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El Consejo Nacional de Humanidades, Ciencias y Tecnologias (Conahcyt)
difunde, a través de la coleccion Ciencias y Humanidades para México, obras
de investigacion cientifica y humanistica que aportan conocimientos para
el desarrollo y bienestar de nuestro pais.

Las personas autoras, tanto nacionales como extranjeras, son profesio-
nalesy académicas altamente capacitadas en la investigacion humanistica
y cientifica, dedicadas a la atencion de las principales tematicas y los proble-
mas prioritarios de México, asi como del contexto latinoamericano.

Con la publicacion de estos trabajos se conforma un corpus valioso, ac-
cesible para estudiantes de educacién superior, asi como profesionales es-
pecializados y no especializados. De igual forma, el publico general podra
completar o enriquecer su formacion mediante la lectura y el estudio de
Sus paginas.

Los libros de esta coleccion abordan cuestiones fundamentales y de
interés, como salud, movilidad, soberania alimentaria, migracién, cambio
climatico, transicién energética, educacion, artes y literatura, y contribuyen
al didlogo e intercambio de ideas sobre temas actuales que remiten a nues-
tras realidades.

De esta manera, el Conahcyty el Fondo de Cultura Econémica han uni-
do esfuerzos para hacer de esta colecciéon una muestra significativa de las
visionesy los conocimientos que las mentes expertas tienen respecto de al-
gunos temas sobresalientes que hoy se debaten en Méxicoy América Latina.
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Lainclusion de lashumanidades en el orden de saberes concernientes alo
que, desde 1970 hasta 2023, se conocia como Consejo Nacional de Ciencia
y Tecnologia (Conacyt), para convertirse en el actual Consejo Nacional de
Humanidades, Ciencias y Tecnologias (Conahcyt), ha sido una decision
de gran relevancia, de cara al futuro de las diversas expresiones del cono-
cimiento en el pais.

Como sucede con toda iniciativa innovadora, esta que a lo largo de
varios afios ha venido impulsando la actual administracion del referido
organismo, encabezada por la doctora Maria Elena Alvarez-Buylla, ha
suscitadoy sigue generando diversas reacciones e impone nuevas exigen-
cias. Para no ir demasiado lejos, la sola promulgacion de la Ley General en
Materia de Humanidades, Ciencias, Tecnologias e Innovacion (LGHCTI),
que funda juridicamente la mencionada transformacion institucional,
despierta el interésy el juicio critico tanto sobre la equiparacion de las hu-
manidades con lo que cierta tradicién entroniz6 como La Ciencia, como en
torno alasreferencias epistémicas que permiten pensar en una pluralidad
de ciencias, el compromiso social de la nueva producciony del fomento de
los diversos saberes, lalibertad de investigacion heuristica, el derecho fun-
damental a acceder a todo saber riguroso y tantos otros asuntos analogos
yvinculados con estos.

Eslégico, en consecuencia, que el Conahcyt consolide y socialice la
labor de cambio estructural que ha desembocado en su propia configu-
racion como ntcleo renovado del Sistema Nacional de Humanidades,
Ciencias, Tecnologias e Innovacioén, por medio del despliegue continuado



de la reflexion y el didlogo en torno a sus fundamentos tedricos, sociales,
politicos, legales y demas.

Uno de los asuntos que conviene pensar con rigor y libertad, alolargo
y ancho del espacio pablico, es el de las humanidades y su basamento
en la historia de los diversos humanismos. A tal interés responde esta
aproximacién basica a una serie de aurorales ideas de lo humano, que a
lolargo delos siglos han cimentado una muy amplia gama de posturas, de
diverso signo, sobre los humanismos conocidos hasta el presente. Se tra-
ta, pues, de poner a disposicion de toda persona interesada —mas alla de
los estrechos circulos académicos— los contenidos sustanciales propios
de los humanismos primordiales del orbe cultural al que pertenecemos.

Desde luego, el hecho de que las paginas subsiguientes se cifian, por ra-
zones practicas, a esos limites geo-culturales no obsta para reconocer que
también existeny deben tomarse en cuenta otros humanismosy saberes
humanisticos igualmente fundacionales, generados en Ameérica, Africa,
Asiay Oceania. Es del todo conveniente que tales visiones de lo humano
sean objeto de un abordaje y un tratamiento especificos, de manera que
complementen aquellas con las que estamos mas familiarizados.

En el horizonte al que se abren los humanismos primordiales aqui
considerados estan las visiones de lo humano y de los saberes humanis-
ticos concebidos durante la larga Epoca Moderna, por obra de una ex-
tensa néomina de pensadores, integrada lo mismo por los representantes
de la Escuela de Salamanca (Francisco de Vitoria, Francisco de Suarez
y otros, tan influyentes en Méxicoy América Latina), que por los gran-
des filésofos ilustrados, como Rousseau, Kant y los exponentes del idea-
lismo aleman, entre quienes destaca Hegel. También estan las tesis
que a este respecto formularon pensadores como Schopenhauer,
Nietzsche, Marx, Dilthey, Comte... en el siglo X1x, asi como las que pro-
ponen, ya en el siglo xX, filésofos de muy diversas caracteristicas como
Unamuno, Husserl, Heidegger, Sartre, Ortega y Gasset, José Carlos
Mariategui, Aimé Césaire, Simone de Beauvoir, Antonio Machado,
Joaquiny Ramén Xirau, Eduardo Nicol, José Gaos, Frantz Fanon, Richard



Rorty, Claude Lévi-Strauss, Javier Muguerza, Manuel-Reyes Mate, la
hermenéutica filos6fica, Michel Foucault, los postestructuralismos, los
posmodernismos etcétera. También cabe escuchar las tesis de influyen-
tesimpugnadores de ciertas expresiones del humanismo moderno, como
Sloterdijk, al igual que opciones tedricas como las que representan —cada
quien desde puntos de vista diferentes— Peter Singer y Judith Buttler, asi
como quienes piensan lo humano desde perspectivas como la de género,
las relaciones entre cibernética y subjetividad, biopolitica y bioética, los
efectos de la ingenieria genética y la inteligencia artificial, el llamado
“transhumanismo” y otras.

El arco de posibilidades no se agota en tales exponentesy corrientes
delas filosofias modernay contemporanea, sino que se amplia considera-
blemente con el imprescindible examen de las doctrinas humanistas ope-
rantes en Méxicoy América Latina, desde las enunciadas por Bartolomé
de las Casas y Alonso de la Veracruz, hasta Adolfo Sanchez Vazquez,
Luis Villoro, Samuel Ramos, Leopoldo Zea, Octavio Paz, Graciela Hierro,
Carlos Pereda, Enrique Dussel, Mauricio Beuchot —maxima figura de la
hermenéutica analégica—, Gabriel Vargas Lozano, Guillermo Hurtado,
Ambrosio Velasco..., pasando por sor Juana Inés de la Cruz, Francisco
Javier Clavijero, Juan José de Eguiara y Eguren, Juan Pablo Viscardoy
Guzman, Simén Bolivar, Simdén Rodriguez, Andrés Bello, fray Servando
Teresa de Mier, Benito Juarez, Ignacio Manuel Altamirano, Gabino
Barreda, Justo Sierra, Ricardo Flores Magon, Antonio Caso, Alfonso Reyes,
Angel-Maria Garibay, Guillermo Bonfil Batalla, Miguel Leén-Portilla,
Enrique Florescano, Patrick Johanson, Miguel Hernandez y varios
mas. Estos y otros nombres de pensadoras/esy de orientaciones filosofi-
cas son las estaciones por las que conviene que pasen quienes se intere-
sen en alcanzar unavisiéon ampliay plural de las basesy los matices mas
significativos de los humanismos y las humanidades, tanto en un plano
histérico como actual.

Por el momento, este libro ofrece una sintesis de uno de los tramos
de ese recorrido extenso —a veces, también concentrado y siempre



zigzagueante—, en apego relativo a la dindmica del tiempo histérico. En
una cantidad razonable de paginas, se da cuenta lo mismo de las expre-
siones mas remotas y menos elaboradas de las teorias humanistas idea-
das en Occidente que de coyunturas de fecundidad tedérica muy intensa
y, en el fondo, méas influyentes de cara a la posteridad, como es el caso,
modélico por excelencia, del Renacimiento.

Como podra advertirse con bastante facilidad, la estructuracion de
este texto se atiene a los siguientes momentos en los en que 1) se ha te-
matizado al ser humano como asunto digno de investigacion teérica, 2)
se han concebido y propuesto diversos modos de antropologia —es decir,
de teoria o ciencia de lo humano—, 3) se han generado diferentes huma-
nismos —esto es, visiones del mundo sustentadas en determinadas re-
presentaciones de la condicién humana y del lugar que ocupamos como
individuos humanos en el orden general de lo real—y 4) se ha conformado
histéricamente un corpus de saberesy estudios especificamente huma-
nisticos (pese a que, originariamente, las fronteras entre las cienciasy
las humanidades eran casi inexistentes), que sustentan y nutren a todo
humanismo riguroso en el plano epistémico.

Esta manera de aproximarse al tema estudiado y de organizar esta
obra ha resultado en un repaso basico, tanto de algunos de los protohu-
manismos como de los sistemas de doctrina humanistica mas elabora-
dos e influyentes, al menos, hasta las primeras etapas de la Modernidad
occidental. Asi pues, no se hallara en las paginas subsiguientes un de-
posito de erudicién enciclopédica sobre tales temas ni el registro de una
comprension total de los discursos humanistas ni de la historia de las
humanidades. En definitiva, el propdsito que mueve a la elaboracion
de estelibro es el de aportar las referencias esenciales para una reflexiéon
colectivay un dialogo sostenido y minimamente fundado sobre asuntos
de relevancia sin par para el destino de las ciencias, la educacion, el des-
pliegue éticamente adecuado de las tecnologias, el desarrollo cultural de
las comunidadesy el conjunto de la sociedad mexicana.



Esimprescindible reconsiderar, volver a cuestionar, el sentido de los
humanismos en el presente, la razén de ser de los estudios humanisti-
cos, los vinculos entre estos y sus referentes humanistas, las implica-
ciones histoéricas y actuales de las ideas de lo humano y de la cultura
humanistica en las ciencias y tecnologias de nuestro tiempo y demas
temas afines. Hacia el logro de tales propdsitos apuntan las lineas que a
continuacién se ofrecen.

La composicion de este libro ha contado con el puntual y oportuno
apoyo de mis colegas Carlos A. Vargas Pacheco, Megan Acevedo, Donovan
Arteaga, Joseph Carmona e Isaac Adrian Martinez. Agradezco honda-
mente la dedicacién con que han revisado las versiones iniciales del texto
y las pertinentes observaciones derivadas de esa generosa labor. Las fa-
lencias que, como en toda obra humana, se detecten en estas paginas son
de mi exclusiva responsabilidad.

J.L.






Las palabras humanismo, humanidades, humanitario y algunas mas de la
misma familia semantica aparecen con mucha frecuencia en textos es-
critos y discursos orales, que leemos y escuchamos en el transcurso de
nuestra vida cotidiana. La profusion en el uso de los mencionados voca-
blos no necesariamente expresa una comprension clara de sus significa-
dos ni de su manejo apropiado. Este hecho genera confusionesy debates
estériles; es decir, dificulta por igual la comprension de los problemas
tedricos a considerar y la comunicacion entre quienes se dedican a estu-
diarlos, lo cual a su vez ocasiona importantes obstaculos a toda iniciativa
seria de investigacion tedrica. Nadie debe arrogarse la funcién de guar-
dian del lenguaje, motivo por el que aqui se rechaza abiertamente esa
posibilidad. Pero un ingrediente elemental del éthos del genuino investi-
gador es la estipulacion nitida y rigurosa de la significacion y el sentido
de los tecnicismos y las nociones en que se sustentan tanto el proceso
heuristico que emprende —esto es, la labor de blisqueda de una verdad
determinada— como la consiguiente comunicacion de sus resultados. Esa
es la razon por la que se requiere dejar establecido con claridad de qué
hablamos cuando hablamos de humanismo, humanidades, humanitario
y demas voces afines.

A continuacion se responde a esa necesidad técnica y comunicativa
de esclarecimiento conceptual. El primer paso en esa direccién consiste
en considerar que humanismo, humanidades y humanitario son palabras



que remiten a una comun realidad esencial: lo humano, lo propio de
lo que conocemos como “persona’. Sin embargo, también se aprecian dife-
rencias de significacion entre esas palabras, aspecto este del que también
debemos hacernos cargo.

Por lo pronto, solo sera posible aclarar lo que se entiende por huma-
nismo, humanidadesy humanitario, si primero se asume la evidencia de
que existe una concreta condicién humana y se consideran los esfuer-
zos que se han hecho, a lo largo de milenios, por tematizarla, explicar-
la y comprenderla, al punto de concebir una serie de humanismos pri-
mordiales. Se trata de una labor de dimensiones titanicas, entre cuyas
aportaciones se cuenta con la configuracién de una imagen diversa del
ser humano, junto con la viabilidad de mostrar lo que hay de comtn en
esa diversidad vy, asi, poder estipular de manera consistente un concep-
to heuristicamente efectivo y claramente comunicable de esa especifica
realidad, referida de manera sintética con el término lo humano.

Todo ello, en el entendido de que, para poder comprender el sentido,
pertinenciay actualidad de las humanidades, se requiere esclarecer sus
vinculos el concepto de humanismoy con los humanismos concretos que
se han concebido alolargo de la historia.

Las paginas que siguen tratan de dar cuenta, de manera sintética, de
esos afanes, de ese largo recorrido, asi como de los frutos que podemos
encontrar.



En épocas todavia cercanas, quien se refiriera al conjunto de los seres
humanos desde las ciencias, las humanidades, la filosofia, los discursos
religiosos, etcétera, solo podia echar mano de un término abstracto,
supuestamente neutro: “El Hombre”, asi, con esas mayusculas que pa-
recen querer graficar una realidad de dimensién supranatural y libre
de limites temporales, geograficos, sociales, politicos, econémicosy, so-
bre todo, de género. Nadie en sus cabales tendra dificultad para perca-
tarse de que el simple hecho de hablar de “El Hombre” para dar cuenta
de la condicién humana en su totalidad conlleva la invisibilizacion de
la parte de la humanidad que queda fuera del campo de significaciéon
de la masculinidad.

Es sabido que los patrones heuristicos prevalecientes —es decir, los
modelos vigentes de produccidn de teorias verdaderas acerca de deter-
minados temas y objetos de estudio—, tanto en el campo de las ciencias
como en el de las humanidades, solo pueden tener, de manera necesaria,
un caracter abstracto y universal. Pero esto no justifica que la forma de
expresar ese nivel de abstraccion y universalidad llegue al grado de des-
entenderse y aun de ocultar la diversidad de la condiciéon humana. Por
eso, es mas justo y apropiado recurrir a expresiones como “lo humano”,
“ser humano” y otras que, colocandose como se debe en el plano de lo uni-
versal-abstracto, se hagan cargo de la variedad de modos de ser humanos.
Al actuar de esa manera, se reconoce la pluralidad de opciones de lo hu-
mano, al mismo tiempo que se tiene en cuenta lo humano como aquello



que todas las personas, sin excepciones de ninguna indole, tenemos en
comany por lo cual somos humanosy no otra cosa.

Elser humano tiene inclinacién por tratar de averiguar qué es él mis-
mo, en qué consiste su propia naturaleza e incluso la de toda la especie
humana. Esa curiosidad por la condiciéon humana no se satisface con
facilidad. En realidad, todos sabemos en qué consiste lo humano, por el
simple hecho de que nos concierne directamente, en virtud de que somos
humanos; pero, alahora de tratar de definirlo, las dificultades pueden ser
practicamente infranqueables. Y la conciencia de esta paradoja es algo
que se manifiesta desde hace milenios. El gran poeta griego Séfocles, por
citar un ejemplo entre muchos, ilustra ese hecho, cuando en su tragedia
Antigona registra esta idea: “Muchos son los misterios existentes en el
universo, pero no hay misterio méas grande que el hombre”.

Alo largo de milenios, en las mas diversas regiones y naciones del
mundo, poetas, sacerdotes, sabios, pensadores han logrado intuir —a ve-
ces de manera admirable, deslumbrante— la realidad de fondo de la con-
dicién humana. En las tradiciones literarias y en las grandes obras mi-
tico-poéticas que se han forjado desde tiempos muy remotos, en todos
los continentes se registran indicios que evidencian esa penetracion de
algunas personasy aun de comunidades enteras en la comprensién de lo
humano. El hecho de que se trate de intuiciones —es decir, percepciones
inmediatas de las realidades humanas méas importantes y profundas—
no significa que sean inferiores o menos verdaderas que las representa-
ciones que, con sus procedimientos especificos, alcanzan la filosofia y
las ciencias. Simplemente, se trata de visiones diferentes.

Por lo demas, no se debe olvidar que las comunidades humanasy
los individuos que las integran nunca han podido prescindir de ima-
genes miticas del mundo ni pueden hacerlo, en el presente, aunque
formen parte de formaciones sociales ultramodernas. Por lo general,
la contraposicion extrema entre mitologias, por un lado, vy filosofias
y ciencias, por el otro, resulta empobrecedora. Como se vera mas ade-
lante, mas alla de las tendencias a la exclusion reciproca, la historia



del pensamiento nos ofrece ejemplos como el de Pico della Mirandola,
quien concibid una de las ideas mas fecundas e influyentes acerca de
lo humano, a partir de una actitud de apertura critica y creativa, asi
como de un espiritu de “concordia” —como le gustaba decir— ante las
contribuciones provenientes del universo mitico, la filosofia, la ciencia
yla magia —esta, fendmeno cultural colateral a la filosofia durante mi-
lenios— en torno a la condicién humana.






Almargen dela actitud que cada quien manifieste ante la Biblia, no es po-
sible negar su importancia como referente mitico y verdad sagrada para
la gente en nuestro orden social y cultural. El relato que ofrece en torno
a la génesis —o0, méas precisamente, la creacién— del ser humano acta,
también, como base de una intuiciéon esencial de lo humano.

Expuesto de manera muy sucinta, lo que narra el mito biblico acerca
de nuestro origen es que el ser humano viene a ser la cima de la labor de
creacion del mundo, realizada por el plenipotenciario dios semitico —o
sea, judeo-cristiano-islamico—. Una vez que ha dado forma a toda la fau-
nay la flora en la Tierra, esa divinidad Gnica modela al hombre —en un
principio, la narracién no considera otro género que el masculino— a su
propia imagen y semejanza, a base de barroy agua. Finalmente, una vez
modelada, esa figura puramente material e inerte recibe del dios biblico
el soplo que le insufla vida y humanidad.

Esa idea béasica de la persona ha sido muy influyente a lo largo de
milenios, debido a que ofrece una imagen del ser humano —en el fondo,
imitacion del dios omnipotente que lo ha creado— como un ser supe-
rior al resto de la creacién vegetal y animal. Esta vision de la condicién
humana esta en la raiz de interpretaciones que reconocen la maxima
dignidad al ser humano, pero con ello también aparece en la base de una
concepcidon dominadora sobre la naturaleza —muy destacadamente, la flo-
raylafauna— con consecuencias hoy inaceptables, desde el punto de vista
ecoldgico, econémico y social.



Todas las mitologias dan cuenta de determinada idea de lo huma-
no. Una revision de las tradiciones miticas de los pueblos originarios
que se asentaron en México, en el resto de Mesoameérica, Norteamérica
y Surameérica confirma ese hecho. Lo mismo se puede afirmar de las
formaciones culturales arraigadas durante siglos y aun milenios en el
Mediterraneo, en el resto de Africa, en Eurasia, en Asia Menor, en
el Lejano Orientey en Oceania.

Seria excesivo presentar aqui un registro incluso minimo de las con-
cepciones acerca de la condicién humana generadas en tantos pueblos y
culturas. Habra que conformarse con mostrar, de manera muy sucinta,
algunas de lasimagenes de lo humano que se fraguaron en Greciay Roma,
debido al influjo que ejercieron en la configuraciéon de una vision plural del
mundoy de la persona, y debido al hecho de que esa impronta sigue vigen-
te, de manera dindmicay critica en nuestra realidad cultural.

Aunque, en general, la idea de lo humano y la cosmovision esenciales
del mundo griego estan fuertemente vinculadas alos nombres de sus gran-
des poetas, Homero, Hesiodo, Pindaro, Arquiloco, Safo, Esquilo, S6focles,
Simoénides, Euripides..., los dos primeros fueron quienes sentaron sus ba-
ses, sin menoscabo del enorme valor artistico, ético y politico-pedagdgico
del resto de integrantes de esa lista.

Mas alla de la secular incertidumbre sobre la realidad historica de un
poetallamado Homero, lo que esta fuera de toda duda es que ese es el nom-
bre con el que se vinculan, de manera indisociable, dos obras decisivas en
la formacion de una idea helénica del mundo y la imagen de la condicién
humana con que aquella se asocia. Sus titulos son Iliada y Odisea. Ambas
constituyen la maxima expresion de los ideales, los valoresyla idiosincra-
sia de las elites, que durante siglos ejercieron su dominio en las comunida-
des griegas organizadas conforme con el modelo politico-urbano conocido
como polis: Estado del tamaifio de una ciudad.

Lo que cominmente conocemos, hoy en dia, como Grecia se fragu6
como una federaciéon de numerosas ciudades-Estado, luego de que las fun-
daron y habitaron los pueblos guerreros, conquistadores, de procedencia



indoeuropea, que se impusieron por la fuerza a las poblaciones preexisten-
tes en la zona. Ciertamente, Homero da forma poética a la imagen aristo-
cratica del mundoy delo humano, que esla dominante durante elllamado
“periodo arcaico” de Grecia (aprox. 750-480 a. de C.).

Sin embargo, como se vera mas adelante, esa visién homérica va a ser
profundamente cuestionada durante ese mismo lapso histoérico, y su evo-
lucién, para los tiempos de la etapa clasica (480-323 a. de C.), va a llegar
al extremo de un cambio cualitativo —es decir, la transformacién en una
concepcidn distinta, en lo esencial, a la originaria— a causa de factores
como la instauracion de la democracia en algunas pdleis,' como Atenas, y
el desarrollo de la filosofia, el derecho, miltiples ciencias —en especial, la
medicina—, sin descartar las progresivas modificaciones en el seno mismo
de las poesias tragica, comica y lirica.

Ya para las Glltimas décadas del periodo clasicoy alo largo de la época
helenistica, algunos componentes esenciales de la antigua moral aristo-
cratica se habian sublimado en ideales éticos sin ningén vinculo efectivo
con las dimensiones supremacistas y clasistas que aquella presentaba en
un principio, como ecoy continuacion de las guerras de conquista.

La vetusta idea de areté (‘virtud’), que los aristdcratas, en el periodo
arcaico, consideraban reservada en exclusiva para ellos y que asumian
como un don que los dioses les hacian en exclusiva, con el fin de convertir-
se en una especie de raza sobrehumana, heroica, como de semidioses, fue
perdiendo sus facetas de fuerza usurpadora y de soberbia politico-social.
Se convirti6 entonces en la expresion de una excelencia en el plano espe-
cificamente ético, maxima manifestacion de bondad, equilibrio mental,
solidaridad social y belleza animica.

Es como si los griegos criticos ante la injusticia aristocraticay con un
espiritu disciplinado en el uso riguroso —filosofico y cientifico— de la ra-
z6n hubiesen vuelto el impetu guerrero inherente a la areté arcaica hacia

' Normativo plural de pdlis (ciudad-Estado).



su propio mundo interior —su alma personal—y, al combatir contra sus
propiosvicios, apetitos, pasiones, tendencias a la violencia y a lo injusto, se
convirtieran en sujetos éticos cualitativamente distintos del aristécrata
de mentalidad conquistadora.

El nuevo sujeto ético —el que, a fin de cuentas, sustenta sus disposicio-
nesy su conducta en la idea de areté que reinventa la filosofia— no emplea
sus energias en saberes marciales, en el desarrollo de la fuerza fisica o de
la astucia militar ni demas metas de esa indole, que ocupaban buena parte
de la vida de los aristocratas griegos. Se esmera a partir de entonces en
alcanzar la fortaleza ética que le permita actuar con prudencia, valentia
moral y cuidado de si mismo, lo que garantiza un compromiso social mas
sblido, ajeno a todo egoismo.

Yano se trata de lograr cuerpos bien constituidos —fuertes, enérgicosy
de preferencia bellos—, como pretendian los principales exponentes del es-
piritu aristocratico, sino de alcanzar, por el contrario, almas sélidamente
conformadas, bien preparadas para afrontar, de manera justa, los reque-
rimientos y desafios de una vida con frecuencia dificil. Ya no se plantea
procurar con ansia la gloria guerreray el prestigio politico, al estilo de los
héroes aristocraticos que Homero describey pone a actuar en sus grandes
poemas. Ahora se pretende alcanzar con el esfuerzo necesario las metas
ético-espirituales Gtiles para la vida buena, la vida feliz personal y social
por parte de toda persona interesada en ello, en Gltima instancia, con in-
dependencia de la clase ala que pertenezca.

En los poemas de Homero, el ser humano —siempre marcado por su
condicién aristocratica— se presenta como un conjunto de energiasy po-
tencias de caracter fisicoy mental, con capacidad para unavida sana, apta
paralaguerra —esdecir, la violencia usurpadora—y para el disfrute del bo-
tin, asi como dispuesto a una muerte heroica, con frecuencia antes de lle-
gar alavejez. Enla Grecia del periodo arcaico, todavia no se ha configurado
una idea “fuerte” de psyché (‘alma’). Esto explica que los personajes homé-
ricos —que, como se ha visto, expresan el espiritu aristocratico dominante



en los tiempos del poeta— tengan un destino a su modo privilegiado, una
vez que experimentan el trance de la muerte.

En efecto, la cosmovision homérica conecta profundamente conla re-
ligién olimpica —el sistema de divinidadesy creencias regido por la figura
de Zeus, a quien acompafia un grupo de diosas, dioses y diversos seres
sobrehumanos—, la cual contempla la existencia de un inframundo, el
Hades, al que se dirigen los “espectros”, las “sombras”, no propiamente las
almas, de los héroes aristocraticos fallecidos (no las de gente procedente
de otros sectores sociales).

Todavia no ha tomado forma una idea claray fuerte de psyché (‘alma’),
como la que en su momento concibe Pitagoras; pero eso no significa que
los habitantes del Hades existan como meras ilusiones, como presencias
puramente aparienciales, sin ninguna consistencia real. No obstante, es
cierto que para Homero carecen de la vitalidad que poseian en el mundo
de las personas vivientes.

En plena coherencia con el espiritu aristocratico, los seres espectrales
que habitan el reino homérico de los muertos expresan la pervivencia
de la memoria heroica, del nombre célebre y prominente de los grandes
modelos de la aristocracia guerrera, lo cual, por lo demas, también embo-
na con ciertas modalidades de culto a los antepasados que existian en la
antigua Grecia. A fin de cuentas, aqui, la muerte viene a ser el momento
en que sale del cadaver el alientoy la figura de quien acaba de fallecer. La
admisién y permanencia de esas imagenes fantasmales de los muertos,
en dicho territorio, esta sujeta a rituales y procedimientos descritos en
los respectivos mitos.

Hesiodo —quien vivi6 a finales del periodo arcaico ya mencionado—
es un ejemplo muy significativo de respuesta critica al aristocratismo
con el que se identific6 Homero. En un principio, Hesiodo es un pastory
trabajador rural, que por influjo divino se convierte en poeta. En su caso,
no hay una condicién de clase aristocratica —con la educacién y los sabe-
res que ello implicaba, en su tiempo— que favoreciese su tardia vocacion



poética. Hesiodo es, pues, un poeta popular, tanto por su situacioén social
de base como por representar una modalidad de la poesia fuerte y clara-
mente identificada con intereses y expectativas del pueblo llano. Eso no
quiere decir que Hesiodo se opusiera en todo a Homeroy a los ideales aris-
tocraticos. En buena medida, la proyeccion social de las dos grandes obras
de Hesiodo —Teogonia'y Los trabajos y los dias— y su prolongado influjo ético
y pedagbgico, incluso mas alla de Greciay de su tiempo, se sustentan en la
reinvencion de algunos saberes y valores encarnados por Homero, en un
sentido distinto y hasta contrario a como se daban en este.

