au prix 
de millions de victimes.

Si tout est culturel, si l’on se dit qu’il faut « évoluer » et vivre avec son 
temps, alors les droits de l’homme ne tiennent plus. Si nous voulons en effet 
promouvoir les droits fondamentaux de la personne humaine dans le monde 
entier, c’est que nous croyons justement qu’ils transcendent les cultures ou 
les époques. 

Vous avez compris la différence fondamentale entre ces 3 concepts que 
sont soins palliatifs, refus de l’acharnement thérapeutique et euthanasie. 
Brièvement je voudrai dire un mot sur la sédation. La sédation consiste en 
l’administration d’un analgésique très puissant, comme pour l’anesthésie qui 
plonge le patient dans un état de conscience altérée.

Il y a une bonne sédation. Il y a aussi une mauvaise sédation. Si par les 
doses ou le manque de soins, la sédation provoque la mort de la personne, ce 
geste est une mauvaise sédation et peut être assimilée à une euthanasie dégui-
sée. Et les médecins avertis savent très bien ce qu’ils font, selon le produit, 
la dose du produit et l’état de faiblesse de la personne. 

Mais il y a une bonne sédation.
En effet, lorsque la personne se trouve en toute fin de vie, et que malgré 

la diligence des médecins, certains symptômes sont réfractaires, le méde-
cin peut, en accord avec le patient et ses proches, proposer une sédation 
contrôlée. Il induira un état de conscience altérée chez son patient, tout en 
veillant aux bonnes doses, et si possible à réveiller le patient, s’il estime que 
la période de crise est passée. On pense aux personnes qui sont en train de se 
noyer parce que leurs poumons se remplissent d’eau et qu’ils ne savent plus 
respirer. L’angoisse accroit encore la difficulté et le médecin pourra proposer 
alors la sédation contrôlée.

Dernière concept : le suicide assisté. Comment le suicide assisté se dis-
tingue-t-il de l’euthanasie ? Tout simplement par le fait que dans le premier 
cas, c’est la personne qui se suicide avec un produit létal que le médecin lui 
aura procuré. C’est la personne elle-même qui induit directement sa mort. 
Tandis que pour l’euthanasie, c’est le médecin qui injecte le produit mortel 
pour provoquer la mort de son patient.

Suicide assisté ou euthanasie, le résultat est le même. L’acteur final est 
différent. On a constaté que dans les pays où le suicide assisté et l’euthanasie 
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étaient tous deux légalement possibles, le nombre de suicides assistés étaient 
très inférieurs aux euthanasies. Il y a une résistance à se suicider. 

Abordons à présent le volet légal. Quels sont les pays qui ont dépénalisé 
l’euthanasie?

Les Pays-Bas ont ouvert la brèche, ils ont été les premiers à dépénaliser 
l’euthanasie. Et très vite, la Belgique, a adopté une loi dépénalisant l’eutha-
nasie. Le jeu des dominos fit tomber le Luxembourg. Plus récemment, le 
Québec - Canada et la Colombie.

Le Portugal a rejeté en juin 2018 les propositions de loi qui voulaient dé-
pénaliser l’euthanasie. L’Espagne balance. Et l’Italie, de façon dramatique et 
sans doute peu démocratique, vient d’ouvrir une porte au suicide assisté, en 
attendant une loi encadrante l’euthanasie. 

Nous pouvons observer que de pays en pays, c’est le même topo, la même 
intention initiale, les arguments identiques, pratiquement les mêmes mots 
dans les textes de loi. 

L’intention initiale du législateur et des mouvements en faveur de l’eutha-
nasie est claire. Cette intention initiale, nous pouvons y adhérer facilement : 
il ne faut pas que les gens meurent dans d’atroces souffrances.

On oublie ici carrément que par une bonne structure d’accompagnement 
par les soins palliatifs dans tout le pays, les patients meurent sans avoir mal, 
entourés et aimés. Encore faut-il une décision politique pour déployer un 
réseau palliatif performant notamment en proposant une formation à tous les 
médecins de famille. Là est le véritable enjeu.

Un autre argument est de dire: il faut en finir avec les euthanasies clan-
destines. Le législateur s’attache alors à vouloir inscrire dans un texte de loi 
les conditions strictes dans lesquelles le patient pourra demander au médecin 
qu’il provoque sa mort. Ceci sera surtout une sécurité juridique pour le mé-
decin qui échappera à toute condamnation pénale s’il pratique l’euthanasie 
dans les strictes conditions prévues par la loi. 

Il s’agit donc de permettre l’euthanasie pourvu qu’elle soit encadrée. 
Orgueilleusement, les juristes et le législateur croient qu’ils pourront tout 
contrôler. La pratique et l’observation de la réalité montrent que cela est 
impossible. Il y a toujours des euthanasies clandestines. Il y a de plus en 
plus de glissements. Le phénomène de la pente glissante est bien réel. Si 
l’on veut être sûr que l’euthanasie sera bien contrôlée, il faut l’interdire, tout 
simplement !

L’autonomie et de l’autodétermination, le patient doit pouvoir décider 
de SA vie et de SA mort. Et ceci est présenté comme un droit fondamental, 
comme la liberté ultime. Exceptionnel? Bien contrôlé? Voici les chiffres des 
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euthanasie déclarées (parce qu’il y a toutes les euthanasies NON-déclarées) 
pour la Belgique : 2357 morts provoquées par un médecin en 2017. Est-ce 
vraiment selon vous, exceptionnel? Ou assiste-t-on à l’installation de la men-
talité euthanasique contagieuse et virulente?

Le patient se trouve dans une situation médicale sans issue.
Qui engendre une souffrance physique ou psychique constante et insup-

portable.
Sa souffrance ne peut être apaisée.
Cette souffrance résulte d’une affection accidentelle ou pathologique 

grave et incurable.
Au départ, donc de toute demande d’euthanasie, il y a un fondement mé-

dical. Sérieux ET incurable. On ne peut donc être euthanasié si l’on a perdu 
au Lotto!

Cette pathologie engendre une souffrance, une souffrance physique due à 
la pathologie. Mais cela peut seulement être une souffrance psychique sans 
qu’il y ait de symptômes somatiques.

De plus, cette souffrance doit être constante et continue, et se révéler être 
une souffrance insuportable pour le malade. Souffrance qu’on ne peut apai-
ser (ou que le patient ne veut pas apaiser).

Ces termes sont tellement attachés à la personne du patient, à sa percep-
tion qu’ils sont SUBJECTIFS. Introduire des éléments subjectifs dans une 
loi pénale, revient à rendre cette loi inopérante. Incontrôlable. La loi belge 
prévoit deux cas de figure: 1. Le patient est conscient au moment de l’eutha-
nasie ou. 2. Le patient est inconscient mais a rempli un document demandant 
à être euthanasié s’il était dans le coma.

Prenons le cas le plus courant où le patient est conscient. A nouveau deux 
situations prévues par la loi: 1. Le patient est en phase terminale : cela re-
présente la majorité des personnes euthanasiées et ce sont généralement des 
personnes qui ont le cancer; 2. Le patient n’est PAS en fin de vie: et là, les 
conditions de la loi sont différentes.

Cette catégorie de personnes qui ne sont pas en fin de vie se rapport à 
celles qui sont atteintes d’une maladie neuro-dégénérative, ou d’une mala-
die psychiatrique, ou de plus en plus qui souffrent de différents maux dus à 
la vieillesse qui, en eux-mêmes, ne sont pas mortels, mais qui, conjugués et 
s’additionnant, provoquent une détresse physique ou psychologique: c’est 
un terme général, celui de polypathologies.

On touche ici, à l’euthanasie des personnes âgées. La loi dépénalisant 
l’euthanasie en Belgique implique dans sa formulation que le patient ne doit 



184

La vida en el Colegio

PAS obligatoirement être en fin de vie. Il se peut que sa pathologie lui per-
mette de vivre encore 1, 2 ou 10 ans. C’est le cas pour les patients atteints de 
troubles neurologiques (sclérose en plaque ou maladie psychique).

Un deuxième point important, et qui ouvre largement les portes à l’eu-
thanasie est le caractère subjectif relatif à la souffrance. Ce que dit le patient 
de SA souffrance fait loi. Et vous remarquerez que la seule souffrance PSY-
CHIQUE justifie l’euthanasie. Notez aussi que le patient a le droit de refuser 
tout traitement qui apaiserait sa souffrance.

Il peut tout à fait refuser d’être pris en charge par une équipe de gestion 
de la douleur. Il peut aussi refuser les soins palliatifs. Il peut refuser que le 
médecin ou psychiatre le prenne en charge. Le patient est, on s’en souvient, 
maître de sa vie : le concept d’autonomie s’imprime ici tel un totalitarisme 
indiscutable au risque d’être traité d’une personne « sans cœur » puisque le 
patient affirme qu’il souffre, c’est qu’il souffre! Qui sommes-nous pour juger 
de l’intensité de la douleur?

La loi prévoit jusqu’à présent la clause de conscience pour le médecin. 
Et donc, dans la pratique, si un premier médecin considérait que le patient 
n’entre pas dans les conditions prévues par la loi, ou refuse pour des raisons 
personnelles de pratiquer l’euthanasie, le patient cherchera un autre médecin, 
puis un troisième…Jusqu’à ce que sa demande soit éventuellement acceptée. 

C’est ce que nous appelons le «medical shopping»
Il y a aussi aux Pays-Bas et en Belgique des « cliniques de fin de vie ». 

Ces cliniques sont généralement acquises à la pratique de l’euthanasie et 
leurs médecins sont moins rigoureux et provoquent plus aisément la mort 
des personnes qui les visitent. Les législateurs avaient l’ambition d’écrire un 
texte de loi solide, de prévoir un contrôle encore plus solide. Mais voici : le 
« contrôle » a lieu a posteriori / Sur base de la déclaration du médecin qui a 
fait l’euthanasie / Sur un formulaire qui est anonymisé au premier stade, ne 
mentionnant ni le nom du médecin, ni celui du patient.

A la base de la difficulté pour contrôler, se trouve le fait que la majorité des 
conditions inscrites dans la loi, reposent sur des critères subjectifs. Voyez-
vous même. Souffrance insupportable et inapaisable :

Lors d’une conférence que je faisais, lors du temps de questions réponses, 
une personne se lève et déclare: «Vous avez raison, Madame, de dire que le 
contrôle de la loi est inefficace: je suis médecin, bientôt à la retraite, et JA-
MAIS de toute ma carrière, je n’ai déclaré les euthanasies que j’ai pratiquées. 
C’est trop personnel. Cela se passe entre le patient et le médecin. Et quand 
le patient est inconscient, et que l’état de nécessité est là, je décide, moi, que 
cela ne vaut plus la peine».
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Ce que nous voyons de plus en plus par les témoignages qui nous arrivent 
à l’Institut Européen de Bioéthique, c’est que rien n’est contrôlable et qu’en 
fait, les médecins sont toujours ceux qui ont le dernier mot. Ayant ouvert la 
porte, pour permettre aux soignants de provoquer la mort de personnes qui le 
demandent (ou l’auraient demandé), on en arrive à des situations dramatiques.

 Eddy et Marc Verbessem, jumeaux, sourds, 45 ans. Ils ont été euthana-
siés ensemble fin 2012 pour souffrance psychique. Ils ne supportaient pas de 
devenir aveugles.

(Nancy), Nathan Verhest, 44 ans, transexuel. Euthanasié en 2013 pour 
cause de souffrance psychique insupportable après quelques années et mal-
gré sa transition.

Encore plus dramatique est le cas de François (89 ans) et de son épouse 
Anne (86 ans). Anne était en phase terminale de cancer et François ne se 
voyait pas rester seul. Ils ont été euthanasiés ensemble, à l’été 2014.

Que dire de Tine Nys, 38 ans qui a été euthanasiée pour souffrance psy-
chique due à une forme d’autisme, en 2014.

Le législateur en 2002 avait l’intention de contrôler les cas exceptionnels 
d’euthanasie en délimitant très rigoureusement le champ de son application 
de cette pratique.

Mais voilà que lorsque l’on déverrouille un interdit, lorsque la porte 
s’ouvre de quelques centimètres, il ne faut pas longtemps pour que l’exi-
gence veuille ouvrir plus largement la porte.

