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ONTICA ANTROPOLOGICA

v, Animal de realidades actuales y de posibilidades. 2. Centauro ontoldgico con misién
personal. 3. Soy mi libertad. 4. La existencia del propio cuerpo. y. Nuestro espiritu encar-
nado. 6. La lucha por la sinceridad. 7. La vocacion universal del hombre. 8. El sentido
de la creaturalidad. 9. La contextura moral del hombre. 10. Un ser-para-la-salvacidn. 11.
El hombre y su programa de salvacidn. 12. Dimensidn temporal e histérica del hombre.

1. Animal de realidades actuales y de posibilidades

Porque tenemos existencia de hombre captamos el sentido de nuestro ser
y de nuestro contorno. Lo real nos esti presente. Las cosas cobran sentido
desde el hombre. Y las ciencias y el arte y la filosofia estin hechas por el
hombre para su propia integracién y salvacién.

El hombre, donador de sentido para lo real, es también, por su parte,
una realidad sustantiva. Realidad viviente, capaz de responder adecuadamen-
te a los estimulos internos y externos. Realidad animica, con inteligencia
sentiente, apta para controlar el contorno y la intimidad. “Animal de reali-
dades”, le ha llamado al hombre Zubiri, porque no sélo tiene que habérselas
con tales o cuales cosas especificamente determinadas, sino con toda la rea-
lidad, cualquiera que ella sea. Realidad viviente, animica, personal. “Yo”,
“ti”, “él” no son realidades idénticas, fungibles. Se distinguen intrinseca y
cualitativamente. Son personalidades irremplazables e irrepetibles. Poseen
mismidad, intimidad. En una leccién del curso “El problema del hombre”,
1953-1954, Xavier Zubiri explicaba: “Realidad personal no es sino realidad
que es propia en cuanto realidad; es realidad sustantiva en propiedad. Por
serlo, es por lo que la independencia frente a “la” realidad y el control sobre
ella consisten en afirmarse en la propiedad de su sustantividad. Esta sustan-
tividad de propiedad es, pues, lo que constituye la persona.” (Véase Xavier
Zubiri, “El problema del hombre”, en la revista Indice de Artes y Letras,
afio XII, N? 120, Madrid, diciembre de 1958.) Yo preferiria decir que la
persona es realidad sustantiva en posesién, no en propiedad, aunque al igual
que todas las otras cosas reales tenga sus propiedades. Si partimos del hecho
de la religacién, en el sentido zubiriano, mds que decir “yo soy mio” debo
decir: soy un sui-ser, una auto-posesién. Lo radical no es, como lo cree Zubi-
ri: “soy mismo porque soy mio”, sino: soy mismo porque soy ser-para si,
autoposesién. Soy un autorrealizador de mi ser que se rehusa a ser manejado
y consumido como instrumento. El ser personal —mismidad, unicidad irrei-
terable— se manifiesta en obras que le traducen exteriormente. Instalarse
para si y autoafirmarse. Pero autoafirmarse con actuaciones que vayan so-
brecargadas de mismidad. Actuaciones que evidencian la unicidad e insusti-

[171]


ingrid
Typewritten Text
Diánoia, vol. 8, no. 8, 1962


172 AGUSTIN BASAVE FERNANDEZ DEL VALLE

tuibilidad de la persona. Y a través de la persona se transparenta el Dios
personal mismo que nos implanté en la existencia, y que por €so mismo es el
verdadero propietario de los existentes. :

Tengo que enfrentarme, como persona, “con la realidad que soy en cuan-
to que soy y con la que me estoy habiendo” (X. Zubiri). Enfrentamiento inteli-
gente y sentiente de un animal personal que va cobrando figura propia me-
diante un sistema de acciones. Sistema operativo que no podria existir de no
darse, previamente, una constitutiva realidad estructural. La personalidad,
en otras palabras, supone a la persona. La personalidad se va integrando o se
va deformando, a lo largo de la vida, sobre la base de una “personeidad” inva-
riable y fundamental. Y esta personeidad es una sustantividad constituida
por sustancialidades —las corporales y la animica—, que se halla situada en
posesién propia —no en pertenencia como lo pretende el profesor Zubiri—
frente a las cosas y frente a si misma. Frente a Dios —medida dltima y ab-
soluta— no cabe considerarnos como pertenencias propias que se enfrentan
a un ente cualquiera. Frente a Dios se pone de bulto nuestra finitud y nues-
tra contingencia. :

La existencia humana consiste en “‘estar abierta” a las cosas y a los de-
mas hombres. Esta apertura nos viene desde la esencia misma de nuestra
intimidad mds profunda. Somos co-seres que estamos referidos a las cosas, en
un constante “enfrentamiento”. Cosas que constituyen una unidad: el
uni-verso. Frente a la Naturaleza nos mantenemos siempre distantes, indepen-
dientes. En ella rebotamos una y otra vez, pero sin llegar nunca a confundir-
nos con ella. A diferencia de los animales, que se mantienen inmersos en la
Naturaleza, articulados en ella, los hombres permanecemos en libertad. Nues-
tra respuesta a las cosas no es una simple reaccién del sistema instintivo,
sino un preferir y un arrojar. Necesitamos “pro-yectar”, “pre-ver”, “planear”
lo que deseamos hacer. Nuestras acciones —preiiadas de sentido y de direc-
cién— no son simples reacciones animales, sino “sucesos” que suponen deci-
sién y eleccién. Nuestra vida es nuestra biografia. Y nuestra biografia estd
repleta de posibilidades. ,

El concepto de “posibilidad” es, quizd, el principal gozne sobre el que
gira la filosofia contempordnea. Viene prendido en la red del historicismo y
del existencialismo; hecho que dificulta, aunque no impide, llevar el proble-
ma a su recta dimensién ontolégica. El existencialismo positivo de Abbagna-
no subraya este punto: libertad significa eleccién y eleccién significa posibi-
lidad. Toda norma, regla o ley abre ante nosotros una alternativa que nos
permite la eleccién. Nos encontramos frente a un “puede ser” que funda
nuestra entera existencia humana, Las posibiildades, pequeiias o grandes, que
constituyen nuestra vida cotidiana presentan, por decirlo asi, dos aspectos,
inseparables el uno del otro: un aspecto positivo que presenta algo real, lo-
grado o deseable; y un aspecto negativo que presenta algo ideal, no logrado
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y no deseable. Si la existencia humana €s en su conjunto un posible, la posi-
bilidad de no ser —la muerte— la acompafia y la define. Toda iniciativa o
proyecto humano es aleatorio; puede terminar en la nada. No hay garantias
infalibles. Pero si hay un criterio de eleccién: “lo realmente posible es lo
que nosotros podemos seguir eligiendo, sin que el haberlo elegido una vez
haga imposible la eleccién ulterior”. ¢Cudl es el principio que constituye la
base de este punto de vista? La posibilidad trascendental esto es, la posibi-
lidad de lo posible como tal. '

Menéster es distinguir lo virtual —potencialidad, en el sentido aristoté-
lico, como preformacion y predeterminacién de lo actual— de lo posible,
que puede ser o no ser. Lo virtual se realiza por necesidad de hecho, de
modo infalible y seguro. Lo posible, al realizarse, consolida y manifiesta au-
ténticamente la posibilidad misma. La libertad —eleccién responsable— ‘se
funda en la categoria de lo posible.

Hay que reconocer el mérito de Abbagnano consistente en haber desta-
cado el hecho dé que todos los “temas predilectos de la filosofia contempo-
rinea, la problematicidad y la inestabilidad, la precariedad y el riesgo, la
preocupacién y la angustia, la nada y la muerte, el fracaso y la crisis, son, unas
veces, determinaciones y otras, expresiones miticas o fantasticas de una unica
categoria fundamental, que es la de lo posible”. (Filosofia de lo posible,
FCE, México, 1959, pig. 56). Desgraciadamente el existencialista italiano no
parece advertir: a) que la vida humana no puede reducirse a mera posibilidad
o proyecto, porque los proyectos se hacen sobre la base de ser ya algo quien
los formule. Y un proyecto no merecera nuestra adhesién si no concuerda
con nuestro peculiar modo de ser; b) la posibilidad presupone la contingen-
cia, aunque no se identifique con ella. Sélo un ser “ab alio” tiéne posibilidades
para ser o no ser algo; ¢) toda eleccién se hace con vistas a pautas normati-
vas cimentadas inmediatamente en el orden entitativo y, en ultimo término,
en la ley eterna que se refleja en la ley moral. Sin el ser eterno de Dios, el
orden moral carece de verdadero fundamento.

Animal de realidades actuales y de posibilidades, el hombre, aunque in-
merso en el mundo, se proyecta supra-mundanalmente. Este ser de fronteras,
extrafia amalgama de natura y cultura, de causalidad material y de libertad
axiologica; vive en sus internas detonancias porque antes es ya de por si cons-
titutivamente, un monstruo metafisico.