En el fondo, como sucede con todos los casos de innovacion literaria
y cambio ético, esa reinvencion tiene mucho de ruptura pero también de
continuidad. El apego riguroso a las reglas formales, el compromiso con
referentes mitico-religiosos compartidos por todas las comunidades he-
lénicas, asi como el recurso a saberes determinadosy otros aspectos afi-
nes, dan cuenta del respeto que Hesiodo siente por Homero. Sin embargo,
la critica al espiritu aristocratico y la propuesta de opciones alternas en
el plano de la ética, la ley, la politica y la educacién evidencian una espe-
cie de rebelion de Hesiodo contra su antecesor y lo que este representa.

En sus poemas, Hesiodo promueve el heroismo silencioso del trabajo
que hace posible una vida digna, al contrario de las disciplinas y sacri-
ficios que ponen a los guerreros en condiciones de ejercer la fuerza, vio-
lencia dirigida a despojar de sus bienes a quienes los obtienen con su
esfuerzo cotidiano. Este poeta aboga por el cultivo de las cualidades hu-
manas relacionadas con la labor diaria de hacer que la tierra otorgue sus
dones a quien la trabaja, asi como por que esa actividad sea reconociday
respetada.

Las consecuencias de esta reivindicacion del modo de vida de quien
se gana el pan con el sudor de su frente —y no con el despojo al débil- no
solo son econdémicas y sociales, sino también culturales. La vida rural
también genera saberes estimables, tanto en el plano técnico como en el
artistico —con todo lo que esto implica en el Ambito de la visidon del mun-
doy delas creencias miticas—y en el ético-politico.



Consu actitud alavez criticay creativa, Hesiodo genera una cultura in-
édita, una paideia alterna; esto es, un tesoro cultural que sirve de base para
educar alas nuevas generaciones helénicas, en el reconocimiento de los va-
lores del trabajo, la justicia y el derecho. En la raiz de ese proyecto cultural
hesiddico esta la exaltacion y revaloracion de Diké, la diosa de la justicia.
Y esa nueva paideia nada tiene que envidiar a la de corte aristocratico.

En contra de la soberbia aveté aristocratica, Hesiodo reivindica y logra
asentar el ideal de la justicia entendida como la virtud primordial. Hesiodo
no encuentra justificaciéon alguna al supuesto “derecho del mas fuerte”, en
el que pretende ampararse la arbitrariedad aristocratica. El poeta propone
una nueva excelencia o fuerza moral —que es lo que significa la idea de are-
té— consistente en el justo reconocimiento de los derechos de cada quien,
sustentados a su vez en su dignidad personal y en la procedencia licita y
laboriosa de los medios con los que vive. La justicia es vista aqui como una
virtud individual y comunitaria, por la cual se respeta al otro como sujeto
ético-politico dotado del derecho y la dignidad que le otorga el hecho de vi-
vir de sus labores cotidianas.

Trabajo, derecho, justicia: esos son los valores ético-politicos que
Hesiodo antepone ala arbitrariedad, la soberbia, la usurpacién y la injusti-
cia que, en general, definen a la aristocracia. De ese modo, el poeta-campe-
sino sienta las bases de un nuevo ideal de lo humano, cuyos aspectos esen-
ciales renuevan periddicamente su actualidad, al punto de proyectar su
vitalidad hasta nuestros dias.

Las ideas y proyectos esperanzadores de Hesiodo, sin embargo, no al-
canzan a neutralizar el fondo pesimista de su concepcién delohumano. En
Los trabajos y los dias, el poeta da cuenta de un afamado e influyente relato
delas “edades de los hombres”. Hesiodo habla de cinco momentos histéricos
correspondientes a otros tantos modos de humanidad: la edad de oro, la de
plata, la de bronce, la de los grandes héroes —como aquellos que dirimieron
sus querellas en la guerra de Troya—y, finalmente, la era de los hombres
de hierro —que es a la que pertenecen el propio Hesiodo y la gente de su
tiempo—.



Cada una de esas etapas son como escalones descendentes, es decir,
como niveles de una escala de degradacion; la humanidad de cada mo-
mento subsiguiente es de una calidad vital y espiritual inferior. Asi,
al contrario de lo que seglin su relato sucede con quienes han vivido
durante la edad durea —que permanecen en el mundo como espiritus
divinos— y de lo que ocurre con quienes han existido en el periodo de
platayen el heroico —que gozan de un estado de bienaventuranza o feli-
cidad plena, en lugares apartados del mundo—los humanos de la edad de
hierro —de manera parecida alos de la época de bronce— ante la muerte
solo pueden esperar verse aniquilados por un proceso de desintegracion
total en el Hades.

En lineas generales, puede concluirse que, para Hesiodo, ni él ni la
gente que es como él —que, en el fondo, somos los seres humanos de hoy
en dia— cuentan con una dotacién espiritual o animica de una fuerza
y vitalidad suficientes como para ser beneficiados con una existencia
posterior a la muerte que permita resarcirse de las injusticias y penu-
rias sufridas durante su paso por el mundo. A juicio de Hesiodo, podria
pensarse, nuestros personales espiritus vitales carecen de la capacidad
animica suficiente como para seguir viviendo y redimirse tras haber
abandonado sus respectivos cuerpos.

No todaslasideasy propuestas de Hesiodo son defendibles, sin caer
en anacronismos, para quienes nos colocamos en una perspectiva ética
como la que, en general, compartimos en el presente. Las que se acaban
de senalar —y algunas otras, que se consideraran mas adelante— resul-
tan claramente positivas; ello explica la notable repercusion que tuvie-
ron tanto en el ambito cultural grecolatino cuanto en periodos como el
Renacimientoyla Modernidad. Corrientes como la sofistica, la filosofia
socraticay sus derivaciones platénicasy aristotélicas, asi como las que
prosperaron en el periodo helenistico, habrian mostrado caracteristicas
distintas, de no haber existido la reivindicacién hesiédica de la justicia.

Siglos antes de que los grupos invasores indoeuropeos impusieran la
religién olimpica en lo que histéricamente se configur6 como la Hélade



(Grecia), las comunidades alli preexistentes practicaban cultos estre-
chamente vinculados a las labores agrarias, al desenvolvimiento natu-
ral dela Tierra; mas concretamente, a la dindmica de las estaciones del
afo. Esa corriente mitico-religiosa sobrevivié de manera subrepticia al
dominante sistema religioso olimpico, cuyas divinidades primordiales
eran Deméter y su hija Perséfone, quienes presidian los célebres “mis-
terios” practicados en el relevante centro ceremonial de Eleusis.

Esto significa que, mientras los grandes poetas que se acaban de
considerar daban forma y promovian las concepciones de lo huma-
no que se han revisado de manera sucinta, fluia y mantenia su vigor
el rio subterraneo de una opcién espiritual conocida como “religion de
los misterios” o “religion mistérica”. Y esa persistente espiritualidad no
solo pervivid pese a los limites que le imponia el sistema olimpico do-
minante, sino que se renovo y aun reinventé con la irrupcién de una
corriente analoga, procedente de Oriente: la religién del dios Dioniso,
el dionisismo.

Ese hecho histdrico puede explicarse, sobre todo, por el arraigo que
los cultos mistéricos tenian entre los oprimidos, los humillados, los
que estaban siempre a merced de los aristécratas y potentados arbi-
trarios, abusivos, para quienes la religién olimpica tenia mas sentido.
Las corrientes mistéricas —en especial, las diversas expresiones del
dionisismo— tuvieron un caracter popular. Este es un dato que tam-
bién requiere explicacion.

Entérminos generales, el sistema religioso olimpico se avenia con las
elites, es decir, con la gente que podia vivir “bien” —con abundancia de
recursos materiales, estatus social, salud, formacion cultural, prestigio,
poder...—, en virtud de que contaban con mas posibilidades de sentirse
satisfechos en este mundo. Para este sector social, el reconocimiento de
la existencia de poderes divinos afines —aunque también superiores a
susintegrantes concretos—, asi como la configuracion e imposicion de un
orden especifico de valores y practicas ceremoniales a todos los miem-
bros de las comunidades, se inscribia en el plano de las estructuras que



hacian posible su “buena vida” y garantizaban sus privilegios, asi como
su dominio sobre los pobres, los social y politicamente humildes.

Losprivilegiados se beneficiaban de un mundo de la vida configurado
ala medida de la mayor parte de sus aspiraciones, ambicionesy valores,
bendecido por la diversidad de poderosas divinidades residentes en el
monte Olimpo. Ese habitat era material y espiritualmente suficiente para
la generalidad de quienes integraban la elite social, politica y cultural.

No era ese el caso de los agraviados, explotados y ofendidos por la
multifacética dominacidn aristocratica. El género de vida de esta gente,
por lo com(in, no contaba con el beneficio de la justicia. Para ellos, poco
o nada, en este mundo, compensaria —por medio de decisiones, medi-
dasy procedimientos de justicia reparadoray dignificante— el sacrificio
cotidiano que suponen sus existencias, bajo el opresivo y embrutecedor
dominio de las elites. Entre quienes integran los sectores econémicay
socialmente menos favorecidos, es de ilusos esperar que haya justicia en
un mundo y una vida asi. No debe extrafiar, entonces, que estos asuman
con fervor la promesa de redencidn que, a fin de cuentas, les ofrecen las
religiones mistéricas.

En efecto, para quienes deben soportar cada dia los abusos de las eli-
tes, las practicasyla atmosfera estético-ideologica vinculadas a los mis-
terios actian como una poderosa fuente de consuelo y esperanza. Ello,
por varias razones. En el plano espiritual, el beneficio mas profundo que
los cultos mistéricos ofrecen a sus adeptos es la reconciliacién con el
mundo de quienes se sienten escindidos de él, de quienes la violencia 'y
la injusticia inducen a verse reducidos a meros individuos, en conflicto
con la totalidad de la vida, con la vitalidad de la Tierra, con todo y sus
momentos de agotamiento y renovacion constantes.

Eso es lo que destacd el joven Nietzsche en su libro El nacimiento de
la tragedia al considerar que el mundo en general y el humano en parti-
cular despliegan su existencia conforme con dos fuerzas de la natura-
leza —no simples construcciones simboélicas—: la que representa Apolo
(dios, entre muchas otras posibilidades, de la forma, la diferenciacién, la



individuacion, la definicién de los bordes de las cosas claramente cons-
tituidas, la armonia, la simetria, la luz, el dia, la representacidn clara, la
argumentacién racional rigurosay todo lo semejante) y la que se asocia con
la figura de Dioniso (divinidad de la potencia primaveral, renovadora de
todo lo que configura el mundo de la naturaleza y de la vida; deidad de la
voluntad de vivir, de la fertilidad, asi como de la unificacién —favorecida
por la nocturnidad— de lo que el principio apolineo divide y disocia, al igual
que del encuentro, la religacion, de los individuos atomizados —hombres
y mujeres—, tanto entre si como de ellos con su entorno natural y, en ge-
neral, vital).

A fin de cuentas, esas dos fuerzas de alcance cosmico, Apoloy Dioniso,
se enfrentan, pero también entran en armonia. Ello es lo que explica que
Dioniso, pese a su procedencia extranjera, oriental, “barbara”, parala men-
talidad del griego olimpico, termine cohabitando con Apolo en el gran tem-
plo de Delfos, originalmente la casa de este altimo.

Ese beneficio espiritual y antropoldgico (la unificacion de lo escindi-
do) que aporta Dioniso conlleva importantes compensaciones en el plano
éticoy social. Dioniso —y en determinados contextos también su singular
adepto Orfeo— se configura, en el orden mitico-ideolégico griego, como la
principal expresion de las tradiciones mistéricas opacadas, limitadasy so-
metidas por siglos de dominacién olimpista en el mundo helénico.

Eso significa que en un principio Dioniso es visto por las elites grie-
gas al modo de un extranjero que actiia como un factor de disrupciény
de cuestionamiento radical del sistema religioso olimpico. Esto de por si
implicaba un riesgo politico de consideracién —pues, en el orden social
griego, la politica y la religién eran por completo inseparables—. Entonces
;como se entiende la final helenizacion del forasteroy “barbaro” Dioniso,
asi como su adaptacion y consiguiente adopcion al sistema olimpico, sim-
bolizados en su cohabitacion con Apolo en Delfos? La clave de ese hecho
esta en el pueblo oprimido, que encontrd en Dioniso la poderosa fuente de
una esperanza renovada, de un sentido de la vida —imposible de concebir
en la sujecidn al olimpismo, a la religién de la aristocracia y, en general,



de los privilegiados— y de un consuelo vital, lo que a la postre también
deriva en una dignificacién de las personas politica y socialmente
“insignificantes”.

Y, a su vez, ;donde esta la clave de ese fenémeno? Basicamente, en
la clase de ritual inherente a los misterios. En lo esencial, los ritos mis-
téricos se efectian en recintos revestidos de secreto, algo que, como es
natural, suelen facilitar los ambientes nocturnos, alli donde las tinieblas
seimponen alaluz. No es casual que la palabra misterio esté asociada ala
voz griega mystes, que significa ‘iniciado’ en tal culto y el inico que tiene
derecho a practicarloy a saber como hacerlo, razén por la que esta riguro-
samente prohibido darlo a conocer en ambitos profanos, es decir, ajenos
al espacio y al momento rituales. Claro esta que ese sigilo ha dificultado
mucho contar con un conocimiento preciso de lo que sucedia, por caso, en
los cultos dionisiacos, pero se cuenta con documentaciéon suficiente como
para hacernos una idea esencial de los mismos.

A titulo de ejemplo, una tragedia como Las bacantes de Euripides —en-
tre muchas otras referencias— permite concluir que dichos rituales mis-
téricos no eran la ocasion para intoxicarse con sustancias psicoactivas
ni para el ejercicio de una sexualidad orgiastica, como presuponian sin
fundamento los poderes pablicos o quienes los denostaban por motivos
religiosos, siempre recelosos y temerosos de las conductas de los mystai,
las/losiniciadas/os, quienes escapan mientras dura el culto de todo man-
dato legal apolineo y ponen en suspenso la obediencia civil.

Debe quedar claro que los ritos dionisiacos son practicas destinadas
a conectar directamente con el dios —en este caso, Dioniso—. Ciertos
gritos desaforados —por ejemplo, la interjeccidn evohé—, asi como cantos
acompaiiados por el sonido de instrumentos de viento como la flauta o
la siringa, al igual que por la percusién de tambores, cimbalos, pandere-
tasy semejantes, mientras se recorren bosquesy se persigue a animales
silvestres... tienen como meta generar un estado de comunioén entre los
oficiantes, con lo que se busca facilitar la manifestacion de la divinidad
convocada y adorada entre los adeptos dispuestos a recibirla.



El momento del advenimiento del dios a la congregaciéon dinamica
y ruidosa de sus adeptos lo es también de la unién o fusidon de estos con
aquel, lo que se traduce en el éxtasis, que esla meta esencial de los miste-
rios. Como explicaba el fildlogo aleman Erwin Rohde (1948) en su notable
tratado Psyché, esa experiencia extatica, esa vivencia de la comunién con
el diosy con el grupo de sus devotos que conocemos como éxtasis conlle-
va una situacion de locura momentanea, durante la cual el yo queda en
suspenso, la personalidad diferenciada de los oficiantes se niega a si mis-
ma, se olvidan por completo las penuriasy angustias de la vida cotidiana.
Una vez de regreso a la cordura y la normalidad, esa vivencia se traduce
en un estado de gran satisfaccidon y plenitud espiritual.

La superacion dionisiaca de la individuacién —que es el gran contra-
peso espiritual y antropoldgico a los efectos del principio apolineo—es
vivida como una potente experiencia interior, imposible de desdefiar, en
la dindmica de la subjetividad del devoto, sea hombre o mujer. Una de las
consecuencias inmediatas de esa vivencia es la fuerte impresion de que
el dios entray se aposenta en la interioridad del adepto. Esto se traduce,
asimismo, en la viva sensacién de que hay, en el seno de quien practica
el culto mistérico, una presencia dinamica, que no tardara en ser asi-
milada a una idea, en principio, débil, difusa y aun confusa, de psyché
(‘alma’), hasta convertirse con el paso del tiempo en una creencia firme,
cuya solidez se sustenta en situaciones y hechos experimentados en el
ambito animico.

En principio, esa dindmica espiritual descrita de manera concisa da
cuenta de la propagaciény el arraigo de los cultos mistéricos en las comu-
nidades, pueblos, sectores y grupos sociales con formas de vida refiidas
con algo que se acerque a un ideal serio de justicia.

Los misterios derivan en una dignificacién de la gente socialmente
mas vulnerada, especialmente porque suscitan en sus practicantes la
sensacion de que el alma personal adquiere la insuperable dignidad que
proviene del hecho de haber sido poseida —y asi divinizada— por su fu-
sion con el dios, en el momento del éxtasis. Los misterios se traducen en



sentidoy finalidad paralavida de la gente mas desamparada. Los miste-
riosllegan a experimentarse como una fuente de esperanza en una justi-
cia posible, mas alla delavida en este mundo; ello compensa su ausencia
e incluso imposibilidad, mientras sostienen sus dificiles existencias en
la Tierra. Todo eso es lo que promete la fusidon del alma del coman de los
mortales con Dioniso, incluso después de terminado su transito por este
mundo, lo cual permite entender la profusiéon y hondura con que los mis-
terios cunden en la espiritualidad popular helénica.

Por lo menos para comienzos del siglo vI a. de C., puede decirse que
la corriente general de los misteriosy, especialmente el dionisismo y su
derivado el orfismo, tiene tal aceptacién popular que se convierte en un
fendmeno y hasta en un problema politico, un asunto de Estado. Esa es
larazon por la que un tirano como Pisistrato favoreci6 tanto la heleniza-
cién de Dioniso (lo que debe entenderse como una especie de legitimacion
politico-espiritual, en un contexto dominado por el olimpismo) como su
socializacion relativamente controlada, junto con su civilizaciéon o “sua-
vizacidn” de las facetas “barbaras” que los griegos advertian en él, antes
de sullegada a la Hélade.

Esos procesos desembocan en laya mencionada cohabitacion de Dioniso
con Apolo, en Delfos, asi como en la instauracion de las importantes fes-
tividades conocidas como “dionisias” y en acontecimientos de una enor-
me significacién cultural y espiritual, como el surgimiento, expansion
y consolidacion de la tragedia y la comedia griegas, ambas expresiones
notablemente sublimadas del espiritu dionisiaco.

Desde el punto de vista de una concepcién de lo humano, la gran apor-
tacion de los rituales mistéricos y, en general, de la expansion del dio-
nisismo en la Hélade, en el siglo vI a. de C., estriba en la configuraciéon
y consiguiente consolidaciéon de una idea del alma como una realidad
especifica y consistente —no las confusas “sombras” que exhalaban los
cuerpos inertes de los grandes personajes homéricos— tanto por medio
de los cultos en si como por efecto de la nueva poesia dramatica (tragedia
y comedia).



Ahora, la psyché es vista como algo independiente del cuerpo humano
y de cualquier otro ser, con lo cual act@ia conforme con un dinamismoy
con poderes propios. La evolucion posterior de la filosofia, la literatura (en
especiallalirica, la tragediaylaretérica), las ciencias (particularmente la
medicina)..., en un contexto marcado por la irrupcioén y propagacion de
la democracia, generara las condiciones para un redimensionamiento de la
idea del alma surgida y forjada en la atmosfera espiritual caracteristica
de los misterios.

Adquiere, asi, consistencia la concepciéon de un nuevo ideal de lo hu-
mano. En la raiz de esa novedad esta el nitido contraste entre cuerpoy
alma, algo desconocido durante los tiempos de la hegemonia moral olim-
pica, aristocratica, homérica. Y entre los factores que posibilitan ese hecho
se cuentan el agotamiento del éthos aristocratico, la emergencia de la de-
mocracia en calidad de nuevo régimen posible, el cuestionamiento de los
soportes éticos de la paideia —la tradicion cultural y la fuente de los saberes
y valores que intervienen en la educacion de las nuevas generaciones—, el
robustecimiento de las bases animicas de la personalidad y la dignifica-
cién creciente de individuos cada vez mas auténomos en el plano moral;
aunque no se debe olvidar que la condicién politica de las mujeres, los es-
clavosy los extranjeros, en la generalidad de las ciudades-Estado griegas,
no experimentara cambios significativos en ese momento histoérico.

En una ruta paralela a la que venian transitando la sabiduria prefilo-
sofica y las poesias épica, tragica y lirica, junto con la religiosidad misté-
rica, las primeras expresiones de un pensamiento filos6fico riguroso —es
decir, sustentado en el logos (palabra griega para nombrar a la conjuncién
de razoén, pensamiento y lenguaje)— en Occidente se enfocan en la inves-
tigacion de la physis, la ‘naturaleza’. Tales (aprox. 624 a.de C.- 546 a.de C.)
y sus adeptos, en la localidad griega de Mileto, indagan sobre el principio
que sustenta la realidad del mundo. Esas investigaciones inducen a Tales
a concluir que el basamento de lo existente es el agua, mientras que —por
citar otro caso— su discipulo Anaximenes se inclina por considerar al
aire como lo que esta en el fondo de lo que en el mundo es.



No es este el lugar para hacer un repaso amplio de la significacién y
las contribuciones de los fildsofos iniciales de la physis, en Grecia. Si los
mencionamos aqui es para destacar su perspectiva ante la realidad del
mundo, es decir, para resaltar el hecho de proceder a dar razén de dicha
realidad, por medio de la investigacién de sus manifestaciones en la na-
turaleza. Este punto de vista, novedoso en la Hélade, implica procesar de
manera racional, critica, intuiciones vigentes en el ambito mitico-reli-
giosoy, con ello, dejar atras representaciones del mundo sustentadas en
inexplicables fuerzas sobrenaturalesy en creencias magicas. Esa nueva
mirada de los primeros fil6sofos de la naturaleza tendra consecuencias
profundasy complejas, que vamos a ir detallando en lo que sigue.

Ahora bien, es de rigor considerar que, desde el comienzo mismo del
despliegue de la filosofia de la physis —la filosofia de la naturaleza— por
parte de Tales de Mileto, lo concerniente al ser humano es un tema de
notorio interés. En su mayor parte, las primeras expresiones de un genui-
no pensamiento filosofico tienen un caracter monista. Esto significa que
reconocen una realidad Ginica y absoluta —que es precisamente la physis—
dela que procedey enla que se basa todo lo que existe en el universo. Esta
idea es de suma importancia y ha sido aceptada durante muchos siglos
en la tradicién filoséfica. De acuerdo con esa cosmovision, todos los seres
del universo estamos hechos de esa inica realidad que es infinita, eter-
nay divina. Esto permite entender por qué Aristoteles, en su relevante
tratado sobre el alma, da la noticia de que Tales habia pensado que “todo
esta lleno de dioses”.

Puesto que la physises el origen de todo y lo puede todo, atraviesa todo
y termina siendo el destino final de todas las cosas del universo, no debe
extrafar su capacidad de causarse a si misma, pues no puede haber una
causa que dé origen a la physis, en virtud de que es eterna, es decir, esta
mas alla de todo limite temporal, por lo que no tiene principio nifin. Sila
realidad absoluta tiene la capacidad de no ser causada, tiene entonces
la propiedad de la autogeneraciéon y el automovimiento. El orden cdsmico,
para Talesy para quieneslo secundan enlalabor de pensarla naturaleza,



tiene una vitalidad propia. En lo esencial, esta idea que estara vigente
durante milenios en la tradicién filoso6fica, en el fondo se traduce en la
figuracion de que el universo, el mundo, es un ser animado, que es lo mis-
mo que decir que tiene alma.

En consecuencia con esa doctrina, para Tales, el ser humano, que en
Gltima instancia estad hecho de lo mismo que el resto de las cosas, es un
ser que cuenta con el mencionado principio vital, que con significados
que van variando con el tiempo, recibe el nombre de psyché (‘alma’). Y ya
desde los tiempos del propio Tales se tiene una idea inaugural de que los
humanos estamos dotados de ese componente vital, que es capaz de mo-
verse a si mismo. De acuerdo con un dato recogido por Aristoteles en su
tratado en torno al alma, a partir de la observaciéon del comportamiento
de los imanes, Tales concluye que el ser humano contiene en su interio-
ridad una capacidad o potencia similar. Si desde el interior del mineral
imantado surge una fuerza que mueve el hierro, es comprensible que los
humanos poseamos un don equivalente en nuestra interioridad.

Las doctrinas mas sélidas sobre la relaciéon alma-cuerpo vendran
después, como resultado de procesosy situaciones que se detallaran mas
adelante, pero una visidén como la de Tales sobre ese tema signific6 un
paso inicial de gran relevancia en la configuraciéon de dichas doctrinas.

En lo que atafie a la investigacion de lo humano, la perspectiva de la
escuela de Mileto se aviene con un fenémeno de suma importancia: el
del estudio sistematico de la naturaleza especifica de los seres humanos
en los dominios de la medicina. En Gltimo término, durante los prime-
ros siglos de su historia, la filosofia practicada en Occidente nutre a la
también nueva medicina que se genera en la drbita del gran cultor de
esa disciplina, Hipocrates, ala par de que los avances en el conocimiento
de la fisiologia humana, con propésitos terapéuticos, también influiran
favorablemente en el complejo desenvolvimiento especifico de la filoso-
fia antigua. Contamos con elementos para pensar que el espiritu de los
Tratados hipocraticos —un compendio de estudios elaborados durante
los siglos vy 1v a. de C. por un colectivo de investigacion y praxis médica



configurado durante varias décadas— se corresponde de manera critica
con el de la filosofia originaria de la physis.

Esa esla atmoésfera cientifico-ideoldgica en la que se avanza en el es-
tudio especifico de la naturaleza humana, primordialmente en el plano
fisioldgico, pero con inevitables consideraciones sobre las repercusiones
de las diversas situaciones patoldgicas en el estado de animo de las per-
sonas enfermas. Este hecho tiene una gran relevancia, toda vez que su-
pone un gran avance en la configuraciéon del ser humano como objeto de
estudio, es decir, como tema o problema puntual para la investigacion
cientifica y filoso6fica. No es inapropiado considerar este dato como an-
tecedente de gran significacidon para el surgimiento de la antropologia
filosofica, es decir, de un campo de saberes comprometidos con una teoria
o ciencia de lo humano.?

Hipocrates aparece como el principal exponente de esa vision de la
naturaleza referida a la realidad natural humana. Sus célebres teorias
sobre los humores mantuvieron vigencia hasta bien entrado el siglo X1x,
cuando el descubrimiento de la microbiologia las relega a los registros
de la memoria histdrica de la medicina. Su idea de los elementos, en sin-
tonia con la de los humores, habla también del hecho de que Hipdcrates
se coloca en un punto de vista asimilable al de filésofos como Talesy
Anaximenes, Heraclito —para quien el fuego es el basamento de la reali-
dad—-y Empédocles de Agrigento, famoso por proponer no uno sinovarios
elementos o componentes esenciales de la estructura del mundo: tierra,
agua, fuegoy aire.

En esto de las probables conexiones de la ciencia hipocratica con la
filosofia de su entorno cultural, conviene contemplar el antecedente

2 En los casi Ultimos dos siglos, se ha desarrollado una ciencia social conocida con el nom-
bre de “antropologia”. Sus objetos y metas de estudio, asi como sus procedimientos de
produccién de saberes son distintos a los de una filosofia de lo humano, que es lo que
originariamente se conoce como antropo-logia —el logos, el pensamiento racional, filo-
sofico, en torno a la condicion humana en general—. Salvo indicacion expresa en sentido
contrario, en este escrito se empleara dicha palabra griega conforme con ese significado.



representado por el filésofo pitagérico Alcmedn de Crotona. Este eviden-
cia unavez méaslos nexos entre pensamiento filoséficoy ciencia médica.
Este dato da la pauta de la presumible confluencia de la filosofia natural
griega con el orfismoy otras corrientes de cariz mistérico procedentes de
Egiptoy Asia Menor, a partir de la comprobada vinculacién de Pitagoras,
probable maestro de Alcmedn, con esos referentes.