Et c’est en 2014, que la loi dépénalisant l’euthanasie pour les enfants sans 
limite d’âge a été votée.

Aujourd’hui, plusieurs propositions de loi sont sur la table :
La première concerne l’euthanasie des personnes atteintes de démence, 

et qui avant que la démence ne s’installe, auraient rédigé une déclaration 
anticipée demandant de les euthanasier à tel ou tel moment, confiant ainsi à 
une personne choisie, le moment de la faire euthanasier. 

Remarquez, que la personne malade ne se rendrait pas compte de ce qui 
se passe. Elle est devenue entretemps une «autre personne».

La deuxième proposition de loi concerne la clause de conscience des soi-
gnants et la liberté des institutions de soins de refuser que l’euthanasie se 
pratique en leurs murs : on sent une pression pour obliger les institutions, 
quelles qu’elles soient à devoir pratiquer l’euthanasie en leurs murs.

S’habituer à provoquer la mort du patient, transforme les autres gestes 
médicaux, et par exemple, on en arrive à faire des sédations qui sont en fait 
les euthanasies déguisées. Alors que la sédation est normalement un acte bon, 
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voilà qu’on la pervertit dans certains cas. Même si l’on est assez naïf pour 
croire que l’on contrôlera la pratique de l’euthanasie par un texte de loi béton, 
et je vous l’ai dit, c’est un leurre.

Jamais, on ne pourra empêcher les effets délétères négatifs, la peste 
contagieuse, de toucher chacun d’entre nous, directement ou indirectement. 
Tuer l’autre engendre des situations d’une violence larvée, insidieuse, de 
générations en générations. Telle un caillou jeté dans l’eau fait des ronds 
concentriques, de même l’impact de l’euthanasie détruit le lien entre nous et 
notre vivre ensemble.

Très souvent, on entend dire: l’euthanasie est une décision individuelle, et 
au nom de l’autonomie du patient, le médecin dépit l’accorder si les condi-
tions légales sont respectées. Notez que le simple fait de faire appel au mé-
decin, révèle que nous sommes en dehors du champ de l’autonomie. Le sui-
cide est sans doute plus autonome que l’euthanasie. Et encore, parce que le 
suicide nous impacte tous par ses effets destructeurs.

A l’Institut Européen de Bioéthique, nous accueillons les soignants, les 
médecins et infirmiers, les familles qui nous appellent de plus en plus pour 
nous faire part de l’impact sociétal évident de ce geste de mort provoqué.

Car tout comme le suicide d’un proche a des effets par cercles concentriques 
sur la famille, les enfants, les amis, les collègues, et aussi les soignants, et 
au final sur nous tous, nous comprenons aujourd’hui que tous nous sommes 
blessés et amputés si le médecin tue un de ses patients.

D’abord, lui-même: le burn-out des soignants est évident. Quand l’un 
d’eux nous dit qu’il pratique l’euthanasie seulement le vendredi à 16 heures 
car il a besoin de 2 jours pour s’en remettre. Ou un autre qui témoigne des 
cauchemars répétitifs avec le visage des patients. Nous devons nous consta-
ter que l’euthanasie abime les soignants.

C’est d’autant plus grave qu’il y a aujourd’hui un automatisme de la de-
mande d’euthanasie de la part du malade à qui l’on annonce une maladie 
grave. « Docteur, je veux l’euthanasie quand tout sera perdu ». Les pressions 
au sein d’une même équipe de soins palliatifs et les divisions entre soignants 
qui pratiquent et les autres, mettent une très mauvaise ambiance.

Et que dire des tensions autour du lit du malade, lorsqu’un enfant lui 
propose de se faire euthanasier, et que d’autres sont prêts à accompagner 
vers la mort naturelle ce parent qui leur est cher ? Tout ceci pour vous dire 
que les effets collatéraux négatifs et sociétaux de l’euthanasie sont réels et 
que l’euthanasie est en train de tuer notre vivre ensemble et la vocation des 
soignants.
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Accompagner la personne qui souffre, mais jusqu’où ? 
C’est toute la question du sacrement des malades et de la présence au 

moment même de l’acte qui provoque la mort. Certaines équipes de visiteurs 
de malades en Belgique vont jusqu’à tenir la main de la personne qui se fait 
euthanasier. Des prêtres dont je ne citerai pas le nom écrivent des livres sur 
l’accompagnement transgressif de l’euthanasie, au nom de la compassion. 

C’est pourquoi la Conférence épiscopale de Belgique a publié une bro-
chure qui dit combien nous devons rester proches du patient qui dans sa 
conscience obscurcie ne voit pas le péché que constitue l’euthanasie.

Mais en tous cas PAS une proximité physique. Une proximité spirituelle, 
après avoir tout fait pour éclairer la conscience de la personne pour qu’elle 
ne se fasse pas euthanasier.

Mais après, la distance fera signe.
Concrètement, au moment même de l’euthanasie, l’aumônier, peut se trou-

ver en communion de prière à la chapelle, mais jamais au chevet du malade.
Le corps malade, souffrant, agonisant, est celui d’un frère en humanité. 

Ce corps est « habité » d’un mystère personnel. L’esprit s’en va, le corps est 
déchiré, l’organisme ne semble plus résister ni fonctionner comme avant, 
mais la personne garde sa grandeur et sa beauté pour ceux qui osent veiller 
et apercevoir un mystère…

Celui ou celle qui était proche, est-il encore le même ? Est-il encore mon 
frère lorsqu’il ne me reconnaît pas ? Lorsque la relation par exemple ne passe 
plus par la parole ?

Comment accompagner celui ou celle qui nous quitte ? 
On le voit : « prendre soin » d’autrui acquiert un sens décisif et incon-

tournable : lorsqu’il y a un enjeu de vie et de mort, de réification de l’être 
humain et de nos corps, nous sommes tous, de près ou de loin, appelés à être 
le « gardien d’un mystère ». Dieu créé jusqu’u dernier souffle de la personne 
malade. Il ne nous revient pas de saccager ce que Dieu aime !

Être le gardien de son frère, c’est rester « éveillé » quand l’obscurité est 
tombée sur le corps, sur l’esprit, parfois dans le cœur. Le veilleur est celui qui 
attend l’aurore. Sentinelle de l’Invisible comme le dit Jean-Paul II en parlant 
du charisme féminin !

Et c’est parce qu’il veut confier ainsi l’homme à l’homme que Dieu donne 
à tout homme la liberté, qui comporte une dimension relationnelle essen-
tielle. C’est un grand don du Créateur, car la liberté est mise au service de la 
personne et de son accomplissement par le don d’elle-même et l’accueil de 
l’autre; au contraire, lorsque sa dimension individualiste est absolutisée, elle 
est vidée de son sens premier.
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Conferencia de la Dra. Claudia E. Vanney, Directora del Instituto de 
Filosofía de la Universidad Austral: «Construyendo una nueva cultura 
desde la interdisciplinariedad»

En los albores del siglo XXI, nos hallamos inmersos en un proceso de re-
configuración cultural impulsado, en gran medida, por el surgimiento de nue-
vas problemáticas impensadas en siglos anteriores. Por un lado, las ciencias 
han influido en una mejora indudable de nuestra calidad de vida y hoy cuentan 
con un amplio reconocimiento social. El saber contemporáneo, sin embargo, 
está compuesto por una multiplicidad de conocimientos altamente especiali-
zados, que no se encuentran integrados a una imagen coherente del mundo. La 
potencialidad de la tecnología actual, además, es tan grande que resulta muy 
difícil vislumbrar hasta dónde impactará en la naturaleza y en nuestra natura-
leza. Por otro lado, estamos también transitando unos procesos crecientes de 
secularización y de desvalorización de la verdad que exigen a la filosofía y a 
la teología encontrar nuevos caminos para interactuar con las ciencias. 

Estas características del mundo actual disparan una serie de preguntas 
que intentaré abordar en este trabajo: ¿Qué rol deberían jugar la filosofía 
y la teología en la configuración de la cultura contemporánea? ¿Conviene 
que transiten su propio camino y se desarrollen de un modo independiente? 
¿Deberían ir detrás de los problemas que abren las ciencias? ¿O podrían ade-
lantarse en la visión y ofrecer un marco que permita encuadrar los avances 
científicos? Asumiré que sería positivo que la filosofía y la teología brinden 
un marco sapiencial al resto de los saberes, pero si así fuera, ¿pueden la filo-
sofía y la teología asumir esta tarea sin contar con la ayuda de los científicos? 
Parecería evidente que no.

Ahora bien, desarrollar un trabajo colaborativo entre científicos, filósofos 
y teólogos es algo muy deseable, pero no es fácil. En este trabajo quisiera 
delinear algunos desafíos que presenta este tipo de colaboraciones. Con esta 
finalidad, en la primera sección examinaré qué se entiende por interdisciplina-
riedad. En la segunda, indagaré en su fundamentación epistémica. En la terce-
ra, propondré abordar los estudios interdisciplinares como un caso particular 
de cognición social. Finalmente, en la cuarta, analizaré qué disposiciones re-
quieren los trabajos interdisciplinares de parte de los investigadores. 

En los últimos diez años tuve la oportunidad de dirigir varios proyectos 
de investigación interdisciplinares, que involucraron en un trabajo colabora-
tivo a físicos, biólogos, psicólogos, neurocientíficos, filósofos y teólogos1. 

1.	Cfr. https://www.austral.edu.ar/filosofia/proyectos-de-investigacion
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Las ideas que desarrollaré, por tanto, no son una expresión de deseos ni el 
resultado de una teorización a priori, sino principalmente el resultado de una 
experiencia vivida, con sus dificultades, sus errores y sus aciertos. 

1.	 ¿Qué entendemos por interdisciplinariedad?

Durante los últimos cincuenta años, el exceso de especialización ha in-
crementado la preocupación general por la fragmentación del saber. En este 
contexto, organizaciones internacionales, como la Organización para el De-
sarrollo Económico (OECDE) y la Organización de las Naciones Unidas 
para la Educación, la Ciencia y la Cultura (UNESCO), impulsaron diferentes 
programas para promover la integración de conceptos y métodos entre las 
disciplinas. Se fueron acuñando así las nociones de multidisciplinariedad, 
transdisciplinariedad e interdisciplinariedad, que hoy son de uso frecuente en 
la docencia y en la investigación (Apostel et al. 1972, National Academy of 
Science US 2005, Thompson Klein 2017). Si bien estas nociones no tienen 
una definición única, es posible diferenciarlas. 

El trabajo multidisciplinar se caracteriza por incorporar conocimientos 
de varias disciplinas. Durante el desarrollo de una investigación multidis-
ciplinar, cada disciplina, utilizando su propio método, realiza un abordaje 
independiente del objeto de estudio. El resultado final, al incorporar una 
diversidad de aportes disciplinares, amplía el horizonte de la información 
obtenida. Pero, al consistir en una yuxtaposición de resultados obtenidos de 
un modo independiente, sus conclusiones carecen de unidad profunda. En las 
últimas décadas, se han organizado numerosas iniciativas multidisciplinares 
(congresos, workshops, volúmenes colectivos, entre otras) que incluyeron a 
la filosofía y a la teología junto a las ciencias particulares. El carácter mul-
tidisciplinar de estas iniciativas se reconoce en el tratamiento de una misma 
cuestión desde perspectivas diversas de un modo consecutivo.

La propuesta transdisciplinar, en cambio, es una propuesta teórica fuer-
te, pues considera los aportes disciplinares como casos particulares de una 
meta-disciplina más general. La investigación transdisciplinar se suele desa-
rrollar dentro de un marco conceptual compartido o un sistema de axiomas 
unificado, que sería el resultado de una síntesis global que trasciende a las 
disciplinas involucradas. Las propuestas transdisciplinares promueven así la 
aplicación de una metodología integradora única propia del meta-nivel. Es 
decir, en el trabajo transdisciplinar se pierden las distinciones disciplinares 
en favor de su consideración a un nivel más general. Entre los intentos trans-
disciplinares en teología y ciencias se incluye, por ejemplo, los diversos tipos 
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de unificaciones de corte idealistas (Griffin 2008) y los variados reduccionis-
mos científicos (De Ridder, Peels, and Woudenberg 2018). 