2. Centauro ontoldgico con mision personal

Aunque sea un ente temporal y un ente histdrico, el hombre es, en algu-
na de sus dimensiones, un ente supra-temporal y supra-histérico. No todo se
agota en nuestra referencia al mundo. “La superficie de nuestro corazén
—observa lucidamente el P. Gratry— linda con la Naturaleza; el centro estd
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ocupado por Dios, que lo llena como a una copa.” Y mucho antes que Gra-
try, el maestro Eckehart sabfa que la existencia humana, levisimo apunte de
la Divina, provenia de una fuente inagotable, de un rio incansable que “viene
de su propio fondo y mana de si mismo”. Ortega y Gasset ha intuido, en
alguna forma, esta dimensién supra-natural del hombre, pero sin detenerse
en el aserto para profundizar en él: “... el ser del hombre —nos dice— tiene
la extraiia condicién de que en parte resulta afin con la naturaleza, pero en
otra parte no, que €s a un tiempo natural y extranatural, una especie de
centauro ontolégico, que media porcién de ¢l esta inmersa, desde luego, en la
naturaleza, pero la otra parte trasciende de ella. Dante diria que esti en
ella como las barcas arrimadas a la marina, con media quilla en la playa y
la otra media en la costa. Lo que tiene de natural se realiza por si mismo:
no le es cuestién. Mas, por lo mismo, no lo siente como su auténtico ser. En
cambio, su porcién extranatural no es, desde luego, y sin mis, realizada, sino
que consiste, por lo pronto, en una mera pretensién de ser, en un proyecto
de vida. Esto es lo que sentimos como nuestro verdadero ser, lo que llama-
mos nuestra personalidad, nuestro yo”, (Obras Completas, V 334, Editorial
Revista de Occidente.) Centauro ontoldégico o monstruo metafisico, es lo
cierto que el hombre es una amalgama de bruto y de 4ngel, de organismo vivo
y de espiritu, de tiempo y de eternidad, de espacio y de inespacialidad.

Estrecheces en nuestro ser y en nuestro conocer ponen de manifiesto
nuestra radical endeblez y nuestra interna detonancia. Esta insuficiencia, ra-
dical, este desamparo ontolégico, nos deja entrever un vacio interior dejado
por Alguien. Planeamos redimirnos de nuestra miseria y colmar nuestra de-
rreliccién, aunque a cada paso comprobemos la necesidad de un auxilio supe-
rior. Y en el hallazgo recéndito de nuestro yo, cuando estamos verdadera-
mente ensimismados, nos percatamos de que el verdadero ensimismamiento
es el verdadero enajenamiento.

Pero el hombre, aunque sea un centauro ontolégico o un monstruo
metafisico, no puede ser considerado como una coleccién de sustancias especi-
ficas distintas. Es —qué duda cabe— una especie completa, a la vez corpé-
rea, viviente, sensible y racional. El alma, que retine los elementos bioqui-
micos para que integren el cuerpo, ejerce operaciones fisiolégicas y operaciones
cognitivas. La razén de ser del cuerpo debe buscarse en el alma, que le anima
y le organiza desde dentro. Notemos, sin embargo, que hay un solo existir
para el alma y el cuerpo: el existir del compuesto humano. Compuesto que
estd sujeto, por cierto, a las leyes cosmoldgicas de la materia y a las leyes
nooldgicas del espiritu (reglas morales, 16gicas, histdricas).

Lo que otorga sentido al devenir humano es €l espiritu que pervade la
vida biolégico-animal. Tenemos que hacer nuestra vida auténtica y somos
responsables de ella. Ser fieles a nuestro proyecto fundamental —vocacién
personal— va a ser nuestra misién temporal. Nuestra energia psicobiolégica
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encauza o dirige nuestra vida hacia la plenitud subsistencial de la salvacién
personal. Nuestra personalidad moral se forja con la materia prima de nues-
tro talante, como lo ha visto certeramente Aranguren. La expansién, el en-
tusiasmo y la magnanimidad son realizados de modo diverso segin el diferen-
te formato de las almas. Pero en definitiva cada alma tiene su propia misién
y estd destinada a producir obras de mayor o de menor calibre. No todos los
hombres estdn llamados a acometer grandes empresas, pero para cada hombre
—como expresa el poeta— guarda un rayo nuevo de luz el sol... y un camino
virgen, Dios.

La perfeccién, intentada por nuestro libérrimo albedrio, nos atrae y nos
complace. Viviendo en pos de la perfeccién, el hombre se forma su caricter,
su “ethos” o personalidad moral. Mis que los actos en si, buenos o malos,
importa el modo de ser de la persona. Urge el retorno a una ética metafisica.
Antes del “deber ser” estd el “ser” que fundamenta todo “deber ser”. La
moral de la perfeccién tiene primacia sobre la moral del deber. Pero no se tra-
ta de una perfeccién abstracta e hipostasiada, sino de una perfeccién per-
sonal e incanjeable propia de la situacién o del modo de vida. ¢No es éste el
sentido del imperativo de Pindaro, tan gustado y recordado por Ortega:
“Llega a ser el que eres”? Los preceptos nos trazan, claro est4, el cauce gené-
rico y nos marcan normas predominantemente negativas. Nada nos dicen, no
obstante, sobre la tarea ética concreta que tiene que realizar cada uno de
nosotros. ¢Habrd que recordar, una vez mds, que cada hombre es una inter-
pretacién original del universo y que lleva una misién personalisima de rea-
lizar su tarea vocacional?

"~ Tenemos conciencia de que nuestro més auténtico ser debe realizarse a
pesar de los pesares. No importa que la situacién nos dificulte en mayor o
menor grado nuestra misién. Esta se impone al tomar conciencia de nuestra
llamada intima, al pulsar el resorte vital que nos incita al programa vocacio-
nal de salvacién. Lo demids, el rumbo que tome nuestro destino, dependera
de la fidelidad o de la infidelidad a la vocacién. A mayor acercamiento de
nuestra vida real a nuestra vida proyectada, mayor felicidad. De ahi ese movi-
miento dramdtico, esa lucha frenética de nuestra vida por conseguir ser de
hecho lo que somos en proyecto: un ente para la salvacién plenaria. Pero un
ente que se realiza libremente. La libertad no estd en el dmbito del tener,
sino del ser, del ser humano.

3. Soy mi libertad

El hombre, volviendo la mirada sobre si mismo, toma conciencia de su
libertad. Libertad que no es tan sélo un dato psicoldgico, sino un hecho
ontolégico. Soy mi libertad. Tengo que hacerme, haciéndolo todo, excep-
ci6n hecha de mi naturaleza. Aqui y ahora, en ejercicio concreto, puedo ser
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lo que debo ser.” Actuando libremente actualizo mi posibilidad. En- este
sentido, la libertad no me pertenece sino que soy yo quien perténece a la liber-
tad, aunque esa libertad tenga un. nervio teleolégico. *

La libertad es una propiedad de la facultad volitiva. Tritase, en primer
término, de un cierto modo de “indiferencia” activa. 'El hombre, en cuanto
libre, obra de una manera intrinseca, autodeterminandose. El sujeto que deci-
de lo que va a hacer, sabe que podia haber determinado otra actuacién. Lo que
se quiere, se conoce previamente en alguna forma. Y no sélo se conoce de ante-
mano lo querido, sino que también se le estima y se le prefiere. En la entrada
misma de la libertad hay una referencia al valor. Valor que no es una cosa,
sino un contenido de sentido (Sinngehalt) susceptible ‘de ser verificado én
diversos grados, como lo ha apuntado Fritz Joachim von Rintelen. Toda la
significacién del valor se ilumina en el dmbito de la llbertad humana. Pero
la libertad estd destinada, avocada al valor.

En la obra de Alberto Camus, La caida, el protagonista vinico exclama:
“La libertad no es una recompensa ni una decoracién que se festeja con
champarfia. Al final de toda libertad hay una condena.” Olvidémonos del
tinte pesmnsta que tiene la afirmacién y destaquemos, tan sélo, ese sentido
de ejercicio concreto, de obrar intrinseco, que estd suponiendo la frase. El
ejercicio concreto, el obrar irntrinseco que estin en el meollo de toda libertad
implican eleccién y la eleccién supone multiplicidad de posibilidades elegi-
bles. Seleccionamos estimativamente la posibilidad que hacemos nuestra. Y
la seleccionamos, cuando obramos humanamente, de acuerdo con la razén,
con nuestra razén. Es claro que nuestro libre albedrio puede optar por lo
irracional. Pero entonces nos habremos dejado ganar por los factores infra-
humanos. Lo especificamente humano és aceptar voluntariamente el bien
que la razén propone y disponerse a realizarlo. Por el conocimiento sabemos
lo que hacemos, somos conscientes.y responsables. -

La busqueda de la -verdad requiere, como condicién, un entendimiento
libre. El afin de investigacién, que es afin de verdad, supone la libertad.
Nadie ‘puede imponernos un determinado pensamiento y una determinada
voluntad. La verdad no necesita de imposiciones humanas siempre se impo-
ne sola. :

Porque soy libre sdy, en algun modo, soberano. Aunque sujeto a la ley
de Dios y a las leyes humanas, puedo, si lo quiero, cumplir o no cumplir mis
obligaciones. Cualquiera que sea la fuerza de las tendencias psicosomaticas,
las solicitaciones de los hombres y las obligaciones ante Dios, mi voluntad es
fisicamente soberana. No hay —y nunca se ha dado— una esclavitud de la
voluntad. ‘Naturalmente que el libre querer de mi voluntad se ve disminuido
o frustrado por limitaciones de orden social, psiquico, intelectual, fisico, fisio-
légico. . . 'No'basta que yo quiera pura y libremente una cosa, €s preciso
quela circunstancia e $ea -propicia. La vida, en buena parte, nos la dan a
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vivir las situaciones y las circunstancias. Aun asi, mi querer me puede llevar
a la felicidad o a la desdicha.

Que 'soy libre, pese a todos los obstdculos, se prueba, ante todo, porque
mi voluntad sigue el bien aprehendido no de un modo puramente especu-
lativo y abstracto, sino por conocimiento prictico. Los bienes finitos, preci-
samente por ser finitos, son impuros, imperfectos, limitados. Consiguiente-
mente, el conocimiento de estos bienes no determina mi voluntad de un modo
necesario. Dicho de otra manera: mi volicién no estd univocamente deter-
minada porque ningun conocimiento prictico tiene por objeto el bien cabal
y puro.

Mérito y demérito, mandatos y prohibiciones, responsabilidad y sancio-
nes perderian todo su sentido sin la existencia de la libertad. Quien reconoz-
ca la existencia de la moralidad —y la reconocen de hecho, pricticamente, sus
enemigos mas acérrimos— tiene que reconocer, forzosamente, la existencia
de la libertad.