Desde la perspectiva de Hipocrates, puede sacarse en claro que el ser
humano tiene una naturaleza especifica cuyo conocimiento puede servir
de base a una ciencia médica efectiva. Asimismo, el sabio médico consi-
dera al ser humano como parte de la naturaleza en su conjunto, aspecto
este que también embona con el espiritu de la filosofia de la physisy que
implica la consideracién de que el entorno de cada persona es decisivo
para su salud.

Esa idea, a su vez, combina bien con la tesis de que el propio ser hu-
mano conforma una totalidad, en la que el equilibrio de los humoresy
los elementos constituye el criterio del estado de salud de la persona.
Ademas, Hipocrates y su escuela, esas doctrinas esenciales, sustentan
una especie de humanismo digno de tener en cuenta, no solo porque su
medicina se ocupa de lo humano como parte esencial dela naturaleza en
su totalidad, sino porque pone en primer plano al enfermo y relativiza
de manera muy sugerente la abstraccidén poco consistente que supone la
nocién de enfermedad. Por lo demas, ese humanismo se traduce en un
riguroso éthos de la investigacién y la praxis médicas, como se advierte
en el célebre juramento hipocratico, compendio de pautas de un estricto
deber ser en ese terreno.

Asi como Hipbcrates y su escuela cimientan una idea del ser huma-
no desde su perspectiva cientifica (médica) humanista, en un cauce de
actividad filoso6fica coexistente con esa tendencia y con la filosofia de la
physis, asi como con la vigorosa dinadmica de la espiritualidad mistéri-
cayla gran poesia tragica griega, empiezan a fincarse las que podrian
considerarse primeras piedras en Occidente de una teoria antropoldgi-
ca en el seno de una influyente escuela cientifica, filosofica y politica: el



pitagorismo (indisociable del orfismo, que a su vez tiene su origen en
el dionisismo).

Segln las noticias de las que da cuenta la tradicion filosofica, el jo-
ven Pitagoras pas6 por un largo proceso de formaciéon, cuando menos
en Egipto y Babilonia. Al regresar al mundo helénico reconecta con las
corrientes mistéricas griegasy trata de aplicar sus conocimientos, con
todoy susimplicaciones éticasy politicas, en diversas ciudades-Estado.
Los problemas con los poderes establecidos parecen ser un signo fatal
de la existencia del filésofo y su escuela. Tras tensiones y conflictos en
varios puntos de la Hélade, Pitagorasy sus adeptos se establecen en el
sur de Italia, con lo que el radio de influencia de sus doctrinas también
se extiende hacia la isla de Sicilia. De ese modo, el pitagorismo asienta
un polo de actividad filosofica alterno al que se habia conformado en
Jonia (Mileto, Elea, Efeso..., es decir, los niicleos de Asia Menor en que
se generay prospera la primera filosofia de la “naturaleza”).

Desde luego, las diferencias entre esos dos polos de actividad filosofica
no selimitan alas peculiaridades geograficasy politicas de los territorios
en los que arraigan. A pesar de que la praxis filosofica de Pitagoras tam-
bién se coloca en la perspectiva de la razon cientifica, su manera de ha-
cerlo difiere de la de Tales, Anaximenes, Anaximandroy también la de
Zendn de Elea, Heraclito y otros pensadores del mundo jonico. Pitagoras
es, ciertamente, una de las figuras universales de la geometriayla arit-
méticay, con ello, también uno de los primeros tedricos de la masica.
Pero sus hallazgosy tesis en esos campos apuntan a procurary proponer
opciones de organizacién de la vida —en nuestro tiempo estariamos
tentados a considerarlas utopias— con sélidas bases éticas, pedagogi-
casy politicas. Para este filésofo —como sucedera después con Socrates
y Platén— los nimeros y los acordes musicales son claves en la forma-
cidén de nifios y en la armonia politica necesaria para el buen vivir
de la gente.

Pero lo que interesa destacar aqui es la contribucién de Pitagoras a
la configuracién de una “ciencia de lo humano”, lo que estrictamente se



denomina una antropo-logia. La aportacion de Pitagoras en este cam-
po resulta del procesamiento critico, filoséfico, de antiguas sabidurias
“orientales” (egipcias, mesopotamicas...) y de la corriente mistérica
helénicareforzada por el dionisismo-orfismo. A partir de esos elementos,
Pitagoras elabora una teoria de lo humano como combinacion problema-
tica de cuerpo y alma. Esta tesis, por lo demas, solo puede sustentarse
sobre la base de una s6lida idea del alma humana.

Como se vio, los cultos dionisiacos posibilitaron la experiencia de
la invasion-posesion de la interioridad de los iniciados por el propio
Dioniso; en otras palabras, propiciaron el momento del éxtasis dioni-
siaco. De ahi proviene la impresidon de una vida interior —es decir, una
dinamica de la psyché— independiente del cuerpo. La variante del dio-
nisismo que es el orfismo —y que se vincula estrechamente con el pi-
tagorismo— asume ese esquema de configuracion de una idea de alma
independiente del cuerpo. Pero Pitagoras refuerza, ampliay profundiza
esavision del origen del alma en la medida en que asigna a esta el rasgo
de yacer en la base de toda realidad, no solo la humana —lo que hermana
alos seres humanos con el resto de los animalesy de las cosas del mun-
do, incluidas las de caracter divino—. Asimismo, Pitagoras reconoce la
condicién inmortal del alma humana, lo cual implica que tiene capaci-
dad de transmigrar de unos cuerpos a otros tras la muerte de cada uno
de ellos.

El acontecimiento que, en la mitologia concerniente a Orfeo, permite
identificarlo como el principal soporte divino de esa idea del alma es su
viaje al inframundo, es decir, al reino de los muertos. El deceso de su be-
lla amada Euridice induce a Orfeo a seguirla a aquellos parajes, asi como
a pactar con sus guardianes el regreso de aquella al mundo. Mas alla de
lasincidencias de la triste historia mitica de Orfeo, esta la importancia
decisiva del conocimiento que adquiere por haber estado en los territo-
rios de la muerte. Pitagoras no solo comulga con esta potente creencia.
Enrealidad, laleyenda que también entorna a su biografia le adjudicala
misma experiencia; es decir, a Pitagoras también se le reconoce el haber



estado en los dominios de la vida post mortem, por lo cual se le adjudica
plena autoridad para proponer la doctrina de la diferencia esencial exis-
tente entre las realidades del almay del cuerpo, asi como la consiguien-
teidea de una autonomia relativa de la primera con respecto al segundo
y, con ello, la tesis de la inmortalidad del alma.

Se pueden apreciar las similitudes de esas doctrinas con las creen-
cias aceptadas por la generalidad de las corrientes mistéricas, incluida
la dionisiaca, pero Pitadgoras pone énfasis en un aspecto que supondra
consecuencias éticas, politicas, y hoy podriamos decir también que “eco-
logicas”, de gran relevancia. En concreto, en la vision de Pitagoras —que
en esto es también la de los adeptos al orfismo— la relacidn entre cuerpo
y alma implica una tension, pues para él el cuerpo es o bien carcel o bien
tumba del alma. Dado que, en el criterio de Pitagoras, esto es asi, logica-
mente cae de suyo que el alma inmortal aspire a existir de manera per-
petua, liberandose de la carcel o la tumba del cuerpo. No obstante, esta es
una meta muy dificil de alcanzar incluso para quienes se entregan con la
mayor devocioén y persistencia al ascetismo de cariz 6rfico.

En general, en el seno del orfismo prevalece la creencia de que, tras
la muerte de determinada persona, su alma volvera a ser capturaday
aprisionada por un nuevo cuerpo, aun en los casos en que se beneficien
de algn “respiro”, al poder convivir con ciertas divinidades en el Hades.
No es suficiente la mas perfecta vida ascética para salirse de la reiterada
in-corporacion de las almasliberadas momentaneamente por la muerte;
paralograrlo se precisa de la intervencién del propio Dionisoy esto no es
algo que suceda con facilidad ni, por ello mismo, con frecuencia.

Sin embargo, desde la perspectiva pitagorica, la bisqueda afanosa de
liberacion del alma puede recibir importantes satisfacciones parcialesy
no necesariamente tiene que esperar al momento de la muerte del cuer-
po, sino que puede y debe procurarse incluso cuando este vive, por medio
de rigurosasy sistematicas practicas de purificacion (de desprendimien-
to de todo obstaculo corporal y de toda atadura a los requerimientos de
los burdos apetitos y urgencias corporales). Tales practicas incluyen el



vegetarianismo, el pacifismo, la fraternidad con el entorno vegetal y ani-
mal, el cumplimiento personal de unalarga lista de normas de vida coti-
diana, el ejercicio de una pedagogia y una politica sustentadas en el bieny
lajusticia. Como puede advertirse, debido a su fuerte componente ascéti-
co,la dimensidn ética del pitagorismo se concreta como reinvencién de la
antigua areté (‘virtud’).® Con Pitagoras, la virtud fija su fundamento en
larazoény en el respeto a si mismo y al resto de los seres del mundo.

Es comprensible que tesis como la de que el alma puede existir con
independencia del cuerpo y de que es inmortal y transmigra a diversos
cuerpos susciten la impresion de que la doctrina de Pitagoras es “idea-
lista” o “espiritualista”, en el mal sentido de no tener “los pies sobre la
tierra”. Pero conviene ser mas cuidadosos a la hora de juzgar esta y las
demas teorias de la Antigiiedad.

Pitagoras también es un hombre de su tiempo y no ignora la impor-
tancia de las filosofias de la physis. Tan es asi que comparte con aquellasla
idea general de los elementos como estructura material de las realidades
del mundo. Seglin Di6genes Laercio, el gran recopilador de las aportacio-
nes de las escuelas filoso6ficas antiguas en Grecia, para Pitagoras el alma
tiene un caracter divino. Pero ese rasgo del alma no implica necesaria-
mente una total inmaterialidad. A juicio del filésofo, el elemento esencial
que constituye al alma es el éter, el mas perfecto, sutil, ligero y noble de
los elementos. En consecuencia, al estar compuesta, en lo fundamental,
por esa sustancia con tales atributos sagrados, no es posible que el alma
sea mortal. Y, sin embargo, puede verse que en el fondo de esa tesis yace
un modo del corporalismo de las antiguas filosofias de la naturaleza.

Como se ha podido ver hasta aqui, con apego a doctrinas esenciales
delatradicion dionisiaco-o6rfica, Pitagoras ofrece yalas bases de una idea
clara de lo humano como una combinacion de cuerpo y alma; es decir,
propone una rigurosa y compleja teoria de la condicién humana. Falta

3 Véanse pp. 13y ss.



agregar un rasgo en extremo importante en el pitagorismo: su vocaciéon
y compromiso politico.

Podria decirse que, en la vision de Pitagoras, la vida ascético-filo-
sofica dirigida a la purificacion ético-espiritual del alma de cada quien
no excluye la consideracion de las condiciones sociales y politicas —por
ende, comunitarias— que hagan posible tan elevada meta. Esto explica
que Pitagoras haya sido un filésofo politico, un pensador empefiado en
organizar de manera justay racional la vida en comn, el espacio ptblico,
el Estado.

Segln los datos y noticias disponibles, entre muchas otras cosas,
Pitagoras fue un conductor de pueblos y un constructor de opciones de
vida social sustentados en la justicia. En este afan, Pitagoras cont6 con
el apoyo y la participacion activa de numerosos y disciplinados adeptos,
pero también se topd con poderososy peligrosos enemigos. Son bien cono-
cidaslas reacciones que suscitan —en los sectores oligarquicos, prepoten-
tesy egoistas de siempre— los programas politicos sustentados en ideales
serios de lo justo. Hay indicios de que Pitagoras impulsd su proyecto filo-
sofico-politico con plena conciencia de ese riesgoy, tanto él como quienes
lo secundaron, pagaron ese “atrevimiento” con susvidas. Pero ese destino
tragico no solo no disolvié sus doctrinasy practicas en el olvido y en el
miedo de los sobrevivientes, sino que trajo consigo el aura de prestigio que
da toda congruenciay suscit el interésy la solidaridad de continuadores
de su filosofiay politica de la talla de Socratesy Platon. Sin el legado tedri-
co, éticoy politico de Pitagoras es impensable el pensamiento de cada uno
de ellos, lo que equivale a decir que no habrian sido viables el espiritu y los
contenidos medulares de la filosofia de los siglos posteriores.

En los tiempos de la llamada “filosofia presocratica” —es decir, en el
periodo en que diversos pensadores hacen importantes aportaciones
parciales alo que termina conformandose como una sélida antropologia
filosofica—, aparte de los ya mecionados Tales, Anaximenes, Empédocles
y Pitagoras, conviene considerar a un relevante grupo de filésofos que, en
conjunto y desde posturas diversas, enriquecen una idea de lo humano



que, de manera paulatina pero constante, se aleja del viejo ideal aristo-
cratico de lo humano.

Anaximandro de Mileto, Jen6fanes de Colofén, Parménides de
Elea, Heraclito de Efeso, incluso Demécrito de Abdera y Anaxagoras
de Clazdbmenas, un poco mas tarde, tienen el mérito de haber abierto nue-
vos caminos y veredas a una comprension cada vez mas compleja de la
condicién humana, desde posibilidades especificas de la originaria filo-
sofia de la physis.

En el despliegue de esa labor, también desempeii6é una funcién pri-
mordial un movimiento cultural de grandes implicaciones politicas y
pedagdgicas, vinculado criticamente a las todavia aurorales tradiciones
filosoficay cientifica: la denominada “sofistica”. Algunos de sus exponen-
tes, como Protagorasy Gorgias, son de consideracion obligada. Ademas,
junto a la contribucién antropoldgica de los principales exponentes de
la primera filosofia naturalista y de los sofistas, conviene tener presen-
te también la contribucion de poetas tragicos como Esquilo, S6focles y
Euripides.

No es posible examinar aqui en detalle el pensamiento de cada uno de
los nombrados, razdn por la que, en lo que sigue, se presentara una apre-
tada relacion general de sus doctrinas en tres bloques sintéticos: el de los
dramaturgos tragicos —limitandonos, por razones de espacio, al caso de
Sofocles—, el de los pensadores de la physisy el de los sofistas.

En la tragedia griega confluyen el arte, la religion, la ética y la poli-
tica, motivo por el que adquiere una importancia decisiva en la vida de
la gente y en la dinamica de las ciudades-Estado griegas. Se debe tener
presente que ese fendmeno cultural es el resultado del refinamiento y
la sublimacion estética de los cultos mistéricos, en especial los dioni-
siacos. También se debe considerar que dicha manifestacion religiosa
cuenta con una profunda y extendida aceptacidon popular. No extrafia,
entonces, que en su primera aparicion, en el desarrollo del célebre drama
de Sofocles titulado Antigona, el coro —que suele expresar las creencias
y opiniones de los sectores populares— exclame: “;Y ojala que Baco [uno



de los muchos nombres de Dioniso], que hace vibrar el suelo de Tebas,
nos dirija!”

En concordancia conlo que se acaba de sefialar, el proceso indetenible
de arraigo de la tragedia en las comunidades griegas abre cauce a un de-
bilitamiento politico y social de la aristocracia y de la religidon olimpica,
practicamente proporcional a la apertura progresiva de la politica griega
a la constitucion de regimenes democraticos, especialmente en Atenas.

En Antigona, Sofocles pone al coro a recitar lo que podria calificar
como un encomio del ser humano. Este simple hecho, junto con la con-
viccidn de que la humanidad era el enigma mas dificil de esclarecer, es
una importante sefial de que el gran poeta dramatico se habia interesa-
do seriamente por el tema de lo humano; también permite observar que
estaba al tanto de los avances que, pese a las dificultades que encerraba
la procura de un conocimiento apreciable en materia antropolégica, se
venian dando enla figuracién de una imagen del ser humano, tanto en el
terreno de la poesia como en el de la religion, la medicina, el derechoy
el pensamiento de los diversos filosofos de la naturaleza. Eso explica que
Sofocles ya mostrara tener conciencia de que la psyché —el alma o interio-
ridad de cada persona— eslo que define lo esencial de lo humano, asi como
también que dé indicios de que concibe esa realidad animica humana
como una unidad articulada de manera consistente.

Aun cuando So6focles esta consciente de la condicién enigmatica del
ser humano, ello no le impide ofrecer —de nueva cuenta, por medio
del coro que participa en Antigona— una de las aportaciones mas llama-
tivas a la vision que los griegos se iran formando de lo humano. Se trata
de una serie de versos que han sido justamente caracterizados como un
enconmio del ser humano. En efecto, dicen las voces de los coreutas que
“andan por ahi infinidad de cosas formidables, / pero ninguna mas for-
midable que el hombre”.

En principio, esa consideracidn se basa en el hecho de que el ser hu-
mano es muy eficaz en su relaciéon con el mundo, puesto que es capaz
de guarecerse de los elementos naturales, cazar y pescar, navegar con



habilidad por los mares, practicar la agricultura, elaborar y ejercer el
lenguaje, formar familias, organizar comunidadesy otras proezas de ca-
racter politico-social, que evidencian una especie de humanizacion de
la naturaleza en la que nos desenvolvemos los seres humanos. Aunque
Sofocles no lo afirme con nitidez ni firmeza, no seria exagerado vislum-
brar en su pensamiento la conciencia de que la naturaleza ha dotado a los
humanos de unas capacidades que le permiten actuar de manera cons-
tructiva en esa misma naturaleza de la que proceden. Y eso es lo que sus-
citalaadmiracién del poeta por lo humano. Una actitud que, sin embargo,
noleinduce a caer en ilusiones, pues también cuenta con elementos para
pensar que no todo lo que generamosy hacemos los humanos es digno de
alabanza. En palabras del coro: el hombre “se desliza unas veces en pos
del descalabro, otras del éxito”.

La idea que So6focles se forma de lo humano también compagina con
el proceso de critica y superacion de los valores y virtudes con que se
identificaba la aristocracia hegemonica. Ciertamente, segin el coro de
Antigona, “si [determinado hombre] entrelaza las normas de la tierra /y
la justicia de los dioses, permaneciendo fiel al juramento prestado, / jhe
ahiun ciudadano de primera!™ Cabe entender estas palabras como la ex-
presion de una elevada estima, por parte de S6focles, hacia la persona que
asume como propia laley que rige al cosmos —es decir, a la totalidad de la
physis—, asi como la justicia sagrada que imparten las diversas deidades,
en el entendido de que, de esa forma, no solo se convierte en un integran-
te ejemplar de la comunidad, sino que garantiza que la justicia impere
también en la ciudad-Estado. Esta postura coloca a S6focles mas cerca
delas elaboraciones teéricas de los primeros filosofos que de la decadente
moral guerrera-deportiva sostenida por las mentes aristocraticas.

Ahora bien, el interés de Sofocles por lo humano no solo se evidencia
en su drama Antigona, sino que aparece, de manera diversa, no uniforme,

4 Todas las citas textuales de Séfocles (2007, pp. 153,159 y 160).



en la totalidad de las obras de su autoria que se han conservado. En lineas
generales, esa fijacién asombrada en el ser humano deriva en una admira-
cion por este. Pero esa actitud aparece vinculada, también, con una con-
ciencia cautelosa ante el significado de las potencialidades que aprecia en
las personas. El frecuente recurso a la palabra deinds e incluso a su derivada
deinotés permite advertir la agudeza del poeta a la hora de interpretar los
caracteres humanos. Ambos vocablos tienen significados multiples y no es
excesivo considerar que, a lo largo de los escritos que se le conocen, afloran
practicamente todos.

Cuando Sofocles pone a sus personajes o a los coros a pronunciar la pa-
labra deinds, puede estar refiriendo un ser temido y reverenciado; también,
terrible, tremendo, formidable; igualmente, temible, malo, indignante, fu-
nesto, peligroso, causa de desgraciasy vehemente o incluso violento, cuando
se trata atender al llamado de los deseos o al impulso amoroso. Pero, asi-
mismo, deinds todavia nombra a un poder humano maravilloso, admirable,
efectivo (por habilidoso en la procura de las metas que se propone), sin que
deje de ser raro, extrafio.

Todo indica, en consecuencia, que en Sofocles se conjuga una idea clara
de la importancia de lo humano, una admiracién profunda por sus capaci-
dadesyunareserva antelos peligrosylasimplicaciones terribles conlas que
estas puedan asociarse. No es dificil comprender que unavision tan honday
rica dela humanidad, como la de S6focles, haya abierto las puertas aimpor-
tantesreflexiones sobre el temay haya influido con fuerza en las generacio-
nes de poetasy pensadores que siguieron sus huellas en la ruta del tiempo.

Por su parte, Anaximandro comparte con el resto de los fildsofos origi-
narios de la physis la doctrina de la configuracién del universo como “cos-
mos”, es decir, como un orden bello, inteligente, racional, unitarioy divino.
Se le considera el autor del fragmento mas antiguo de la tradicion filosofi-
ca occidental, cuya importancia estriba en el hecho de que deja sentada la
idea de que la realidad natural conforma una totalidad, una unidad, suje-
ta a leyes objetivas, no promulgadas por los seres humanos, y que ejercen



inevitablemente su accién sobre estos. Se diria que, para Anaximandro,
existe una especie de justicia cosmica inexorable, idea que podria enten-
derse en los términos de que todoslos seres del mundo, incluso las personas,
estamos sujetos a su mandato.

Dicho fragmento, traducido por muchos fildlogos vy filésofos, a lo largo
de los dos Gltimos siglos, viene a decir basicamente lo siguiente: “Las cosas
tienen que regresar, por necesidad, a aquello de donde surgen, debido a
que tienen que responder y pagar reparacion por su injusticia, de acuerdo
con el orden del tiempo.” Vemos, pues, como que Anaximandro propugna
por laidea de una justicia que permea todo lo existente y que, por medio del
tiempo, “pone las cosas en sulugar”, de manera tal que exige cuentas por los
desatinos cometidos por los seres, asi como también proporciona reparacion
por las injusticias sufridas.

En Anaximandro se pueden advertir, al menos, dos aspectos de gran
importancia: por una parte, el efecto de la reivindicacion de la justicia, que
segin hemos visto también hizo Hesiodo en su momento; por la otra, la idea
de que dicha justicia se concreta en este mundo, en los limites del orden
cosmico en el que existimos todos los seres. Esto Gltimo puede entenderse
en los términos de que hay una justicia objetiva, absoluta y eterna que no
depende de la voluntad de los seres humanosy que es superior a los ordena-
mientos legales vigentes en las ciudades-Estado y, en general, en el mundo
dela politica, que si depende de las personas implicadas en su elaboraciony
puesta en practica.

Contra lo que pudiese parecer, esa manera de concebir la realidad que
distingue a Anaximandro no anula la significacién de los seres humanos;
por el contrario, la eleva a su maxima significacién, en virtud de que asu-
me a estos con el mismo nivel de divinidad que el orden universal del que
forman parte. Todo eso se vincula, ademas, con la consideracion de
que es posible y conveniente actuar de acuerdo con la mencionada justicia
cosmica, tanto en el plano de cada individuo como en el de las comunidades
y los Estados.



En concreto, la vision del mundo de Anaximandro abre cauce a una
refutacion mas al arbitrarioy abusivo ideal aristocratico delavirtudyla
consiguiente sobrevaloraciéon de la supuesta justicia entendida como
laley del mas fuerte. Cabe destacar, asimismo, que estas consideraciones
se distancian de toda promesa de justicia ultraterrena, es decir, de toda
via de reparacion post mortem de los agravios sufridos alo largo de la vida
de cada quien, como lo prometian las corrientes mistéricas.

No terminan ahi las criticas al ideal aristocratico de areté (‘virtud’)
y sus soportes en la religion olimpica. El poeta-filosofo Jendfanes de
Colofén, exiliado de su ambito cultural jonioy perpetuo errante apatrida,
combind sus conocimientos sobre la primera filosofia de la physis con el
cuestionamiento de los prejuicios que impedian a la gente forjar criterios
propiosy comportarse de acuerdo con una ética racional y autéonoma.

Jenofanes poseia igualmente un conocimiento profundo de la tradi-
cion poética hegemoénica —es decir, la que presidian las figuras de Homero
y Hesiodo—, no solo por haber sido educado en ella, sino porque en su
errancia se sostenia practicando la declamacion de sus obras en plazas
y cortes. La conjuncién de conocimiento filosoéfico y familiaridad plena
con la poesia permiti6 a Jendfanes dos operaciones tedricas de mucha
importancia en la configuracion de una antropologia filosoficay el surgi-
miento de un humanismo critico: por un lado, somete a cuestion la des-
concertante “teologia” presente en las obras homéricasy hesiédicas, a la
par de que, por otro, promueve la idea —aprendida de los filésofos de su
tierra— de que la physis es la realidad absoluta y divina, que rige el orden
del mundo y ala cual se subordinan también las deidades olimpicas, por
mucho poderio que les reconozca el imaginario poético y popular.

Para Jeno6fanes, los poetas mas prestigiosos manejan de pésima ma-
nera la vida y el comportamiento de los dioses y diosas, lo cual hace por
demas dificil educar y vivir en la virtud. De esto se desprende que con-
viene modificar la representacién de las grandes divinidades y poner en
primer plano la idea de que el ser humano mismo forma parte de un cos-
mos, un orden universal gobernado por un principio racional absoluto.



Con base en tales elementos, Jendfanes combate la ética aristocratica
sustentada en la sobrevaloracion del cultivo competitivo del cuerpo y de
la fuerza fisica —eficaz en los juegos olimpicos, por ejemplo, pero propensa
al abuso, el exceso, la injusticia en muchas formas—, al mismo tiempo que
promueve un éthos erigido sobre la base de un riguroso (filoséfico) conoci-
miento de lo real y de una sélida sabiduria moral. Cuestidén esta que res-
ponde a un ideal de lo humano en términos de disposicion a conectar, por
medio de una educacion distinta ala aristocratica, con la justicia cosmica
dela que hablaba Anaximandroy que asume como base de la justicia social
y politica concretas, en los espacios de la pdlis, la comunidad, la familiay
el individuo.

Las ideasy actitudes de Jendfanes llegaron a tener considerable rele-
vancia éticay politica, no solo en su propio tiempo. Algunos componentes
del sistema teorico socratico-platénico, por ejemplo, serian impensables,
sin esos antecedentes debidos al poeta-fildsofo de Colofon.

Con lentitud pero sin remedio, el otrora dominante ideal aristocratico
delaviday dela excelencia moral —es decir, de la areté (‘virtud’)— fue per-
diendo fuerza, entre otros factores, por la critica de Hesiodo, la profusa ex-
pansion delos cultos mistéricosyla consiguiente dignificacion espiritual de
los oprimidos, los avances de la ciencia médica y el admirable desarrollo
dela filosofia de la naturaleza.

Todo indica que las elites griegas iban tomando conciencia de esa situa-
cion. De otro modo, no se entenderia el hecho de que se dieran reacciones
para enfrentarla en el terreno cultural. Durante el siglo v a. de C., algu-
nas de las mejores mentes del bando aristocratico —mas concretamente,
sus poetas mas destacables— trataron de rescatar y revitalizar los valores e
ideales con los que se identificaban, con el fin de garantizar su continuidad
en el tiempo. Entre esos exponentes de los intereses ideoldgico-morales de
la aristocracia cuestionada resalta, por las repercusiones ulteriores de sus
convicciones, el poeta Pindaro, oriundo de la regién de Beocia.

El punto de interés primordial de la poesia de Pindaro es la exalta-
cion de la belleza corporal y la eficacia deportiva de los mejores atletas



olimpicos de su tiempo, en quienes proyecta también la supuesta repre-
sentacion de la idea aristocratica del bien moral. Los distintos grupos
aristocraticos griegos compartian, en lo esencial, el ideal de la llamada
kalokagathia —1a conjuncién de lo bello y lo bueno—, que asimismo esta
en el fondo de las obras poéticas compuestas por Pindaro. Aun cuando
ese ideal termina sufriendo los efectos del desarrollo histérico, es de-
cir, de los cambios en el terreno social, politico, religioso y cultural, no
muere del todo en mucho tiempo.