Finalmente, cuando diversas disciplinas se involucran en un trabajo in-
terdisciplinar, el enriquecimiento mutuo es un resultado del trabajo cola-
borativo. Durante la investigación interdisciplinar, los expertos de distintas 
disciplinas trabajan en torno a un problema común de un modo conjunto, no 
independiente. Se trata de una práctica investigativa que, sin negar la identi-
dad individual de las disciplinas ni pretender superarlas, redunda en la pro-
ducción de nuevo conocimiento a partir del trabajo común de académicos 
con formaciones diversas. El resultado de la investigación interdisciplinar es 
una armonización de contenidos temáticos diversos según el nivel cognosci-
tivo que es propio de cada uno de ellos. La interdisciplinariedad integra así 
los resultados disciplinares, exigiendo un delicado discernimiento metodo-
lógico para evitar que las investigaciones: 1) concluyan en concordancias 
ingenuas, 2) extrapolen afirmaciones que, fuera del ámbito en el que fueron 
formuladas, carecen de rigor científico. 

Es decir, la investigación interdisciplinar es una práctica que, sin negar 
la identidad individual de las disciplinas involucradas ni pretender trascen-
derlas, resulta en la producción de un conocimiento nuevo con aportes que 
provienen de diferentes campos. Por un lado, se distingue de la investigación 
multidisciplinar porque aspira a alcanzar una visión integrada. Por otro lado, 
se distingue de la investigación transdisciplinar porque la integración no es 
resultado de una unificación de las disciplinas a un meta-nivel. 

Muchos proyectos de investigación interdisciplinares actuales que inclu-
yen las ciencias, la filosofía y la teología suelen articularse a partir de una 
pregunta disparadora que, por su profundidad y amplitud, admite ser abor-
dada por distintas disciplinas. Algunos ejemplos son los siguientes: ¿Fue 
creado el universo? ¿Tiene el cosmos un propósito? ¿Estamos solos en el 
universo? ¿Puede explicarse la vida desde la química? ¿Es compatible la fe 
cristiana con la evolución? ¿Es el hombre un ser especial? ¿Es suficiente 
la ciencia para explicar la inteligencia humana? Los descubrimientos neu-
rocientíficos ¿apoyan o desafían el libre albedrío? ¿Podrían las máquinas 
volverse humanas? ¿Podría el hombre volverse una máquina? ¿Hay vida 
después de la muerte? ¿Es razonable creer en los milagros? ¿Contribuyen 
las creencias a un comportamiento virtuoso? ¿Conduce la ciencia al descu-
brimiento de un Dios personal?

Estas investigaciones no son sencillas, al requerir de teólogos comprome-
tidos con las ciencias y de científicos abiertos a las cuestiones teológicas. Los 
filósofos también juegan un rol clave en ellas, pues realizan una importante 
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función mediadora entre las ciencias y la teología, además de contribuir con 
aportes específicos: epistemológicos, ontológicos, antropológicos y éticos. 

Las investigaciones interdisciplinares exigen un mayor esfuerzo y com-
promiso de los investigadores que otros estudios. En cada disciplina se trabaja 
dentro del marco de una doctrina teórica con métodos y procedimientos pro-
pios. En el trabajo interdisciplinar, en cambio, los investigadores comparten 
no solo los resultados de sus investigaciones, sino también los diversos modos 
de abordaje propio de cada disciplina. La interdisciplinariedad aspira a inte-
grar los resultados de las investigaciones en una visión unitaria. Esta unidad 
se alcanza cuando se reconoce que el ser humano es capaz de ejercitar una 
variedad de operaciones cognitivas distintas para comprender una realidad 
compleja que posee múltiples dimensiones de análisis. 

2.	 ¿Cuál es el fundamento epistémico de la pluralidad de metodologías in-
volucradas en la investigación interdisciplinar?

La respuesta a esta pregunta es, a primera vista, sencilla: el ser humano 
conoce el mundo que lo rodea de muchas maneras. Explicarla con cierta 
hondura, sin embargo, exige una cierta clarificación epistémica. 

En un libro reciente, Alister McGrath señaló la necesidad de contar con una 
teoría amplia de la racionalidad humana que dé cuenta de las divergencias dis-
ciplinares incorporando a la vez sus aportes a un todo (McGrath 2019). Entre 
los intentos recientes realizados en esta dirección destaca, en mi opinión, la 
teoría del conocimiento del filósofo español Leonardo Polo (Polo 1984-1996). 

Según Polo, el conocimiento tiene dos dimensiones en perfecto ajuste: 
una es el acto cognitivo (dimensión metódica) y la otra es el contenido co-
nocido (dimensión temática) (Polo 2015). Es decir, ningún tema conocido 
aparece sin el método intelectual que da acceso a él, y ningún acto intelectual 
se ejerce sin delimitar de una manera precisa el contenido que conoce. 

La teoría de conocimiento de Polo discierne, además, una diversidad de ac-
tos cognitivos resaltando que ningún nivel cognitivo debe considerarse abso-
luto. Un pluralismo metódico-temático como el propuesto por Polo permite, 
a mi juicio, dar razón tanto de la existencia de una variedad de metodologías 
científicas como del diverso alcance cognoscitivo de cada una; asimismo, per-
mite justificar la existencia de las diversas ciencias (Vanney 2008). 

Estamos así en condiciones de refinar la respuesta a la pregunta de esta sec-
ción, afirmando que la pluralidad de metodologías involucradas en la investi-
gación interdisciplinar tiene su fundamento epistémico en la riqueza cognitiva 
del ser humano, que es capaz de ejercer su racionalidad de diversas maneras. 



192

La vida en el Colegio

Si bien se trata de una capacidad que está en todos, cada persona suele 
ejercer algunas operaciones mentales con más frecuencia e intensidad. Este 
modo preferencial de pensar se debe, en alguna medida, a que los estudios 
universitarios y el ejercicio de la propia profesión promueven el desarrollo 
de ciertas habilidades intelectuales. 

La especialización es buena y necesaria, pero nuestro modo de pensar pre-
ponderante no debe ser totalizado, porque cuando un modo de pensar se totali-
za se convierte en una fuente de errores. Todos conocemos a personas expertas 
en su propia disciplina que se equivocan por extrapolar los conocimientos de 
su disciplina a otras áreas del saber. Nathan Ballantyne, en un artículo recien-
te, ha llamado a este tipo de errores invasiones epistémicas (Ballantyne 2018).

Como el estudio de las grandes cuestiones suele requerir la contribución 
de varias disciplinas, el riesgo de que se produzcan invasiones epistémicas 
en estas investigaciones aumenta. Se trata, sin embargo, de un riesgo mucho 
más frecuente en los trabajos individuales. Pues cuando las investigaciones 
interdisciplinares se realizan con la colaboración de expertos de disciplinas 
diversas, el riesgo disminuye notablemente.

Resumiré lo expuesto en los últimos párrafos y daré un pequeño paso más: 
–La justificación epistémica de la pluralidad de metodologías involucra-

das en la investigación interdisciplinar radica en la riqueza cognitiva del ser 
humano, que es capaz de ejercer su racionalidad de muchas maneras. Y en la 
correlativa complejidad de lo real que se resiste a un método único.

–El entrenamiento disciplinar desarrolla un conjunto de habilidades cog-
nitivas en los investigadores. Pero como la investigación interdisciplinar 
exige la capacidad de considerar los asuntos también desde perspectivas di-
ferentes a la propia, los trabajos interdisciplinares individuales corren un 
riesgo mayor de incurrir en invasiones epistémicas. 

–En cambio, cuando investigadores con distinta formación disciplinar 
aprenden a pensar juntos, se facilita que desarrollen la capacidad de conside-
rar los temas también desde perspectivas distintas a la propia. 

3.	 La interdisciplinariedad en el contexto de la cognición social

Debido a que las interacciones fructíferas entre investigadores con distin-
ta formación disciplinar promueven la producción de nuevo conocimiento 
interdisciplinar, en este trabajo propongo analizar los estudios interdiscipli-
nares desde la perspectiva de la cognición social. Uno de los temas relevan-
tes de la cognición social es la atención compartida o «atención conjunta», 
fenómeno estudiado por la psicología. 
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La primera manifestación de la atención conjunta se da cuando un niño 
de pocos meses sigue la mirada de su madre tras algún objeto. De un modo 
general, la atención conjunta involucra a dos o más personas que comparten 
un objeto de atención común. En la mayoría de los niños pequeños es un 
fenómeno natural, que se manifiesta en actividades como seguir la mirada, 
señalar, turnarse, imitar a otros, etc. Muchas de estas actividades ocurren en 
el contexto de variedades de juego interpersonal como, por ejemplo, el baile.

Debido a que los niños dedican mucho tiempo a este tipo de actividades, 
y como la ausencia de atención conjunta es motivo de preocupación2, su 
estudio se ha convertido en un tema de considerable interés entre muchos 
psicólogos del desarrollo, psicólogos evolutivos y, últimamente, filósofos 
y teólogos interesados en la intersubjetividad (Eilan et al. 2005, Metcalfe 
and Terrace 2013, Seemann 2012). Recientemente se ha argumentado que la 
atención conjunta juega un papel crucial en el desarrollo cognitivo, social, 
emocional y lingüístico humano (Carpendale and Lewis 2006).

Aunque la atención conjunta es una experiencia común, definirla de un 
modo satisfactorio y preciso es todavía un desafío. Algunos psicólogos la han 
definido como la simple habilidad de seguir la mirada de otra persona o de 
mirar hacia donde otro mira (Butterworth 1991). Esta definición acentúa la 
instancia perceptiva, reduciendo la atención conjunta a una atención visual 
conjunta. Otros, sin embargo, han destacado que aquellos que comparten el 
mismo objetivo en una interrelación no solo focalizan la atención en un mis-
mo objeto, sino que también atienden al comportamiento de su acompañante 
para acomodarse a él (Tomasello 2014). 

En este trabajo adoptaré la definición de Peter Hobson, quien ha realizado 
muchos estudios empíricos del comportamiento de niños típicos y atípicos. 
Para Hobson, la atención conjunta implica que uno debe «compartir la ad-
vertencia de que se comparte el foco de atención, algo que a menudo implica 
compartir una actitud hacia la cosa o evento en cuestión» (Hobson 2005). 
Esta definición destaca la alineación de la postura de dos personas en atención 
conjunta, una alineación que otros autores han descrito como una «alineación 
de las actitudes subjetivas» (Seemann 2007), o como una «reunión de mentes» 
(Eilan 2005). Es decir, se considera el fenómeno de atención conjunta como el 
punto de partida primario y más apropiado del actuar conjunto. 

Ahora bien, tanto la investigación multidisciplinar como la interdisci-
plinar son tipos de actuar conjunto que deben diferenciarse. En la sección 

2.	La ausencia de atención conjunta permite, por ejemplo, detectar el autismo de un modo 
precoz (Adamson et al. 2019).
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anterior he señalado que se pueden distinguir dos dimensiones en el conoci-
miento: la dimensión temática y la dimensión metódica. Mi sugerencia con-
siste en entender la atención conjunta en la multidisciplinariedad como un 
compartir la advertencia de que se comparten contenidos disciplinares. Es 
decir, en la investigación multidisciplinar se comparte el conocimiento en su 
dimensión temática. En cambio, en el trabajo interdisciplinar hay o debería 
haber un tipo de atención conjunta que implique un compartir la adverten-
cia de que se comparten modos de conocer. Es decir, en la investigación 
interdisciplinar se comparte el conocimiento en su dimensión metódica. Esta 
conciencia compartida particular merece un nombre especial, que llamaré 
atención intelectual conjunta. 

La tesis que estoy sosteniendo es la siguiente: Cuando un grupo de in-
vestigadores con formaciones disciplinares diversas sostienen una atención 
intelectual conjunta, se impulsan mutuamente a pensar por caminos que no 
son en ellos habituales. Es decir, la atención intelectual conjunta promueve 
un movimiento intelectual que estimula en cada uno de ellos modos de ra-
cionalidad que tenían latentes y sin desarrollar, por tratarse de habilidades 
intelectuales que no son usuales en el propio campo disciplinar. 