También nuestra conciencia da su testimonio acerca de la libertad. Ya
el simple hecho de preguntarse por la existencia de la libertad, prueba —como
lo ha advertido un existencialista contempordneo— ésta existencia. Me pre-
gunto por la libertad porque quiero ser libre; pero no podria querer ser libre
si no lo fuese realmente, porque mi voluntad no puede, légicamente, estar
enteramente determinada y querer, a la vez, ser libre. Consecuencia: mi
voluntad es fundamental y originariamente libre. En ella radica el origen de
nuestros bienes y de nuestros males.

Si la idea de un placer o de una felicidad que se imponen “‘a fortiori” nos
desagrada positivamente y hasta nos humilla, es porque contraria la natura-
leza de nuestro ser libre. Por la libertad tenemos acceso al reino del espiritu.
Con ella nacemos a la vida consciente y con ella nos salvamos del fracaso,
porque es libertad para la salvacion y, por lo mismo, insercién del yo en lo
imperecedero. Por eso mi libertad es indelegable.

El poder decir “no” a las solicitaciones del cuerpo, a la tirania del pa-
sado y a los engaifios del mundo, constituye el mas insigne titulo de nobleza
que ostenta la libertad humana. Puedo rebelarme contra mi pasado, por
lo que tiene de culpa, convirtiéndola por este mismo hecho, en verdad. jMara-
villosa alquimia que nos recuerda una venerable férmula oriental! Confe-
sandome y confesando mi pasado culpable, puedo librarme de la derrota e
imponer un nuevo sesgo a mi vida. La historia de las conversiones y la his-
toria de mis propias conversiones me indican que mi vida, pese a su pasado,
puede ser siempre otra cosa. Sin libertad no cabria la posibilidad de regene-
rarse. Y sin la posibilidad de regenerarse esta vida no valdria la pena de ser
vivida.

Nuestra libertad no es la libertad de un espiritu puro. Como espiritus
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encarnados no podemos desatender la existencia del propio cuerpo. - Se im-
pone, en consecuencia, una fenomenologia del existir corporal.

4. La ‘existencia del propio cuerpo—Fenomenologia del existir corporal

El mundo de los fendmenos se me presenta a través de mi cuerpo. El
color y la luz, los sonidos y los olores, los sabores y las sensaciones tdctiles se
nos ofrecen inmediatamente al propio cuerpo que se constituye en .un orga-
nismo. Pero todo este mundo fenomenoldgico que mi cuerpo comprueba, no es
mi cuerpo. Yo soy el que experimento o compruebo el hambre, €l frio, el dolor,
la sed, el roce, €l color, el sonido, €l olor y el sabor. Mi funcién cognoscitiva
relacionante unifica los elementos pertenecientes al mundo intuitivo y al
mundo de las esencias que suponemos o inferimos integrando las realidades
experimentadas. Toda mi vida fenoménica estd condicionada por el ser, por
las estructuras y por las funciones de mi propio cuerpo. No puedo eludir esa
situacion de estar ligado al cuerpo. ¢Significa acaso este dato originario que
no tengo un Cuerpo, sino que soy un cuerpo?

Si hablase del cuerpo como de un instrumento al servicio de mi yo, lo
convertiria, a mi cuerpo, en una cosa mds entre las cosas. Pero evidentemente
el cuerpo no es una cosa mas entre las cosas, porque es mi existencia tempo-
ral, porque no puedo abandonarlo como abandono un vestido, porque lo
asumo desde que yo soy yo.. Existo en cuanto estoy encarnado, en cuanto
soy encarnado. Mi conciencia me revela mi ser. Existo y sé que existo. Y
este mi existir estd ubicado en el mundo, en medio de otras existencias;
transcurre fluidamente en el tiempo. Mi impulso vital se siente detenido o
moderado por un conjunto de presiones y de resisténcias. Este sentir y pen-
sar mi concreta existencia es €l punto de partida de una fenomenologia del
existir. Siento mi cuerpo en el espacio y en el tiempo. Siento el fluir de mi
vida. Tengo conciencia, por mi inteligencia reflexiva, de existir y de durar.
Existo y duro, con la armonia solidaria de mis 6rganos y de mis células, como
un ser para si. Pero existo cambiando, con una vida corporal moviente, con un
flujo de imdgenes continuo y mudable. Mi dinamismo psiquico fluye, en
tensiones y relajamientos, con un tiempo interior. Asimilo las imdgenes afi-
nes a mi ser y a mi proyecto de ser, dentro de un orden temporal organizado
por mi espiritu. La armonia del conjunto que constituyo, actia segiin una
intencién directriz orientada hacia el propio ser en plenitud. Esta intencién
inmanente, que reclama un cumplimiento trascendente, posee su ldgica'y su
coherencia. Las posibilidades que no responden a mi afin de plenitud sub-
sistencial, las dejo atrds definitivamente. Mi personalidad entera se com-
promete y se afirma en cada una de mis elecciones, empobreciéndose en posi-
bilidades pero enriqueciéndose en realidades. Para cumplir mi intencién
directriz requiero, a mi4s de inteligéncia y sensibilidad, una energia extra-
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ordinaria que supere los momentos de angustia y desesperanza. Es preciso
iluminar los varios caminos posibles, para elegir el que se adapte al itinerario
fijado por mi propésito directriz. Esto supone, claro estd, el previo descubri-
miento de mi mismo. Pero de mi mismo en un mundo al cual me tengo
que adaptar, aunque en ¢l haga mis elecciones y en él vaya trazando mi his-
toria. Mi unidad y mi libertad es fruto de una conquista continua. Lucho
contra la disociacién de mi personalidad proveniente del aflujo de imdgenes
internas y externas. No quiero dividirme en subpersonalidades divergentes.
Ante la amenaza de ruptura que acosa a mi personalidad, me afirmo, una
y otra vez, con mi propésito directriz de salvarme definitivamente. Sélo que
para salvarme necesito tener el comando de mi vida psiquica y de mi yo
corporal.

De mi cuerpo tengo no solamente un simple conocimiento objetivo, sino
una vivencia de su funcionamiento intimo. La mis elemental comprobacion
objetiva me indica la existencia global de mi cuerpo, que distingo del no-yo.
La estructura compleja del cuerpo humano, tal como la presenta la ciencia
contempordnea, posee “una estructura piramidal multiple. Los dtomos estin
agrupados en moléculas, las moléculas en células, las células en tejidos, los
tejidos en érganos y, por fin, los 6rganos en nuestro yo corporal”. En su as-
pecto dindmico, el cuerpo tiene su peculiar ritmo de vida en los latidos del
corazén, en la respiraciéon de los pulmones y en el aparato digestivo. En los
influjos nerviosos y en los intercambios quimicos se da, como en el suefio y
la vigilia, un inconfundible ritmo que es propio del dinamismo corporal.
¢Cémo no ver en este haz de fuerzas en continua evolucién, que conserva, no
obstante, la identidad personal, un orden y una armonia que me trasciende?
Los fisidlogos me dardn cuenta de los intercambios internos de mis glindulas,
de mi estémago y de mis intestinos; estudiardn la renovacién de mis células
—con sus variaciones eléctricas— y de los dtomos que las componen; pero no
me podrin decir, como fisi6logos, cudl es la causa eficiente primera y cudl es
la suprema causa final de esa armonia de conjunto y de ese orden preestable-
cido, en buena parte. ¢Se podrd pensar acaso, sensatamente, que la organiza-
cién funcional del cuerpo —su estructura y su dinamismo— se ha logrado
por el simple juego del azar? ¢Cabe suponer que toda esa compleja coordina-
cién de las partes del cuerpo y de las fuerzas que manifiesta no obedezca a
una intencién funcional? Al azar no se le puede reconocer ninguna inten-
cién. Esto me parece evidente. ¢Voy acaso a pensar que mi organismo es
previsor? Esta misma pregunta se la ha hecho Jaime Maria de Mahieu en
otros términos: “Nuestro cuerpo, ¢estd dotado de inteligencia?” Su respuesta,
que me parece inaceptable porque rebasa el marco de la ciencia y porque
filosoficamente resulta infundada, es la signiente: “Sin duda alguna, puesto
que, por la adaptacidn, reconoce la insuficiencia de su estado presente en un
medio modificado, y elige entre sus posibilidades virtuales de evoluciéon la
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que le permite transformarse de tal suerte que se restablezca la armonia vital
comprometida. Tal inteligencia orgdnica inmanente a nuestro cuerpo no es
nueva para nosotros, puesto que ya la hemos encontrado en su papel de or-
ganizadora de nuestra estructura corporal y de nuestro dinamismo de desarro-’
llo” (La naturaleza del hombre, Ediciones Aray6. Buenos Aires, Argentina,
Pdg. 44)-

Por inteligencia se ha entendido siempre una facultad cognoscitiva de lo
abstracto y universal, aunque también pueda ser conocido —directamente o
por conversién a las imigenes— lo individual y singular. Como facultad
cognoscitiva tiene, también, una funcién “estimativa” (aprehension de valo-
res) y un sentido prictico que planea modificaciones a los objetos conocidos.
Ahora bien, los procesos orginicos antes descritos, nada tienen que ver con
la facultad cognoscitiva que intuye los primeros principios, capta lo abstracto
y universal, aprehende valores, y muestra el camino para la accién y para la
obra. Si el cuerpo, considerado como unidad, dirige la adaptacion de los
érganos, no es porque se trace una intencién directriz orgdnica, sino porque
se encuentra sujeto a una ley estructural y dindmica que le ha sido dada
por Alguien.

El cuerpo informado y comandado por el espiritu, y el espiritu en su
condicién carnal, merecen una consideracién mds detenida. Vayamos a ella.