Lo mismo ocurre con la vieja idea, compartida por Pindaro, de que
un mejor ejercicio de las virtudes morales con las que se identificaban
garantizaba a los aristocratas una mas amplia prolongacioén de la vida
tras la muerte, en el Hades. Ahora bien, como sucedi6 con todos los
valores éticos y estéticos compartidos por las aristocracias helénicas,
también estos de la belleza-y-bondad y de los privilegios potenciales de
los aristocratas, aun después de haber abandonado este mundo, fueron
cuestionados hasta la raiz y redimensionados por las éticas ulteriores.

Pero lo que, desde nuestra perspectiva, interesa poner de relieve en
Pindaro es el potencial humanista que, quiza de manera inconsciente,
plasmoé en un verso de su exhortacion al atleta Terdn, en la segunda de
sus Odas piticas: “iHazte el que eres! como aprendido tienes”. (Pindaro,
1984, 11, 72, p. 152). Entre las interpretaciones que pudieran admitir
estas palabras, esta la que ve en ellas el nlicleo de una idea del humano
como un ser que no viene al mundo como el resto de los animales, los
cuales se comportan siempre seglin una pauta natural de accién pre-
establecida, instintual, definitivamente constituida, y que no admite
alteraciones ni manejos desde algo como el libre albedrio.

Ciertamente, visto desde la perspectiva del verso pindarico, el hu-
mano aparece como un ser siempre en potencia, un ser que viene al
mundo sin una pauta rigida de deseo, eleccidon, decisidon y accidn, lo cual
implica que llega a esta vida a formarse, a tratar de hacerse como lo que
potencialmente es. El atleta alabado por Pindaro ha tenido logros im-
portantes, pero si se analiza y conoce a si mismo y se da cuenta de que,



con tales o cuales decisiones, puede mejorar su desempeiio, podra llegar
a ser lo que sus potencialidades prometen.

Aplicada a la existencia concreta de cada persona —sea atleta, car-
pintero, agricultor, maestro, soldado o cualquier otra posibilidad— esa
idea tiene implicaciones notables. En principio, da la pauta al reconoci-
miento de una profunda libertad en la condicién humana, aspecto que
también se traduce en una gran responsabilidad ética, puesto que, si
bien una avispa no puede ser inculpada por introducir su aguijon en
la piel de un nifio inocente, por ejemplo, dado que por naturaleza s6lo
puede actuar del modo en que actla, las personas debemos responder
por el rumbo que damos a nuestras vidas y por las consecuencias de
nuestros actos.

Desde la perspectiva pindarica, los humanos nos caracterizamos por
ser una disposicion a “hacernos” alo largo de nuestra existencia. Dicho
de otro modo, desde el nacimiento y hasta la muerte, los humanos esta-
mos sujetos a un proceso de constante devenir, es decir, de permanente
movimiento dirigido a tratar de “llegar a ser” lo que en realidad somos.
En principio, con Pindaro cunde la posibilidad de asumir al humano
como potencia, como un sujeto “incompleto”, como un poder-ser lo que
en el fondo se es, como apertura haciala realizacion de su ser auténtico.
Y ahies donde adquiere sentido la capacidad humana de ejercer el libre
arbitrio —la libertad de pensar, decidir, hablar y actuar— y la concien-
cia de que al buen desenvolvimiento de dicha potencialidad le conviene
una adecuada educacio6n.

Sin entrar por el momento en méas detalles, se debe tener presente
que aquel remoto llamado de Pindaro resonara después —solo que con
implicaciones éticas, pedagbgicasy politicas mucho mas ampliasy soli-
das— enla antropologia filosofica del socratismo platonico, en los valio-
sos pensamientos dirigidos a cimentar la dignidad de todo ser humano
durante el Renacimiento —en especial, con Pico della Mirandola—y en
importantes expresiones de la actitud y el pensamiento existencialis-
tas, tanto en el siglo XIx como en el XX.



La evolucidén de la filosofia de la physis sigue su curso en paralelo a
las expresiones social y culturalmente mas significativas de la poesia, el
arte, la religién y la politica. Heraclito de Efeso (aprox. 540-480 a. de C.)
y Parménides de Elea (aprox. 520-460 a. de C.) introducen innovaciones
de gran relieve en el desarrollo de esa tradicion filoséfica. E1 hecho de
que ambos pensadores fueran contemporaneos posibilita su influencia
reciproca; no obstante, aun cuando sus inquietudes teéricas coincidie-
ran en lo esencial, sus respectivas doctrinas son contrapuestas. Esa dis-
cordancia, sin embargo, debe verse como opciones igualmente enrique-
cedoras de las ideas del mundo y de lo humano. La contemporaneidad
de estos dos fildsofos, en principio, permite considerarlos sin reparar
en el orden. No obstante, la revisidon de Parménides puede facilitar un
contraste mas claro de sus tesis con las de Heraclito, en especial porque
se diria que las de este se esmeran en contradecir las de aquel.

Parménides funda una escuela filosofica en Elea, polis griega asenta-
da en el sur de Italia, lo que debe de haber facilitado la influencia que el
pitagorismo ejerci6 en él, aunque tuvo una relevante conexién con
el pensamiento forjado por Heraclito en Efeso, ciudad-Estado situada
en la costa mediterranea en Asia Menor. Mas alla de detalles biogra-
ficos, cabe concentrar la atencién en las implicaciones del pensamien-
to de Parménides en torno a lo humano. La Gnica obra de su autoria
de que se tiene noticia es un poema en el que da cuenta de su idea del
ser —una manera de hablar de lo absolutamente real—. En ese escrito,
cominmente conocido como “Poema ontoldgico”, el filosofo da mues-
tras de concordar con la idea de la insercion de los seres humanos en la
totalidad unitaria, ordenada e inteligente que es el cosmos. Aunque no
lo plantee explicitamente de esa manera —de forma analoga a como lo
hace Heraclito— Parménides comparte la vision de que el ser humano
es una especie de microcosmos, cuya constitucion, en lo esencial, se
corresponde con el orden macrocésmico.

En el caso del gran pensador de Elea, esa vision supone consecuen-
ciasteobricas diversasy de capital importancia, a juzgar por su solidezy



por el influjo que ejerceran en la posteridad filosofica. Podemos referir,
en primer lugar, la tesis parmenidea de que el ser esy el no-ser no es. En
el fondo, esta idea supone una negacién rotunda de la existencia de la
nada en todo momento y a todos los niveles de la realidad.

Una consecuencia altamente problematica de esta radical doctrina
de Parménides esla idea de que el movimiento es una expresion del no-
ser (dado que el ser de la physis, lo auténticamente real, solo puede ser
perfecta, unitariay permanentemente inmévil); por consiguiente, para
este pensador el movimiento, el cambio, es algo inexistente y quien cree
lo contrario es porque se deja engafiar por una apariencia, una ilusion.

Su discipulo Zendén de Elea se toma radicalmente en serio esta teoria
y concibe una serie de célebres paradojas, en las que la coherencia légica
de determinadas situaciones imaginadas a partir de la filosofia pare-
menidea jamas concilia con la realidad intuida desde el sentido comin,
como se observa en el planteo de la hipotética situacidn en que Aquiles
no podria ganar una carrera a una tortuga a la que concediese una ven-
taja por minima que esta fuese. Sin embargo, el procesamiento critico
de esa misma tesis por parte de Platon forma parte, junto con otras, de
las operaciones que desembocan en la poderosa y muy influyente teo-
ria de los dos mundos: el sensible (ilusorio) y el inteligible (plenamente
real).

Una segunda doctrina derivada de la anterior es el llamado “princi-
pio de identidad”. El fondo de este principio esta en la consideracion de
que lo que es no puede no ser. En consecuencia, cada objeto, cada cosa o
realidad existente esidéntica a si misma; de ahi, que una manzana sea
idéntica a si misma, al igual que una lagartija, una persona, una taza.
De acuerdo con Parménides, la realidad opera con base en ese y otros
pocos fundamentos (como el principio de no contradiccién, que no viene
al caso explicar aqui).

Asimismo, de acuerdo con Parménides no solo la realidad objetiva
funciona de acuerdo con tales doctrina y principio, sino que también lo
hace la mente humanay su fruto mas digno: el pensamiento coherente.



Buena parte del poema del fildsofo de Elea consiste en un relato segin
el cual “la diosa” que conoce la mas profunda realidad del mundo guia
al hombre por la ruta de la verdad, al tiempo que lo pone sobreaviso de
la total inconveniencia de desviarse de ella.

Con esa idea, Parménides pone en claro, de manera explicita, algo que
ya venia implicando la filosofia de la physis: la exigencia de que el pensar
humano se rija, en todo momento, por la légica. Lo cual supone a su vez
que el ser humano es capaz de —y, por ende, esta obligado a— estructu-
rar logicamente sus ideas y de expresarlas de la misma manera. En al-
tima instancia, dicha tesis concuerda con el reconocimiento, por parte
de HerAaclito, de que el principio que sustenta la estructura ordenada del
mundo es el logos, palabra de origen griego (logos) que tiene el significado
maltiple de pensamiento, palabray razon.

Lo que Parménides hace es considerar que el logos también rige la
dinamica animica del ser humano como lo hace con la totalidad del
cosmos. De ahi que, en su criterio, ser y pensar vienen a ser lo mismo.
Habria, pues, una identidad entre el ser y el pensamiento. De ese modo,
este planteamiento de Parménides aparece como un antesy un después
de la historia de la filosofia y de la ciencia. A partir de él, la 16gica va ad-
quiriendo una especie de independencia con respecto a las teorias acerca
de la realidad Gltima del mundo, y se la sigue viendo no solo como un
requisito obligado de toda actividad teérica y cientifica coherente, sino
como un elemento definidor de lo humano. Con Parménides —sin restarle
en esto importancia a Heraclito— los seres humanos somos los “seres del
logos” por excelencia.Y esto va a tener consecuencias enormes —no todas
claramente positivas— hasta el dia de hoy, en los méas diversos 6rdenes
de lavida humana.

Por su parte, Heraclito demuestra estar en condiciones de cimentar
una antropologia filos6fica —una teoria rigurosa de lo humano— en la me-
dida en que conjuga una clara conciencia de la autonomia ética del indivi-
duo con un sentido de pertenencia ala totalidad del cosmos. Hasta él na-
die habia concebido unaidea tan clara a ese respecto, aunque pensadores



posteriores, con frecuencia influidos por él, elaboran doctrinas mas com-
plejas sobre el tema.

Hasta donde se sabe, Heraclito redactd un tratado Sobre la naturaleza
(del que apenas quedan unas decenas de fragmentos), lo cual evidencia
que su pensamiento se inscribe, de manera muy peculiar y original, en
la tradicion de la filosofia de la physis. En concordancia con esta, admite
que la filosofia debe interesarse por conocer el “principio” (arché) esencial
de la realidad, pero también ha descubierto que la physis (‘naturaleza’)
juega a mostrarse y ocultarse, lo cual supone una gran dificultad para
alcanzar el conocimiento Gltimo del mundo. Esta conciencia impulsa a
Heraclito a una operacion teérica inédita, hasta donde se sabe, al menos,
en Occidente: en lugar de proceder a indagar en qué consisten fisicamen-
te las cosas presentes en el mundo, consider6 que lo mas apropiado era
investigarse a si mismo, en virtud de que no hay una diferencia esencial
entre su ser personal y el ser del universo.

A pesar de que Heraclito asume sin ambages el poder absoluto que
distingue a la physis-logos y de que esta consciente de la inmensa debili-
dad y fragilidad de los humanos frente a esa potencia infinita —“El mas
sabio de los hombres parecerd un mono en comparacién con el logos di-
vino, en sabiduria, hermosura y todo lo demas”, dice en un pasaje de su
tratado—, también reconoce que las personas tenemos un nivel impor-
tante de participacion en dicha physis-logos. De manera que, si los seres
humanos estamos hechos de lo mismo que aquello que hace a la totalidad
deluniverso, luce congruente la estrategia filoséfica de Heraclito, consis-
tente en investigar la realidad por medio de la investigacion de si mismo.
Esa mirada hacia el ser de su propia persona confirma a Heraclito en la
idea de que los seres humanos estamos conformados por los elementos,
las fuerzas y las leyes que rigen, sustentan y activan la dinadmica de la
naturaleza en su conjunto, es decir, de la physis como realidad absoluta.

Ese acto de conocimiento efectuado por Heraclito le permite consi-
derar que el principio que da sustento a todo lo existente en el univer-
so es el fuego, que él considera como el elemento que yace en la raizy



configura el logos. Asi, en Giltimo término, para el gran fildsofo de Efeso,
larealidad absoluta de la que formamos parte todos los seres presentes en
el cosmos es, a la vez, physis (fuerza creadora, potencia “hacedora”), fuego
(el elemento mas sutil, dinamico y vital de todos) y logos (razén-pensa-
miento-palabra, base de la organizacién ordenada, bella e inteligente
como se muestra a nuestros ojos la totalidad del universo).

Pero, ademas, ese investigarse a si mismo, aun cuando se sustenta
en la idea de una comln realidad esencial que hermana a los humanos
con la totalidad de las cosas y fenémenos del universo, implica también
el reconocimiento de la persona como unidad individual. De acuerdo con
Heraclito, este hecho induce a las personas a actuar, a vivir, como si no
tuviéramos un vinculo radical con lo que existe y sucede en nuestro en-
torno; es decir, en general, nos comportamos como si estuviéramos dor-
midos, porque olvidamos o dejamos de lado nuestra identidad de raiz con
aquello de lo que esta hecho todo el cosmos.

Desde el conocimiento de la manera que tiene la realidad de compor-
tarse en su propia personay en su entorno, Heraclito reconoce que la phy-
sis-fuego-logos es unitaria, pero también se manifiesta en una cantidad
ilimitada de objetos diferentes. De ese modo, para el filésofo lo real es a
lavez unidad y multiplicidad, lo cual equivale a decir que es a un tiempo
sery devenir.

Al contrario de lo que plantea Parménides, que como se vio negd la
realidad del movimiento, su contemporaneo Heraclito sostiene que el ser
estambién devenir (constante llegar a ser). Esto significa que el modo de
ser de todo lo que es consiste en estar permanentemente siendo, movién-
dose para llegar a ser.

No es dificil advertir la coincidencia parcial de esta idea con lo que,
seglin se vio en su momento, intuye Pindaro. Pero mas alla de una simple
reivindicacién del movimiento y el devenir, como expresiones constitu-
tivas del propio ser unitarioy absoluto, Heraclito descubre que esa dina-
mica esta sustentada en la contradiccion, en la oposicion de dimensiones
divergentes, que sin embargo se necesitan mutuamente y se mantienen



en tension constante. No se puede pensar en la muerte sin la referencia
de la vida; si hablamos de lo crudo es porque esa nocién es inconcebible
sin su contrario, lo cocido, y viceversa; el camino hacia arriba es el mismo
que se dirige hacia abajo; la lira solo produce sonido si la tension de sus
cuerdas entra en contacto con la cuerda igualmente tensa del arco etcé-
tera. De esa manera es como el logos organiza y pone en movimiento la
realidad del universo y la del microcosmos que es el ser humano.

De acuerdo con Heraclito, la persona es individuo, microcosmos uni-
tario, pero forma parte del todo cdsmico y se rige por el mismo logos que
este. En palabras de uno de sus fragmentos que se han conservado, resul-
ta que “es propio del alma humana un logos que se acrecienta a si mismo”.
Esto significa que, para el filésofo de Efeso, el ser del universoy el de las
personas es el mismo. Quien solo ve la dimensién individual vive en la
ilusion; parece que esta despierto, pero su alma esta dormida. Por eso,
la principal meta ética, porque constituye la forma de vivir moralmente®
correcta, es mantenerse en la esfera del fuego, sobre todo actuar escu-
chando al logos —que es lo comln a todo y a todos—, ajustando la razdén
individual a la razén del universo, lo cual implica evitar que el alma se
“humedezca” o esté excedida de agua.

Heraclito reconoce que el ser humano participa del logos universal
de manera mas potente que los demas seresy objetos del mundo. Para el

5 Los antiguos no distinguieron los significados de las palabras ética y moral. La primera
es de origen griego; la segunda, latino. Los poligrafos y pensadores romanos tradujeron
éthike (la filosofia relativa al éthos, entendido este como el caracter, el modo de ser de
cada quienYy, por ello, la base de la conducta y de la participacion adecuada de las “cos-
tumbres” arraigadas en la comunidad), como philosophia moralis (es decir, la filosofia
gue versa sobre la moral, en general, vista como un orden de costumbres socialmente
hegemonicas). Como puede advertirse, en la Antigledad no se aprecia un uso diferente
de éticay moral. En nuestro tiempo, sin embargo, ha cundido una distincién entre lo que
significan tales vocablos. Basicamente, hoy en dia, se tiende a pensar en la moral como
un hecho social objetivo, que trata de imponerse por igual a todos los miembros de una
comunidad, y en la ética como la teoria o ciencia que versa sobre dicha realidad objeti-
vamente existente, asi como sobre aquello que la sustenta en el plano antropoldgico. En
general, salvo indicaciéon en sentido contrario, en estas paginas se recurrira a las palabras
ética y moral de manera indistinta.



pensador de Efeso, ese hecho se constata en la dinamica interior, subje-
tiva, de cada ser humano. Para él, lo esencial de cada persona es su alma
(psyché), que también es vista como éthos, palabra que puede significar
aspectos como una casa o fortaleza interior, caracter o modo de ser per-
sonaly, por ello, base del comportamiento y de relaciéon con los demas,
con las costumbres aceptadas por determinada comunidad y con la rea-
lidad exterior, en general.

Dado que ese mundo animico es lo mas intensamente racional, es
decir, afin al logos cdsmico, para Heréaclito el caracter es el destino
de cada quien. Esto implica que nuestro devenir como personas esta
marcado por nuestra constitucidn ética profunda; si esta se manifies-
ta como si no estuviera “despierta” —y si no desea continuar viviendo
de acuerdo con ilusiones vanas o, de plano, sumida en agitaciones,
aflicciones, sufrimientos, angustias incontrolables y todo lo parecido
a esto— lo que le conviene es “escuchar al logos”, ajustar sus inclina-
ciones, deseosy aspiraciones a la ley del logos universal; esto es, hacer
corresponder las creencias, pensamientos y reglas individuales de ac-
cion alalegalidad comiin del logos cdsmico.

Por su parte, a juicio de Heraclito, eso que es valido para la accion
individual, en lo esencial, también lo es para la vida comunitaria, so-
cial, politica. El filésofo se pronuncia en contra de la idea de que el
orden legal vigente en la polis resulte de convenciones y pactos entre
personas que, por lo general, se distinguen por poseer un éthos alejado
dellogos universal. Por el contrario, en opinién de Heraclito, la ley que
haya de regir en el Estado debe abrirse allogos, escucharloy ajustarse a
él, para que la comunidad y la sociedad también se muevan de acuerdo
con la racionalidad del universo.

Delo anterior se desprende una mas desarrolladay consistente idea
de lo humano. Con Heraclito se sientan ya las bases de una antropolo-
gia filoséfica, como la que finalmente adquiere forma a partir del so-
cratismo platénico. En definitiva, con Heraclito, el ser humano es visto
como participe aventajado del logos universal, como poseedor de una



constituciéon animica que da soporte a un éthos personal, como actor
cuyo devenir y destino se sustenta en dicho éthosy, con todo ello, como
persona con las condiciones necesarias para escuchar al logos césmico
y, de ese modo, “despertar” y vivir “despierto” de manera éticamente
adecuada.

En un momento muy particular del desarrollo histérico de Grecia,
irrumpe un movimiento cultural con importantes implicaciones éticas,
pedagbgicasy politicas, conocido como “sofistica™ la corriente intelectual
de los llamados “sofistas”. No se trata de una escuela de pensamiento
ni de una agrupacion de personas comprometidas de manera organi-
zada con un proyecto de producciéon original de los saberes con mayor
vigencia de la época o directamente implicadas en el curso del espiritu
tedrico-cientifico de su tiempo —siglos vy 1v a. de C.—. En general, lo que
permite e induce a hablar de sofistica es la existencia de un grupo no
homogéneo y reducido de —podriamos decir, con los usos lingiiisticos de
nuestro tiempo— “intelectuales” dotados de una gran cultura, en algu-
nos casos, conectados criticamente con la tradicion filosofica de la physis
—sin insertarse profunda y rigurosamente en ella—, conocedores de los
avances en el ambito de la medicina, las leyes, las ciencias de la época...
y entregados a una relevante mision en los terrenos de la educacion, la
elocuencia politicayjuridica, la critica dela primera tradicion filosoéfica,
asicomo de las practicas religiosas mas problematicasy los usos morales
de mayor pesoy significacion politica y social.

Uno de los factores sociales que posibilitan y aun estimulan la cre-
ciente presencia de la intelectualidad sofistica y su notable expansion
a lo largo de las méas importantes ciudades-Estado de la Hélade es tanto
el desarrollo de las politicas de corte democratico, en detrimento de las
de caracter oligarquico, como el desarrollo del derecho. Esta situacion
amplia los espacios de participacién politica comunitaria y genera las
condiciones para que se instrumenten nuevas estructuras, en las que
una ciudadania hasta entonces inexistente pueda comprometerse acti-
vamente con los destinos de determinadas ciudades-Estados.



En correspondencia con ese hecho historico, aparece la necesidad de
un nuevo tipo de educacioén, distinta de la de cariz aristocraticoy de un
nivel mas elevado que el dela formacidén elemental recibida por los nifios
varones —lasnifias no se beneficiaban de ella— fuera de sus familias, con
base en la paideia —esto es, la tradicién sustentada en las grandes obras
de Homero, Hesiodoy algunos otros poetas—. Loshijosdelos miembros de
las elites necesitaban moverse con eficacia en el nuevo orden politico,
paralo cualrequerian formarse en saberes procedentes de la filosofiay
las ciencias, asi como en el manejo habil del arte de la retérica, de cara
al debate politico y a la argumentacion juridica.

Para decirlo con el lenguaje de hoy, los cambios politicos menciona-
dos generaron, en importantes ciudades-Estado griegas, una demanda
educativa que solo un nuevo tipo de intelectual-educador podia satis-
facer. Ese nuevo agente formador es, justamente, el sofista, un tipo de
hombre®en el que puede confluir el erudito —polymatha, como se le lla-
maba en griego— con el pensador, el maestro, el comunicador. En algu-
nos casos de malos sofistas —que también los habia—, a esas facetas se
le podria agregar la de demagogo, politico oportunista y semejantes.

Esa labor de formacion sobre nuevas bases realizada por los sofis-
tas implicaba ya una idea igualmente inédita de lo humano, asi como
una superacion relativa de la vieja paideia poética. La sofistica prospe-
ra cuando caducan o se reducen a su minima expresion los intereses
tedricos de la antigua filosofia de la physis. Cada vez son menos quienes
se ocupan de dar razon de los principios de la realidad natural-objeti-
va, después de filésofos como Anaxagoras y Democrito; aunque, tras
la muerte de Socrates, tanto Platén como Aristételesy los mas renom-
brados filosofos de la época helenistica se ocuparan de nueva cuenta

¢ En la antigua Grecia, existian algunas mujeres que dominaban saberes y habilidades como
la retdrica, pero eran excepcionales. Es llamativo el caso de Aspasia, beldad ligada senti-
mentalmente al gran dirigente politico y estratego Pericles. Ella habria sido la maestra de
oratoria de Sécrates. La oferta politico-juridico-educativa asociada a la sofistica es mascu-
lina, puede decirse que en su totalidad.



de los asuntos concernientes a la naturaleza de todo lo que constituye
el cosmos.

Ahora, en este momento de la cultura en Grecia, son las personas,
con sus necesidades sociopoliticas y su vida cotidiana, en el seno de
las ciudades-Estado, quienes pasan al primer plano de interés teorico.
En esta coyuntura histérica, ha quedado atras la visidon del humano
como un ser regido por la justicia de la physis-16gos. Lo ético y lo poli-
tico —dimensiones que, en esos tiempos, no se pueden disociar— ad-
quieren ahora una preponderancia que no habian alcanzado en las
filosofias de la physis, aunque también habian sido objeto de su aten-
cidn, como se ha visto. Y todo esto pone a la vista la presencia de una
humanidad que construye nuevas estructuras politico-sociales, con
base en instrumentos legales cuyo origen debe mucho a los propios
seres humanos implicados, ya no tanto a los dioses que, a su vez, se-
guian los dictados de aquella justicia c6smica a la que explicitamente
se referia Anaximandro.

La concepcidn e instrumentacion de las estructuras de participa-
cién politica democratica —la asamblea, con el 4gora donde sesiona;
los tribunales; las representaciones dramaticas, con sus edificaciones
teatrales etcétera— supone la conformacioén del ciudadano, el actor po-
litico civil, que en general no puede ser sino un individuo con criterio
propio, aunque pertenezca a un orden comunitario y social sustentado
en la idea de démos (‘pueblo’). Como puede advertirse, la evolucién de
la politica griega abre la puerta a una novedad antropolégica: el sur-
gimiento del individuo plenamente diferenciado, definido, y en teo-
ria, ética y politicamente auténomo, a la par de comprometido con su
comunidad de referencia (el démos). Tanto la sofistica como la filosofia,
a partir de Sécrates, se haran cargo de este hecho de enorme significa-
ci6on historica.

En ese contexto, avanzay finalmente alcanza a tener un papel pro-
tagénico un tipo de humano mas eruditoy pragmatico, capaz de influir
en su entorno comunitario, porque tiene amplios conocimientos sobre



muchos temas, sabe expresarse mejory, con frecuencia, puede participar
con mas efectividad en el manejo de los asuntos de la polis. Erudicion, elo-
cuencia (incluyendo, en esto, la persuasion politica y formacion educati-
va) y pragmatismo: esas parecen ser las facetas que definen mejor al ideal
de humano a cuya realizacion destinan sus esfuerzos los sofistas mas
dignos de respeto. Por cierto, la gran importancia que adquiere la retori-
ca, entre los saberes y procedimientos técnicos que manejan los sofistas,
supone el riesgo potencial de fomentar la manipulacion demagogica de los
discursos que, por definicion, se plantean la meta de convencer y motivar
ala decisiény ala accién a determinada audiencia, a veces masiva.

Eso implica uno de los problemas mas controvertibles de la sofistica:
la posible falta de compromiso de los discursos que propaga con la ver-
dad y con el bien. Sin embargo, pese a ese peligro siempre latente en las
practicas desplegadas regularmente por los sofistas, el afan de perfeccio-
nar los niveles de elocuencia de la oratoria que caracteriza a los mejores
sofistas contribuye a abrir un novedoso campo de conocimiento: el que,
con el tiempo y los desarrollos del caso, se conocera como “psicologia”, la
ciencia del psiquismo, la parte de lo humano en la que residen los deseos,
las emociones, las pasiones, los mas diversos sentimientos...

El buen orador puede aumentar su eficacia comunicativa, en la me-
dida en que mejor conozca los mecanismos y procesos que tienen lugar
en la interioridad de sus oyentes. Y, claro estd, esa conciencia, junto con
las técnicas de expresion, la estimulacion deliberada de todo el universo
emotivo de quienes escuchan, por medio de los lenguajes verbal y corporal
del caso, contribuyen a la formacién progresiva de una idea de lo humano
para la que el componente propiamente psicolégico tiene una significa-
cién mas claray de mayor fuerza y alcance. No es exagerado ni impropio
afirmar que esta derivacion de las practicas sofisticas se cuenta entre los
antecedentes mas importantes de la potente antropologia filosdfica que,
en lo esencial, inaugura Socrates.

Pero la incidencia de la sofistica en la posterior conformacioén y con-
solidacién de la antropologia filos6fica va mas alla. El mas connotado



representante de ese movimiento, Protagoras, hizo en su tiempo (siglo
v a. de C.) contribuciones de innegable interés a la tradicion filoséfica.
La méasimportante de cara alos propositos de este escrito fue la reivin-
dicacion del ser humano como “medida de todaslas cosas, de las que son
en cuanto que sony de las que no son en cuanto que no son”.