Es decir, en el intercambio interdisciplinar los científicos no solamente 
contribuyen con sus datos y teorizaciones, y los filósofos no aportan única-
mente comprensiones integradas y clarificaciones conceptuales. El núcleo 
de una investigación verdaderamente interdisciplinar requiere que los inves-
tigadores compartan la advertencia de que también están compartiendo sus 
métodos cognitivos, porque esta advertencia los impulsa a ampliar la propia 
racionalidad para incorporar modos de pensar diferentes a los propios. 

4.	 ¿Qué disposiciones requiere la interdisciplinariedad de parte de los in-
vestigadores? 

Los estudios de la psicología realizados sobre atención conjunta han mos-
trado que tiene importantes consecuencias para el desarrollo de la cognición 
social en los niños pequeños. En los párrafos siguientes argumentaré que, de 
un modo similar, un contexto de «atención intelectual conjunta» es impor-
tante para el trabajo de un equipo de investigación interdisciplinar. Es decir, 
ahondaré en el paralelismo entre la «atención conjunta» y la «atención inte-
lectual conjunta» para responder a la pregunta sobre las disposiciones que 
requiere el trabajo interdisciplinar. 

En primer lugar, conviene considerar que, al igual que la «atención conjun-
ta» acompaña al desarrollo biológico de la persona, la «atención intelectual 
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conjunta» también necesita de un tiempo lo suficientemente prolongado para 
madurar. Desde mi experiencia en la conducción de grupos de investigación 
interdisciplinares, puedo afirmar que no es fácil lograr que investigadores con 
formaciones disciplinares diversas comiencen a pensar juntos. Resulta mucho 
más fácil dividir el trabajo, que cada investigador se ocupe de una parte e 
intentar ensamblar las partes al final. Pero este modo de proceder no es verda-
deramente interdisciplinar y a sus resultados suele faltarles unidad. 

En segundo lugar, interesa recordar que el fenómeno de la atención con-
junta fue estudiado inicialmente por psicólogos del desarrollo interesados 
por comprender el desarrollo verbal y pre-verbal temprano del vocabulario. 
En este marco, varias investigaciones mostraron que los niños aprenden me-
jor las palabras nuevas en contextos de atención conjunta, socializando con 
otras personas. 

De un modo similar, sugiero que el contexto de «atención intelectual con-
junta» facilita la construcción gradual de un lenguaje interdisciplinario co-
mún entre académicos con diferente procedencia disciplinar. Este lenguaje 
común no consiste en una simple suma de términos técnicos, sino que in-
cluye reconocer los distintos significados de una misma palabra en diversos 
campos disciplinares.

Cuento una anécdota a modo de ejemplo. Hace unos años se incorporó a 
colaborar en un proyecto del Instituto de Filosofía una neurocientífica. En 
un determinado momento, ella estaba preparando un trabajo para enviar a un 
congreso de neurociencia y yo para un congreso de filosofía, e intercambia-
mos nuestros abstracts. Yo estaba trabajando en los textos de un filósofo que 
se refería a la inteligencia como una facultad cognoscitiva inorgánica, y esta 
expresión aparecía en el resumen de mi comunicación. Al enviarle mi abs-
tract, recibí de ella la siguiente respuesta: «Me hizo gracia tu texto. ¿Estás 
sugiriendo que los minerales piensan?». Quiero resaltar con esta anécdota 
que adquirir un lenguaje común no es algo menor, sino algo necesario y que 
necesita tiempo de maduración. 

En tercer lugar, importa mencionar que la posibilidad de considerar pers-
pectivas diferentes a la propia para entender cómo perciben, piensan y sien-
ten los demás es una capacidad humana. En el adulto maduro, esta capacidad 
habilita para comprender que un mismo suceso puede ser interpretado según 
la visión espacial, epistémica, conceptual y afectiva de cada uno. La psico-
logía ha mostrado que los niños aprenden a tomar conciencia de las diversas 
perspectivas en un contexto de atención conjunta. 

De un modo similar, sugiero que el contexto de «atención intelectual con-
junta» ayuda a los investigadores a reconocer los diferentes enfoques que 
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subyacen en las contribuciones de un estudio interdisciplinar. Esto implica 
admitir, además, que las diversas metodologías que se utilizan en estas inves-
tigaciones pueden referir a dimensiones distintas de la realidad. 

Ilustraré esta idea contando una experiencia. Hace unos años, en el Ins-
tituto de Filosofía trabajamos en un proyecto que estudió el debate sobre el 
determinismo de la naturaleza. El grupo de investigadores estaba integrado 
por físicos, biólogos, neurocientíficos, filósofos y teólogos. Fue un proyecto 
multifacético, en el que se estudiaron, entre otros, temas de mecánica cuánti-
ca, de física del caos, de genética y el dilema entre determinismo y libertad. 
Cada una de las temáticas fue trabajada interdisciplinarmente por un científico 
y un filósofo que hicieron aportes a la cuestión específica tratada (Vanney y 
Franck 2016). Pero al considerar el proyecto en su conjunto, la principal con-
clusión fue que el determinismo no puede considerarse una noción unívoca. 
Podríamos también decir, parafraseando el adagio clásico, que «determinismo 
se dice de muchas maneras». Por ejemplo, si bien se asocian al indeterminis-
mo términos tales como contingencia, incertidumbre, aleatoriedad, libertad, 
etc., estas nociones no son sinónimas, pues refieren a distintas dimensiones de 
la realidad, ya sea ontológica, gnoseológica, antropológica, etc. 

En cuarto lugar, menciono también que varias investigaciones han seña-
lado que la atención conjunta juega un papel fundamental en la comprensión 
de los estados mentales de los otros y en la comunicación de estados emo-
cionales. 

De un modo similar, sugiero que la «atención intelectual conjunta» con-
tribuye a la apreciación y al respeto mutuo entre los miembros del equipo de 
investigación, promoviendo entre ellos una actitud de apertura y de confian-
za que consolida el deseo de aprender de los demás. 

Se asume así que una sola persona no puede abarcarlo todo. Se admite 
como punto de partida para el diálogo el reconocimiento de las propias li-
mitaciones y prejuicios. Se advierte que nadie está plenamente equivocado, 
promoviendo una actitud de escucha que contribuye también a ganarse el 
respeto de los demás. Todas estas actitudes sientan las bases de la humildad 
intelectual. Una virtud epistémica que, por promover la disposición de una 
apertura constante, resulta esencial para la investigación interdisciplinar. 

5.	 Comentarios finales

El potencial de las tecnociencias atrae y deslumbra, pero también descon-
cierta. La rapidez de sus cambios no suele dar tiempo suficiente para análisis 
profundos, y los enfoques parciales y superficiales no suelen integrarse en 



197

Jornadas sobre religión, ciencia, cultura y sociedad

una cosmovisión coherente. La configuración de una nueva cultura exige 
recuperar una perspectiva de totalidad que supere la disgregación de los co-
nocimientos actuales. La mirada filosófica y las miradas científicas aportan 
conocimientos que contribuyen a comprender la complejidad de lo real, pero 
para integrarlas hace falta que algunos filósofos y algunos científicos estén 
dispuestos a trabajar juntos. 

Las colaboraciones de este tipo desafían a todos: 
–El desconocimiento de muchos detalles empíricos desafía a los filósofos. 
–La sofisticación de las discusiones filosóficas de fondo desafía a los cien-

tíficos.
–Además, como muchos términos cambian de significado según el con-

texto disciplinar, comunicarse adecuadamente es un desafío para todos. 
Pero quiero destacar un desafío que considero el más primario de todos. 

El diálogo interdisciplinar, como cualquier trabajo colaborativo, se constru-
ye sobre una base de confianza. En mi experiencia, el paso más difícil de dar 
es el primero, y consiste en superar la desconfianza natural hacia quienes 
provienen de una formación disciplinar diferente a la propia. 

Ahora bien, las disciplinas no dialogan. Quienes dialogan son las perso-
nas. Por esta razón, si se aspira a extender el trabajo interdisciplinar, convie-
ne partir de la comprensión de las disposiciones más básicas que habilitan 
para el desarrollo de las relaciones interpersonales (o relaciones de segunda 
persona, para la tradición analítica). Propuse en este contexto examinar el fe-
nómeno de atención conjunta. Sugiero que su extensión hacia una «atención 
intelectual conjunta» puede no solo dar razón de la investigación interdisci-
plinar, sino también abrir caminos para promoverla. 

Aspirar a construir una nueva cultura implica no tener miedo a pensar. 
Y, más precisamente, no tener miedo a pensar con los demás, porque un 
investigador aislado no puede abarcar individualmente toda la riqueza de 
contenidos disímiles de la cultura contemporánea. 

Abrirse a los modos de conocer de los demás exige salir de la propia zona 
de confort, pero es un esfuerzo que se premia con una apertura de la propia ra-
zón. La apertura de la racionalidad está latente en todas las personas y nunca 
se pierde. Es propia de la naturaleza humana y radica en un deseo profundo 
de verdad que se encuentra en todos. 
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Conferencia del Dr. Brad S. Gregory (University of Notre Dame): «How 
a Religious Revolution Secularized Society»

Thank you for the gracious introduction. The public at large paid atten-
tion to Reformation historians in 2017, the year that marked the 500th an-
niversary of the beginning of the Protestant Reformation, for as long as we 
would expect in an online world with Twitter-length news cycles. But the 
long-term influences of the Reformation era in the sixteenth and seventeenth 
centuries did not end when December 2017 became January 2018, nor have 
they stopped today. It is those continuing influences and the unavoidable 
relevance of the Reformation period that is the subject of my lecture. 

My talk today makes an argument with two main components: 1) the 
Reformation was not only important in the sixteenth century, but remains 
essential for understanding our world today, regardless of whether or not 
someone is a Protestant or even a religious believer; and 2) the Reforma-
tion’s influence today is by and large indirect and the opposite of what any 
of the major reformers of the sixteenth century, including Martin Luther, 
wanted their reform of Western Christendom to achieve. For the long-term, 
unintended, and yet undeniable overriding outcome of the Reformation has 
been the secularization of Western society. Western modernity in its dom-
inant institutions, ideas, values, and practices, in Europe as well as North 
America, is not an outgrowth of the Reformation in any of its sixteenth-cen-
tury expressions. It’s a reaction against the Reformation era, and the way 
its doctrinal disagreements and concrete conflicts made Christianity into a 
problem to which modernity has been the response in ways that have fos-
tered secularization. 

My talk today follows the exposition of the book I published in 2017, 
Rebel in the Ranks: Martin Luther, the Reformation, and the Conflicts that 
Continue to Shape Our World. My argument concerns the historical conse-
quences of the Reformation era, not which if any among the Christian tra-
ditions that emerged from it is true or mistaken, right or wrong, the criteria 
for assessing these issues, etc. Those are important questions, but not my 
focus today. 

I’ve structured this talk as a «play» in four acts preceded by a prelude, 
which parallel my book’s four chapters. Both start small and expand outward 
in subject matter, time frames, and geographical range. They move from late 
medieval Christianity, to one Augustinian friar, to a German movement, a 
European era, and Western modernity. So here we go. 
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Prelude: Christianity as More-than-Religion

Today, religion is an individual choice, including the option not to be 
religious. It’s considered a distinct area of life among others—separate from 
one’s career, professional relationships, recreational activities, consumer 
behavior, and so on. Neither of these things was true in the early sixteenth 
century: leaving aside from Europe’s tiny percentage of Jews, religion wasn’t 
a matter of choice or separate from the rest of life. 

You became a Christian through the taken-for-granted, centuries-old ritual 
of infant baptism, and religion wasn’t hived off from the rest of life. It didn’t 
stand apart from exercising power or administering justice, but was meant 
to inform politics and law. Christianity wasn’t segregated from buying and 
selling goods or pursuing profit—its teachings sought to circumscribe eco-
nomic transactions and restrain greed. Education was imbued with Christian 
ideas, from teaching ABCs in humble primary schools through instruction 
in one of Europe’s sixty or so universities. Social relationships and gender 
expectations, as well as public and private morality, were conceived in Chris-
tian terms. Faith was meant to influence not only how Christians worshiped 
and prayed, but also how they ruled and worked, bought and sold, taught and 
learned, and understood their lives. In short, religion was about much more 
than what we usually mean by «religion». 