5. Nuestro espiritu encarnado

Mi espiritu nada puede hacer sin mi cuerpo, porque no es un espiritu
puro, sino un espiritu encarnado. El mundo que me rodea es advertido por
mis érganos corporales. Mi cuerpo me expresa y me comunica con el mundo
circundante. No puedo, aunque lo quisiera, convertirme en bestia o en
angel. “El mundo del espiritu y el mundo del sentido estin desposados
en este lecho angosto” que es el hombre, apunté Claudel. Hombre que no
se siente coleccién de partes, sino totalidad indistinta, entidad entera. A este
sentimiento peculiar lo ha denominado Sciacca, con terminologia rosminiana,
“sentimiento fundamental corpéreo”, esto es, “la relacién inmediata y origi-
naria con la fuerza que es mi cuerpo; sentimiento por medio del cual el
sujeto siente su espiritu en su unién con el cuerpo. Es una fuerza que lo li-
mita: siente su cuerpo, se siente unido a él, como encerrado y circunscripto
por el hic y por el nunc. Evidentemente, se trata de mi cuerpo, de aquel a
quien mi espiritu estd unido sin identificarse con él, no de otro cuerpo exte-
rior a mi.” (L’uomo, questo squilibrato, Fratelli Bocca Editori, pag. 115).
Este sentimiento fundamental, primario e interior no significa identidad del
espiritu y del cuerpo. Me siento, en cualquiera de mis actos —que son a la
vez sensitivos y esprituales—, como unidad de dos o “duiunidad” organizada
no a base de coordinacién, sino de subordinacién. El espiritu —que tiene
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ademds una vida para si mismo — comunica la vida; el cuerpo la recibe y la
expresa.

En mi Filosofia del hombre distingui la situacién de la circunstancia. “Mi
circunstancia —decia— es siempre exterior; mi situacién es interior. Cuando
-l hombre mantiene relaciones vitales con lo que no es él mismo, estamos ante
una circunstancia; cuando se entabla una relacién consigo mismo se trata
de una situacién. Tal es por lo menos la tesis que proponemos nosotros para
diferenciar el medio que nos rodea (circunstancia) de los elementos intrin-
secos y dindmicos que nos ponen en situacién.” (Agustin Basave Fdez. del
Valle, Filosofia del Hombre, FCE, México, 1959, pdgs. 74-5.) Ahora bien,
mij espiritu se presenta en una situacion, en un estado concreto, esencial
a mi propio ser: estd como sumergido en la materia, es un espiritu encarnado.

La lug, los colores, los sonidos y la delicadeza mayor o menor de los cuer-
pos no serian percibidos de no estar nuestro espiritu en su condiciéon de
encarnado. Sin nuestros 6rganos materiales, el mundo dejaria de presentar
todas esas bellezas y grandezas propias del especticulo que contemplamos a
través de nuestros sentidos. ‘El mundo se tornaria oscuro, mudo, inerte. ..

Yo existo ligado a un cuerpo. Tengo conciencia de mi existir de espiritu
encarnado. Todas las otras existencias se me revelan a mi cuerpo, en con-
tacto con él. Pero mi cuerpo esti poseido, asumido por este “yo”. Espiritu
y cuerpo integran una sola realidad que es en el mundo. Mi cuerpo es
puente de comunicacién con el mundo y, por eso mismo, exterioridad. Mi
espiritu es interioridad, “in-sistencia”. Actualizamos el mundo cada vez que
nos ponemos en contacto con ¢l a través del cuerpo. Lo que no quiere decir,
por supuesto, que otorguemos significado al mundo. El mundo, como nues-
tro ser, trae ya su realidad propia que no se la hemos dado, pero que si la
hemos descubierto. Hombre y mundo han sido puestos por Alguien.

Mi cuerpo me limita porque él mismo es limitado. En su tamafio, en su -
capacidad de resistencia, en su duracién, en su fuerza, en su capacidad sen-
sorial y en muchos aspectos mds, mi cuerpo estd lleno de limites. En cambio
mi espiritu, en cuanto abierto a la presencia objetiva del ser, me confiere la
aptitud infinita de pensar, de sentir y de querer. Por esta sintesis primitiva
de finito y de infinito, la condicién humana no es finita ni infinita sino a la
vez finita e infinita. Esta situacién de “cologuio” interior, “dramdtica”, cier-
tamente, ha llevado a Sciacca a una afirmacién que para nosotros es excesiva:
“El hombre es ontolégicamente ‘desequilibrado’.” (L’uomo, questo squili-
brato, pag. 129.) Mds exacto seria, a nuestro juicio, decir que el hombre,
cada hombre en concreto, estd en riesgo constante de caer en un desequilibrio
que atente a su cabal naturaleza de hombre. Es claro que el equilibrio ac-
tual, de cada ser humano en concreto, dista mucho del término anhelado.
Prueba de ello, es ese dinamismo del espiritu que trasciende siempre el
limite de cualquier realizacién aislada y de su conjunto, con una aspiraciéon
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infinita. Lo pensado y lo querido con el pensar y-el querer, no agotan las
capacidades infinitas para la inteleccién del ser. Nuestra destinacién abso-
luta estd mds alld de todo evento histdrico.. La podemos preparar, mas no
realizar. No creo que esta tendencia del “homo viator” a 'su futuro abso-
luto, autorice a considerar al hombre como un desequilibrado constitucional.

El mismo Sciacca reconoce que la naturaleza humana (“naturalmente
transnatural”) estd impulsada a trascender el orden natural en virtud de no
haber nada en la naturaleza que pueda ser el objeto adecuado a esa infinita
capacidad de sentir, de pensar y de querer. Ahora bien, la existencia de una
llamada de parte de Dios —‘vocacién absoluta”— implica una naturaleza
contituida para llamar y ser llamada. De no ser asi, estariamos ante un des-
propésito. Y Dios —admitida su existencia— no hace despropdsitos. En-
tonces, ¢por qué hablar de un desequilibrio ontoldgico en el hombre? Basta
ser fieles a nuestro ser de creaturas y al Creador por quien somos creaturas,
para mantenernos en el equilibrio —si bien precario— de nuestro “status
viatoris”. El equilibrio precario de nuestro “status viatoris”, siempre en ries-
go, nos insta, ante todo, a ser sinceros.

6. La lucha por la sinceridad

¢Quién soy yo que existo, pienso, siento y quiero? ¢Por qué soy un ser
como el que soy y por qué no soy un pdjaro, una flor, un pefién o un espi-
ritu puro? Por de pronto me encuentro siendo un sujeto espiritual encar-
nado que piensa y quiere ilimitada y constantemente. Pero estos pensamien-
tos y estas voliciones se orientan, gracias a una norma ordenadora, en una
determinada direccién. Trdtase de un orden profundo que por debajo del
caos inicial de pensamientos, sentimientos y voliciones emerge clarificindose
paulatinamente —al decir de Sciacca— “come l'ordine della vita spirituale,
in cui 'uomo con vista se stesso alla luce della consapevolezza del significato
e della sua finalita di uomo, trascendente I'ordine temporale” (“como orden
de vida espiritual, en que el hombre se conquista a si mismo alumbrado por
la conciencia de su propio significado y de su propia finalidad de hombre,
que trasciende el orden temporal”). (L’uomo, questo squilibrato, pig. 18.) A
este orden contribuye el hecho de la sinteticidad y la substancialidad del acto
espiritual. Gracias a esta sintesis espiritual de elementos multiples, el hom-
bre no sacrifica nada de su propia positividad existencial. Esto quiere decir
que si pienso, tengo a la vez un acto de voluntad y una peculiar emoci6n;
si quiero, estin también presentes en mi una razén y un sentimiento. A esa
“unidad real y viviente de todas las formas de la actividad espiritual del
hombre”, que es el espiritu, yo le encuentro su sentido dltimo en su inten-
cionalidad 'de salvarse para la plenitud.

Si conocemos y realizamos acciones morales es porque somos sujetos e€s-
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pirituales. Soy testigo sincero, transparente, de mi ser tal cual es en todos
sus momentos, aunque pueda, mixtificindome, mostrarme siendo, ante los
demds, lo que no soy. Entiendo el orden-de la verdad y mantengo, en to-
dos los instantes, un autoconocimiento que implica una intuicién del ser.
Descubro que estoy orientado, en cuanto persona, a una plenitud subsisten-
cial y a una salvacién definitivas. Por lo tanto trasciendo el mundo, no soy
para el mundo, sino el mundo para mi. Aunque tiendo amorosamente hacia
otras personas, en reciprocidad y comunién, mi destinacién ultraterrenal
tiende a la comunién suprema con el Ser Absoluto. ~