Esa polémica idea, estudiada desde muchas perspectivas durante
milenios, asigna ala humanidad misma —no a la realidad absoluta, no a
la antigua physis, ni a ninguna divinidad concreta, no a ninguna poten-
cia suprahumana- la condicién de lo que se establezca como verdadero,
como belloy como bueno.

En general, la frase de Protagoras ha sido considerada como el pri-
mer gran referente del relativismo en Occidente, puesto que choca
abiertamente contrala permanente blisqueda de la verdad absoluta por
parte de los fildésofos originarios. Al margen de la postura que se asuma
ante la perspectiva relativista protagérica, lo que aqui importa destacar
mas es la significacién que, para ella, tiene lo humano en el mundo.

A la vista de ese planteamiento, puede decirse que Protagoras abre
cauce a un antropocentrismo —la doctrina que reconoce al ser humano
como centro del universo—, algo que dificilmente podria encontrarse en
la tradicion filosofica, cientifica y cultural griega antigua. Sin embargo,
si colocamos el pensamiento de Protagoras en su contexto cultural e
ideologico, puede resultar exagerado adjudicarle una visiéon netamente
antropocentrista.

Elhechodereconocer enelserhumano unareferencia o “medida” de
lo real, no es suficiente para hacer a un lado la verdadera centralidad
de la physis en el mundo griego, asi como la relevancia de las poten-
cias divinas de toda indole, por muy criticos que algunos pensadores
empezaran a mostrarse ante tales asuntos. Como sea, queda claro
que, con Protagoras, lo humano se convierte en punto privilegiado de
la atencion de los pensadoresy cientificos de su tiempo, lo cual supone
por sisoloun estimulo a la posterior constitucién de una antropologia
filosdfica.



El otro gran exponente de la sofistica es Gorgias de Leontinos,
contemporaneo de Protagoras. Tenia una notable familiaridad con la
clasica tradicién griega de la filosofia de la naturaleza, especialmen-
te con la corriente fundada por Parménides, ante la que, sin embargo,
muestra actitudes criticas. Se le atribuye una gama bastante amplia
de contribuciones al universo del pensamiento en su época. Acaso en lo
que mas destaco —sin ser lo Ginico en lo que hizo aportaciones dignas de
consideracion— fue en el desarrollo de la retdricay en el de lalégica, como
disciplinas bien diferenciadas, un poco al estilo de las especializaciones
de ahora.

En el campo de la oratoria, no solo se ocupd de las reglas inherentes
a esa técnica; también se fijo en los elementos psicoldgicos con los que
esta se relaciona, asi como en su incidencia en el terreno de la politica
de su tiempo. En su caso, todo indica que su manejo de los asuntos con-
cernientes a la retdrica tiene una estrecha relaciéon con los relativos a
lalégica, de manera tal que Gorgias, ademas de fundar una escuelay un
estilo de comunicacion y formaciéon por medio de la oratoria, también
pone de relieve las implicaciones que este arte puede tener en el terre-
no del lenguaje —aspecto que estudiara mas a fondo el también sofista
Prodico de Ceos—, de la filosofia del ser u ontologia, de la teoria del cono-
cimientoy de la ética-politica.

Ciertamente, Gorgias pasa a la historia del pensamiento por haber
desafiado a la tradicidn en tres aspectos. Primero, al poner en cuestion
la premisa dogmatica de la existencia del ser. Segundo, al sefialar que,
en caso de que el ser efectivamente fuese real, no seria posible conocerlo
para el ser humano. Y, tercero, al objetar la posibilidad de que, en el su-
puesto de que fuese humanamente cognoscible, los conocimientos obte-
nidos fuesen comunicables con el lenguaje de que disponemos.

Esa triada hipotética termina siendo un antecedente de gran impor-
tancia, de cara al surgimiento y expansion de una corriente filosofica de
la maxima relevancia en el futuro —incluso en nuestro tiempo—: el escep-
ticismo. Pero, al margen de ese hecho, lo que se debe resaltar aqui es que



Gorgias concuerda, en el fondo, con Protagoras en el punto de que el ser
humano es el referente de lo verdaderoy de lo bueno, pero se distancia de
él en la parte concerniente a los limites que intuye en las capacidades
de aquel para el conocimiento y manejo del mundo.

Para Gorgias, la retdrica luce como un factor primordial en el desplie-
gue de lavida de la personay de la polis, por su efectividad para influir en
las conductas de cada quien. El estudio del basamento psicolégico de los
procesos retoricos, desde el orador hasta sus oyentes, puede ser decisivo
para esa efectividad social de la mejor oratoria, pero al mismo tiempo se
debe tener presente que dicho estudio puede afrontar importantes limi-
tes. No obstante, nada de esto pone en entredicho el papel de la sofistica
en el impulso ulterior —por si o por no—de la antropologia filosofica.






Una vez que, como se ha visto, por diversasvias se fue configurando una
idea de lo humano y que esta se convierte en tema de obligada conside-
racion para quienes en la Antigiiedad se comprometieron con la tarea de
dar razon de las cosas del mundo y de la vida, también se fueron dando
las condiciones para el surgimientoy consiguiente consolidacion teérica
de lo que se conoce como “antropologia filos6fica”, es decir, una rigurosa
filosofia de lo humano.

Como puede comprobarse sin dificultad, el ser humano como tema
de interés para la reflexion y como objeto de estudio es algo observable
en la poesia, la ciencia y la filosofia de la naturaleza antiguas; también
lo sera en el pensamiento socratico y postsocratico, como pasaremos a
ver a continuacién. En esta etapa de la tradicion filosofica, ya se erige
una teoria consistente de lo humano, aun cuando el término antropolo-
gia filosofica empieza a usarse como el nombre de una especie de rama
de la filosofia, a partir de pensadores como Max Scheler, apenas en el
siglo X1X.

El pensador que puede figurar, con propiedad, como el genuino fun-
dador de una filosofia de lo humano, en Occidente, es Socrates (470-399
a.de C.), si bien historiadores tan importantes como Jaeger (1985, p. 179)
vieron en Heraclito un filésofo que aventajo largamente a sus predece-
sores y contemporaneos en el desarrollo de una teoria del ser humano.
Socrates concentra en su persona una cuadruple labor de la maxima im-
portancia: sintetizar y procesar criticamente, asi como reinventar las



ideasoriginarias acerca del ser humano que le toca en suerte heredary,
finalmente, sentar las bases de una antropologia filoséfica.

En efecto, Socrates esta al tanto de la idea del alma humana proce-
dente de la poesia homérica y hesiddica, al igual que la de las corrien-
tes mistéricas y la tragedia griega. Asimismo, conoce de primera mano
los procedimientos retdérico-pedagogicos ejercidos por los sofistas mas
relevantes y tiene una notoria familiaridad critica con las doctrinas de
Parménidesy Zendn de Elea, asi como con las de Heraclito, los pitagoricos
y filésofos de la naturaleza de Gltima hora como Anaxagoras.

Como sucede en general con los grandes pensadores, Socrates procesa
criticamente esa herencia y la reinventa de manera creativa, de forma
tal que avanza en la generacion de una teoria inédita del alma'y, con ello,
en la definicién de una idea filoséfica del ser humano. Jaeger advierte
que Socrates “pone siempre en la palabra ‘alma’ un acento sorprendente,
una pasién insinuante y como un juramento. Ninguna boca griega habia
pronunciado antes asi esta palabra”, es decir, el vocablo psyché (Jaeger,
1985, p. 417). Asi pues, en Gltimo término, Socrates da pasos de capital
importancia en la invencién de una nueva doctrina acerca de la natura-
leza humana, lo cual pasaba, forzosamente, por la reconsideracion critica
y creativa de la antigua filosofia de la physis.

Hay muchas razones de peso para asumir que la fuente mas confiable
sobre Socrates, desde el punto de vista filos6fico, son los didlogos escritos
por Platon. Socrates se negb a escribiry, para saber en qué consistian sus
doctrinas, es necesario recurrir a referencias secundarias. Su discipulo
Plat6n se dedic6 a darle voz en la mayoria de los mencionados dialogosy,
debido a esa labor, podemos contar hoy con uno de los tesoros méas valio-
sos de la historia de la filosofia y de la ciencia. Pero esa gran aportacion
trae aparejado un problema practicamente irresoluble: saber cuales de
los contenidos tedricos de los dialogos platonicos son ideas de Socratesy
cuales de su discipulo.

Sin negarle importancia a ese asuntoy, tras reconocer el mérito de fi-
l16logos e historiadores que se ocupan en facilitarnosla comprension de la



filosofia socratico-platénica, en la medida en que hallan formas dignas de
salir de ese embrollo, es valido asumir como una totalidad dinamica, viva
y siempre actual el pensamiento que fluye en los referidos dialogos platé-
nicos. Esto implica postular la precaucion interpretativa de considerar al
socratismo platonico como un complejo teérico que responde a preguntas
y temas precisos, al margen de si determinado argumento puntual haya
sido propuesto por Platén o por su maestro.

Por lo demas, en la configuracion de una imagen mas completa del pen-
samiento socratico-platonico, visto en conjunto, siempre sera conveniente
abrirse a los testimonios existentes en torno a la dindmica interna de la
Academia de Platon. Este Gltimo destaca mas en ese ambito de actividad
filos6fica reservada a “iniciados” en la filosofia y en diversas ciencias, sin
que desaparezca del todo la marca del sello tedrico de Socrates.

Las precisionesy aclaraciones precedentes permitiran entender la de-
cision de hablar de una idea socratico-platonica de lo humano, en lugar de
intentar la arriesgaday poco provechosa ruta de mostrar una antropologia
socratica aparte de una platonica, ambas en supuesto sentido estricto.

Con esa prevencion por delante, conviene empezar por resaltar que el
socratismo platonico hereda criticamente el proceso de “humanizaciéon”
del conocimiento filoséfico y cientifico, que ponen en marcha los sofistas
mas estimables, quienes desdefian el interés primordialmente “naturalis-
ta” de los representantes de la filosofia de la physis.

Pero, asimismo, la filosofia socratico-platonica rechaza con contunden-
cia el ya mencionado relativismo propuesto desde la sofistica. Esa postura
es el resultado de una pugna entre, por un lado, los sofistas, quienes con-
sideran que la justicia y laley dependen de intereses de gruposy personas
concretas, y quienes, por otro lado, sostienen —es el caso de Socratesy sus
adeptos— que el orden social y politico que hace posible una existencia hu-
mana digna de la ciudadania se funda en la naturaleza objetiva, es decir,
en la physis.

Lo anterior significa que el socratismo platonico considera necesario
y perentorio superar, junto con el relativismo sofistico, la atenciéon mas



bien secundaria que, en general, dedicaron a asuntos sociales, politicos
y morales los pensadores de la physis, y que urge generar las condiciones
de convivencia pacifica entre los seres humanos en sociedad —evitar
guerras y conflictos violentos— por medio de una politica con bases y
compromisos éticos sustentados en lo que Socrates llamaba “filosofia
auténtica”. En suma, el socratismo platénico aboga por un sistema doc-
trinal ético-politico que no disocie lo humano de la objetividad absoluta
de la physis.

De ese modo, el socratismo platénico deja atras el antropocentrismo
relativista de los sofistas, asi como el naturalismo limitante de la prime-
ra filosofia de la physis, para proponer un nuevo humanismo cimentado
en la naturaleza a un tiempo animica y corporal de las personas, con
miras a promover e instaurar una politica seriamente comprometida
con una ética filoséfica y objetivista.

Ademas, ese objetivismo sin concesiones también induce a Sécrates
y sus adeptos y continuadores a cuestionar rigurosamente el soporte
ético de la antigua paideia que, como ya se ha visto, se sustentaba en los
grandes poemas de la tradicidon aristocratica y guerrera. En efecto, el
socratismo platonico emprende una critica persistente y profunda a la
poesia —el arte— tradicional, con miras a promovery cimentar una edu-
cacién y una formacion cultural enraizada en la “filosofia auténtica”, no
en poemas refiidos con la verdad y con el bien.

Mas arriba se ha sefialado la contribucién de Socrates a la ética, a la
politica y a la educacion al reinventar y repotenciar lo que ya se habia
venido perfilando como psyché (‘alma’) en la tradicidn poética, en la pri-
mera filosofia de la physis —especialmente Pitagorasy Heraclito— y en
los circulos de practicantes de las religiones mistéricas, asi como en la
gran tragedia griega.

Esa reivindicacion socratica del alma humana viene acompaifiada
del reconocimiento del cuerpo humano, de modo tal que acaso la prime-
ra tesis significativa de la antropologia socratico-platénica consiste en
proponer que el ser humano es una combinacién de almay cuerpo, enla



que cada uno de los términos de esa relacion tiene una existencia clara,
definida, identificable, puesto que se le manifiestan a cada persona en su
interioridad y en su evidente corporeidad.

Para el socratismo platdnico, tanto el alma como el cuerpo son expre-
siones de la naturaleza absoluta, la physis. Desde luego, el alma tiene una
mayor consistencia ontoldgica. Para decirlo ala manera de Heraclito —fi-
l6sofo muy influyente en asuntos relativos a la psyché—, el alma participa
masy mas intensamente del fuego-logos del universo. Pero esta tesis no
niega el correspondiente nivel de dignidad ontoldgica del cuerpo mate-
rial, que igualmente esta atravesado, de otra manera, por el fuego-logos
que también integra el cosmos.

Siempre ha habido una tentacién por asignar a la compleja doctrina
socratico-platdénica del alma un caracter dualista, pero esa tendencia
no esta libre de problemas tedricos. También esta la tendencia a redu-
cir esta corriente filosdfica a un idealismo, pero un estudio rigurosoy
de conjunto de sus propuestas esenciales desautoriza esa clase de re-
duccionismo, en general, anacrénico. Lo importante es tener siempre
en cuenta que, para el socratismo platonico, la vida virtuosa de la gente
requiere, en los grados y modos correspondientes a cada dimension, la
atencidon ética del cuerpoy del alma.

Es en ese encuadre de riqueza de elementos tebéricos donde se sitlia
la relevante doctrina socratico-platéonica del eros humano. Para esta
orientacion filosoéfica, el ser humano es una combinacidon de cuerpoy
alma dirigida a devenir —llegar a ser— siempre masy mejor de lo que es
en principio, como individuo que “cae” en este mundo.

Desde la perspectiva socratico-platdnica, Eros es una singular divi-
nidad que no tiene todo “resuelto” (como los demas dioses olimpicos),
sino que su poder estd marcado por la necesidad, la carencia, razéon
por la que siempre esta hambriento y sediento. Aquello que adelantaba
Pindaro de modo muy primario, en el socratismo platénico se asume
ahora en términos de una fuerza erdtica, como el gran motor de huma-
nizacion de cada persona, de la comunidad y del mundo mismo.



El eros es visto aqui no solo como una disposicion irrefrenable a dar
continuidad a la vida de la especie humana, sino también como una po-
tencia de produccidon cultural y de ampliacion de las capacidades del ser
humano, en la generacién de arte, ciencia, filosofia y cultura a todos los
niveles, que va conformandose como una “segunda naturaleza”, al lado
del mundo natural primario.

En consecuencia con esa idea, el socratismo platonico reivindica
como lo mas deseable todo esfuerzo por moldear, formar, educar lo que
cada quien trae al mundo por el simple hecho de nacer —caracter, facul-
tades mentales y corporales etcétera—. En esta orientacion filosofica,
se ve como algo practicamente imposible una vida virtuosa, una vida
éticamente digna, si no se efectia una constante labor de educaciéon
a todos los niveles. Y esto es lo que explica el empefio del socratismo
platénico por superar la paideia tradicional —la de los antiguos grandes
poetas griegos—, asi como la impulsada por los sofistas, por medio de
una educacion-cultura basada en la mas rigurosa filosofia.

En la visidn socratico-platdnica, lo mas propiamente humano es el
alma educada. En principio, esa educacion es propuesta como un pro-
ceso de formacion del alma desde el alma misma.” Dado que se trata de
lograr una configuracién virtuosa —es decir, moralmente excelente— del

7 Para el socratismo platénico, las opciones educativas verdaderamente validas son la llamada
mayéutica —palabra griega que designa el acto de dar a luz y que aqui se entiende como
la técnica de la partera, consistente en facilitar el proceso de dar a luz una criatura; aqui se
usa como término figurado para referir la labor de “parir” conocimientos que ya poseemos
las personas, de manera andloga a como las mujeres embarazadas paren a sus hijos, tras la
correspondiente gestacion—y la dialéctica, que aqui se asume como el principal procedi-
miento de produccién de teoria rigurosa —llamada epistéme, en griego—, sustentado en un
intercambio sistematico de preguntas y respuestas, comprobaciones de hipdtesis, afirma-
ciones y negaciones intencionalmente formuladas y procesos afines. El hecho en si de ejer-
citarse en esa dialéctica tiene siempre consecuencias educativas. Tanto la mayéutica como
la dialéctica, en el caso del socratismo platonico, se sustentan en la premisa de que los seres
humanos aprendemosy nos formamos, en virtud de que antes de nacer, antes de “caer” en el
mundo, hemos podido contemplar las verdaderas realidades, por lo que no hay ensefianza ni
aprendizaje propiamente dichos —no sucede que nos educamos con informaciones que nos
vienen de fuera, por muy potentesy relevantes que sean—, sino un proceso de reminiscencia,
un esfuerzo por recordar eso que ya se habia contemplado, antes del venir a este mundo.



éthos de cada quien, la adquisicién de informacion erudita, venga de
donde venga (poesia, ciencia, filosofia...) no eslo mas relevante, aunque
no deje de tener una importancia técnico-practica.

Lo que de veras importa aqui es dotarse de las bases que garanticen
una vida interior éticamente firme, sélida, es decir, el cultivo del caracter
de modo tal que adquiera un nivel de autonomdia, libertad, sentido critico
y compromiso irreductible con lo justo, lo bello y lo verdadero. Por eso,
segln lo que nos transmite Platon en su defensa de su maestro Socrates,
este deja asentado, ante el temible tribunal que termina condenandolo
a muerte, que su labor como filésofo y educador consiste en exhortar a
la gente a que no se ocupe “ni de los cuerpos ni de los bienes [materiales]
antes que del alma ni con tanto afan, a fin de que esta sea lo mejor posi-
ble” (Plat6n, 1981, 30b).

No se trata de desentenderse de las responsabilidades éticas frente al
cuerpo (la gimnasia, en el ambito de pensamiento socratico-platénico,
tiene siempre una notoria importancia) ni de los requerimientos mate-
riales delavida, sino de poner el cultivo del éthos —que eslo mismo que la
educacion adecuada del alma— por encima de todo.

La exigencia ética de primar el alma de cada quien, por encima de
cualquier valor u objeto de interés por importante que sea, trae implici-
to el requerimiento de conocerse a uno mismo. La célebre exhortacidn
socratico-platénica “condcete a ti mismo” es un notable ejemplo del pro-
cesamiento critico que la filosofia hace de los antecedentes miticos que
orientaban las conductas —los modos de conducirse, en la relacién de los
demasy con el mundo— de los pueblos griegos. El socratismo platonico
rescata y redimensiona esa especie de mandato ético de conocerse a si
mismo y que todo el que se acercara al templo del dios Apolo, en la loca-
lidad de Delfos, podria leer en sus paredes. Era una guia, en el sentido de
que cada quien debe tomar conciencia de quién es, como es, qué capacida-
desy debilidades tiene, qué le gusta, qué le repugna, qué le conviene de-
seary en qué medida, asi como qué le conviene rechazar, como reacciona
ante el placer y el dolor o ante la temporada de bonanza y la acometida



de las adversidades etcétera. Todo ello como un requisito esencial para
alcanzar unavida dignay feliz, sin someterse mas de la cuenta, por falta
de fuerza ética —es decir, de virtudes intelectuales y morales—, a los pe-
ligros, dificultades, obstaculos, ataques procedentes del entorno sociopo-
litico y natural.

Esa preponderancia del alma y la sefialada incitacién a conocerse a si
mismo no se traducen, en el caso del socratismo platonico, en una defensa
o promocion del egoismo. Lo que hay en el fondo de esa exhortaciéon socra-
tico-platonica esla conciencia de que quien no se conoce y no se gobierna
a si misma/o tampoco es capaz de vivir adecuadamente en sociedad ni de
influir positivamente en la dindmica de la comunidad y la pdlis. Se trata,
pues, de una via de consolidacion del éthos personal, para hacer mas via-
ble y cimentar mejor una combinacion de autonomia ética individual y
compromiso comunitario.

A partir del socratismo platdnico, hasta la transformacion de las ciu-
dades-Estado tradicionales, por obra de la instauracién de la hegemonia
macedonia en la Hélade, durante la segunda mitad del siglo 1v a. de C.,
el ideal de humanidad que adquiere mayor consistencia es el del indivi-
duo auténomoy, al mismo tiempo, comprometido con la suerte de la pdlis.
Algo que puede entenderse como la consolidacion ética del “animal de pé-
lis”, “animal de ciudad” (zoon politikon) que Aristoteles reconoce en el ser
humano.

Lo anterior ya permite advertir el profundo nexo que liga, en el so-
cratismo platonico, a la ética con la politica. También permite entender
que esa vinculacion trae implicita la doctrina de que el politico no debe
ser un mal necesario que las comunidades deben soportar y sufrir, por su
ignorancia, suinadmisible desempefio moral, su arroganciay sus tenden-
ciasal abuso, la explotacion, sus pretensiones de ponerse por encima de la
gente, sino que, por el contrario, quien se dedica ala vida pablica debe ser
un servidor del pueblo, comprometido con la genuina filosofiay con el bien
comin, hasta el punto de renunciar a toda propiedad privada, a ingresos
por su labor, asi como a la formacién de una familia propia, ademas de



que puede ser hombre o mujer —tesis escandalosamente novedosa, en los
tiempos de Socrates y sus adeptos—. En lugar de favorecer el egoismo, el
socratismo platénico promueve un equilibrio de afirmaci6n ético-politica
personal, con negacién de si mismo en favor de los deméasy de su habitat
comunitario de existencia.

Otro componente esencial de la antropologia socratico-platonica esla
manera como concibe la organizacion del alma. A diferencia de lo que su-
cedid con los sofistas, que se conformaron con desdefiar los temas, proce-
dimientosy tesis de la antigua filosofia de la physis, para poner en primer
plano los asuntos concernientes a las necesidades intelectualesy sociales
de los seres humanos, el socratismo platénico considera que esa fijacion
privilegiada en lo humano no debe negar la pregunta por su naturaleza,
por su physis. Y, en esa ruta, Platén no solo describe la estructura del alma,
en Repuiblica, sino que avanza hasta la elaboracion de complejas doctrinas
sobre la constitucidn fisica del mundoy de las personas —combinacion de
cuerpoy alma, no se olvide— en otro gran dialogo titulado Timeo.

Paralos efectos de este libro, sera suficiente con sintetizar la tesis que
propone el Socrates platonico en el libro IV de Repiiblica. Segiin el filésofo,
el alma de los seres humanos consta de tres partes: la racional, la apetitiva
y la que reconoce con la palabra griega thymos, dificil de hacer correspon-
der con alta precisién con ningin vocablo del espafiol.

Esa manera de representarse el alma supone que esta esla sede de las
capacidadesy expresiones racionales —discurso 16gico, uso coherente del
lenguaje, disposicién a pensar y calcular, producciéon de conceptos abs-
tractos etcétera— de toda persona. Junto a esta dimension, esta la que con-
cierne a las necesidades de subsistencia material, deseos, inclinaciones,
apetitosy todo lo afin. Y, al lado de ambas, esta la parte “thymadtica”, que
esla queimpulsa alavalentia, el arrojo, la disposicion a atacar a enemigos,
cuando sea el caso, asi como a defenderse de ellos, cuando determinada
situacion lo amerite. La persona justa es la que logra configurar un alma
en la que sus tres componentes tienen una relaciéon armoniosa. Desde el
punto de vista ético, alcanzar esa armonia tiene la maxima importancia.



No se debe omitir que, para el socratismo platonico, todo régimen o
modelo politico especifico, asi como la dinamica de las relaciones sociales
y ético-politicas en el seno de cada poélis se sustentan en la constitucion ani-
mica de la gente que integra la polis del caso y hace vida en ella, sea como
gobernantes o como habitantes de cada ciudad-Estado.

En consecuencia con esa premisa, los miembros de la sociedad organi-
zada en una polis pertenecen a tres estratos: el de quienes se dedican a la
politica-filosofia (en virtud de la importancia que en ellos tiene el compo-
nente racional del alma), el de los que se encargan de todo lo relacionado
con la subsistencia material de la poblacion perteneciente a la polis —es
decir, a la economia— (dado que en ellos predomina la parte apetitiva del
alma) y el sector de quienes garantizan el orden piblico interno y la de-
fensa de la ciudad-Estado de sus enemigos externos (en razén de que se
caracterizan por poseer un fuerte thymas, esto es, una disposiciéon animica
a reaccionar con coraje y valentia ante todo lo que ponga en peligro a la
ciudadania).

Asi como la persona justa es la que equilibra las partes de su alma, el
Estadojusto esel que alcanzalarelaciéon armoniosa de esos tres estratos so-
ciales enlos que se agrupan sus habitantes. Pero también hay que tener en
cuenta que, para el socratismo platonico, el universo esta dotado de alma.
Esto es algo que se comprueba al observar la armonia con que se organiza
el cosmosy se relacionan los componentes de que consta: el conjunto de los
astros del firmamento. La consecuencia de todo esto esla concepcion de un
ideal ético-politico en términos de un triple equilibrio: el que se dé entre las
partes del alma de la persona, el que se logre entre los tres sectores en que se
distribuye la poblacion de la polisy la concordancia de ambos (la dinadmica
animica personal y la social) con la dindmica del universo.

Por lo demas, podria decirse que esta compleja vision de lo méas pro-
piamente humano, que es el alma personal, en su contexto comunitarioy
cosmico, resulta del procesamiento critico, que hace el socratismo platd-
nico, del antropocentrismo postsofistico en combinacién con la antigua
filosofia de la physis.



La consideracion socratico-platonica de que el alma de cada persona
es lo mas genuinamente humano, aquello que nos diferencia esencial-
mente de los animales no-humanosy que nos dota de méas realidad y dig-
nidad que estos, es lo que permite entender la tendencia a la produccion
de culturasy civilizaciones, lo cual incluye también la generacion de la
moral, lalegalidad y la politica.

Esta vision tiene repercusiones determinantes en la politologia so-
cratico-platonica, en la medida en que, para esta, como se pudo ver, los
diversos modelos politicos se corresponden con tipos especificos de alma,
clases concretas de humanidad. Tanto la oligarquia como la timocracia
—el gobierno sustentado en la supremacia del thymaos—, la democracia,
la tirania, la aristocracia... se constituyen como regimenes politicos con
base en hombres con alma de oligarca, de timécrata, de demébcrata, de
tirano, de aristocrata.

Puesto que la clase de alma es esencial para dar forma, poner en mar-
cha y sostener toda polis, sea del tipo que sea, y teniendo en cuenta que
la ciudad-Estado plenamente justa que trama el socratismo platénico —la
kallipolis, ‘ciudad bella’— solo puede sustentarse en lo que considera la mas
elevada expresion de lo humano —la filésofa y el fildsofo—, se entiende el
peso que Socratesy Platon le asignan a la ética en la politica. Tal como se
advierte en obras como Repitblica'y Leyes, entre otras, el profundo ideal
politico con el que se compromete el pensamiento socratico-platénico
implica la maxima humanizacién de la politica, por medio de un firme
vinculo de esta con la ética.

Una de las consecuencias ético-politicas de la antropologia socrati-
co-platdnica tiene que ver con la posibilidad de la justicia humana. Ya se
ha visto como en contextos politico-culturales oligdrquico-aristocraticos
apenas puede hablarse de justicia, toda vez que todo gira en torno al eje
del hombre patriarcal y guerrero, y solo se asume como “justo” su inob-
jetable voluntad, su ley, su fuerza. Por su parte, en ambitos democrati-
cos, los agentes politico-sociales aumentan en cantidad y en diversidad,
pero el esquema de justicia fallida, falsa, de los regimenes oligarquicos



persiste, enla medida en que se adapta alas caracteristicas del pueblo (el
demos) que actlia como agente colectivo.