None of this implies that many people behaved like saints. Far from it. 
The Reformation sought to address this problem, although it wasn’t its lead-
ers’ main concern. Conscientious Christians had been aware of the problem 
long before Martin Luther appeared on the scene. Sinful shortcomings in the 
Church and the lives of its members, including its clerical leaders, affected 
everything else because religion was so intertwined with the rest of life. 
For centuries before the Reformation, the gap between Christian ideals and 
lived realities was lamented by men and women who were saintly and sought 
reforms—say, Bernard of Clairvaux in the twelfth century, or Catherine of 
Siena in the fourteenth. 

Without question, there were perceived problems in the late medieval 
Church, including the Western Schism, conflicts over authority, worldly 
Renaissance popes and cardinals, greedy members of the clergy, and ill-in-
formed laypeople. So no wonder there was a Reformation, the traditional 
explanation went, considering papal decadence, the Church’s corruption, 
and lay superstition; Luther saved the day by rediscovering the Gospel. But 
decades of scholarship have corrected this picture with evidence about the 
vitality of late medieval Christianity, from lay Bible reading in the vernacu
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lar to the voluntary lay support of parish churches and religious orders to the 
enthusiastic lay participation in confraternities, and much more. In fact, more 
fifteenth-century Christians were probably self-consciously devout than their 
predecessors in any preceding century; the Reformation emerged as much 
out of religious commitment as a reaction against the Church’s shortcom-
ings. Indeed, these two things went together: people want to reform things 
they care about. 

Yet the fact that religion wasn’t something separate from other areas of life 
is more fundamental for explaining the long-term impact of the Reformation 
and how our present contrasts with its leaders’ most basic objectives. It wasn’t 
something you could step away from, or decide you didn’t want to affect you. 
You didn’t have to be devout, but you couldn’t avoid living in a Christian soci-
ety. Religion was never just about religion—it influenced everything else, for 
better or worse. So because religion was connected to everything else, chan
ges in religion would affect everything. And the Reformation brought changes 
in Latin Christianity unlike anything else in the Middle Ages in its geographi
cal scope, staying power, and transformative influence. 

The Reformation affected not only religion but also everything related to 
religion in the sixteenth century—in other words, every area of human life. 
This gets us a step closer to why the Reformation still matters today: changes 
in religion and disagreements about Christianity had consequences that went 
far beyond religion as we usually think about it. And those changes and disa-
greements started with an Augustinian friar and university professor anxious 
about his own salvation. 

Act 1: Martin Luther, Reluctant Rebel 
Martin Luther is hugely interesting in his own right, and more has been 

written about him than anyone else except Jesus of Nazareth. But explaining 
why the Reformation still matters regardless of our own beliefs doesn’t de-
pend on whether we find Luther fascinating, like his theology, or agree with 
him. He matters historically because of what he set in motion, the basis on 
which he did so, and how transformative both have been. 

I assume that most of us are familiar with the basics of Luther’s story 
between the fall of 1517 and the spring of 1521, so I’ll only say a few things 
about it. In October 1517 almost no one had even heard of Martin Luther 
outside a few towns and Augustinian friaries in central Germany; three and 
a half years later he had condemned the papacy, defied the Emperor, and be-
come Europe’s most famous man, as well as its most published author since 
the printing press was invented in the 1450s. 
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The Reformation is even more astonishing because no one in 1517 could 
have anticipated it. No one could have guessed it would start in a forgettable 
town of 2,000 people in Saxony. And even less could anyone has imagined 
that the actions of an ultra-devout university professor and friar would be 
behind it. 

If you’d asked those who knew Luther what his future might hold in the 
summer of 1517, they probably would have predicted a successful academic 
career in the Church. Thousands of friars had pursued such careers since the 
thirteenth century, when universities first began to take hold. They continued 
to do so in the 1510s; Luther had made an impressive start on the same. 

Luther’s career as an Augustinian from 1506 to the summer of 1517 was 
marked by success, with no observable signs of opposition or rebellion. On 
the contrary, Luther was diligent and obedient to a fault. He was ordained 
a priest and celebrated his first Mass in 1507. He showed himself eager for 
religious life, spiritually intense, intellectually gifted, and interested in scrip-
ture. As far as could be observed, he was a thriving Augustinian professor 
of theology in his early 30s teaching in a new university in the provincial 
German town of Wittenberg. 

Yet not all was as it seemed. What really mattered in early 1517 remained 
as invisible to almost everyone as it had been for years: inside, Luther was 
wracked with anxiety. He was tormented nearly to the point of despair be-
cause of his life as an Augustinian, and the exacting way he sought to live up 
to its demands.

Luther’s interior torments were the religious roots of the Reformation. He 
wasn’t a rebel seeking to undermine the Church. Nor did he aspire to start 
one of his own—the very notion would have seemed absurd to him. Luther’s 
own anxiety, intense as it was, wouldn’t in itself have produced the Refor-
mation—it began because Luther acted on his anxiety in relationship to those 
who pushed back against him. 

Starting in late 1517, those who objected to what Luther was saying and 
how he was saying started a back-and-forth series of interactions, through 
which Luther’s ideas became bolder and clearer. 

Critically, those ideas became widely known through correspondence, 
oral communication, and especially through print. The beginning of the Re
formation depended on publicity by and resistance to Luther. Through his 
reactions to that resistance and his embrace of the fame that seemed to come 
out of nowhere, he became a reluctant rebel. 

I’m going to mention just a few major stages in that process. If the Nine-
ty-five Theses were actually posted on the door of Wittenberg’s Castle Church 
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five hundred years ago today, the event was as thrilling as a professor today 
posting an announcement to the departmental bulletin board. But the printing 
and distribution of the Ninety-five Theses was a difference maker, as was the 
fact that Luther sent them to Archbishop Albrecht of Mainz, the most power-
ful churchman in the Holy Roman Empire. Albrecht sent them on to Rome, 
and in early 1518, several fellow theologians saw a connection in the theses 
between Luther’s criticism of indulgence preachers and papal authority. 

This was a crucial bridge that would lead through in-person confrontations 
and dozens of back-and-forth polemical pamphlets to mutual condemnations. 
Luther innovated by publicizing controversial religious matters in vernacular 
print starting in March 1518. He repeatedly said he would retract any views 
about which he could be shown (to his satisfaction) to be mistaken—and in-
creasingly, this had to be demonstrated to him on the basis of scripture. 

This insistence on God’s Word gave Luther what he needed to reject pa-
pal authority. For reasons that will soon become clear, this was his most 
consequential move as a reformer—the insistence on scripture alone as the 
self-sufficient basis for Christian faith and life. By the summer of 1520, a 
papal bull of excommunication was being prepared against him while he 
was writing and then published the three hugely influential treatises that ap-
peared later that year: To the Christian Nobility of the German Nation, On 
the Babylonian Captivity of the Church, and The Freedom of a Christian. He 
responded to the excommunication threat by publicly burning the papal bull 
and the Church’s canon law, was excommunicated in January 1521, and in 
April refused to recant his views in the iconic showdown with Charles V at 
the Diet of Worms. Hier stehe ich, «Here I stand». Then Frederick of Saxo-
ny’s men took him into protective hiding in the Wartburg Castle for nearly 
a year, where among other things he drafted his own translation of the New 
Testament into German. It’s all quite dramatic and remarkable. 

The story is all the more astonishing because it was so unlikely. There’s 
no understanding the Reformation without it. But it’s not the history of the 
Reformation. Luther started the Reformation without intending to, but it 
very quickly became a movement that escaped his control. And so, we move 
on to Act 2. 

Act 2: The Early German Reformation, a Fractious Movement
It’s more accurate to say that Luther never had control of the Reformation 

than to say he had it and lost it. His insistence on scripture alone as the sole, 
final authority for Christian faith and life cleared away longstanding obsta-
cles to reform within the established Church by creating a principle and a 
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position outside it. Eventually those Christians who rejected Rome would be 
called «Protestants», a term coined in 1529. 

As the 1520s would show, it was easier to denounce the Church as cor-
rupt and unbiblical than to agree on what God’s Word said and how it should 
be applied. And because Christianity shaped and was intended to influence 
every area of human life, the implications were enormous. 

What did proper Christian worship, sacraments, and ministry look like, 
and who had the authority to say so? What now was the right relationship be-
tween the Church and secular authorities? Did the freedom of a Christian ex-
tend to social, political, and economic concerns? How could you tell whether 
someone had the right understanding of the Gospel or was really inspired by 
the Holy Spirit? Which prophecies about the world’s end were trustworthy? 
The questions were nearly endless; so were the answers. 

Those who rejected Rome disagreed about what God’s Word said, and 
so about what God’s truth was. So, they disagreed about what Christians 
should believe and do. By the time Luther returned from the Wartburg Cas-
tle in March 1522, Andreas Karlstadt disputed his downgrading of the book 
of James, and his views about the Old Testament, eucharistic practice, the 
oral confession of sins, and religious images. Luther and Philip Melanchthon 
disagreed with Huldrych Zwingli and the latter’s allies about Christ’s pre
sence in the Lord’s Supper, a dispute that inspired dozens of hostile pamphlets 
and culminated in the dramatic, face-to-face non-resolution at the Marburg 
Colloquy in 1529. This became a crucial doctrinal—and thus also ecclesial 
and social—ground for the distinction between Lutheranism and Reformed 
Protestantism. Zwingli disagreed also with his former colleagues such as 
Balthasar Hubmaier and Conrad Grebel over the scriptural basis for infant 
baptism, with its enormous ecclesiological implications. This led to the ori-
gins of Swiss Anabaptism by early 1525, by which time the German Peasants’ 
War was raging, with leaders such as Thomas Müntzer completely rejecting 
Luther’s distinction between «the Gospel» and social, economic, and politi
cal concerns. Withdrawing from dreams of remaking society after the Pea
sants’ War, Anabaptists disagreed among themselves in a host of doctrinally 
and therefore socially divisive ways, beginning already in the late 1520s. And 
all these disputes are in addition to the disagreements and divisions between 
these Christians and those who remained in the Roman Church. 

The Reformation began with the forceful figure of Luther. But regarding 
the Reformation as «his» and rival ideas and movements as «deviations» is 
just a way of saying one prefers Luther’s position over the others. Many of his 
contemporaries disagreed, as do their respective religious heirs (e.g. Menno
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nites, or Presbyterians). Luther’s stance was based on his principle about the 
authority of scripture, ratified by his personal experience. Many others em-
braced the principle but rejected many of Luther’s claims about God’s Word, 
just as Luther rejected many of the claims of the Roman Church. 

If everyone who rejected Rome had agreed with Luther’s claims about 
the Bible, not just the 1520s but the entire Reformation era and indeed the 
last five hundred years of Western history would have played out very dif-
ferently. That isn’t what happened, starting already in Wittenberg in 1521. 
This fact and its many unintended consequences, as they unfolded in the 
1520s and during the rest of the sixteenth century and beyond, are critical for 
understanding the Reformation and why it still matters. «Luther alone» is a 
sure recipe for misunderstanding the Reformation, however personally in-
spiring the maxim might be for those Christians who love Luther’s theology. 
Already in the 1520s the Reformation radically exceeded Luther’s control in 
ways that enraged him and reinforced his apocalyptic convictions. 

So, the Reformation involved disagreements among Protestants no less 
than it presupposed their rejection of the Roman Catholic Church. This star
ted among evangelicals in the 1520s and never went away. Instead of becom-
ing a shared basis for reforming the Church, the Bible became a battleground 
among Protestants as well as between Protestants and Catholics. The Church 
became the churches. This too has never gone away, despite all the ecume
nical efforts and advances of the past half-century. 

«The Reformation» wasn’t an initially coherent movement that only lat-
er fragmented. It prompted conflicting claims about God’s Word and will 
right from the start. It spread like wildfire in the early 1520s, through printed 
pamphlets and woodcut images and popular songs and word of mouth, in 
the Holy Roman Empire and Switzerland. In the mid-1520s it inspired mass 
uprisings across much of central Europe in the so-called German Peasants 
War. Princes and their mercenary armies put a swift end to that, whether they 
were supporters or enemies of Rome. Wherever the Reformation flourished 
after 1525, it would be contained by political authorities and controlled under 
their watchful eye. 