Mi vida inteligente, racional, volitiva y libre es un aspecto de mi vida,
pero no es toda mi vida. Yo me siento a mi mismo como un cuerpo;, como
un manojo de instintos vitales, sensitivos y humanos. Mi vida, con “este”
cuerpo y con ‘“‘este” espiritu, estd inserta en la vida y en comunicacién inten-
cional con las otras vidas. No puedo olvidarme de mi cuerpo, como no puedo
tampoco olvidarme de mi espiritu. Estoy llamado a testimoniarme sincera-
mente como lo que soy: este concreto espiritu encarnado que siente, conoce
y quiere. Testimonio de mi ante mi y ante los demds, en todos los actos de
mi vida y portando todo mi ser. Tengo que confesar las rupturas con mi ser,
las falsificaciones de mi mismo y las infidelidades a la vocacién en esa lu-
cha por la sinceridad. “Questa lotta di s¢ con se stesso ogni uomo (ciacuno
Ia sua) la combatte tutta la vita. E'la lotta per la sinceritd, che e lotta vera
per la ‘vera’ vita”, ha dicho Michele F. Sciacca. (“Esta lucha de si consigo
mismo el hombre la combate durante toda la vida, cada uno su propia bata-
lla. Es la lucha por la sinceridad, que es la verdadera lucha por la ‘verdadera’
vida”.) (L’uomo, questo squilibrato, pag. 57.) Sin esta lucha, que debemos
ganar, no podemos aspirar a.la plenitud. subsistencial. -Llevar a cuestas toda
nuestra concreta humanidad, tarea nada fécil por cierto, es el unico modo
de llegar a la plena realizacién de sf mismo. Esta conduccién entrafia un
comando de la vida espiritual sobre la instintiva, en forma tal que aun los
actos mas instintivos se transformen en actos espirituales, sin desnaturali-
zarlos. Para ello se precisa del cardcter dominado por la personalidad autén-
tica: unidad de todos los actos lograda por el valor. ¢Por cudl valor? Evi-
dentemente por el Valor absoluto. El hombre persigue la realizacién de
valores relativos, es verdad, pero estos valores se coordinan y se unifican en
un valor total y absoluto, que por eso mismo podemos llamar valor supre-
mo y final. A este Valor supremo y final nos sentimos vocados todos los que
hemos descubierto una vocacién particular. En este sentido, todas las voca-
ciones particulares, por diversas que sean, extraen su profundo significado
de la vocacién absoluta al Bien supremo. Conforme a la propia vocacién
particular, debemos encaminarnos a la realizacién de la vocacién Absoluta,
fieles siempre a la “identidad personal”. Fidelidad que es también fidelidad
al plan divino. Cada uno de nosotros tiene una misién personalisima e in-
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confundible que debe realizar por designio de Dios. De ahi nuestra personal
dignidad. No importa que no podamos comprender plenamente lo que sig-
nifica nuestra personal misién dentro de la historia total y dentro del plan
divino. Basta asumir, desde la interioridad profunda, la propia vocacién y
dejar el resto, con plena confianza, al Autor de todas las vocaciones par-
ticulares que nos confirié una vocacién universal y fundamental. Somos para
el Ser. Pero somos radicalmente insuficientes para realizar, en lo finito, la
plenitud del ser a que aspiramos. Precisamente porque estamos enviados
al mundo —no arrojados— sin haber sido hechos para el mundo, existimos
inquietos. Inquietud que testimonia una vocacién universal para la salva-
ci6én integral.

7. La vocacion universal del hombre

El hombre es el tnico ser que se autoposee en el “logos”. Pero esta auto-
posesién se da enrolada en un quehacer mundanal. Al recogernos no aban-
donamos el mundo, simplemente estamos-en-nosotros. Y esta autoposesion
no es estatica sino dindmica. Dinamismo de una mismidad —estructura per-
manente, yo “matriz’— que conserva siempre una autopresencia. Aun devi-
niendo, no podemos dejar de ser lo que somos. Este peso Ontico, irrenun-
ciable e intransferible, es nuestra consistencia intima y nuestra efectividad
peculiar. Siendo, nos miramos interiormente con un sentido de responsabi-
lidad. Esta responsable presencia de si mismo perdura hasta el supremo
instante de la muerte. La consciencia de responsabilidad polariza nuestro
existir. Trascendiendo el momento presente, la consciencia de responsabi-
lidad se distiende hacia el pasado y hacia el futuro. El fenémeno envolvente,
que sucede aqui y ahora, no puede aprisionarnos. Vivimos desde dentro
tratando de objetivar nuestra intimidad, en la medida en que nos parece
conveniente.

Momento a momento tenemos que autoafirmarnos. No podemos aban-
donarnos a nuestro propio peso de contingencia y gratuidad. Esta autoafir-
maci6n del ser es ya de por si, en un sentido primario, un intento de salvarse
de la nada. Amenazados por la nadificacion, experimentamos originaria y
fontalmente nuestro ser como impulso hacia la salvacién. Toda nuestra ener-
gia existencial se polariza, en los momentos de mayor consciencia, en torno
a una salvacion integral de nuestro existir de espiritus encarnados frente a
la muerte y a la nada. Queremos salvar nuestro espiritu encarnado, nuestra
persona integra —que no se identifica con el alma subsistente. “Aunque
una parte incompleta, uestro espiritu, pervive mds alli de la muerte, —ex-
presa el Dr. Luis Cencillo—, la persona en cuanto unidad vital psicosomdtica
. intramundana se disuelve, se reduce a nada, y es precisamente la persona
—no el alma— lo que trata de autoafirmarse frente a la muerte, frente a su
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nadificacién intramundana. De aqui la experiencia contradictoria y para-
déjica del moribundo, del creyente moribundo, que en medio de la esperanza
—esperanza que triunfa de la angustia de la nadificacién intramundana por
la fe en la glorificacién ultramundana— no puede vencer de ordinario un
residuo de angustia frente a su disolucién como persona.” (“Experiencia pro-
funda del ser”, Bases para una ontologia de la relevancia, Biblioteca Hispa-
nica de Filosofia, Editorial Gredos, pag. 278). jCierto! No podemos vencer
un residuo de angustia frente a nuestra disolucién como personas y sin em-
bargo tampoco podemos dejar de autoafirmarnos. No nos basta ser. Anhela-
mos ser en plenitud. Estamos a disgusto con nosotros mismos porque care-
cemos de la plenitud anhelada. Nos conocemos como seres carentes de
perfeccién, con grandes lagunas de valor. Nos hacemos en vista de lo que
carecemos. En este preciso sentido podriamos aceptar la férmula de Ponge:
el hombre es el porvenir del hombre. Nos arrocjamos en el mundo para
conquistar la pre-sentida plenitud. Los obsticulos materiales nos hacen asu-
mir nuestra limitacién material y espiritual. Pero son impotentes para acabar
con nuestro movimiento hacia el futuro, con nuestro proyecto vital. El hom-
bre, ser de lejanias, es siempre, segun la certera frase de Heidegger, “infinita-
mente mas que lo que seria si se lo redujese a ser lo que es”. Menester es,
sin embargo, valorar nuestras empresas develando su sentido. De otro modo
nc merecerian nuestro sacrificio. Nadie decide su destino inocentemente.

Alguna importancia o valor le hemos de conceder a nuestro ser, desde
el momento en que tratamos de salvarlo. Estamos transidos del sentido del
valor, porque nuestra entidad no es ajena a la valiosidad. Gozamos del bien
de ser, porque nuestra vida no estd desprovista de sentido. Sin este gozar del
bien de ser, nuestra vida se petrificaria.

En la historia del universo, mi existencia es Unica, incanjeable, irrepe-
tible. Frente al resto de los entes, yo me cierro en mi ser de suceso tnico, en
mi individualidad irreductible, Mi mismidad y mi destino personal no los
puedo compartir. Me es imposible convertirme en otro. La mismidad no se
puede enajenar. El yo es irrenunciable. La realidad circundante, el universo
se me dan a través de mis vivencias, bajo el tamiz de mi individualidad. Pero
esta clausura metafisica de la seidad personal no impide la apertura de mi
soledad ontolégica que se puebla de compaififas. Mi yo hunde sus raices en
el Ser Trascendente que me fundamenta.

La vocacion universal del hombre a la salvacién eterna estd insita en la
esencia concreta de cada ser humano. Soy yo mismo en funcién de un que-
hacer personal de salvacién. Mi vocacién a la salvacién eterna forma parte
de mi realidad metafisica. Las vocaciones particulares y concretas no pueden
salirse de la 6rbita de la vocacién universal en el ser humano. La Ilamada
al bien verdadero, tnico que puede salvar al hombre, justifica a los demds
bienes que lo son en la medida que participan de la Bondad suprema. So-
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mos, indeleblemente, un proyecto.de salvacion que necesita realizarse. Por
una parte nos realizamos a nosotros mismos por otra, somos ayudados a reali-
zarnos, a superar nuestros limites, a salvarnos. No hay que confundir nuestra
salvacién con nuestras preferencias, aunque nuestra preferencia mis profun-
da deba conformarse con nuestra salvacién; ni el llamado de nuestra vocacién
universal de hombres con las sugestiones del instante, aunque el instante nos
ofrezca siempre la ocasién de enderezar el itinerario hacia la salvacién. Des-
cubrir la misién que cada uno de nosotros es capaz de cumplir para salvarse,
es verdadera sabiduria,

El1 hombre es su conducta en funcién de salvarse de la muerte total, de
Ia nada. Al sentirse creatura estd dando ya testimonio' de una creatividad
“poética” de donde proviene.

8. El sentido de la creaturalidad

La realidad humana desborda los limites de los-andlisis del existencia-
lismo. El ser del hombre —verdadero e integro— no puede reducirse a ese
puro “existir” (ex-sistir) que para Heldegger significa “estar sosteniéndose
dentro de la nada, la existencia est4 siempre allende el ente total” (;Qué es
metafisica?, trad. de X. Zubiri, Ed. Séneca, México, pig. 41). En su “Carta
sobre el humanismo” Martin Heidegger vuelve sobre su idea del ser huma-
no, afirmando que “el modo en que el hombre es esencialmente su -propia
esencia es el estar ecstdtico en la verdad del ser” (“Carta sobre el humanis-

, trad. de A. Wagner de Reyna, Realidad, nim. 7, Buenos Aires, enero
de 1948, pdg. 17). Esto quiere decir, en otras palabras, que para ser mi. propio
yo, mi propia realidad, tengo que estar fuera de mi yo, salirme de mi 'reali-
dad. Soy yo y no soy yo, estoy fuera de mi y ah1 encuentro m1 ser. ¢Cdémo
librarse de este contrasentido?