No se debe perder de vista que, en su origen, la democracia es la kratia del
démos; es decir, el dominio ejercido por el pueblo y sus érganos de poder, es-
pecialmente —no Gnicamente— contra los antiguos dominadores oligarcas.
Ademas, en el caso dela democracia ateniense, aun cuando significé un paso
liberador innegable en el plano politico, siempre coart6 la participacion poli-
tica de las mujeres, excluyo a los “metecos” (extranjeros con residencia per-
manente en la polis, pero sin derechos civiles), a los esclavosy a los libertos.

A esaslimitaciones se le agrega el hecho de que la polis democratica ate-
niense se convirtié en una potencia imperialista, que ejerci6é su dominacién
en detrimento de una importante cantidad de ciudades-Estado griegas. En
definitiva, tampoco la democracia fue un régimen en el que se alcanzara
algo que mereciera el nombre de “justicia verdadera”.

Es comprensible, pues, que los vaivenes de la politica griega indujeran al
socratismo platonico a la conciencia de que el ser humano, en general, esta
impedido de ejercer una justicia plenay auténtica, lo que también equivale
a decir que ese mismo ser humano jamas podra beneficiarse de una genuina
justicia aqui enla Tierra.

Pero ese hecho, tomado aisladamente, solo puede producir desesperan-
za, un sentimiento que dificulta una vida social y politica razonablemente
equilibrada, mas aun una existencia personal digna. Literalmente, sin es-
peranzano hayvida. La antropologia socratico-platdnica cifra, entonces, en
lo més humano —que es el alma de cada quien— la posibilidad de la justicia,
al margen del lugar donde esta se alcance de veras. Si no es en este mundo,
serd en otro. Y esta opcion solo es viable en la medida en que se asuma la idea
dela inmortalidad del alma.

En muchos sentidos, el socratismo platonico es deudor critico de, cuan-
do menos, dos antecedentes tedricos: la concepcion pitagérica acerca de la
relacion entre almay cuerpo (este tumba o carcel de aquella), que ya se vio



en sumomento,®ylas experiencias extaticas de los cultos mistéricos (sobre
todo, dionisiacos).

El socratismo platdénico se esmer6 en procurar una doctrina consis-
tente del alma humana, en la que no podia faltar el tema de la relacién de
esta con la muerte. En los didlogos platdnicos, son diversos los avances
en esa direccidn, pero seria excesivo abordarlos en conjunto aqui. Todo
lo que expone Platon a este respecto, en obras como Apologia de Socrates,
Criton, Fedro, Fedon, Repiiblica y otras es de una importancia imposible
de exagerar.

En dialogos como los mencionados, el socratismo platénico adelanta,
al menos, dos tipos de argumentos sobre estos temas: los que se susten-
tan en creencias mitico-religiosas —como la reencarnacion de las almas,
al modo de una especie de justicia post mortem— y los que se cimientan
en raciocinios rigurosos. Por ahora baste con sintetizar el principal ar-
gumento racional ofrecido por Socrates en el Gltimo libro de Repiiblica,
en favor de la continuidad de la vida del alma tras la desintegracién de-
finitiva del cuerpo que la alberga.

Ciertamente, en el libro X de Repiiblica, S6crates presenta una linea
de argumentacion dirigida a demostrar que “nuestra alma esinmortaly
jamas perece” (Platdn, 1986, 608d) en los siguientes términos: 1) lo malo
es lo que corrompe y destruye equis cosa, 2) siempre hay algo buenoy
algo malo para cada cosa en el mundo, 3) lo que es malo “por naturaleza”,
para determinado objeto genera la destruccidon de este, 4) esto es valido
paratodo, parael cuerpoy parael alma, 5) hay males del cuerpoy males
del alma; los del cuerpo (enfermedades, agresiones sufridas etcétera)
derivan en la destruccién de este, pero los del alma (“la injusticia, la in-
moderacion, la cobardia y la ignorancia”) afectan a estay la pervierten,
perono la destruyen, 6) los males que destruyen al cuerpo no logran ha-
cer lo mismo con el alma niviceversa, lo que significa que la destruccion

8 Véase pp. 27-28.



del cuerpo no deriva en la destruccion del alma, 7) en consecuencia, si
nilos males del cuerpo nilos de la propia alma destruyen a esta, significa
que ella es inmortal.

Con ese y otros razonamientos, el socratismo platénico ciment6 una
teoria de lo humano —una antropologia— que llegb para quedarse, para
enriquecerse, para ser continuada de muchas formas, desde la filosofia,
la ciencia y la religion. La influencia de esa idea de lo humano alcanza
todos los confines del mundo (sobre todo en Occidente), se percibe en nu-
merosas culturas y ha durado milenios sin que dé muestras de desapa-
recer, aunque compita con otrasy los intereses tedricos y cientificos no
sean hoy los mismos que los de épocas anteriores en las que su recepcién
eramas intensa.

Por su parte, Aristoteles desarrolla una compleja antropologia, a par-
tir de la consideracidn de la importancia del alma en la configuracion de
lohumanoy del analisis critico de las teorias ofrecidas por una serie apre-
ciable de pensadores que lo antecedieron en la reflexién sobre el tema.
El hecho de que Aristoteles dedicara un tratado especifico a abordar los
asuntos relativos al alma habla por si solo de la importancia tebrica que
les otorga. También es un indicio de que el filésofo ha asimilado la vision
del humano como un ser en el que se combina lo corporal con lo animico.

La obra en referencia ha gozado de gran fama a lo largo de los siglos;
su titulo, en griego, es Peri pshychés (Sobre el alma en espafiol; ampliamen-
te conocido, sobre todo en ambientes cristianos, con el término latino
De animay). Justamente, Aristoteles dedica el primero de los libros de que
consta dicho escrito al estudio de las tesis de varios pensadores que se
ocuparon del tema con anterioridad. En esas primeras paginas, el fil6-
sofo repasa algunas de las ideas de Tales de Mileto, Heraclito de Efeso,
Empédocles, Anaxagoras, Demodcrito..., todos ellos representantes de la
antigua filosofia de la physis. Pero también toma en cuenta el socratismo
platdnico, especialmente el dialogo Timeo de Platon. A partir de lo que el
filosofo plantea en ese primer libro de su influyente obra, se percibe cier-
tamente el influjo, sobre todo, de las ideas de Anaxagoras acerca del noiis



(‘inteligencia’) y las del Sécrates platonico, en torno al alma del mundoy
a los elementos constitutivos de la realidad —incluyendo, en este amplio
campo, la que concierne al ambito propiamente animico—.

Tras reconocer la evidente existencia de un orden de la vida, de un
mundo integrado por seres que comparten el hecho de vivir, siempre de
acuerdo con lo que se lee en su tratado Sobre el alma, Aristoteles establece
una primera distincién entre los vegetalesylos animales. Asimismo, reco-
noce una diferencia entre el ser humanoy el resto de los animales. De en-
trada, lo que tienen en coman todos esos seres vivientes esla condicion de
responder a la accién de un espontaneo principio vital, un fundamento
de su caracter de organismos vivos que es justamente la psyché. En conse-
cuencia, para Aristoteles todo ser animado esta dotado de un componente
corporal y de un componente animico; dicho de otro modo, siempre es una
combinacién de cuerpoy alma.

Ahora bien, Aristoteles asume esa premisa desde una doctrina de es-
tirpe socratico-platénicay que ocupa un lugar central en su teoria general
del ser: el hilemorfismo. Ese nombre logra resumir, en una sola palabra, la
idea de que todo objeto —sea organico o inorganico— es un compuesto de
materia (hylé, en griego) y forma (morphé). Segin esta tesis, todo animal,
humano o no, todo vegetal o toda otra clase de cosas son una combina-
cién de materia con una intrinseca esencia universal. En consecuencia,
el esquema hilemorfista aristotélico permite describir a todo ser viviente
—por ende, también a los humanos— como la integracién indisociable de
una materia-cuerpo con una forma-alma.

De acuerdo con Aristdteles, el alma de las plantas es caracterizada
como “alma vegetativa”. Con este término el filésofo plantea la limitada
pero decisiva tendencia de los vegetales a alimentarse para mantener-
se vivos, y a reproducirse para garantizar la continuidad de la especie.
Aun cuando este es el inico sentido del alma en el caso de los seres que
integran las diversas expresiones de la flora, Aristoteles establece que el
alma vegetativa también es parte imprescindible de los seres animados,
es decir, de aquellos que conforman el conjunto de la fauna, en todos los



ambitos en que puede desarrollarse esta. Desde luego, la diferencia de los
animales con respecto a las plantas es que, ademas del alma vegetativa, de
acuerdo con el pensador, aquellos poseen una “alma sensitiva”.

El alma sensitiva esla que, en el criterio de Aristoteles, explica la dis-
posicion de los animales a sentir y, con ello, a percibir la realidad de las
cosas con las que se relacionan; pero también da cuenta de la tendencia
delos seres animados a experimentar deseos de toda clase —desde los mas
elementales, que son los que se vinculan con la subsistenciay el bienestar
material, hasta los mas complejos— y la consiguiente determinacion a
moverse para satisfacerlos. De ese modo, la sensitiva es un tipo de alma
que tienen en comn todos los individuos que integran el reino animaly
esta en la base de la distincion entre estosy los vegetales.

Pero Aristoteles llama la atencioén sobre otra diferencia entre clases
o modos de configuracion del alma: la que distingue al animal humano
delos demas animales. Todos los seres animados poseemos alma vegeta-
tivay alma sensitiva, pero para el filosofo es privativo de los humanos el
poseer, ademas, una disposicidn intelectiva: una inteligencia o entendi-
miento (palabras con las que se procura traducir la voz griega notis). Para
Aristoételes, el alma de un ser racional como el humano es mas compleja,
poderosay perfecta que la del resto de los seres animados. Por medio del
noiis —siempre segiin el pensador griego— los humanos podemos generar
conceptos abstractos, universales, y ello nos capacita, asimismo, para
pensar, reflexionar, deliberar y procurar decisiones con fundamento.

En términos més precisos, esa facultad referida por Aristoteles se pre-
senta con dos dimensiones: como notis poietikos (‘inteligencia poética), es
decir, inteligencia creativa) y como notis pathetikos (‘inteligencia recepti-
va’). La primera produce las nociones universales, en virtud de las cuales
pensamos y nos expresamos por medio del lenguaje; es decir, por medio
del entendimiento o inteligencia creativa concebimos, por ejemplo, las
ideas universales de arbol o casa o libro o mujer, dejando de lado los rasgos
externos de cada arbol, casa, libro o mujer en especifico. Por su parte, la
inteligencia receptiva o “pasiva” esla que posibilita la accidn creativa.



De acuerdo con Aristoteles, el entendimiento creativo viene a expre-
sar la accion y presencia del noiis o inteligencia del mundo, razén por la
que tiene un caracter eterno y unos alcances que rebasan los limites de
cada alma personal, aunque solo puede concretarse en estos. Si se mira
este asunto seglin el esquema de la doctrina del hilemorfismo, la inte-
ligencia creativa vendria siendo el componente esencial, formal y acti-
vo (causal) del conocimiento, mientras que, al contrario, la inteligencia
receptiva es el elemento que posibilita la configuracién de cada conoci-
miento concreto, en la medida en que recibe en los hechos la accion del
entendimiento creativo.

De conformidad con las tesis que de manera sintética se acaban de ex-
poner, contamos con elementos suficientes para considerar que Aristoteles
se identifica con un ideal de lo humano que se cifra en el individuo posee-
dor de un alma receptivay conectada conla muy activa alma del universo,
asi como de un alma sensitiva y de otra vegetativa. Esa dotacién animica
hace del humano un ser capaz de nutrirse y reproducirse, asi como de sen-
tir, “apatecer” y moverse, a la par de conocer, tanto en un nivel sensible
y concreto —es decir, de percibir los objetos y presencias que lo rodean—
como en uno abstracto, tedrico, universal.

A suvez, en esa capacidad de conocimientos de mayor o menor coms-
plejidad, esta la raiz de la facultad humana para actuar con criterio au-
tonomao, libre, asi como con conciencia moral y compromiso ético, tanto
en el plano individual como en el comunitario. En general, el ser humano
viene a ser, en la vision aristotélica, un animal especial, capacitado para
dotarse de virtudes intelectualesy morales que lo habilitan para el cono-
cimiento riguroso y la conciencia politico-social.

Finalmente, en lo que hace al topico inevitable de la condicién mor-
tal o inmortal del alma, al menos en su De anima, puede decirse que
Aristoteles comparte, enlo esencial, parte dela tesis socratico-platdonica
acerca de lainmortalidad, pero admite otros aspectos no contemplados
en aquellay que van a ejercer una reconocible influencia en pensadores
posteriores.



En concreto, Aristételes reconoce la inmortalidad de la inteligencia
creativa que opera en la dindmica subjetiva de cada persona. Sin embar-
go, el fildsofo niega esa condicion de eternidad a las almas vegetativay
sensitiva. Estas son, ajuicio de Aristoteles, tan mortales como el cuerpo,
en razdn de que no pueden existir si no es en combinacién indisociable
con este. Cuando el cuerpo muere —como no puede ser de otra manera—
también esas dos modalidades de alma dejan de existir al mismo tiempo.



Elfin delalarga Guerra del Peloponeso, en 404 a. de C., es un parteaguas
en la historia de Grecia. En ese afio termina un ciclo de conflictos muy
graves entre las comunidades griegas, con lo cual se da inicio a otra etapa
histérica. El nuevo orden geopolitico instaurado a raiz dela victoria dela
Liga Espartana sobrela Liga Ateniense no cuajé en una paz duradera. La
renovada hegemonia de Esparta durd muy poco, a consecuencia de la ac-
cion en contra de otras ciudadades-Estado. El imperio ateniense no pudo
ser restaurado. Tebasy Corinto, con maltiples aliados, tratan de imponer
sus propios proyectos, en detrimento de los polos de poder de mayor rele-
vancia —Esparta y Atenas—y la guerra seguira siendo una constante en
las zonas de mayor importancia estratégica de la Hélade.

Esa nueva etapa de violentoy destructivo proceso de reordenamiento
geopolitico, en Grecia, termina con la batalla de Queronea, en 338a.deC.,
en virtud de la cual un factor politico sorprendente, hasta entonces
desconocido casi por completo, sienta las bases de una nueva era histori-
ca, es decir, una nueva realidad politica y cultural. Ese inesperado actor
politico-militar es el rey Filippo II de Macedonia.

Eltriunfo definitivo delashuestes de Filippo Il sobrelas demas fuerzas
griegas es, de por si, el resultado de una larga e intensa dinamica de vio-
lenciay destruccién; asimismo, deriva en la instauracién de un régimen
de dominacién que, ademas de desarticular y aniquilar las estructuras
politicas preexistentes —en especial, las de cariz democratico— también
alterala realidad social y cultural de las ciudades-Estado de Grecia.



Una vez consumada la victoria de los macedonios, se agudiza la cri-
sis y la decadencia del viejo orden politico, social y cultural. De entrada,
lo que se impone en la Hélade es una monarquia absoluta apoyada por
las rancias oligarquias de las ciudades-Estado, lo cual se traduce en la
anulacion de la participacion popular en la vida politica de cada pdlisy en
una exacerbacion de las practicas de dominioy abuso de las minorias po-
derosas sobre las mayorias econémica y socialmente endebles. Estamos
hablando de una época en la que se expanden por todas partes la ten-
sion y los conflictos politicos constantes, el hambre, las enfermedades,
el miedo generalizado, la incertidumbre, la zozobra y otras calamidades
afines, ademas de un debilitamiento y aun disolucion de las referencias
de identidad personal y comunitaria.

Todo ese cuadro critico afecta profundamente a las modulaciones
concretas de lo humano en el escenario de la historia y ello repercutira,
a suvez, en el plano de las manifestaciones culturalesy, en especial, en
el de la filosofia. En la ya mencionada etapa historica comprendida en-
tre los hitos del fin de la Guerra del Peloponeso y la victoria irreversible
delos macedonios, al mando de Filippo Il en Queronea, ocurre el deceso de
Socrates a consecuencia de las actuaciones de instancias integrantes del
Estado democratico ateniense, en 399 a. de C. En el plano estrictamente
filosofico, ese hecho también es un parteaguas: el punto de inflexién en la
manera de entender la filosofia hasta entoncesy, por ello, el inicio de una
nueva etapa de la historia del pensamiento en Occidente.

Ya en vida, pero sobre todo tras la muerte del gran filésofo, nada sera
como antes en el curso de la praxisy, en general, de la vida filos6fica.
Y esaaperturahacialo nuevo, que significaralatragicainjusticia cometida
contra Sdcrates, cimentara igualmente formas inéditas de conexién entre
la filosofia y la realidad politico-social de la gente en el mundo helénico.
Es decir, la crisis y la decadencia del orden politico-cultural premacedd-
nico —con la consiguiente configuracidon de una nueva realidad politica
marcada por la hegemonia macedonia— confluye con el curso critico e
innovador de la propia filosofia.



La consolidacion del reinado de Filippo II —pese a que muere asesinado—
cuaja finalmente enla conformacion de un inmensoy poderoso imperio, ala
cabeza del cual se halla suheredero Alejandro Magno, a partirde 336a.deC,,
lo cual da pie a una nueva era histérica, conocida como la época helenistica,
ytodo lo que ello supone en el terreno politico, social y cultural afectara ala
suerte de la filosofia y obligara a esta a una adecuacion a los nuevos tiempos.
Este es el origen de lo que se conoce como filosofias helenisticas, que, en lo
esencial, se configuran como orientaciones filoséficas de crisis.

En el plano de la vida de las personas concretas que deben afrontar
la dificil situacion someramente descrita, el proceso de instauraciéony
expansion del helenismo se refleja en el desamparo politico social. Pero
este fendmeno trae, como contrapartida, una evoluciéon del individuo
auténomo comprometido con los destinos de la comunidad integrante
de la polis de los tiempos previos a la dominacién macedonia, hacia el
individuo méas bien autarquico, es decir, el tipo humano capaz de conju-
gar la autonomia ética con la autosuficiencia en el terreno de las nece-
sidades corporalesy animicas, por medio del control de los deseos y de-
terminadas practicas dirigidas al fortalecimiento de mente y cuerpo.

En ese momento histérico, la autarquia adquiere una importancia
inédita en el conjunto de las virtudes morales. La solidez ético-espi-
ritual en que se traduce permite que las personas sometidas a situa-
ciones criticas brutales afronten los terrores que estas ocasionan, asi
como las privaciones, las enfermedades, las tensiones, los conflictosy
todo lo que dificulte una vida digna y condiciones de mayor bonanza.

Ese transito de la persona auténoma a la persona autarquica no solo
concierne alos hombres de la nueva Grecia, sino también a las mujeres,
quienes paulatinamente van adquiriendo un mayor protagonismo so-
cialy filoso6fico. En el orbe occidental, la época helenistica abre paso a
niveles de participacidon ético-social femenina nunca vistas, al menos,
en los anales de la historia documentada.

Como se ha venido adelantando en los parrafos precedentes, la dina-
mica de la filosofia no es ajena a las transformaciones politico-sociales



y culturales que implica la época helenistica. No es apropiado afirmar
la existencia de una idea inica, uniforme, homogénea, de la filosofia de
ese momento histérico, y sin menoscabo de las diversidades doctrinales,
las orientaciones filos6ficas configuradas durante el helenismo también
comparten relevantes puntos en comdn.

El periodo helenistico registra una amplia gama de corrientes filo-
soficas, la mayor parte de ellas derivadas directa o indirectamente del
socratismo, como es el caso de las escuelas cirenaicay megarica, asi como
del cinismoy el estoicismo. El epicureismo, en cambio, tiene deudas mas
ampliasy profundas con una de las Giltimas orientaciones presocraticas:
la filosofia de Democrito de Abdera. El pirronismoy el escepticismo origi-
narios remiten, asimismo, a antecedentes ajenos al socratismo —sin que
ello suponga una desconexién total con este—, como por ejemplo zonas de
la tradicién homeérica, tesis de sofistas como Protagorasy Gorgias, las co-
rrientes de cariz escéptico que prosperan en la Academia tras la muerte
de Platén, incluso, probablemente, influencias procedentes de filosofias
arraigadas en la India, entre otras.

La simple mencion a tales escuelasy orientaciones filoséficas induce
a imaginar la riqueza y dinamismo de las diversas filosofias durante el
helenismo, especialmente hasta el momento en que se registra el surgi-
mientoylapaulatina expansion del cristianismo, primero, enlos ambitos
culturales del Mediterraneoy, posteriormente, en todo Occidente. Hacia
el final de la época helenistica y en los tiempos en que se instaura el
Imperio romano, surge una potente corriente filoséfica conocida como
neoplatonismo, caracterizada por una fuerte inclinacién al espiritua-
lismo, lo cual explica su incidencia en la configuraciéon de la teologia
cristiana.

Para los efectos del presente texto, sera suficiente con fijar la aten-
ci6on en las corrientes filos6ficas que, en el amplio conjunto que se acaba
de referir, resultaron mas influyentes, especialmente en los tiempos en
que la expansion macedoniaylasinnovaciones culturales del helenismo
impactaron méas severamente a las comunidades griegas.



Elcinismo tuvo el gran mérito de impugnar, desde sus raices, el nuevo
orden politico-ideolégico y moral, asi como la manera de entender y ejer-
cer la filosofia. Sin embargo, al privilegiar una praxis ética de dificultad
casi sobrehumana, en detrimento de la elaboracion tedrica, resultaba
muy dificil que el cinismo obtuviera una aceptacioén social amplia.

En los hechos, sucedi6 algo parecido con el pirronismo y el escepti-
cismo, pero por razones diferentes. Los filésofos que adoptaron estas dos
orientaciones muy afines, aunque distintas, sumaron a su radicalismo
ético, en algunos aspectos similar al de los cinicos, un radicalismo ted-
rico que se sustenta en el reconocimiento de ciertos limites infranquea-
bles para la razén y en la consiguiente prédica de la imposibilidad de
toda verdad firme (dogma), asi como en la impugnacion de los perjuicios
morales de todo afan por producir tesis con pretensiones de verdad. El
escepticismo influy6 con fuerza milenios después de su aparicién origi-
naria —concretamente, desde la Epoca Moderna hasta nuestro tiempo—,
peroenvirtud de intereses tedricos, en buena medida distintos y hasta
opuestos a los de sus cultores en el periodo helenistico. En ese contexto
de diversidad y competencia, las corrientes que mas se desarrollaron
tedricamente y se expandieron en la época helenistica fueron el epicu-
reismo y el estoicismo. Estas lograron disputar, con gran efectividad,
ala Academia platdnicay al aristotelismo el espacio social de la praxis
filosofica en los tiempos de auge y difusion del helenismo.

En lineas generales, mas alla de matices y diferencias de detalle, es
licito afirmar que el cinismo, el epicureismo, el estoicismoy el escepti-
cismo concuerdan, cuando menos, en los siguientes aspectos: no exis-
ten argumentos validos para poner en duda lo manifiesto —las cosas tal
como se presentan—; los sentidos son una fuente confiable para captar
lo manifiesto y la informacioén que aportan sobre lo real, asi como la
manera de hacerlo son referencias suficientes para sustentar ideas ade-
cuadas acerca del mundo exterior; por Gltimo, todas las operaciones que
efectiie la razo6n con esos datos provenientes de la actividad sensorial
deben comprometerse con el propdsito irrenunciable de sustentar una



estable vida feliz, aun en medio de las condiciones sociales y personales
mas duras.

Ya se sefialo, lineas arriba, que el periodo helenistico dio pie a una
nueva forma de entender y practicar la vida filos6fica. La apertura de
la filosofia a sectores sociales distintos a las elites tradicionales, la in-
corporacion de mujeres a los circulos filosoficos, el énfasis en lo ético vy,
sobre todo, en lo relativo a la felicidad son algunas muestras de los nuevos
aires que soplan en la filosofia como manera de responder con dignidad y
provecho espiritual alas rudas consecuencias de la instauracion del régi-
men macedonio y de situaciones histdricas particularmente peligrosas,
como el desmembramiento del imperio de Alejandro Magno, luego de su
inesperada muerte.

Perolos cambios en el terreno tedrico se observan también en el cam-
po de la ontologia (teoria del ser o de la realidad), con la prevalencia del
objetivismo hasta el momento en que el neoplatonismo llega a su apo-
geo, hacia el final de la época helenistica. Igual sucede en el caso de la
epistemologia (teoria acerca de como se produce el conocimiento), como
se ha visto con la preponderancia del sensorialismo en las filosofias de
dicho momento histérico. De manera analoga y en estrecha vinculacion
con estas dos areas de la filosofia, también la antropologia (la teoria de lo
humano) experimenta cambios muy importantes, con grandes repercu-
siones de cara al futuro.

En notoria coherencia con el gran relieve adquirido por el objeti-
vismo, sobre todo en los primeros siglos helenisticos, las teorias de lo
humano propuestas por epiciireos y estoicos son nitidamente corpora-
listas. Unosy otros asumen como herencia basica la ya referida doctri-
na de los seres vivientes —tanto humanos como de otra especie— como
una combinacién de dos modos de ser que la tradicidon diferenciaba en
términos de cuerpoy de alma (esta Gltima como ontolégicamente dis-
tinta de aquel). Pero estoicos y epictireos dan un paso hacia delante al
plantear que, en realidad, se trata de la armonia de dos maneras de ser
cuerpos; es decir, que el alma es tan material como el cuerpo de los seres



vivientes, solo que las caracteristicas de la base material del cuerpoyla
del alma son distintas.

En el caso de Epicuroy sus seguidores, todo lo existente es cuerposy
vacio. Los cuerpos pueden ser simples o compuestosy el vacio es el espa-
cio que hace posible el movimiento de los cuerpos a todos los niveles. Los
cuerpos simples son indivisibles, infinitos y eternos; estos son los que re-
ciben el célebre nombre de @tomo —que viene del griego datomon (algo que no
se corta o divide)— y se presentan con diversas formas (consistencia,
peso, figura etcétera).

En consecuencia, para Epicuro el alma también es cuerpo enla medida
en que es una combinacién, un compuesto, de atomos mas sutiles, livia-
nosy agiles que los que conforman los comtnmente llamados cuerpos: los
objetos materiales que nos rodean. Los atomos especiales que constitu-
yen el cuerpo animico explican que el cuerpo organico se encuentre per-
meado por completo por aquellos, lo cual, a su vez, permite entender que
todos los animales experimentemos sensaciones en toda nuestra piel.

El corolario coherente de esta doctrina es que las almas de los huma-
nosy de todos los animales son igual de mortales que los organismos que
albergan. La tradicional pregunta filosofica acerca del destino del alma des-
pués de la muerte del cuerpo —al contrario de lo que sostiene el socratismo
platonicoy, en parte, el aristotelismo— es respondida por Epicuro sin apice
de duda: también ella muere con la extincién de la carne o cuerpo bioldgico.

Esta manera de asumir el mundo, la realidad en pleno, tiene relevan-
tes implicaciones en la idea de lo humano. Como se ha visto, la antropo-
logia epiciirea —y, como se vera, también la estoica— reconoce al animal
humano como una fusién de cuerpoy alma, pero no como una combina-
cion de materia e inmaterialidad incorporal. De esto se desprende que la
existencia de los humanos concluye en este universo: no hay vida mas
alla de la muerte. Lo que esta ocasiona es una desintegracién del com-
puesto conocido como cuerpo humano; es decir, una liberacion de los ato-
mos que lo conforman y el consiguiente retorno de dichos corptsculos
indivisibles al conjunto infinito de &tomos que hay en el universo.



Claro esta, esa idea tiene sustanciosas implicaciones ético-politicas.
La primera de ellas es la constatacion de que la muerte no puede causar
dolor, puesto que, en el momento que acontece, los sentidos ya no funcio-
nany ello hace imposible algo como “sentir la muerte”. En consecuencia,
la muerte no puede ocasionar ningin dolor a quien le sobreviene; lo que,
a su vez, deja sin justificacion racional el temor a perder la vida, fuente
como se sabe de numerosos desatinos morales.