The decade after the Edict of Worms in 1521 critically influenced the sub-
sequent history of Protestantism. Basic patterns were established that would 
endure, and few were more important than the difference between forms 
of the Reformation that received sustained political support and forms that 
didn’t. I will say a few words about each. 

Two expressions of the Reformation, Lutheranism and Reformed Protes-
tantism, were backed by civic or princely authorities. Despite condemnation 
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from Charles V and other Catholic leaders, the patchwork character of the 
Holy Roman Empire enabled them to take root. Starting in the 1520s these 
«magisterial Protestants» (a term that refers to Lutherans and Reformed 
Protestants taken together) began to create institutions, forms of worship, 
statements of faith, and new ways of being Christian. These measures were 
implemented by political authorities working together with clergy, many of 
them former Catholic priests, from the new Protestant churches. They agreed 
with the medieval view that subjects had to share the same religious beliefs 
and practices (just many different ones from Catholics). To make religion a 
matter of individual choice invited conflict and loss of the shared basis for 
life as a social, political, and religious community. 

All other expressions of the Reformation—of which there were many 
more than two—were outlawed. Their members were punished by political 
authorities, whether Lutheran, Reformed Protestant, or Catholic. Lacking 
political patronage, these «radical Protestants» were often persecuted, so 
their numbers remained small until centuries later. Yet from the start they 
demonstrated that God’s Word could be and was understood in many diffe
rent ways among those who rejected the Roman Church. And they’re essen-
tial to understanding the Reformation as a whole, and its abiding importance 
down to the present. They make clear the Reformation can’t be reduced to 
Luther’s or any other reformer’s theology or biography. 

Think of Martin Luther and the unlikely events of 1517-1521 like a stone 
plunked in a pond. Then imagine the Reformation in the 1520s and beyond 
as ripples radiating outward in all directions, disrupting the water’s surface. 
Those disruptions weren’t restricted to the Holy Roman Empire or Switzer-
land. And so, we move on to Act 3. 

Act 3: The Reformation Defines a Troubled Era
The spread of the Reformation throughout Europe made it the defining 

development of an entire historical era, not simply a German phenomenon of 
regional significance. Wherever it spread, rulers had to decide how to respond, 
like they had in Germany and Switzerland since the early 1520s—including 
regions where the Reformation was harshly suppressed and that remained 
strongly Catholic, like the Spain of Charles V or Philip II. If all rulers had 
chosen for the Reformation, and in the same form, the sixteenth century would 
have been very different. Instead, divergent decisions led to divisions, reflec
ted disagreements, and contributed to conflicts that would prove important to 
developments that still influence us today. Understanding the Reformation 
and its long-term impact means understanding the Reformation era—inclu
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ding not only the Protestant traditions that formed, but also the relationships 
between Protestants and Catholics as well as among Protestants. 

Political authorities that opted for the Reformation determined whose 
Protestantism got supported and suppressed in the 1520s. The same was true 
throughout the sixteenth century and into the seventeenth. Lutheranism and 
Reformed Protestantism were the two forms that survived and flourished 
(Anglicanism is a particular case, and isn’t used by scholars as a term to de-
scribe the Protestantism of the Church of England until after 1660). 

Starting in the 1530s, magistrates in Geneva worked with the refugee 
reformer John Calvin to make their French-speaking Swiss city into a strong-
hold for his version of Reformed Protestantism. It would have a major im-
pact in France, England, Scotland, and the Netherlands, as well as in parts 
of Germany and Eastern Europe. All other expressions besides Lutheranism 
and Reformed Protestantism—including those espoused by all the different 
Anabaptist groups, spiritualists, and other radical Protestants—were usually 
outlawed. Mostly these Christians wanted just to be left alone, at least before 
the 1640s in England. 

Catholicism was no less dependent on the choices of rulers who decid-
ed to oppose the Reformation. They helped foster a major re-energizing of 
Catholicism in the sixteenth century, usually referred to as the «Catholic 
Reformation» or «Counter Reformation». Reforming efforts underway in 
Christendom before 1517 were expanded and new ones were taken up. A 
major meeting of Catholic church leaders, the Council of Trent, convened on 
and off three times between 1545 and 1563. The Reformation era was thus 
marked by the renewal of Roman Catholicism no less than by the creation of 
magisterial and radical Protestant traditions. 

Magisterial Protestants and Catholics undertook some initiatives in par-
allel. In other ways they were locked in competitive opposition and mutual 
hostility. Both are key for understanding the Reformation era’s influences 
down to the present, so I’ll say something about each. 

Whether Lutheran, Reformed Protestant, or Catholic, political authorities 
and clergy sought to channel constructive, creative religious commitments 
into action. Well-trained clergy preached sermons and taught catechisms, 
reconciled feuds and encouraged devotion, praised piety and excoriated sin, 
consoled the grieving and comforted the dying. They were all trying to create 
well-informed communities of dedicated lay Lutherans, Reformed Protes-
tants, or Catholics, respectively. 

This wasn’t a smooth or uniform process and they didn’t succeed across 
the board or as well as they wanted to. Yet the net result was that European 
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countries forged the dominant, state-supported religious identities of their 
subjects in the Reformation era and carried them into the modern world: Lu-
theran Denmark, Sweden, and much of Germany; Reformed Protestant Scot-
land, England (sort of), the Netherlands, and parts of Switzerland; Catholic 
Spain, Italy, France, Austria, Ireland, Poland, Belgium, and parts of Germany 
and Switzerland. 

Not all of the laity appreciated these efforts. Some complied but resented 
conscientious clergy as obnoxious and intrusive. Others rolled their eyes, 
dragged their feet, and did as little as they could get away with. Still others 
dissented and pursued radical Protestant alternatives. This resentment as a 
by-product of sometimes heavy-handed methods of indoctrination and at-
tempts to control lay behavior would have repercussions. It would eventually 
inspire initiatives of liberation very different from those of Luther or other 
early evangelicals. 

These parallel efforts to create communities of well-informed Christians 
coexisted with disagreements about God’s truth and concrete hostilities be-
tween rival Christian regimes. The Reformation made the religion at Chris-
tendom’s heart into a series of major problems, because religion was so in-
terconnected with the rest of life. As in the Middle Ages, it was assumed that 
religion should shape politics and society no less than worship and piety. 

The period’s doctrinal controversies began with Luther’s first criticisms 
of many Catholic teachings. They also ripped apart the early evangelical 
movement. They continued and were institutionalized as the sixteenth cen-
tury unfolded. Doctrinal controversy became an ongoing, permanent feature 
of the Reformation era. The leading protagonists of these controversies were 
mostly university-trained theologians. But similar views were also expressed 
in polemical propaganda—pamphlets, sermons, songs—that denounced pa-
pists or heretics, respectively. By the 1650s theological experts were as far 
apart as in the 1520s, marshaling their often-formidable learning to buttress 
their respective positions. Ditto for lay Catholics and Protestants—though in 
many parts of Europe, however grudgingly, they were forging various means 
of day-to-day coexistence. 

Not wanting to compromise was understandable. Divisive disagreements 
about doctrine were deepened by the so-called Wars of Religion—which were 
really wars of more-than-religion, because religion was about so much more 
than religion as we usually think of it. These conflicts included the German 
Peasants’ War of the mid-1520s, the Smalkaldic War in the Holy Roman Em-
pire in 1546-47, the French Wars of Religion from 1562 to 1598, the Dutch 
Revolt against Spain that started in 1566 and lasted until 1648, the Thirty 
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Years’ War from 1618 to 1648, and the English Revolution of the 1640s and 
50s. These religio-political conflicts were expensive, destructive, and incon-
clusive. They brought widespread death, disease, and dislocation; they caused 
suffering and bitterness; they created thousands of religious refugees. 

The Reformation era was both constructive and destructive. Distinct 
churches, religious traditions, and Christian identities were forged and car-
ried forward into the modern era. And they were protected and promoted by 
political regimes whose mutual conflicts, like their doctrinal disagreements, 
made Christian truth into a civilizational bone of contention. 

The Reformation era was a period of extraordinary religious vitality. It 
extended and deepened the medieval assumption that Christianity should in-
fluence and infuse all areas of human life because it expressed God’s will for 
human beings. So of course, religion should be about more than just beliefs, 
worship, and devotion—it should also inform the exercise of power, social 
relationships, economic transactions, and higher education. And in order to 
do this, it had to be shared; it had to be collective, not merely individual. 

Yet this widely shared assumption was precisely what made Christianity 
such a major problem in the Reformation era. When people agree that reli-
gion should be their foundation but can’t agree about its content, they’re in 
for trouble. That’s why sustained disagreement is the most decisive, basic 
fact about the Reformation era, painfully tragic as it is for Christians today. 

Christendom’s foundation had become its central problem. So, it frac-
tured, violently. The disruptiveness of and resistance to the Reformation 
were evident already in the early 1520s. In many different, prolonged, and 
convoluted ways, they played out across the European continent for over a 
century. By the mid-seventeenth century, a new sort of creativity was needed 
if an exhausted continent was to avoid a fratricidal future. 

What do you do when the source of your worldview, values, and frame-
work of meaning is also the source of recurrent large-scale violence and an 
insuperable impasse of ideas? Maybe you try to find a different source of 
meaning and some new ideas. And you do what you can to restrain and rede-
fine the source that created the problems. That’s what those espousing new 
ideas and institutions started doing in the mid-1600s. And so we pass to Act 4. 

Act 4: Modernity as a Response to the Reformation Era 
The Reformation was a religious revolution that led to the secularization 

of society. That’s not what Luther or any other Protestant reformers wanted. 
But you’re in a position now to understand how it happened. The Reformation 
made the religion of Latin Christendom into an unprecedented problem, root-
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ed in doctrinal disagreements and manifest in more-than-religious conflicts. 
The problem had to be addressed. How could Christians who believed con-
trary things about fundamental aspects of human life, on which they believed 
eternal salvation depended, coexist in relative peace and stability?

Often, it’s harder to discern history’s gradual processes than its discrete 
events. This goes for the unintended processes of secularization that have 
followed from the Reformation era. We have to take a perspective on change 
over time across centuries to see them. They didn’t emerge quickly or win the 
day suddenly in the seventeenth century, or even the nineteenth. 

Religion has been and remains a constant presence in Europe and North 
America throughout the modern era to our own day. Here, «secularization» 
doesn’t mean the disappearance or elimination of religion. It doesn’t mean 
merely a decline in how many people attend worship, or pray, or say they 
believe in God. It refers rather to the declining influence of religion in shared, 
public life—all those areas of human life that in the Middle Ages and Ref-
ormation era Christianity was supposed to inform: politics, law, economics, 
education, social relationships, family life, morality, and culture. 

Western modernity has everything to do with the management and control 
of religion, because in the Reformation era Christianity itself became such a 
problem. The disagreements mattered so much because religion was about 
so much more than religion, with eternal ramifications to boot. So, when the 
disagreements gained social and political traction and grew beyond a certain 
point—as they did in the Holy Roman Empire, France, England, and the Low 
Countries—the results were cataclysmic. 

The basic solution to the problem, and the core of the piecemeal processes 
of secularization central to Western modernity, meant finding ways to make 
whatever was disruptive and divisive about religion matter less for public 
life. Christian controversies and conflicts threatened coexistence. For centu-
ries Christianity had been embedded in and intended to influence everything; 
so, its problematic features should be disembedded from everything. What 
would that entail? 

In order for it to be separated from politics, economics, and social rela-
tionships, religion had to be conceived as something separable from them. 
Seen the other way around, politics, economics, and social relationships had 
to be conceived as things that could and should operate apart from religion. 
So, religion itself had to be redefined along the lines of what we usually mean 
by religion: your own interior beliefs, worship preferences, and chosen de-
votional practices. Those were fine, because they didn’t aspire to influence 
anything that was supposed to apply to everyone. 
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Note: your beliefs, preferences, and choices. That’s crucial. The modern 
redefinition of religion meant making it an individual choice—individual 
religious freedom was made possible because religion was redefined and its 
scope restricted. Individuals, sometimes within the same families, disagreed 
about religion in the Reformation era. So religious freedom would have to 
be protected at the individual level. This was a dramatic change from sharing 
religious beliefs and practices that applied to everyone—a democratization 
of Luther’s «here I stand», in a way he would have deplored, as is clear from 
his harsh polemics against those who disagreed with him. 