En Mds alld del existencialismo, Ismael Quiles ha propuesto 'una filosofia
in-sistencial del ser y dignidad del hombre. Parte de las mds intimas y ‘carac-
teristicas experiencias humanas —amor, odio, angustia, dicha, esperanza,
temor, culpa, sensacién de ser y de vivir y de saber y de gozar que tienen
una direccién- invariablemente egocéntrica. -Pero este egocentrismo humano
significa tan s6lo “un ordenado y equilibrado instinto del ser individual
hacia la conservacién y perfeccionamiento del propio ser”, y no un excesivo
amor propio (egoismo). “Resulta asi —dice Quiles— que la ultima direccién
del hombre no es hacia afuera sino hacia dentro, no es ecsistere sino in-sistere.
(Mds alld del existencialismo, Luis Miracle, editor, pig. 38). Cierto que el
hombre es un existente, un ser lanzado, “‘arrojado”, puesto en el mundo;
pero no menos cierto que su estar en el mundo no es el dela piedra o el del
arbol o el de la oruga, que estdn ahi, como empujados desde afuera, per-
didos en la exterioridad del contorno, sin posibilidad de “ensimismarse’.
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Por la interiorizacién, el hombre entra dentro de si mismo, se instala dentro
de su centro y toma posesién de su yo. Y al tomar posesion de su yo, de
vuelta del mundo exterior, palpa la contingencia de su propio ser y encuen-
tra el fundamento en que se apoya su radical contingencia. Es entonces
cuando el hombre encuentra la verdadera salida de $u ser, en ese “ec-stasis”
“hacia dentro”, en ese estar-en-su Fundamento, Fuera de este Fundamento,
que es la absoluta Sistencia, no puede haber mds que un salto al vacio, una
“de-sistencia”. Sélo desde dentro, desde el centro personal unitario, puede
tener sentido la eleccién de un destino y la responsabilidad consiguiente.
Tenemos la experiencia, en cuanto hombres, de “participar” nuestro ser y
nuestra esencia y nuestra individuacién “de otro”. Y refiriendo formalmente
el mundo material a Dios, nos convertimos en puente que une el Absoluto
con la materia inanimada. No podemos deshacernos de nuestro mundo
—conjunto de objetos relacionados con nosotros— porque lo llevamos fatal-
mente con nuestro ser, como zona exterior. Nuestra interioridad, en este
sentido, estd envuelta por el mundo, recortada por las cosas. El mundo se
nos da “hecho”, resistiéndonos, aunque pretendamos conformarlo a nuestra
imagen y semejanza. Es nuestro escenario y es nuestro instrumento, Esta-
mos solidariamente comprometidos con su destino. Y sin embargo, sentimos
que no es nuestro, que se nos escapa de las manos, que puede devorar nues-
tro yo. El mundo de “los otros” amenaza, en ocasiones, invadir nuestra
interioridad. Los otros son nuestros semejantes. Sin su compafifa caeriamos
en el vacio, nos encerrariamos en un solipsismo de muerte. Antes de toda
reflexion estamos ya abijertos a los préjimos, en una originaria atraccién on-
tolégica. Una comunién, basada en el respeto de las personas, nos acerca en
la amorosa e impenetrable zona del “otro” como misterio. Sentimos enton-
ces la carencia de sentido de nuestra mds recéndita interioridad, la esencial
limitacién, la contingencia, la finitud del propio ser. Una especie de “apeti-
to del Infinito” nos insta a buscar lo que ya “no-esti-en-otro”, es decir, lo
que “estd-por-si-mismo”. En esa experiencia de “estar en lo que estd por si”
descubrimos nuestra realidad ultima. Hasta aqui, en apretado y libre resu,
men, la filosofia in-sistencial de Quiles.

Para llevar a su cabal desarrollo la antropologia filoséfica y para dar el
sentido ultimo de la interiorizacién, serfa preciso trazar una metafisica de
la creaturalidad. Partamos de un hecho evidente: no nos hemos creado ni
nos hemos puesto en la existencia. Atestiguo mi ser y atestiguo el ser de los
otros, advirtiendo, con ese testimonio, €l Ser que nos excede. La profundidad
ontoldgica buscada por Quiles es nuestro sentido de la creaturalidad. Y este
sentido de la creaturalidad es ya, de por si, un “testimonio” del Otro. “La
conscienza di se e conscienza di essere creatura, ente voluto, dipendente:
il senso della creaturalita e connaturale all uomo”, ha dicho magistralmente
Sciacca. (L'uomo, questo squilibrato, pig. 157.) Basta que hablemos de nues-
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tro ser, de todo nuestro ser, para que estemos hablando de El, del verdadero
y unico Poeta. Provenimos, como palabras vivas, de un libérrimo y amoroso
acto de “creatividad” poética. No tenemos otra armadura espiritual, otra
seguridad radical. Al advertir nuestro limite creatural advertimos, a la vez,
la incanjeable necesidad de salvarnos en Dios. Pero esta salvacién no puede
darse sin una cierta actividad moral.

9. La contextura moral del hombre

La vida humana es autoconstruccién ética. No podemos vivir, al menos
humanamente, sin conducir de algiin modo nuestra vida. Cuando obramos
~—y vivir es obrar—, obramos en vistas a algo. De ahi la contextura impla-
cablemente moral del hombre. Desde que tomamos conciencia de las exi-
gencias de nuestra perfeccién, observamos nuestra naturaleza para ver prefi-
gurada, en ella, la perfeccion anhelada. Antes de hablar de “norma” moral,
es preciso percatarse de que nuestra realidad humana es constitutivamente
ética. Si existen preceptos morales, es porque nuestra vida humana tiene
—como lo veremos después con mayor detenimiento— una textura ética.

El hombre, a diferencia del animal, no tiene una vida puramente ins-
tintiva. Las circunstancias y las situaciones le fuerzan a conducirse inteli-
gentemente. No estd ensamblado en el medio circundante, respondiendo
instintivamente a los estimulos, como €l animal; sino que esta domiciliado
en un “mundo”, en el cual ha de actuar y ha de ser responsable. Ante las
diversas posibilidades tiene que preferir la suya. Sus actos han de justificarse
por estar realizados en vista de su salvacion. Quiere, cuando quiere de ver-
dad, no porque quiere o le da la gana, sino porque pre-fiere su salvacién. En
tanto en cuanto €l hombre prefiere su realizacién, su salvacién, queda justi-
ficado. Por encima de sus estructuras psicobioldgicas, el hombre es, ineludi-
blemente, libre. Precisamente porque no le es dada por naturaleza su
realizacién, tiene que hacerla por si mismo, conforme a determinado sistema
de preferencias, hasta el limite de sus fuerzas, impetrando de los otros y del
Otro —sobre todo— las fuerzas que le faltan. Cada situacién actual, cada
encrucijada en la vida del ser humano, presenta diversas posibilidades de sa-
lida entre las cuales hay que optar. Y nada nos autoriza a pensar que la
opcién deba ser gratuita, arbitraria.

Decir que el hombre en cuanto tal se comporta siempre “sub ratione
salvationis”, no significa afirmar que sus acciones sean siempre moralmente
buenas. Menester es recordar la distincién —no muy novedosa, por cierto—
que hoy en dia se suele hacer entre moral como estructura y moral como
contenido. _Francisco Sudrez advirtid, con toda razdn, que “los actos de la
voluntad incluyen, en su entidad natural, la especificacién moral” (De boni-
tate et malitia actuum humanoium, s. g, n. 20). Y José Ortega y Gasset ex-
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preso, con su acostumbrado vigor pldstico, ““que la. moral no es una perfor-
mance suplementaria y lujosa que el hombre afiade a su ser para obtener
un premio, sino que es el ser mismo del hombre cuando estd en propio quicio
y vital eficacia. Un hombre desmoralizado es simplemente un hombre que
no estd en posesién de si mismo, que esta fuera de su radical autenticidad
y por ello no vive su vida, y por ello no crea, ni fecunda, ni hincha su des-
tino” (“Por qué he escrito El hombre a la defensiva”, Obras Completas, 1V,
72, Ed. Revista de Occidente). Habria que aclarar, no obstante, que aunque
la moral sea “el ser mismo del hombre cuando esti en propio quicio y vital
eficacia”, no todo comportamiento es igualmente honesto. Por subrayar la
estructura moral del hombre, Ortega parece olvidar la moral como conte-
nido. No basta decir que el hombre, por ser hombre, tiene que obrar. Es
preciso, ademds, decir lo que el hombre debe obrar.

La Antropologia filos6fica o Antroposofia tiene, en la Etica, uno de sus
capitulos esenciales. La vida moral, que debiera ser el objeto principal de la
Etica, debe encontrar su lugar en el estudio de la vida humana. Por ahora
nos importa destacar el significado del “éthos”.

En el transcurrir de nuestra vida vamos adquiriendo un caricter. Y este
cardcter se traduce en actitudes, en expresiones y en acciones. Nuestro que-
hacer revierte sobre nuestro ser. Las buenas y las malas acciones, las virtudes
y los vicios apropiados, dibujan los rasgos de nuestro cardcter. Pero nuestro
cardcter, configurado a través de la vida, estdi montado sobre un determi-
nado temperamento. E] temperamento no lo hacemos; lo sufrimos. Podemos,
eso si, fomentar o refrenar sus manifestaciones. Cada organismo humano tiene
su peculiar constitucién, relativamente fija. “El temperamento comprende, en
primer término —observa el Dr. Honorio Delgado—, las particularidades for-
males de la vida afectiva y su exteriorizacién: excitabilidad, fuerza, ritmo y
duracién; en segundo lugar, la calidad o color de los estados afectivos vitales;
y por ultimo, la constelacion individual de las tendencias instintivas relacio-
nadas con la vida del propio cuerpo” (La personalidad y el cardcter, Editorial
Cientifico-Médica, Barcelona, Madrid, Lisboa, §? ed., pdg. 24). Entre la figura
corporal y el temperamento existe cierta correlacion. La investigacién médica
contemporinea ha puesto de relieve que la constitucion particular del sistema
nervioso vegetativo y de las glindulas de secrecién interna —con relaciones
funcionales reciprocas— influye sobre el tipo de complexién y sobre la estruc-
tura psiquica. Temperamento y “éthos” integran la personalidad. “El “‘éthos”
es gnostico, se dirige a los objetos segun direcciones determinadas por la intui-
cién de las esencias. Aunque no puede existir y obrar sin las tendencias del
temperamento —apunta el Dr. H. Delgado—, tiene el poder de orientarlas,
promoverlas y sujetarlas a las normas que aprehende” (Opus cit., pag. 27).