A suvez, el hecho de que nuestras almas mueran en el mismo momen-
to en que mueren nuestros cuerpos implica que el sentido de nuestras
vidas, como humanos, se despliega solo en este mundo, en este universo.

Desde la perspectiva del epicureismo —asi como desde la del estoicis-
mo— no tiene sentido postergar nuestra realizacion existencial a lo que
pudiese suceder después de nuestra muerte, como proclaman las orienta-
ciones filosoficas y morales espiritualistas, ultramundanas, transterre-
nales. Para los epiclireos no habra un paraiso post mortem en el que nos
espere alglin dios para redimirnos o para castigarnos ni para compensar
los sufrimientos inevitables de la vida humana, mas aun en momentos
histéricos particularmente rudosy dificiles.

Los epiclreos creen en la existencia de los dioses, pero les atribuyen
tal excelencia existencial (siempre atomica) que su estancia en el univer-
so —muy por encima de nuestro planeta— supone, a la vez, una distancia
infranqueable con respecto a los humanos y un lejano, cosmico, modelo
ético a tener presente, desde la fragilidad y los limites de nuestra con-
dicién humana. Esa lejania de los dioses, en la vision epictrea, implica
que ellos no se interesan por nosotros, no se meten con nuestrasvidasy,
por tanto, no viene al caso rogarles por nada ni esperar dones o castigos
de su parte. En Gltimo término, como se comprenderad, esta manera de
entender la relacion entre lo divino y lo humano comporta que somos
seres plenamente libres y, con ello, también por entero responsables de
nuestros actosy de nuestra manera de vivir en el mundo.

Asimismo, al considerar que no hay un mas alla ultraterrenal en
el que podamos compensar nuestros sufrimientos de este mundo y



redimirnos, los epiclireos nos colocan a los humanos en la responsabili-
dad de procurar una vida feliz en esta tierray en el margen de tiempo en
el que transcurran nuestras existencias. Esto implica lograr una relaciéon
satisfactoria, placida, con la vida y el mundo; lo que a su vez reclama un
vinculo adecuado con el placer y con el dolor.

Ellogro de estados placenterosy de ausencia de dolor, por su conexion
con la felicidad, esta entre las metas éticas esenciales del epicureismo.
Ello ha sido fuente de incomprensionesy acusaciones injustas —de liber-
tinaje, disolucidon moraly similares— contra el epicureismo. Buena parte
dela confusion de algunos en este aspecto se debe al desconocimiento de
la idea epiciirea del placer. Epicuro rechaza por completo el placer cra-
puloso hasta el punto de afirmar que, a veces, es preferible cierto de tipo
de dolor, puesto que este puede derivar en sentimientos aceptables de
satisfaccion ética.

El placer que reivindican y procuran los epictreos es el calificado de
catastematico, que se caracteriza por ser duradero, equilibrado, armonio-
so, con menos presencia de dolory, a fin de cuentas, fuente de actitud vir-
tuosay de sabiduria. Para Epicuroy sus seguidores, en principio, el dolor
esun mal, pero hay situaciones en que puede ayudar a conseguir estados
de placer catastematico, por lo que conviene manejarlo con efectividad
ética. Esa manera de manejar la relacion de la persona con los deseosyla
inevitable dupla placer-dolor generan las condiciones de una actitud ética
de capital importancia: la disposicién a no perturbarse ante lo que acon-
tece, por muy duro que sea. Se trata de una forma de virtud —es decir, de
excelencia ética— que los antiguos conocian con el nombre de ataraxia
(‘ataraxia, imperturbabilidad’) y que asumian tanto los epiclireos como
los estoicos, los pirronicos y los escépticos.

Lo que, desde la perspectiva epictirea, importa en Gltimo término
es la relacion adecuada con el placer y el dolor. De acuerdo con Epicuro,
alcanzar estados de sentimiento placentero catastematico es algo facil
y, por ello, esta al alcance de toda persona. No se justifica andar persiguien-
do placeres de sibarita, a costa de grandes esfuerzos y gastos excesivos.



El mundo yla vida nos ofrecen un acceso facil al placer catastematico, en
la medida en que tengamos conciencia de que existen deseos necesarios
y naturales que no pueden ser evadidos, asi como existen deseos que no
implican el imperativo de la necesidad y que, por ello, son desdefiables. Si
sentimos hambre, es moralmente absurdo pretender saciarla por medio
de manjares exdticos que debamos importar de paises o parajes lejanos,
cuando podemos hacerlo con los frutos y los dones que nos ofrece la tie-
rra donde tenemos puestos nuestros pies. Un deseo de dificil satisfaccion
suscita, de entrada, la presuncion de que esta refiido con la vida virtuosa,
con la ética.

Enlo que hace al dolor, el epicureismo busca sembrar la conciencia de
que no se le debe temer, de que no tiene caso acobardarse ante él, porque
en general es una experiencia que transcurre con celeridad y no tiene una
larga duracidén. En el caso de los dolores cronicos —por definicién, de carac-
ter contrario alos agudos—, al relacionarse de manera apropiada con ellos,
pueden terminar convirtiéndose en fuentes de placer catastematico.

El estoicismo, por su parte, es una orientacion filosofica que hereda
y profundiza ciertas dimensiones del pensamiento socratico y del cinis-
mo. Zendn de Citio funda esta escuela en los albores del siglo111a. de C. y
logra configurar un sistema tedrico que se mantuvo vigente, de manera
directa, como parte de la vida de la gente en la Antigliedad, durante los
siglos comprendidos entre su fundacioén y el momento de la expansiony
hegemonia ideoldgico-espiritual de las tendencias espiritualistas —como
el neoplatonismo—y, en especial, del cristianismo.

En la Epoca Moderna se conocieron varios movimientos comprome-
tidos con una actualizacion de las doctrinas de Zenén el citiense y sus
discipulos mas connotados; en la actualidad ha venido tomando fuerza
una tendencia que se asume como estoica. No es aventurado considerar
que el éxito y la prolongada vigencia del estoicismo se ha debido a su con-
dicién de filosofia apta para afrontar con efectividad éticay espiritual las
realidades histoéricas (econdmicas, sociales, politicas, culturales...) mas
dificiles paralavida humana en Occidente.



Hay notorias concordancias entre las estructuras de las doctrinas
ontoldgicas, epistemologicas y éticas propias del epicureismo y las del
estoicismo. Sin embargo, las diferencias de contenidos concretos entre
ambas son ampliasy profundas. El estoicismo reconoce en los sentidos la
fuente de todo conocimiento, como ya se vio que sucedia con los epictireos.
Sin embargo, Zeno6n de Citio y sus adeptos elaboran un sistema de logica
—palabra que, en su caso, engloba una epistemologia, una dialéctica, una
l6gica proposicional y una retérica filosdéfica— de complejidad y alcances
mucho mas amplios que los de la teoria epictrea del conocimiento.

La estructura de la teoria atomista del mundo de los epictreos coin-
cide con la estructura de la teoria de los elementos propuesta por los es-
toicos. No obstante, de nueva cuenta, el sistema de ontologia forjado por
estos luce mucho mas desarrollada que la vision del mundo fisico de aque-
llos, al tiempo que los contenidos especificos de ambas escuelas filosoficas
pasan de la diferencia a la oposicién frontal.

En general, el estoicismo solo reconoce la existencia de cuerpos en
el universo-mundo, aunque también se fija en la existencia de unas
cuantas realidades que considera “incorporales” (el vacio, el tiempo, los
decibles y el lugar). Para los estoicos, vacio es lo que carece de corporei-
dad vy, por ello, es una realidad situada fuera del universo-mundo, como
rodeando a este. Lo importante a destacar aqui es que las almas de los
seres vivientes —personas incluidas— son también corporalesy, por ello
mismo, igual de mortales que los cuerpos organicos. En el criterio de los
estoicos, los cuerpos existentes en el mundo son compuestos integrados
por los cuatro elementos: fuego, aire, tierra y agua. Lo que distingue al
cuerpo animico del cuerpo orgdnico es que aquel esta dotado de un ma-
yor contenido de fuego, convenientemente acompafiado de aire himedo.
Al morir el cuerpo bioldgico, se liberan los elementos que constituyen el
almay regresan al universo, lo cual equivale a decir que también para los
estoicos el alma es mortal.

Pero la antropologia estoica va mas alla de lo dicho. Para Zendn de
Citio y sus partidarios, el alma humana consta de ocho partes. La mas



importante de todas es la que dirige y gobierna toda la vida animica,
que recibe el nombre de hegemonikon. Este es el componente mas intenso
y radicalmente racional del alma y esta hecho de la misma sustancia
que la razéon césmica (logos). Esa identidad ontolégica entre alma hu-
manay cosmos, estipulada por los estoicos, se expresa también en una
identificacion fisica entre el alma del universo —que, para el estoicismo,
es un ser literalmente animado (dotado de anima)—. Esto es lo que ex-
plica que, en Gltimo término, el ser humano sea visto por Zenén y sus
seguidores como un microcosmos, una especie de réplica a escala de la
totalidad del cosmos.

En cuanto a su composicion interna, paralos estoicos el alma esla sede
delos cinco sentidos, del hablay de la capacidad de reproduccién genética.
En cuanto a su composicion interna, para los estoicos, el alma es la sede
delos cinco sentidos, del hablay de la capacidad de reproduccién genética.
Dado que, al morir el cuerpo organico, también deja de existir el cuerpo
animico (alma), sucede que nadie puede percibir nada en el momento de
su deceso, nadie puede sentir dolor ni sufrimiento, en el instante en que su
vida expira, razdn por la que no viene al caso temer a la muerte.

La parte directiva del alma (hegemonikon) es lo que distingue a los
seres humanos de los demas animales. Dicho de otro modo, es lo propia-
mente humano: aquello enlo que, en Gltimo término, se sustenta nuestra
condicién humana y que se muestra como lo méas dotado de realidad, en
la Tierra, dado que esta hecho de la misma sustancia del logos universal.
No obstante, al contrario de lo que sucede con otras antropologias, la es-
toica no ve en esa extraordinaria dignidad ontolégica diferencial de los
humanos nada que justifique una idea de superioridad sobre el resto de
losanimales. El estoicismo de ninguna manera se aviene con el antropo-
centrismo. Para los estoicos, ninguna persona y ni la humanidad como
especie es el centro del universo.

El estoicismo plantea que los seres humanos estamos abiertos a una
familiarizacion (oikeiosis) con el universo-mundo. Las personas no somos
piezas sueltas, sin ligaduras con el cosmos y su dinamica; al contrario,



habria unaidentidad de fondo entre cada uno de nosotrosy el mundo en el
que vivimos, en la medida en que compartimos la misma esencia: el logos
universal. Desde luego, no solo es posible sino que constantemente sucede
que mucha gente no se percata de esto: viveny actian como disociados de
la realidad de la que forman parte. Este hecho halla su explicacién en un
despliegue inadecuado de nuestra racionalidad interior —es decir: nuestro
hegemonikon—. Sucede que esta parte gobernadora de nuestra alma puede
pervertirse, enfermarse, excederse, descontrolarse, desequilibrarse. El
cumplimiento de esta posibilidad es lo que explica las situaciones de di-
sociacién-enajenacion con respecto al universo-mundo, asi como aquello
que, para los estoicos, es el peor de los males: las pasiones.

La palabra pasion —que procede de la griega pathos— tiene entre los es-
toicos un significado distinto al que prevalece entre nosotros. Para ellos,
ese vocablo nombra un padecimiento, una patho-logia del alma (concreta-
mente del hegemonikon): una fuente de sufrimiento y de actuaciones injus-
tas contrarias a la virtud. La pasion, en la idea estoica, implica un aleja-
miento de la realidad profunda del universo-mundo, un distanciamiento
del logos o razén universal. En los hechos, esto se traduce en desarticu-
lacion del alma, acciones irracionales e injustas, inquietud constante,
obstruccion de la dindmica adecuada de la razdn, angustia, afliccion, de-
presion, descontrol y desbordamiento del deseo, ambiciones, conductas
desmesuradasy todo lo semejante a esas manifestaciones.

En definitiva, para los estoicos son dos los aspectos principales por
los que toda esa patho-logiaviene a ser la maxima manifestaciéon del mal:
1) evidencian una disociacién, un alejamiento, una enajenacién con res-
pecto alo que nos esradicalmente “familiar” —ellogos: la racionalidad uni-
versal—, y 2) se trata de disposiciones animicas negativas, que terminan
“gobernando” a quien, en verdad, debe dirigir siempre toda la dindmica
del alma: el hegemonikon. Es decir, las pasiones esclavizan a las personas.

Justo en el polo opuesto de esa idea de pasion estéa la concepcion estoi-
ca del bien supremo vy, por ello, meta por excelencia de la praxis ética: la
conformidad de nuestras almas con el logos universal. E1 maximo ideal



de vida y lo mas propiamente humano para los estoicos es vivir de ma-
nera virtuosa —esto es: de acuerdo con las mas prominentes excelencias
éticas—, lo cual se logra por medio del uso adecuado de la razén. De ahi
la importancia que, para los adeptos de Zenén de Citio, tiene alcanzar
juiciosy representaciones correctas de lo que pasa y nos pasa.

Para los estoicos, lo que sucede y nos sucede, como tales, no tienen
ningGn sentido predefinido; es nuestra permanentemente activa capa-
cidad de interpretar ese movimiento de las cosas en el mundo y en la
vida lo que en definitiva importa. Por eso es tan relevante interpretar
con fundamento, juzgar con rectitud. Quien logre esa meta se conforma,
se une, se fusiona con la racionalidad del universo-mundo y practica re-
gularmente las virtudes.

Por cierto, el criterio para constatar que la persona sabia y justa con-
cuerda con la dindmica del mundo es el estado de constante ausencia de
pasiones (apdtheia), de imperturbabilidad, de serenidad animica, de ge-
nuinay estable felicidad, que pase lo que pase distingue al sabio estoico.
Y este estado ético es tanto mas significativo si se tiene en cuenta que se
alcanza como respuesta de la persona virtuosa ante las situaciones obje-
tivas mas durasy dificiles (siniestros, guerras, catastrofes econémicasy
politicas, carencias brutales de bienes imprescindibles para la vida, en-
fermedadesy toda clase de calamidades).

Si también para los estoicos el alma es mortal y no nos espera una
vida ulterior al episodio universal e inevitable de la muerte, cae de suyo
que, para quienes abrazaron la filosofia de Zené6n de Citio, las vias de su-
peracion del sufrimiento solo pueden hallarse en elmundoyenlavida en
los que estamos. Nuestra verdadera liberacion del dolor esta en la confor-
midad con el universo-mundo, lo cual se traduce y expresa como despo-
jamiento de las pasiones, de todo peligro contra la integridad de la parte
racional del alma (hegemonikon). Y, en la medida en que esa superacion de
la esclavitud pasional conlleva una restitucion de la capacidad directiva
del hegemonikon, se presenta como un genuino proceso de liberacion.



Ello permite definir al estoicismo como un humanismo de la conci-
liacién con lo absolutamente real: el humanismo de quienes se asumen
como “familiares” y ontolégicamente idénticos con el universo-mundo.
Algo que —conviene recordar— se distingue por completo del antropo-
centrismo: esa arrogancia de considerar al ser humano como el centro
del universoy, por ende, como superior a los demas seres del mundo, de
quienes, por ello mismo, es supuesto amoy sefior.

Por Gltimo, es cierto que los estoicos —y esta es una diferencia frontal
con respecto al epicureismoy otras orientaciones filoséficas— reconocen
la existencia, en el universo-mundo, de un sistema de relaciones causales
que integra a todos los seres, incluyendo al humano. Segin esta idea de la
realidad, nada ni nadie esta libre de una predeterminada atadura causal:
esta pre-escrita la ruta de todos los entes del mundo. Es lo que se cono-
ce como destinoy, cominmente, se asume como un obstaculo insalvable
paralalibertad de las personas.

Es necesario aclarar esto, en lo posible. Los estoicos entienden como
algo evidente que todo ser presente en el universo-mundo es el efecto de
una causa, con independencia de que esta sea conocida o no. Desde un
punto de vista intuitivo, esta idea es consistente: no es un contrasentido.
Si asi es como funciona el orden del mundo, los estoicos consideran que
ello es la expresion de la racionalidad absoluta de lo real y que las perso-
nas estamos regidas por esta e insertas en su dinamica.

Desde el punto de vista de las metas éticas, el bien supremo consiste
en adquirir conciencia de esto que los estoicos tienen por un hecho mani-
fiestoy en alcanzar la conformidad del alma de cada quien con tal hecho.
Como ya se ha sefialado, esto equivale a la apdtheia: la eliminacion de
las pasionesy, dado que ello se vive como una restitucion al hegemonikon
de su capacidad de dirigir nuestra dindmica animica y nuestra vida en
general, la asuncién de nuestro destino y nuestra identificacién con él
resulta en un estado de verdaderalibertad y no en el sometimiento a una
fuerza que presuntamente nos rebasa.



Desde luego, esta idea de la libertad como una liberacion de las
pasiones y una conciliacidn con la realidad del universo-mundo difiere
por completo de la concepcidn de libertad predominante en nuestro ha-
bitat politico-social, la cual se entiende como una ausencia de obstaculos
legales, moralesy de cualquier otra indole para el despliegue de nuestro
libre albedrio. Mientras la idea estoica de libertad nos unifica con lo que
somos en nuestro fondo ontolégico, lo que supone una actitud de humil-
dad ante el universo-mundo y la renuncia a toda injusticia y abuso con-
tralo que nos rodea, la libertad meramente legalista y politica puede dar
pie a toda clase de tropelias y arbitrariedades, bajo el supuesto de que
tenemos derecho a poner en practica los dictados de nuestro caprichoso
arbitrio.

Por lo demas, la mencionada idea estoica de la interconexidén del cos-
mos con los humanos y de estos entre si mismos esta en la base de dos
importantes contribuciones ético-politicas del estoicismo: 1) la consoli-
dacion del ideal del cosmopolitismo concebido por los cinicos —es decir,
la concepcion de que ya no tiene importancia la pertenencia a una ciu-
dad-Estado especifica, sino la conciencia de ser ciudadano del universo—
y 2) la configuraciéon de un sentido de humanidad universal —esto es,
que todos los seres humanos formamos una comunidad sustentada en el
hecho de compartir la misma realidad esencial: el logos o razén univer-
sal—. Esta vision de la realidad humana se traduce en la reivindicacién
de la filantropia —el amor por quienes integramos el género humano—
como modalidad idénea de relacién interpersonal. No estd de més tener
presente que muchas de estas ideas anticipaban lo que siglos después se
conoceria con el nombre de cristianismo.



En sentido estricto, la antigua Roma no genera una idea propia y diferen-
cial de lo humano; pero, tanto por su duraciéon como formacion politico-so-
cial cuanto por la confluencia de visiones del mundo y de orientaciones
religiosasy filoséficas que hizo posible, resulta innegable su funcién como
ambito que facilité la consolidacién de un orden culturaly civilizatorio (la
politica, el derecho, el espiritu ecuménico, la expansion de la paideia griega,
la consolidacion y propagacion del cristianismo etcétera) que hizo posible
un enriquecimiento de las ideas acerca de lo humano.

La palabra Romasuele identificarse, con frecuencia, como una realidad
politica que fue siempre un imperio. Esa impresién no se corresponde con
los hechos histéricos. Mas alla de los relatos miticos, mucho antes de con-
vertirse en una potencia imperial, dicho vocablo nombraba a unalocalidad
de caracter rural y escasa poblacidon, rodeada de nacionesy ciudades mas
desarrolladasy conectadas con los grandes focos de poder en el mediterra-
neo, basicamente griegosy fenicios. En un principio, los humildes poblado-
res de la Roma originaria estaban en clara desventaja, por ejemplo, entre
las urbes etruscasy las colonias griegas del sur de la peninsula italica.

Sin embargo, no debemos perder de vista que la palabra Roma refiere
una formacioén politica, social y cultural que dur6é mas de mil afios, perio-
do en el que pueden suceder muchos acontecimientos de gran relevancia.
Hablamos de un lapso que abarca, como minimo, de comienzos del siglo v1
a. de C. —sin contar la etapa de la monarquia originaria o arcaica— hasta
el siglovil de nuestra era.



En ese enorme periodo, Roma empez6 siendo una monarquia de ca-
racter carismatico y patriarcal, en cuyo manejo, en cierto momento,
participaron incluso reyes de procedencia etrusca. Ese régimen fue de-
rrocado y suplantado por una reptblica oligarquica. Este sistema logrd
conformar una potencia militar expansionista, tras el impulso de pro-
cesos politico-militares complejos como, por ejemplo, 1) la unificacion
de la peninsula italica, 2) la configuracién de un poderio castrense que
progresara a pasos acelerados a partir de hechos como la victoria sobre
los cartagineses en las Guerras Plinicas (siglo 111 a. de C.) y 3) la victoria
militar, en el siglo 11 a. de C., sobre las monarquias macedonias, herederas
del imperio fundado por Alejandro Magno.

A suvez,lareptblica romana fue derrotada por el imperio autocratico
—con dos grandes etapas, el Principado (desde el siglo I a. de C. hasta el
111d. de C.) yelimperio tardio (del siglo 111 al vir d. de C.)—, tras una larga
serie de cruentas guerras civiles, cuyos protagonistas victoriosos fueron
Julio César y César Agusto, ya en el siglo 1 a. de C. Es a partir de ese mo-
mento histérico que se puede hablar con propiedad del “Imperio romano”.

Esta estructura imperial supone un gran crecimiento de la extension
territorial, con episodios como la anexién de Egipto (afio 30 d. de C.) y
otros dominios en los cuatro puntos cardinales. También incluye la cre-
ciente penetracion del cristianismo en los pueblos bajo control romano, la
constante presion de nacionesytribusrechazadas desde lasinstanciasde
hegemonia romana por su condicién de “barbaras” —aunque muchas
de ellas habian abrazado la mencionada religion—, la creciente descom-
posicidn de las antiguas bases latinas del imperio, el creciente poder de
muchos caudillos militares, la conversion del emperador Constantino
al credo cristiano, la conformaciéon del Imperio romano de Oriente, en
Constantinopla etcétera.

Sien aras de una comprension general de la realidad romana, se hace
abstraccion de lasinnumerables situaciones particulares que la historio-
grafiaregistra alolargo de tan enorme cantidad de siglos, se facilita con-
centrar la atencién en algunos de sus aspectos esenciales. Por ejemplo,



podemos empezar fijandonos en los componentes basicos de la estructura
social que, en términos generales, sustentd al mundo romano, con espe-
rables y comprensibles modificaciones en el transcurso del tiempo.

No es facil hablar con tino de la heterogénea y abigarrada trama de
grupos sociales que coexistian en el amplio territorio adscrito al Estado
romano, en cualesquiera de sus configuraciones politicas especificas
(monarquia, repGblica imperial, imperio autocratico, tanto en Occidente
como en Oriente). Esa dificultad aumenta si se tiene en cuenta que, en sus
aspectos esenciales, esa estratificacion social durd lo mismo que el pro-
pioimperio en sus diversas etapas: mas de un milenio. Aqui no podemos
detenernos en muchos detalles, pero resulta tedricamente ttil, por ejem-
plo, la simple distincién entre un sector claramente elitista (llamados
asimismo optimates) y el conjunto de grupos ajenosy sometidos a aquellos
(también conocidos como humiliores).

Asipues, nos vemos en la necesidad de fijar la atencion en los elemen-
tos esenciales de esa division de lo que podriamos convenir en considerar
clases sociales. Dicha diferenciacion clasista estuvo fuertemente deter-
minada por el acceso a los bienes (las tierras) comunes de la ciudad-Es-
tado. Luego de un complejo, tensoy conflictivo proceso, los patricios mas
poderosos usufructuaron la mayor extension de los terrenos pablicos
aprovechables. Eso explica que, ya en tiempos remotos de la historia ro-
mana, ala cabeza de la estructura social se ubica el orden de los patricios
(los aristocratas, que se llamaban asi por considerarse descendientes de
los padres fundadores de Roma).

Tras el derrocamiento de la monarquia originariay hastala instaura-
cién del régimen imperial, en el siglo1 a. de C., el poder factico que rige los
destinos de Roma es el de la elite republicana, una oligarquia conformada
por senadores que representan a las familias patricias, junto con los con-
sules y magistrados que se encargan de la gestion ejecutiva. En estrecha
dependencia con respecto a ellos, se hallaban los llamados clientes (el sig-
nificado original de la palabra es ‘obedientes’ y eran los pobres que, para
poder subsistir, se sometian por completo a la voluntad de los patricios).



La enorme desigualdad que supone ese régimen oligarquico derivé en
la configuracién de una “multitud” (plebs en latin) de personas sumidas
en la pobreza y la exclusién —aun cuando se les reconoce la ciudadania
romanay por ello forman parte del “pueblo” (populus romanus)—, histori-
camente conocida como la “plebe” o el orden de los “plebeyos”. No se trata
de una clase homogénea; hablamos, mas bien, de un segmento social di-
verso y mayoritario que, por miltiples razones, carecen de propiedades,
viven del ejercicio duro de su trabajo, estan sometidos a leyes que ellos no
han decidido y que durante mucho tiempo —siglos, incluso— ni siquiera
podian conocer, tienen vetada la participacion politica y que, sin embar-
go, luchan con denuedo y perseverancia por cambiar esta situacion.

La severa situacion socioeconémica de quienes integran el orden de
los plebeyos estimula sus esfuerzos por organizarse. Desean dotarse
de unliderazgo e, incluso, de algo semejante a un programa sustentado en
la satisfaccion de una serie de demandas que hoy podrian resultar incon-
cebibles para nosotros, pero que para ellos eran esenciales; a saber: la reve-
lacién y el consiguiente manejo piblico y transparente de unas leyes que
solo conocian los patricios, siempre en beneficio propio; la abolicion de to-
das las supuestas causales de esclavizacién de plebeyos —como, por ejem-
plo, la morosidad ante las deudas contraidas—; la prohibicion de castigos
corporalesy aun el ajusticiamiento contra plebeyos, por motivos politicos,
infracciones del fuero cominy demas; una participaciéon mas equilibrada
en el usufructo de las tierras comunales; el reconocimientoy debido respe-
to alos dirigentes plebeyos, como parte de su insercioén en una estructura
politica secularmente elitista, cerrada, excluyente etcétera.

La tenaz lucha de la plebe en favor de esas y otras reivindicaciones
repercuti6 en una paulatina reconfiguracion de la estructura de domina-
cion hegemonica de los patricios, de modo tal que los plebeyos terminaron
siendo reconocidos como una realidad social y politica imposible de igno-
rar. Esto explica, por ejemplo, la generacién de una importante figura de
representacion de las mayorias pobres: el tribuno de la plebe, formalmen-
te protegido por su condicidon de vocero inviolable —de manera semejante



a como sucede, en nuestro tiempo, con el fuero de los parlamentarios—y
que termina insertandose en los espacios del sistema monopolizados por
los senadoresy consules comprometidos con los intereses de los patricios.

El combate de la plebe también permite comprender iniciativas como
la exposicidn piblica, en placas de bronce fijadas en el Foro Romano, dela
“Ley de las x11 Tablas”, expresion del complejo derecho civil, que regia las
vidas de quienes integraban el populus. De ese modo, por fin, un organis-
mo conformado por diez magistrados —conocidos, por ello, como decénvi-
ros—,° representantes de los patricios y los plebeyos, organizd una especie
de complejo cddigo con el que se procuraba compendiar y reelaborar las
normas del derecho pablico y privado, asi como del civil, penaly procesal,
que hasta entonces daban caracter de ley a costumbres y practicas, en
general, favorables solo a los patricios y se manejaban de manera oral, lo
que facilitaba su uso faccioso, en detrimento de los débiles.