Whatever its content, religion could be tolerated so long as everyone who 
benefited from religious freedom agreed on limiting its scope in the same ways, 
and agreed to obey the political authorities that extended and protected that 
freedom. The restriction and redefinition of religion opened the way to sec-
ularization through separation—though in practice that detachment has been 
and remains a complicated process that has been unfolding over centuries. 

Secularization as an ongoing process has also had a long-term intellectual 
dimension. It’s no accident that the Enlightenment and modern philosophy 
started in the seventeenth century. Christian ideas about reality, human na-
ture, and human life provided Christendom’s intellectual backbone during 
the Middle Ages. During the Reformation era that backbone was broken. 
Theological controversy that started in the 1520s remained unresolved in 
the 1650s, after the Thirty Years War and English Revolution. How could 
entrenched religious opponents agree about human nature, morality, gov-
ernment, and other issues at once fundamental and divisive? They’d have 
to agree to disagree; they’d have to bracket their religious views when they 
embarked on common endeavors. Theology would have to be separated from 
philosophy and the investigation of the natural world, neither of which could 
depend on anything divisively religious. 

New ways of trying to ground morality, justify political authority, and 
conceive society were sought. Descriptions of and prescriptions for human 
life would have to avoid explicit reference to religion, if they hoped to per-
suade people who disagreed about it. If you didn’t want just to keep preach-
ing to the choir, you had to learn to sing a different song. 

Ideas and institutions central to modern liberal democracies are interrelat-
ed aspects of the ways Western modernity has addressed problems inherited 
from the Reformation era—as a reaction, not an outgrowth. These include in-
dividual freedom and autonomy, freedom of religion, religious toleration, the 
separation of church and state, secular public discourse, the secularization of 
knowledge, and the pursuit of human fulfillment through material well-being. 
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Just like the beginning of the Reformation in Wittenberg, the process of 
addressing the Reformation era’s problems in a new way started in an un-
likely place—in a strange little republic at war with Europe’s most powerful 
monarchy, from which it had just declared its independence. In the 1580s, 
no one in their right mind would have bet on the Dutch Republic in revolt 
against mighty Spain and its empire. Yet the magistrates and merchants espe-
cially of Holland’s cities hit on something important: they decided to deem-
phasize religious uniformity and to go shopping instead. And that is what we 
are still doing. 

Holland’s urban leaders combined limited religious toleration with a sea-
borne trading empire in what turned out to be the wave of the future. They 
hit on a new relationship among religion, politics, and economics that would 
eventually change the world, sowing secularizing seeds of modernity in the 
tough soil of the Reformation era. Much else would fertilize it, including 
Enlightenment ideas, but they got the process started. Europeans in other 
countries noticed. The British, in particular, imitated the Dutch and integrat-
ed what they learned into their own, much more powerful empire in the later 
seventeenth and eighteenth centuries. It turned out that religious toleration 
was good for business—so long as the scope of religion was restricted and 
didn’t seek to inhibit entrepreneurial initiative or curtail expansionist polit-
ical ambition. 

What the Dutch started was extended and first institutionalized in another 
odd republic at war with that British empire—the United States of America. 
It combined the federal disestablishment of churches with individual reli-
gious freedom and no prescriptions about how citizens should act on their 
newly protected rights to «life, liberty, and the pursuit of happiness». A nar-
rowed Dutch notion of religion persisted: American citizens could believe as 
they pleased and worship as they wished. 

At the same time, whether rich or poor, Americans exercised their reli-
gious freedom as they pursued more and better material possessions, just like 
the Dutch and British before them. The advent of the industrial revolution 
that coincided with the creation of the new nation enabled many more people 
to acquire many more possessions much more cheaply. Industrialization in 
the nineteenth century solidified this trend in the US as well as in Western 
European countries, some sooner than others. It gave everyone something 
besides religion to care about and devote themselves to. 

The most recent expressions of secularization born of the relationship 
among religion, politics, and economics have been visible in the last several 
decades on both sides of the North Atlantic. Religion’s influence has dimin-
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ished as material affluence has soared. Religion has ceased to have much if 
any capacity to influence society in shared, public ways. Religious pluralism 
enabled by religious freedom means that when religious citizens do enter the 
political arena, their participation mirrors a secularized (and in the US deeply 
divided) public political culture—one could hardly ask for a more spectacu-
lar expression of this than what emerged starting with the 2016 election cycle 
in the US. There, Christianity has little capacity to influence the wider society 
in any collective way, because Christians themselves are divided on every 
contentious political, social, and moral issue, including abortion, same-sex 
marriage, gun control, immigration, international interventions abroad, and 
the current American President. 

Democratic states today protect an ever-increasing diversity of beliefs, 
priorities, and practices. A nearly universal participation in consumerist cap-
italism plus political control by those states serve to hold Western societies 
together—or at least seemed to until Brexit and the 2016 American election 
showed the political costs of four decades of economic neoliberalism. But 
these long-term outcomes of attempts to solve the problems inherited from 
the Reformation era have unintentionally created new problems of their own 
(e.g. global climate change and our other environmental crises, a by-product 
of the industrial processes that manufacture all the stuff that politically pro-
tected consumers want in exercising their rights). 

Long-term processes of secularization have been an attempt to control 
religion and resolve the difficulties that followed in the wake of the Reforma-
tion. They’re not an extension or fulfillment of the Lutheranism or Reformed 
Protestantism of the Reformation era. Choosing your own beliefs and values, 
whether religious or not, and buying as much as you want of whatever you 
want, are worlds away from the freedom of a Christian espoused by Luther. 
And when we see what modern freedom can mean in practice, in terms of 
choosing to believe and support what you prefer, we get some sense of just 
how far-reaching have been the modern institutional and ideological endeav-
ors to deal with the problems inherited from the Reformation era. 

So, in brief and by way of conclusion, that’s how a religious revolution led 
to the secularization of society and why the Reformation still matters, wheth-
er we want it to or not. It unintentionally and indirectly created the world 
we inhabit, regardless of what we believe or care about, by making Chris-
tianity itself into an enduring problem that had to be addressed. The way it 
was addressed redefined religion and made it separable from the rest of life. 
And now, increasingly, we see evidence of what that separation looks like. 
And we will continue to see evidence of it, facilitated by the combination 
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of politically protected individual preferences, technological wizardry, and 
the power of money distributed with radical inequality, some expressions 
of which we probably cannot imagine and which will be as unexpected as 
were the eventual consequences of the Reformation five hundred years ago. 
So whatever one makes of our current situation and thinks we ought to do, at 
whatever scale of engagement and action, it seems to me we’re well advised 
to acknowledge the character of that situation, and how we got to where we 
are. It presents challenges to all of us regardless of the specific geographical, 
institutional, and social locations we inhabit, whether clergy or laity, Catho-
lics or non-Catholics, religious believers or not. 
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Tesis doctorales

En el curso 2018-2019 se defendieron nueve tesis doctorales:
El 29 de octubre 2018, a las 16:00 horas, en el Aula C012 de la Universi-

dad Pontificia Gregoriana, el colegial sacerdote de la archidiócesis de Zara-
goza, Luis Miguel Castro Sanz, defendió públicamente su tesis doctoral en 
Ciencias Sociales, titulada: «El movimiento ciudadano en torno a la vivienda 
en España (2003-2015) a la luz de la doctrina social de la Iglesia», dirigida 
por el profesor Rocco D’Ambrosio. Actuó como censor el jesuita español y 
profesor de la Facultad, Fernando de la Iglesia Viguiristi, y como presidente 
del tribunal el también profesor jesuita Josip Jelenic. Acompañaron al docto-
rando el rector del Colegio (D. José San José) y el administrador (D. Javier 
Malo), el hermano y la cuñada del doctorando, un grupo de compañeros del 
Colegio y algunos amigos.

El 14 de noviembre de 2018, a las 16:00 horas, en el aula C012 de la Ponti-
ficia Universidad Gregoriana, el colegial de la diócesis de Lugo, Óscar Gon-
zález Murado, defendió en la Facultad de Historia y Bienes culturales de la 
Iglesia su tesis «Lecturas y lectores de la biblioteca pública episcopal de Lugo 
(1771-1835)», dirigida por el profesor Stefano Defraia, ODM. Actuó como 
censora la profesora y especialista en biblioteconomía Maria Silvia Boari, y 
como presidente del tribunal el Decano de la Facultad, P. Marek Inglot, SJ. 
Acompañaron al doctorando el Obispo de su diócesis, Mons. Alfonso Carras-
co, el vicario general y otros dos sacerdotes compañeros del doctorando, el 
rector del Colegio (D. José San José) y el ecónomo (D. Javier Malo), D. Vi-
cente Cárcel, un grupo de sacerdotes y algunos familiares y amigos.

El 30 de noviembre de 2018, a las 17:00 horas, en el aula Paulina del 
Pontificio Instituto Bíblico, el colegial de la diócesis de Ciudad Real, Juan 
Antonio Ruiz Rodrigo, defendió públicamente su tesis titulada: «Desde la 
atalaya hermenéutica de Isaías. La función retórica y estilística de Is 12 den-
tro del libro de Isaías», dirigida por el profesor Peter Dubovský, SJ. Actuó 
como censor el profesor José Luis Sicre, SJ, y como presidente del tribunal 
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el Rector Michael Francis Kolarcik, SJ; intervinieron como correlatores los 
profesores Federico Giuntoli y Benedetta Rossi. Acompañaron al doctoran-
do el rector del Colegio (D. José San José) y el administrador (D. Javier 
Malo), sus padres, hermana y cuñado, unos primos, un grupo de compañeros 
del Colegio y del propio Pontificio Instituto Bíblico.

El lunes 21 de enero de 2019, a las 17:00 horas, en el Aula de tesis del Pon-
tificio Instituto Augustinianum, el colegial sacerdote de la diócesis de Má-
laga, José Manuel Llamas Fortes, defendió públicamente su tesis doctoral 
titulada: «Hilario de Poitiers, teólogo de la Dispensatio. Análisis y dimensio-
nes teológicas», moderada por los profesores P. Descourtieux, J. A. Cabrera 
y J. A. Gaitán. Acompañaron al doctorando el director espiritual de Colegio 
(D. Argimiro Martín), el administrador (D. Javier Malo), D. Vicente Cárcel, 
una buena representación de su familia que llegó desde Málaga, un grupo de 
sacerdotes de Colegio y algunos amigos.

El lunes 28 de enero de 2019, a las 16:00 horas, en el Aula C012 de la 
Universidad Pontificia Gregoriana, el colegial sacerdote de la archidiócesis 
de Zaragoza, Juan Esteban Montoya Otálvaro, defendió públicamente, en 
la facultad de Misionología, su tesis doctoral titulada: «Necesidad de la con-
versión a Cristo. Noción conciliar y la recepción en el posconcilio: cuáles 
criterios para una reflexión misionológica hoy», dirigida por la Dra. Ilaria Mo-
rali. Actuó como censor el profesor de diálogo interreligioso Ambrogio Bon-
giovanni y como presidente del tribunal el Decano de la Facultad, P. Bryan  
Lobo, SJ. Acompañaron al doctorando el rector del Colegio (D. José San José) 
y el director espiritual (D. Argimiro Martín), D. Vicente Cárcel, un grupo de 
compañeros del Colegio y algunos amigos.