El “éthos” o modo de ser moral de una persona, estd de algin modo pre-
sente en cada uno de sus actos humanos. No basta, sin embargo, la simple
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consideracion del “éthos”, como.si este “éthos” no apuntase, intencionalmen-
te, a la salvacién personal. .

10. Un ser-para-la-salvacion

La actividad del hombre es actividad heroica de salvacién, proceso con-
tinuo de liberacién, actuacién de un ideal infinito. En esta obra, cada uno
de nosotros adquiere conciencia del orden universal que relaciona las finitas.
posibilidades singulares con la posibilidad trascendental de salvarse. Precisa-
mente porque se da esta posibilidad trascendental de salvarse, no es legitimo
anonadar todas las posibilidades en el “ser para la muerte”, como lo hace
Heidegger, ni establecer la equivalencia de las posibilidades por su comun
imposibilidad de ser m4s que posibilidades, como lo pretende Jaspers.

El hombre, porque es finito, busca un completamiento, una estabilidad
que le falta. La busqueda de la salvacién ilumina el ser y el quehacer del
hombre. En la tendencia vulgar al placer o en el impulso religioso hacia
Dios podemos descubrir ese anhelo-de completamiento, de estabilidad, de
salvacién en suma. El hombre es la originaria y trascendental posibilidad
de la busqueda de la salvacién. Resolviéndose a ser él mismo hasta el fondo
(in-sistencia en su sentido etimolégico) y apasiondndose en su tarea, el hom-
bre elige su ser para la salvacién. La eleccién de la plenitud subsistencial
y la decisién de salvarse lo constituyen. Comprometido en esa salvacion per-
sonal, el hombre ve el mundo como un instrumento o un obsticulo. Si lo
conoce No es por una gratuita y vana curiosidad sino por un movimiento
vital que busca su propia salvacién.

La condicién de cualquier posibilidad determinada y la misma posibili-
dad trascendental en su naturaleza tltima no es la muerte, como lo pretende
Abbagnano, sino la posibilidad de salvarse. Esta posibilidad me empefia en
el arte de ser fiel a mi mismo. Lo que verdaderamente debo hacer es tratar
de salvarme. Creo que nos falta una visién primera de la filosofia como
propedéutica de salvacion; una concepcion a la vez viva y teorética, que haga
posible la edificacion sobre ella, de las diversas disciplinas filoséficas. A esta
visién nos lleva algo mas que una actitud cientifica. Un afin de comunién,
un hambre de plenitud, una actitud amorosa levantan en vilo a la simple
indagacién del saber. El saber, la sabiduria, se ama, al final de cuentas, por
el sabor, por el paladeo que nos perfecciona y nos estabiliza. Nuestro peri-
metro espiritual —el yo y su circunstancia— es lo que cuenta. Gracias a esa
gravedad espiritual imponemos nuestro sefiorio sobre la materia bruta y sobre
la materia conducida por la vida. Tenemos que enfrentarnos con la natu-
raleza, a diario, porque nos disgusta la naturaleza cruda. La vida biografica
de la Historia, la vida aderezada es nuestro clima humano mis cdlido y cor-
dial. Desde nuestro centro creador se ilumina una intencién expresiva. Esta
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intencién expresiva es una razén para existir. Y esta razén para existir —que
concluye siempre en un.afin de plenitud subsistencial—, empieza donde el
animal termina. Es vida espiritual excediendo a la naturaleza. Es la persona
rebeldndose contra la caducidad.

Todos, en mayor o menor grado, hemos tenido la experiencia de la
disgregacién personal. Un cambio demasiado rdpido y continuo nos da la sen-
sacién de aplastarnos. Sentimos que nuestro ser se fragmenta en los innu-
merables acontecimientos que se reagrupan, se renuevan y se contradicen.
Cuando nos en-ajenamos estamos sometidos a una disgregacién o escisién, con
aspectos de consuncién, que vuelve pricticamente inasible la esencia perso-
nal. En una carta dirigida a Lou Andreas-Salomé, fechada el 26 de junio
de 1914, Rainer Maria Rilke expresa este sentimiento tan humano de la
propia disgregacion, de la propia dispersion: ‘“Me encuentro también tan
fatalmente orientado hacia lo exterior... Por eso me distrae todo y yo no
rehuso nada. Mis sentidos se pasan al partido de todo cuanto me molesta,
sin consultarme. Si hay un ruido me abandono y soy ese ruido.” Y si di-
luirse o disgregarse es perderse, ¢no tiene todo hombre, por el hecho mismo
de ser hombre, el riesgo de perderse? ¢Qué actitud vamos a tomar para no
perdernos en la disgregacién personal? Volvernos a nuestro interior para
encontrarnos a NOSotros Mismos en nuestra experiencia mds original es el
inico modo de recuperar la realidad de la existencia humana en su unidad
singular. No se trata de un ensimismamiento cerrado en solipsismo, sino de
un recogimiento que va a permitir al hombre instalarse dentro de si para
proyectarse, desde la propia interioridad, hacia el mundo exterior. Este reco-
gimiento autentifica toda relacidn con las cosas de fuera. Partiendo “desde
dentro”, el movimiento colonializa el contorno por la accién. La interio-
ridad dignifica el proceso vital. Aunque nos asomemos a lo de afuera, somos
“seres hacia adentro”, “seres-en-si-mismos”’. Pero al instalarnos en nuestra
interioridad tomamos conciencia de nuestra precariedad y buscamos, a toda
costa, salvarnos de este ser precario que arrastra su nihilidad ontolégica.
Profundizando en nuestra interioridad abierta u objetiva encontramos que
nuestro ser precario esta sostenido, fundado por un Ser fundamental y funda-
mentante. Sin este apoyo no habria modo de salvar nuestro espiritu en-
carnado. En la elucidacién de esas experiencias intimas se nos muestra la
estructura del hombre como un ser-para-la-salvacién. ¢Como no hablar, en-
tonces, del programa o plan de salvacién?

11. El hombre y su programa de salvacion

Una filosofia que no sirva para la salvacién del hombre, es una filosofia
estéril y fraudulenta. Pues si la filosofia no es filosofia al servicio del hombre,
y, por lo tanto, de su salvacién, ¢para qué o para quién puede estar hecha
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esa filosoffa? Debemos estudiar el ser y la esencia de las cosas por su refe-
rencia al hombre y conocer y amar al hombre por su relacién a Dios.

“Es el hombre —ha dicho Pedro Caba— quien viste al ente desnudo y
le presta ser. Todo algo, antes de entrar en relacién con el hombre, tiene
una “entidad” neutra, sin sexo, perfil ni fisonomia. El ser es algo que ad-
quieren los entes cuando el hombre los alumbra, en el doble sentido de
“iluminar” y de “dar a luz”. Todo algo desconocido por todo hombre tiene
entidad, pero no tiene ser. El ser nace de la conjuncién del ente con el co-
nocimiento del hombre... Podia, pues, decirse que las cosas tienen un ser
real sustancial, previo, mds otro ser ideal o conceptual que le anade el hom-
bre cuando les transita la vera, encendiendo su entidad y haciendo que les
tiemblen los costados, en un primer intento de vida.” (;Qué es el hombre,
Valencia, MCMXLIX, pag. 113.) Yo diria que el hombre no aflade un ser
ideal al ente real, sino que descubre el ser de los entes. No se da ningun
a priori formal del ser, sino una revelacién, en la experiencia, del ser de los
entes. Pero ahora me importa destacar, tan sélo, ese alumbramiento, esa
iluminacién que el hombre, por su inteligencia, opera en las cosas. En este
sentido tiene razén Caba cuando afirma: “El hombre es el notario del Uni-
verso, el que da fe y reconocimiento a las cosas.” (Opus cit., pag. 114.)

El hombre es un estar salvindose sin acabar nunca de salvarse, mientras
viva. Precisamente porque no esti salvado, el hombre. se siente naufrago
en el mundo y no tiene mds remedio que nadar para llegar a la otra orilla.
De ahi ese caricter de faena laboriosa, fatigosa y peligrosa que tiene toda
vida humana auténtica. Nuestra salvacién estd en marcha, en vias de con-
seguirse. Existir es estar sosteniéndose dentro de un océano de incertidumbre
y riesgo con la posibilidad de naufragar o de salvarse. Todo lo que hay en
nuestro ser humano —cuerpo, historia, dimensién social— estd al servicio
de un existir que se consume en afanes de salvacién. Sorbiendo la circuns-
tancia con nutrimiento para la salvacién, el hombre vive desde su intimidad,
pero hacia el mundo y hacia el mds alli del mundo. Para existir hemos de
empezar por luchar contra el peligro de perdernos. No podemos, como la
piedra o como el animal, abandonarnos inercialmente al ser. No podemos
eludir el combate por la salvacién en la plenitud subsistencial. Nuestra exis-
tencia es dramatica por esa inseguridad fundamental. Lo tnico que nos es
dado es la posibilidad de salvarnos. Es preciso, sin embargo, distanciarnos
de nuestro mero ser natural para llegar a ser lo que debemos ser. Saboreando
el zumo ardiente de nuestro origen espiritual, elevamos nuestra vida a un
saber humanistico y a un saber de salvacién. Después de este sabor, que se
hace saber, tomamos conciencia de que estamos lanzados, arrojados, decidi-
dos y comprometidos en una existencia mévil de peregrinos. Elaboramos
nuestra entidad para ser auténticos, es decir, hechos por mnosotros mismos
de acuerdo con la vocacién. Nos decidimos “desde dentro”, como protago-
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nistas de nuestro drama, obligando a la realidad circundante para que sirva
a nuestros fines. No podemos —mientras seamos auténticos— dejarnos sobor-
nar por los topicos comunes. Necesitamos elaborar nuestro vivir de modo
plenario acatando la propia vocacién. Mientras no se dé ese modo plenario
estaremos en deuda con nosotros mismos.

Estamos llamados a salvarnos, sepdmoslo o no, realicémoslo o no lo rea-
licemos. Por eso nuestro existir, siempre que no se encamina a la salvacién,
es un flotar a la deriva. Surge entonces un sentimiento de frustracién exis-
tencial ante un posible fracaso metafisico. Nos sentimos responsables, culpa-
bles por no haber orientado nuestra vida segtin radicales preferencias. Esta
congoja nos hace volver sobre nosotros mismos. Y empezamos a tejer, nueva-
mente, nuestro propio drama. Continuamos viviendo en peligro, con la clara
conciencia de que nos vamos muriendo en cada momento de nuestra existen-
cia. Luchamos, no obstante, contra todos los obsticulos que se nos oponen
para existir. Imposible detener esta proyeccion existencial. Ante nuestra
vista se extienden cien posibilidades. Hemos de adivinar la nuestra para que
nuestro pre-ser germine y llegue a ser quien estd llamado a ser.

Planeamos nuestro propio programa de salvacién. Este programa es tras-
cendente, estd siempre mdas alld de nosotros mismos. En este sentido cabe
decir que somos una inmanencia que trasciende. Se trata de un plan de sal-
vacién que estd en la estructura misma del hombre y no de un ornato suple-
mentario y Jujoso que el ser humano afiade a su ser. Siempre que el hombre
se comporta como hombre, esto es, inteligente vy libremente, se afana por
salvarse en la inmortalidad personal, en su descendencia o en la memoria de las
generaciones sucesivas. La estructura escatoldgica del ser humano estd ancla-
da en su misma realidad de hombre. Y aunque incurso en el flujo vital e
historico de su vida, el hombre, con su programa o plan de salvacién supera
ese decurso y se enfrenta con su vida para juzgarla y para enmendar rumbos.
¢Cémo conciliar el flujo vital e histérico de la vida humana con la estruc-
tura permanente del hombre? (El aspecto existencial cambiante no desvir-
tia acaso la esencia definible?

12. Dimension temporal e historica del hombre

Que el hombre sea un ente temporal no significa que carezca de esencia
definible. El hecho de que el hombre tenga historia no imposibilita su defi-
nicién. Aunque actuemos y padezcamos, aunque nos alteremos y cambiemos,
permanecemos los mismos, subsistimos instalados en nosotros mismos. Sin un
sostén ultimo de todos los cambios, no podria existir esa unidad operativa
que es el hombre. Mientras duramos permanecemos en el ser. Ser y durar
son, en este sentido, términos equivalentes. Duramos precariamente porque
nuestro ser estd compuesto de partes divisibles y es continuamente corrup-
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tible. No podemos estar concentrados en la simplicidad de un acto. Nuestro
ser material posee una duracién esencialmente sucesiva o temporal. Y esta
duracién temporal no proviene tan sélo desde abajo, desde el no-ser de la
materia que nos diluye en la sucesién del tiempo, como lo pretende algin
tomista contempordneo (véase Octavio Nicolds Derisi, Ontologia y episte-
mologia de la historia, Universidad Catélica Argentina, Santa Maria de los
Buenos Aires, 1958). Es un error suponer que nuestro cuerpo €s un elemento
temporal y que nuestro espiritu: es un ser intemporal, puesto que nuestro
espiritu —encarnado, después de todo— vive en continua tensién entre lo
que es y lo que puede ser. Esta proyeccién hacia el futuro de nuestro espi-
ritu encarnado se convierte en historia por obra de la conciencia y libertad.
Nuestro saber y nuestro querer son facultades o disposiciones de grado supe-
rior que las recibimos como dones naturales sometidos a los limites del
momento histérico. Pero entendimiento y voluntad testimonian no sélo
nuestra temporalidad, sino también nuestra elevacién sobre la corriente del
acontecer. ¢Acaso el mundo espiritual de la cultura no supone esta elevacién
sobre la corriente del acontecer?

Como entes temporales, activos, conscientes y libres, cada uno de los
hombres tenemos nuestra incomunicable historia. Historia que refleja nues-
tra proyeccién sobre el mundo y sobre las instituciones humanas, con un
minimo de influjo social. Porque nuestra esencia no es atemporal y ahist6-
rica, sino que tiene una existencia durable y responsable. El aspecto existen-
cial cambiante no desvirtda la estructura permanente evidenciada en un
conjunto- de caracteres biologicos (anatémicos y fisiolégicos), de caracteres
psiquicos (sensacién, percepcién, apercepcién, memoria, imaginacién, abs-
traccién, sentimientos, reflexiones, etc.) y un sistema de funciones espirituales
(expresiones - artisticas organizaciones juridicas, preocupaciones religiosas vy,
en suma, esa capacidad de percibir objetivamente, de juzgar) que nos auto-
rizan a sostener-la unidad fundamental de la naturaleza humana. Ni esen-
cia. abstracta ni devenir. sin sentido, sino ser concreto, temporal e histdrico.

La conformacién temporal de nuestro ser —viva acumulacién de pasado
y esperanzada proyeccién hacia el porvenir— no excluye el hecho de que
nuestro espiritu se lance fuera de si y se derrame en lo otro, dejando su
huella, La estructura esencial de nuestro ser humano encauza nuestra histo-
ricidad. No todo se.resuelve por el indeterminado flujo de la temporalidad
histérica. Nuestro ser no puede reducirse a un puro - acaecer. El hombre,
ente histérico, “nace como hombre cuando aparece .la estructura intencio-
nal, en la que se halla inclusa la proclividad espiritual y ambos hechos cavan
el cauce. por el cual su historicidad . circula, un cauce determinado en su
forma y direccién, que impone al fluir temporal las condiciones generales
que lo definen.y:peculiarizan' como procesualidad humana, con amplio es-
pacio sin duda para la variabilidad, para muchos tipos de novedades, para la
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ocasionalidad inesperada, para el azar si se quiere, pero todo ello dentro de las
prescripciones que separan con rigor la historicidad humana de cualquier
otro género existente o posible de historicidad”, afirma Francisco Romero
en tesis coincidente, en lo substancial, con la nuestra. (Teoria del hombre,
Editorial Losada, pag. 313.) Una pura temporalidad sin ser dejaria de ser
temporalidad, se diluiria en la nada. “La historicidad del espiritu —apunta
el filésofo argentino— no es ciega, como la de las otras formas de la rea-
lidad; es vocacion y conciencia de historia, voluntad de historia. Y como no
hay historicidad verdadera y plena sin latencia o presencia de todo el pasado
en el presente y proyeccién del presente hacia el porvenir, el espiritu, desde
su presente, se preocupa de continuo por el futuro y por el pasado. Por
el futuro, para imponerle efectivamente su propia medida; por el pasado,
para reconocerse y reencontrarse en ¢él, as{ en su propia realidad ya trans-
currida como en toda clase de realidad, ya que toda realidad es antecedente
suyo y escenario de su drama.” (Opus cit., pag. 337.) ¢Y esta vocacién y con-
ciencia de historia —preguntamos nosotros— no €s acaso un testimonio
egregio de la vocacién universal para la salvacién?

Mis que decir, como lo hace Zubiri, que “el tiempo no es lo que somos,
sino lo que des-omos”, yo me atreveria a afirmar que nuestro ser estriba en
el “siendo”; permanece en el devenir. Pero este “siendo” de nuestro ser trans-
curre dentro de una legalidad estructural y estd cargado de “é&thos”. Por
nuestra potencialidad temporal dialogamos con el mundo y tenemos historia.
Al ir “siendo” no tan sélo nos vamos posibilitando en nuestra propia exis-
tencia sino que fundamos nuevas posibilidades y acumulamos tiempo vivido
(recuerdos). Mi tiempo existencial no es ilimitado, infinto, sino breve y con-
tingente. Por eso se presenta todo tiempo existencial —segun nuestra filo-
soffa como propedéutica de salvacién— como tiempo-oportunidad. Nuestros
minutos estan contados. Nuestra finitud exige que nos aut(o)entifiquemos.
En lo efimero tenemos que encontrar la via hacia la plenitud. Mids que la
extensién de la vida importa la intensidad y la calidad del existir. Podemos
“matar el tiempo” viviendo laxamente, como lo hace el burgués comodén
y blandengue; pero podemos también donar nuestro tiempo a la vocacién,
como lo hace el santo, €l héroe, el sabio y el artista. En un caso, la existencia
“dura” hasta la muerte; en el otro, la existencia “madura” para la salvacién.
Cuando nuestra existencia simplemente ‘“‘dura” hasta la muerte, nuestro
tiempo existencial se convierte en un simple tiempo relojero y calendario.
Cuando nuestra existencia “madura” para la salvacién, nuestro tiempo se
personifica y deja su registro para la historia. La revelacién existencial
de una vida auténtica se articula, en la coexistencia, con las otras vidas, ejer-
ciendo un influjo decisivo en el curso de la convivencia humana. Porque
para hablar de los hechos histéricos no sélo se requieren actos “ordinarios”
del hombre que obra bajo luz racional y con voluntad libre, sino que ademis
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estos hechos deben tener una dimensién histérica, una calificacién especial
en virtud de la cual ejerzan un influjo —provechoso o nefasto— en el trans-
curso social. Mientras el tiempo fisico es “movimiento”, el tiempo histérico
es “acontecimiento”. Acontecimiento que supone direccién, orientacién axio-
16gica, designio intencional. El tiempo existencial genuino — (tiempo-oportu-
nidad)— asume e integra al tiempo fisico, bioldgico y psicoldgico en propé-
sito de salvacién integral.
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