El lunes 4 de marzo de 2019, a las 16:00 horas, en el Aula F104 de la 
Universidad Pontificia Gregoriana, el colegial sacerdote operario diocesano, 
Yolban Jesús Figueroa Leal, defendió públicamente, en el Instituto de Es-
piritualidad, su tesis «Ser presbítero, ser hermano. La fraternidad sacerdotal 
en la espiritualidad del Beato Manuel Domingo y Sol. Una propuesta para 
vivir la fraternidad sacerdotal en el ministerio ordenado diocesano», dirigida 
por el doctor Jaime Emilio González Magaña, SJ. Actuó como censor el pro-
fesor del Instituto Maurizio Pieri y como presidente del tribunal el profesor y 
Decano Pavulaj Michael, SJ. Acompañaron al doctorando el rector del Cole-
gio (D. José San José), el vicerrector (D. Salvador Conde), el ecónomo (D. Ja-
vier Malo), el director espiritual (D. Argimiro Martín), algunos miembros de 
la Dirección general de la Hermandad de Sacerdotes Operarios Diocesanos, 
un buen grupo de compañeros del Colegio y algunos amigos.
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El jueves 14 de marzo de 2019, a las 16:00 horas, en el Aula C012 de 
la Universidad Pontificia Gregoriana, el colegial sacerdote de la diócesis 
de Albacete, José Alberto Garijo Serrano, defendió públicamente su te-
sis doctoral en Teología bíblica titulada: «La poética del espacio narrativo 
en las narraciones patriarcales (Gen 11,27-50,26)», dirigida por el profesor 
Jean-Pierre Sonnet, SJ. Actuó como censor el profesor del Pontificio Insti-
tuto Bíblico, Dominik Markl, SJ, y como presidente del tribunal el profesor 
Vasile Babota. Acompañaron al doctorando el obispo emérito de Albacete 
(Mons. Ciriaco Benavente), el rector del Colegio (D. José San José), los 
padres y hermanos del doctorando, algún colegial y un nutrido grupo de 
sacerdotes venidos de Albacete.

El lunes 3 de junio, a las 17:00 horas, en el Aula C012 de la Universidad 
Pontificia Gregoriana, el colegial sacerdote de la diócesis de Córdoba, An-
tonio Navarro Carmona, defendió públicamente, en la Facultad de Misio-
nología, su tesis doctoral titulada: «Diálogo y relaciones islamo-cristianas 
en Mohamed Talbi. Comprensión y crítica del Magisterio de la Iglesia sobre 
la misión en un pensador musulmán», dirigida por el profesor Laurent Basa-
nese, SJ. Actuó como censor el profesor Diego Sarrió Cucarela, presidente 
del PISAI; y como presidente del tribunal el Decano de la Facultad P. Bryan 
Lobo SJ. Acompañaron al doctorando el obispo de Córdoba (Mons. Deme-
trio Fernández), el rector del Colegio (D. José San José), el administrador 
(D. Javier Malo) y el director espiritual (D. Argimiro Martín), los padres y 
hermano del doctorando, otros familiares y amigos, un grupo de compañeros 
del Colegio y también algunos sacerdotes venidos de Córdoba.

El lunes 2 de julio, a las 17:00 horas, en el Aula C108 de la Universidad 
Pontificia Gregoriana, el excolegial sacerdote de la diócesis de Córdoba, Je-
sús Daniel Alonso Porras, defendió públicamente, en la Facultad de Historia 
y Bienes culturales de la Iglesia, su tesis doctoral titulada: «De ekklesia a 
gami, o el modelo de iglesia cristiana adaptado al islam: el renacimiento ma-
cedónico en la mezquita aljama de Córdoba», dirigida por la profesora Dra. 
Maria Teresa Gigliozzi. Actuó como censor D. Fernando López Arias, profe-
sor Ordinario de la Pontificia Universidad de la Santa Cruz; y como presidente 
del tribunal el profesor Sergio Bucarelli, de la propia Facultad. Acompañaron 
al doctorando el obispo de Córdoba (Mons. Demetrio Fernández), el rector de 
la Iglesia española de Santiago y Monstserrat (D. Mariano Sanz), donde ha 
concluido Jesús Daniel sus estudios de doctorado, el rector del Colegio espa-
ñol (D. José San José) y el director espiritual (D. Argimiro Martín), un grupo 
de sacerdotes de la Iglesia española y compañeros de estudios.
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Tesinas de licenciatura

Ángel Miguel Fernández Uribe, de la diócesis de Orihuela-Alicante, ha 
presentado su tesis de Licenciatura en Teología Fundamental, en la Ponti-
ficia Universidad Gregoriana, titulada: «Acercamiento a la categoría Signo 
de los Tiempos a partir de las reuniones de la subcomisión conciliar del 
Vaticano II».

Eduardo García López, de la archidiócesis de Granada, ha presentado 
su tesis de Licenciatura en Derecho canónico, en la Pontificia Universidad 
Lateranense, titulada: «Actualidad del discernimiento en la pastoral y el de-
recho de la Iglesia. El motu propio Mitis Iudex Dominus Iesus, herramienta 
y modelo de su mutua integración».

Iñaki Marro Sánchez, de la archidiócesis de Barcelona, ha presentado su 
tesis de Licenciatura en Sagrada Escritura, en el P. Instituto Bíblico, titulada: 
«Teología de Génesis 6,1-4: un segundo pecado original».

Jaime Alberto Cruz Vásquez, de la diócesis de Santa Rosa de Osos (Co-
lombia), ha presentado su tesis de Licenciatura en Teología Dogmática, en 
la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «El Ministerio de la Palabra: 
Relación entre sacerdocio y predicación a la luz del Vaticano II».

José Luis Doménech Bardisa, de la archidiócesis de Valencia, ha pre-
sentado su tesis de Licenciatura en Teología Espiritual, en la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana, titulada: «Naturaleza y misión del sacerdocio desde la 
perspectiva de la mediación».

Juan Azcárate Casanova, de la diócesis de Asidonia-Jerez, ha presenta-
do su tesis de Licenciatura en Derecho canónico, en la Pontificia Universi-
dad Gregoriana, titulada: «Il consiglio evangelico della povertà nel sacerdote 
diocesano alla luce del canone 282».

Juan Carlos Navarro Carmona, de la diócesis de Córdoba, ha presen-
tado su tesis de Licenciatura en Historia de la Iglesia, en la Pontificia Uni-
versidad Gregoriana, titulada: «Fray Albino González Méndez-Reigada OP, 
Obispo de Córdoba (1946-1958). Aproximación biográfica a la luz de su 
contexto histórico».

Lucas Emanuel Smiriglia Argüelles Torres, operario de la diócesis de 
Quilmes (Argentina), ha presentado su tesis de Licenciatura en Psicología, 
en la Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «De la orfandad a la here-
dad: La función pedagógica de la paternidad. Consideraciones y desafíos de 
la filiación simbólica en nuestro tiempo».
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Manuel Hernández Sigüenza, de la diócesis de Calahorra - La Calzada - 
Logroño, ha presentado su tesis de Licenciatura en Teología Bíblica, en la 
Pontificia Universidad Gregoriana, titulada: «‘No abandonó al justo vendi-
do… y le concedió la gloria eterna’. Estudio exegético-teológico sobre Sabi-
duría 10, con especial atención a la figura de José».

Miguel Ángel Bernal Rodríguez, de la archidiócesis de Sevilla, ha pre-
sentado su tesis de Licenciatura en Filosofía, en la Pontificia Universidad 
Gregoriana, titulada: «La razón poética en María Zambrano: una respuesta 
a la crisis de la filosofía occidental. Recuperar a Dios y al hombre para la 
razón».

Rolando Montes de Oca, de la diócesis de Camagüey (Cuba), ha presen-
tado su tesis de Licenciatura en Comunicación Institucional, en la Pontificia 
Universidad de la Santa Cruz, titulada: «Transparencia y secreto en la comu-
nicación de la Iglesia: Fundamentos, desafíos y propuestas de actuación».
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INDICACIONES  
PARA LOS AUTORES

A.	N ormas generales de publicación

Dado que la revista Mater Clementissima es un órgano de difusión de la investigación 
realizada en el Colegio, únicamente podrán publicar en ella colegiales o formadores, tanto 
presentes como pasados, de este mismo Pontificio Colegio Español de San José de Roma.

La extensión de los originales será habitualmente de un mínimo de veinte folios DIN-A4 
a doble espacio y de un máximo de cuarenta.

Los originales se enviarán al correo electrónico de la redacción de la revista, cuya direc-
ción es la siguiente: revista@collegiospagnolo.org.

El envío deberá hacerse antes del 31 de diciembre del año anterior al de su publicación, 
indicando dirección postal y electrónica del autor, institución donde presta sus servicios, y 
cargo o función académica que desempeña.

Los originales se presentarán sólo en español. Cada original deberá venir acompañado de 
un breve resumen en español e inglés, así como de una relación de palabras claves igualmente 
en ambos idiomas.

El Consejo de Redacción seleccionará los artículos para cada número una vez recibidos 
los informes de calidad realizados por dos de los consultores científicos. Esos informes se 
realizan sobre los originales anónimos, y su resultado positivo, negativo o condicionado será 
comunicado debidamente a los autores. 

Aquellos originales que no se atengan a las normas de citación y a las reglas de estilo de 
la revista serán devueltos para su corrección. 

B.	N ormas de citación

1.  Libro normal: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, Roma 2016, 100-120.
2.  Actas de Congresos: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, in: Actas del Congre-

so Internacional (Roma 1-2 enero de 2016), vol. I, Roma 2016, 100-120.
3.  Libro con varios volúmenes: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, vol. 1, Roma 

2016, 100-120.
4.  Libro con varias ediciones: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, 2 ed., Roma 

2016, 100-120.
5.  Libro de varios autores con texto único común a todos: C. MARTÍN - E. GARCÍA - E. 

ALONSO, El Colegio Español de Roma, Roma 2016, 100-120.
6.  Libro dentro de una colección: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma [Ciencias 

eclesiásticas 23], Roma 2016, 100-120.
7.  Parte de un libro de varios autores cada uno con su texto propio: C. MARTÍN, El 

Colegio Español, in: E. GARCÍA (ed.), Los Colegios romanos, Roma 2016, 100-120.



8.  Voz de diccionario o enciclopedia: C. MARTÍN, Colegial, in: Diccionario de los Co-
legios, vol. 2, Roma, 2016, 100 / col. 738-784.

9.  Artículo en revistas: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma, in: Estudios Eclesiás-
ticos (EE) 123/42 (1998) 100-120.

10.  Las citas bíblicas: Según la Biblia de La Casa de la Biblia
11.  Los dos Códigos de Derecho Canónico: CIC 17, c. 120; CIC 83, cc. 120-123.
12.  Concilio Vaticano II: Utilizar las siglas comunes seguidas del número del documento: 

LG 22.
13.  Documentos electrónicos: C. MARTÍN, El Colegio Español de Roma [en línea] html 

[ref. de 30 marzo 2016] Disponible en: http://www.colegio.org/home.

C. Normas de estilo

1.  Fuente. Los originales se presentarán en formato electrónico (preferiblemente Word), 
utilizando el tipo «Times New Roman» en tamaño 12 puntos. No se utilizarán negritas (bold) 
ni subrayados. Se utilizará la letra cursiva cuando en el texto se empleen términos o frases en 
lengua extranjera o en latín.

2.  Párrafos. Los párrafos aparecerán justificados y con un interlineado sencillo. La pri-
mera línea de cada párrafo aparecerá sangrada, así como la primera línea de cada nota a pie 
de página.

3.  Estructura. La estructura del trabajo podrá admitir un máximo de cuatro niveles. Las 
llamadas a pie de página se harán en el texto mediante referencias en números arábigos en 
superíndice. Se utilizará para su composición un formato de «Times New Roman» en tamaño 
10 e interlineado sencillo. 

Cuando se repite la cita por segunda vez consecutiva se utilizará Ibid. Cuando son segun-
da vez en varias obras distintas, se consignarán, después del nombre del autor, las primeras 
palabras de la obra citada anteriormente.

Id. (Idem: «Del mismo autor») se empleará para citar el autor al que se ha hecho referen-
cia inmediatamente antes.

Loc.Cit. («en el lugar citado») se usará para enumerar en la misma página una obra citada 
anteriormente, habiendo otras referencias diferentes intercaladas.

Vid (Vide) se usará para una cita ya referenciada, con el fin de evitar la repetición.
Passim («aquí y allí», en varias partes o pasajes) se usará cuando sea imposible mencionar 

todas las páginas de las que se extraen las ideas de un autor.
Apud («citado por»: una cita de cita) se utilizará cuando se cite un documento no consul-

tado directamente, sino citado por otro autor. 
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