Como puede deducirse de las lineas precedentes, en Roma la vida de
la plebe y otros sectores del pueblo social y legalmente desvalidos —a los
que se integra un subsector con derechos politicos pero de escasa inser-
cion: los soldados desmovilizados tras combatir toda una vida en favor
del imperio— era en exceso dura. Este hecho suponia un constante ries-
go de tensiones, conflictos, violentas sublevaciones, cruentas reacciones
represivas. La elite oligarquica vivia en constante estado de temor ante
tal eventualidad sociopolitica. Pero, claro est4, ello no se traducia en una
renuncia de sus privilegios ni de sus incesantes tendencias al abusoy al
desprecio hacia los 6rdenesy grupos mas humildes.

Existian, sin embargo, procedimientos y mecanismos que modera-
ban momentaneamente las tensiones, que actuaban como paliativos oca-
sionales y valvulas de escape. Por ejemplo, las reiteradas iniciativas de
redistribucion de tierras en favor de los soldados que regresaban de las

° En realidad, segun los historiadores antiguos —que muchas veces dan noticias discrepan-
tes sobre un mismo asunto— existieron dos ‘decenviratos’ sucesivos y muy distintos, con
representaciones patricias y plebeyas disparejas. Fue por la actuacion de ambos grupos
gue se completaron las referidas Doce Tablas.



guerrasyya no podian seguir combatiendo, las frecuentes donaciones de
dinero —algo parecido a lo que hoy conocemos como bonos— a los comba-
tientes en activo, la asignacién de cargos de gran responsabilidad politi-
ca a representantes de los plebeyos, el evergetismo o reparto gratuito de
viveres en momentos particularmente criticos —como las situaciones
de fuerte escasez e inminentes hambrunas por fallas enla distribucién de
alimentos—, las controvertidas actividades del célebre Circo Romano
—combinaciones de juegos de cariz atlético con sangrientos actos de tor-
mento y aniquilacién de seres humanos (gladiadores, criminales, adep-
tos a ideologias no gratas para las elites, destacados prisioneros de las
guerras de conquista etcétera)—, que contaban con una innegable popu-
laridad, y otras. No es dificil imaginar que, tanto las situaciones que los
hacian necesarios como el caracter concreto de la mayoria de tales dis-
positivos de contencion del conflicto social, reflejaban en lineas generales
un escaso desarrollo de una conciencia humanista en la mayor parte de
la dilatada existencia de la antigua Roma.

Aparte de los dos grandes polos sociales mencionados —el patriciado
y la plebe— existia el importante orden de los caballeros (equites) y la va-
riopintay extensa masa de esclavos. Con el tiempo adquiri6 significacion
social y politica el igualmente diverso grupo de los libertos, las personas
que, habiendo sido esclavas, lograban su emancipacién y se insertaban,
aunque no sin problemasy limitaciones, en la sociedad romana.

El mencionado orden de los caballeros —también llamado orden ecues-
tre— debe su nombre al hecho de que, en tiempos arcaicos, estaba in-
tegrado por personas dedicadas a criar y mantener a los caballos que,
pertenecientes a la ciudad-Estado, estaban al amparo oficial del senado
romano. Con el tiempo, ese sector adquiere una innegable importancia
sociopolitica, por efecto de su riqueza material, tras haberse convertido
en proveedores de insumos necesarios para el funcionamiento del Estado
romanoy sus fuerzas militares.

Este dato esté en la base de una frecuente tendencia historiografica a
equiparar al orden ecuestre con lo que, en la Epoca Moderna, se conocera



como burguesia. El poderio econémico del orden de los caballeros permi-
tid a estos competir con los senadores y otros miembros de la elite, en la
conduccion del Estado. Paulatinamente, los caballeros fueron accediendo
a posiciones de relieve social superiory a cargos pblicos de importancia
—como, por ejemplo, la administracion y conduccion de la guardia pre-
toriana de los emperadores, el acceso a la gestidon de algunas instancias
juridicas, el control de determinadas provincias del imperio etcétera—.

Aunque resulte un tanto temerario, puede sefialarse que hay ele-
mentos para pensar que el orden ecuestre se interesd, sobre todo, en su
enriquecimientoy en suinsercion en las poco ejemplares —desde el pun-
to de vista ético— estructuras de poder y dominacion propias del Estado
romano, en diversas etapas de su evolucion histérica. En consecuencia,
no parece posible adjudicar al orden de los caballeros una significaciéon en
elimpulso de unaidea cabal de lo humano ni, por ende, un papel digno de
consideracion en las potencialidades del humanismo y la antropologia
de la Antigiiedad grecorromana.

Como es sabido, en las economias de la Antigliedad, la masa de traba-
jadores esclavos tenia una gran significacion. Eso ha inducido a algunos
historiadores a caracterizar aquellas estructuras econdémicas como “es-
clavistas”. Esta palabra puede ser teéricamente valida y Gtil, siempre y
cuando no estimule el desconocimiento de laimportancia decisiva de las
labores sustentadas en la mano de obra campesina, artesanaly, en gene-
ral, plebeya. Es decir, en la antigua Roma, al igual que en Grecia, existia
segln las épocas una fuerza de trabajo esclava de grandes dimensiones,
pero habia igualmente una actividad rural y manufacturera, a cargo de
ciudadanos libres de innegable relevancia.

Enlaestructura de las formaciones socioeconémicas de la Antigiiedad,
el esclavo ocupa el peldafio mas bajo, por lo que su condicién humana es
la mas vulnerable. En general, la mayor fuente de mano de obra esclava
era la captura de prisioneros de guerra, pero aparte existia un potente
trafico y mercado de personas, cuya caida en la desgracia antihumana
de la esclavitud se debia a una variedad de otras razones. En el caso de



Roma -y esto sucedia también en Grecia— el sector de los esclavos tam-
bién estaba integrado por deudores romanos libres morosos, asi como
hijos discolos 0 no deseados —de ambos sexos— por los padres de familia,
por despojo de los hijos de quienes ya eran esclavasy por adquisiciones
en ventasy en subastas.

Por lo demaés, el caracter de esclavo o de esclava equivalia a un estado
parecido al de los animales domésticos y al ganado. Era gente siempre
carente de libertad, sin ningtin derecho social o politico, pura carne de
trabajo y de satisfaccion de toda clase de deseos ajenos, dado que debian
tener una disponibilidad total al servicio de sus amos, y por ello también
eranvistos como meras mercancias. La tragedia del esclavoy de la escla-
va estd en la negacion de su condicion humana, en el hecho de considerar
que se trata de simples animales deshumanizados.

Desde luego, ese estado de sometimientoy antihumanidad, en el pla-
no social, no eraigual en todos los casos; dependia del tipo de familia que
comprara a la esclava o esclavo del caso, de la clase de labores que se les
asignara, del grado de cultura que pudiesen tener —no faltaban quienes
estaban mejor educados que sus propietarios—, de los lazos amo/esclavo
que se establecieran en el plano afectivo, entre otros aspectos. Esto expli-
ca que el grupo general de las victimas de la esclavitud fuese por demas
heterogéneo. Para las personas a las que les tocd en suerte tan tremendo
destino, las esperanzas que pudiesen medio endulzar sus vidas eran muy
escasas: la manumision (es decir, la superacion del estatus de esclava/o
via compra de la libertad, concesion de los amos por motivos y circuns-
tancias excepcionales...), el fin de una existencia infame por medio de
una muerte “liberadora” y acaso alguna mas.

En términos generales, el orden juridico romano —siempre sujeto a
evoluciones y actualizaciones a lo largo de los siglos— constaba de dos
componentes: el derecho publico (iura publica) y el derecho privado (iura
privata). El primero regulaba aspectos de la vida politica, por ejemplo: el
llamado cursus honorum, es decir, el acceso y ejercicio de la variada es-
cala de cargos publicos (consul, pretor, prefecto, tribuno, magistrado,



cuestor, dictador etcétera), el derecho a elegir y a ser electo, los deberesy
la consiguiente rendicién de cuentas en la funcién ptblica, la regulaciéon
de las actividades sacerdotales, la conformacién de las estructuras de
decision y representacion y todo lo afin y relativo a este ambito. Por su
parte, el derecho privado regulaba, entre otros, la libertad de contraer
matrimonio entre miembros de la ciudadania romana, la posibilidad
de impugnar las sentencias emitidas por determinado magistrado, las
actividades mercantiles, la potestad de enajenar y adquirir bienes, y
otras posibilidades no contempladas en el derecho publico.

Una mirada desapasionada al derecho romano no debe derivar en
una sobrevaloracién unilateral de su efectividad en la vertiente piblica
y una porcion de la privada. Esta es una tentacion fuerte y real, pues
buena parte de la tradicién juridica romana ha tenido una influencia
imposible de exagerar en Occidente, a lo largo de los milenios.

Sin demeritar sus dimensiones social y politicamente efectivas, no
debe pasar inadvertido el desequilibrio ético entre un derecho piblico
que regula con lucidez las relaciones humanas en el &mbito comin de
la res publica (‘la cosa plblica’) y un derecho privado que, en general,
sostieneylegitima el poder patriarcal practicamente total —y, por ende,
autoritario en grado extremo— del pater familias (‘padre de familia’), en
detrimento de esposas y otras mujeres, asi como de hijos y demas per-
sonas bajo su dominio —en especial, de los esclavos, en los casos en que
los poseyeran—.

El hecho de que el pater familias fuese el titular indisputado de la
propiedad familiar y de que tuviese licencia para vender como esclavos
y matar a su descendencia y a los familiares bajo su potestad, e incluso
asesinar a su conyuge y a la servidumbre, es suficiente para captar los
alcancesy letalidad de su poder en el ambito privado.

Estas consideraciones sobre el potente derecho romano no preten-
den ser una caracterizacién centrada en sus fundamentos juridicos. Si
apuntamos aqui el foco de atencién en ese sistema juridico es, sobre
todo, por dos razones: su enorme influencia en Occidente, incluso en la



actualidad, y el hecho de que pone en evidencia la ausencia, en la Roma
antigua, de un humanismo siquiera meridianamente significativoy,
mas aun, de una antropologia estimable, hasta el siglo 11a. de C., que es
cuando el mundo romano puede mantener una relacién fecunday pro-
funda con la cultura griega, a raiz de la conquista imperial de Greciay
otros dominios otrora bajo control helénico.

En efecto, conlo visto en laslineas precedentes tenemos suficientes
elementos para dejar sentado que hasta el siglo 11 a. de C., en Roma ni
siquiera estan dadas las posibilidades de una idea clara y digna de lo
humano. Ese es el momento en que los romanos entablan una relaciéon
sblida con el mundo griego —concretamente, helenistico— a raiz de sus
empresas de conquista y expansion territorial.

Roma fue tomando cuerpo como potencia militar imperial hegem6-
nica en el Mediterrdneoy en extensos territorios del norte y oeste de
Europa, asi como del Oriente Medio y el norte de Africa, a partir dey
con base en los siguientes antecedentes: 1) un origen marcado por un
espiritu rural simple y escasamente cultivado, en situaciéon de clara
desventaja frente a naciones vecinas como la de los helenizados etrus-
cos; 2) una irrefrenable voluntad de dominio, en un principio carente
de proyecto claro, aunque guiado por un poderoso sentido practico;
3) una estructura social interna caracterizada por una desigualdad
abismaly un sistema de relaciones interhumanas e intergrupales sus-
tentadas en la explotacidn, el expolio, la exclusion, la violencia, la opre-
sion, el abuso, la crueldad y otras manifestaciones de una lacerante in-
justicia generalizada; 4) un orden juridico acorde con la rudeza de una
organizacion de la sociedad, la politica y la vida comunitaria con las
caracteristicas que se acaban de sefialar, y 5) la prepotencia de una
ciudad-Estado dirigida por una elite méas interesada enla efectividad
de sus instrumentos y sus métodos de dominacién que en superar
los valores y virtudes convenientes a la originaria visiéon ruralista
y pragmatica del mundo, con todo y su sistema religioso igualmente
limitado y rupestre.



Es comprensible que, en una atmoésfera social, politica, moral e ideo-
logica lastrada por tales limitaciones no surgiera algo cercano a una vi-
sion propiamente filosdfica del mundo ni, por ello, una conciencia sélida
de lo humano ni, menos aun, una antropologia, como las que ya existian
en ambito cultural griego.

Sin embargo, este dato histérico no autoriza a pensar que los romanos
se quedaran anclados, para siempre, en el deficiente desarrollo cultural
de sus momentos histéricos mas remotos. Eslicito reparar en el hecho de
que, salvo periodos excepcionales, lainjusticia inherente al orden politico
social atravesod toda lalarga historia de Roma. Pero también es cierto que
la derrota definitiva de los ejércitos macedonios por las huestes romanas,
en el siglo 11 a. de C., dio paso a una subyugacion de las elites ilustradas
v los dirigentes de la potencia dominante ante el desarrollo cultural gre-
cohelenistico.!® Este acontecimiento ha dado pie a consideraciones en el
sentido de que laslegiones romanas vencieron militarmente a las fuerzas
helénicasy, en contrapartida, la cultura alcanzada por las principales
ciudades de la antigua Hélade —Atenasy Alejandria, por ejemplo— cauti-
v0 las almas de la mayoria y los mas influyentes de sus conquistadores.

Es un hecho muy conocido que la elite y los jefes militares imperia-
listas romanos —tanto de la época republicana como de la del Principado,
inaugurada e impulsada por César Augusto— se sintieron intensamente
embargados por una especie de complejo de inferioridad ante la grandeza
cultural del mundo grecohelenistico. Ese sentimiento ampliamente ex-
tendido entre los sectores dominantes del Imperio romano —aunque no
faltaron reacciones conservadoras, como la de Caton el Viejo— se reflejo,
en poco tiempo, en una apropiaciéon y asimilacién de lo grecohelenistico
por parte de aquellos.

°Con este término, se pretende englobar, tanto el desarrollo cultural y civilizatorio de la Grecia
clasica como el de la formacién politico-social que derivé de ella, a raiz de la hegemonia
macedonia sobre el resto de la antigua Hélade y, a instancias del programa imperialista de
Alejandro Magno, sobre amplios territorios de Asia y el norte de Africa. Aun cuando estan
vinculadas desde la raiz, la cultura propia y originaria griega y la helenistica no son idénticas.



Se pueden distinguir dos vertientes en ese proceso de absorcién de lo
grecohelenistico por parte de los érdenes y grupos sociales mas encum-
brados en la piramide social romana. Tenemos, por una parte, la imita-
cion del urbanismo de las principales ciudades de la época griega clasica
yla helenistica. El pobre, rural y limitado centro urbano que en un prin-
cipio fue Roma se convirti6 en poco tiempo no solo en una gran urbe (esta
palabra procede de la latina urbsy se refiere al elemento fisico, infraes-
tructural, de la antigua polis) de claro estilo griego, sino en el modelo del
espacio politico configurado como la ciudad universal e incluso eterna (la
civitas), mas apta para la vida social humana.

Cuando sojuzgaron a las principales naciones del Mediterraneo, del
Oriente Medio y de la Europa occidental, las elites romanas —con los
grandes jefes militares o con los emperadores a la cabeza, segin el mo-
mentoy el caso— se esmeraron en importar artesanos griegosy materia-
les nobles (como el marmol, por ejemplo), asi como en formar artesanos
y arquitectos localesy en inventar nuevas tecnologias e insumos especi-
ficos, para la construccion de enormes edificios en grandes cantidades.

Este fendmeno de ampulosidad urbanistica —en un comienzo, propio de

un emporio “nuevo rico”— se registrd en todas las ciudades relevantes
de la peninsula italicay de las provincias romanas, pero donde se dio de
una manera extremay sostenida durante siglos fue en la propia Romay
ello justifica su consideracién aqui como referencia ejemplar. El antiguo
Foro Romano qued6 completamente opacado con la constante habilita-
cion de espacios urbanosy la edificacidon de templos, porticos adornados
con innumerables esculturas, parques, fuentes, arcos de triunfo, mansio-
nes aristocraticas, termas, acueductos, alcantarillas...

Ahorabien, ese dinamismo arquitecténico, ese impulso propiamente
civilizatorio —es decir, constructor de opulentos espacios urbanosy, en
apariencia, también de civilidad— no obedeci6 a un interés significati-
vamente humanista, pese a que hunde sus raices, como se ha visto, en el
urbanismo clasico y en las artes grecohelenisticas. La grandiosidad de
la capital del imperio, en general, no respondi al interés por mejorar las



condiciones de vida de todo el populus romanus —con su consabida mayo-
ria plebeya—, sino al narcisismo de las elites triunfantes y enriquecidas
hasta extremos inusitados, por obra de la dominaciéon imperial.

Monumentos y construcciones como el gran foro de Augusto y la co-
lumna de Trajano o las inmensas mansionesy “huertas” aristocraticas,
alejadas de la dura existencia de la plebe y ajenas a sus necesidades vita-
les, procuraban rendir tributo al poderio, ala voluntad de dominioyala
egolatria de los grandes imperatores (triunfadores y, por ende, autorida-
des autocraticas), que tendian a creerse dioses, asi como ofrecer espacios
para los cultos religiosos y las ceremonias politicas. Facilitar o mejorar
la vida de la gente era algo que las elites consideraban solo cuando ello
favorecia sus afanes de poder. Esto impide reconocer, en esa majestuo-
sidad opulenta y pomposa de las grandes urbes imperiales, alguna dosis
de verdadero humanismo.

La otra vertiente de fecundacién grecohelenistica del Imperio roma-
no esta en la absorcion de la paideia griega —enriquecida por la filosofiay
por un desarrollo constante de las artes— por parte de las elites romanas.
Este proceso de inculturacion si posibilit6 la generaciéon de un modo de
humanismo —que en rigor habria que denominar grecorromano— con cier-
to peso en el desarrollo cultural de Occidente.

Ademas, especialmente desde el reinado del emperador Constantinol,
el Imperio romano —durante las pocas décadas de existencia que aun le
quedaban, en su parte occidental (la Roma clasica), y alolargo de los mil
aflos aproximados de duracién, debido a la estructuraciéon de su parte
oriental (Constantinopla)— actud como la atmésfera cultural y politica
que potencid la consolidaciéon doctrinal y la expansion territorial y de-
mografica del humanismo cristiano. De modo que, aun cuando el Imperio
romano no inventé un humanismo propio, si redimension6 tanto la he-
rencia humanistica grecohelenistica como la de procedencia cristiana.
En términos generales, quienes mas se destacaron en el impulso de ese
proceso fueron pensadores y poetas como Cicerdn, Lucrecio, Horacio,
Virgilio, Ovidio, Séneca, Epicteto, Marco Aurelio...



Marco Tulio Cicerdn (106-43 a. de C.) fue uno de los politicos, oradores
y pensadores mas lacidos del viejo y aristocratico senado republicano,
poco antes de la derrota de esta instancia por parte de Julio Césary César
Augusto, fundadores de la autocracia imperial y el Principado. Fue uno
de los primeros en compenetrarse con la paideia y la filosofia grecohele-
nisticasy en trasladarlas al mundo espiritual romano. A él se debi6 bue-
na parte de la latinizacion de las principales expresiones conceptuales
de la gran tradicion del pensamiento griego clasico y helenistico, labor
cuyas repercusiones, por cierto, alcanzan a nuestro tiempo.

Por obra de Cicerén se enriquecid la retérica latina y se repensaron,
desde una perspectiva romana, inevitablemente comprometida con pro-
positosrelativos alavida practica, aspectos relacionados con lajusticia, la
areté (renombrada, ahora, como virtus), el sentido del deber, la delibera-
cion politica racional, el conocimiento y el cuidado de si, la educacién
ética de la persona, la relaciéon moralmente apropiada con la divinidad,
el imperativo de la prudencia, el decoro, la templanza, la libertad res-
ponsable, la amistad éticamente realizadora y otros valores y virtudes
ampliamente estudiados por la filosofia grecohelenistica.

Cicer6on comprendié que la nocidn de paidein abarcaba el componente
ético del humanismo y el ingrediente cultural y educativo de los estudios
humanisticos (alos que designo con el nombre de humanitates —humanida-
des—y studia humanitatis —estudios de humanidad—). Con ello, contribuy6
ala elevacion del latin —el idioma del Imperio romano, especialmente, en
su parte occidental— al estatus de una lengua culta y ttil para el cultivo
del espiritu, conlo cual cimentd la poderosa vertiente de la tradicién hu-
manistica latina que, en su momento, estuvo fuertemente vinculada con
el cristianismo occidental y al humanismo renacentista.

Cuando César Augusto se encumbrd como el primer emperador de
Roma (27 a. de C.), emprendid importantes reformas politicas, legales,
urbanisticas y también culturales. Tanto por conviccidén propia como
por sus destacables educacion y sensibilidad artisticas y su conciencia
delaurgencia de cerrar las heridas que las guerras civiles recién peleadas



habian causado a la sociedad romana, el heredero de Julio César se pro-
puso rescatar y actualizar los valores y virtudes de la gente abnegada y
entusiasta que, en los albores de Roma, hizo posible la conformacion de
la potencia militar que dominaria el “mundo” de su tiempo.

Ademas, Augusto considerd que ese esfuerzo de restauraciéon moral
debia conectar con el afan por elevar el imperio al nivel de esplendor cul-
tural de las mas prestigiosas ciudades-Estado grecohelenisticas. Ese am-
bicioso proyecto es lo que explica el importante papel desempefiado por
los poetas Horacioy Virgilio, sin descartar del todo a Ovidio, gran artifice
delareinvencion latinizada de la mitologia griega, victima de los recelos
del emperador Augusto.

La estrecha relacion de Horacio (65-8 a. de C.) con Mecenas, el célebre
benefactor de artistas, hizo posible que fuera uno de los poetas protegidos
por César. Conviene tener presente que, en el fondo del apoyo de Mecenas
a los cultores de las artes, yacia justamente el interés de Augusto por
integrar a estos en el impulso de su programa de renovacién ideolégica,
moraly cultural de Roma.

Al margen de las motivaciones reales del trato privilegiado que el
Estado romano prodigd a Horacio, lo cierto es que este le imprimié una
potencia inusitada a la poesia latina gracias a un dominio incomparable
de la lengua de los romanos y del compromiso con una intencién éticay
pedagobgica sustentada en las tesis de Epicuro. En cuanto a este Gltimo
aspecto, si se tiene en cuenta el antecedente del filosofo poeta Lucrecio
(99-55 a. de C.), entregado de lleno a la promocion estrictamente doctri-
nal del epicureismo, puede pensarse que Horacio actia mas como poeta
lirico que como fildésofo, aunque ello no anule las implicaciones éticas de
su poesia —que también transit6 por los dominios de la satira, un género
de claro sentido moral—. Esa conexidn de tan relevantes poetas latinos
con la filosofia epictirea delata, sin dejar lugar a equivocos, la incidencia
de una notable vertiente del humanismo grecohelenistico en la configu-
raciéon de un momento significativo del humanismo con el que se identi-
ficaron muchas almas sensibles del mundo romano.



En definitiva, la insuperable poesia de Horacio —a un tiempo clara,
culta y llena de sustancia humana— propulsd, incluso mas alla de los li-
mites temporales del Imperio romano de Occidente, los ideales de una
vida en la que la sencillez yla sobriedad propias del mundo rural no estan
refiidas con la satisfaccion placentera, en la que el dolor y el sufrimiento
no logran echar raices, en la que se trata de vivir con intensidad el pre-
sente, en la que la eventualidad de la muerte se asume sin temor, en la
que se disfruta el arte de un equilibrado justo medio, de cara a los dile-
masy requerimientos de la existencia.

A fin de cuentas, Horacio pasa ala historia culturaly ética de Occidente
como uno de los puentes que conectan el humanismo grecohelenistico con
el humanismo de una parte importante de la latinidad helenizada y
con el de artistas, pensadores e intelectuales significativos de épocas
y corrientes culturales como la Edad Media, el Renacimiento europeo, el
Barroco hispanoy americano, el Romanticismo inglésy otras.

Elno menos importante poeta latino Virgilio (70-19 a. de C.) también
dedica su genio a dignificar el orden cultural que deriva del imperio en-
cabezado por César Augusto, por medio de la reinvencidon de la herencia
miticayliteraria grecohelenistica. Asi como Ovidio realiza esa operacion
ideologica e intelectual en el terreno de la mitologia, Virgilio procesa par-
te de la epopeya homérica y se esmera en ofrecer, en su poema Eneida,
una especie de “historia épica” de Roma, que dote de una dignidad equi-
parable a la helénica, tanto al imperio como a quien lo encabeza en su
tiempo, es decir, César Augusto.

Ahora bien: esa maniobra ideoldgico-cultural de Virgilio coloca el
componente humano de la antigua epopeya griega en un plano dife-
rente al que, en su momento, se sefial6 en la poesia de Homero.!! Eneas,
el gran héroe de la epopeya compuesta por Virgilio, no encarna los va-
lores y virtudes de la casta guerrera griega, sino los que promueve un

T Véanse pp. 13y ss.



imperio todavia joven, renovado, motivado por un impulso civilizador,
constructivo, en proceso de dejar atraslaslimitaciones de una reptblica
oligarquica ya agotada, asi como de suplantar el complejo de inferioridad
experimentado ante la grandeza cultural grecohelenistica por la opcion
contraria: un sentimiento de superioridad de la gran civitasromana sobre
el resto de las naciones del mundo. Y ese proyecto solo puede calar con
éxito en las almas de las personasy en los territorios que estas habitan,
si se presenta como una promesa de humanidad, justiciay poderio inven-
cible, al servicio de la gente, por mucho que tan honorables metas operen
de manera parecida a aquello que, siglos después, se conoci6é como utopia.

No es exagerado afirmar que Virgilio logra recoger y expresar esos
sentimientos y anhelos en su Eneida; pero ademas puede agregarse que
los ratifica implicitamente y los complementa en otra de sus obras mas
celebradas, Gedrgicas. Es razonable la hipotesis de que la bella exaltacion
de los saberes técnicos agricolas —y, con ello, de la figura del campesi-
no-artesano, sin cuyo concurso no es posible edificar la civilizacion, es
decir, el orden social organizado segiin ciudades— respondi6 al interés de
dotar de un fundamento humanizador a un imperio que se gener6 desde
la dura e infatigable laboriosidad de la gente del campo. Mas alla del tra-
bajo agricola, pecuarioy artesanal, en Gedrgicastambién se exalta el par-
ticular universo ruralyla forma de vida humana que ello supone: justola
materia que poetizan los diversos libros de que consta esa obra.

Eso induce a pensar, a manera de hipotesis, que Gedrgicas puede res-
ponder a una luminosa re-creacion de la reivindicaciéon del trabajoy de
la justicia que ya se advierte en Hesiodo, segin se vio,'> hecho probable
que, por lo demas, concuerda con el obsesivo afan romano de absorcion
del modelo cultural grecohelenistico. Pero, asimismo, Gedrgicas responde
al programa de regeneraciéon moral tradicionalista, en cuyo impulso se
empefia su protector, el emperador César Agusto.

2VVéanse pp. 16y ss.



Tanto la creativa resignificacién del humanismo procedente del mun-
do helénico como la tonalidad constructivay afable hacia las figuras mas
estimables de lo humano, que caracteriza a la poesia virgiliana, explican
la influencia que esta ejercid, lo mismo entre receptores paganos como,
poco después, cristianos. Asi, de manera equiparable a como sucedi6 con
suhomodlogo Horacio, la huella de su sustancia humanizadora podra ras-
trearse en buena parte delalirica medieval: de manera prominente en el
gran Dante Alighieri. Lo mismo cabe decir con respecto al Renacimiento
y el Barroco. Importantes pasajes de El Quijote, por ejemplo, evidencian el
aura de la rica vision del mundo virgiliana.

Por lo demas, el reconocimiento y la reivindicacion de ese influjo de
Virgilio en la literatura posterior a su paso por el mundo no se limita al
plano poético, formal, sino que siempre irradia una aureola de humani-
dad, humanismoy cultura humanistica en planos que apuntan al éthos, al
alma de la gente. Tenia mucha razén nuestro Alfonso Reyes —aunque no
se haya visto que le hicieran mucho caso quienes mas deberian haberlo
escuchado— cuando en ciertos momentos de mayor interés por frenar
el deterioro del espiritu humanistico en la educacién basica y la media
superior mexicanas recomend6 con plena pertinenciay responsabilidad
que bien podria incluirse en los planes de estudio de dichos niveles edu-
cativos —en especial los de cariz técnico y rural- el estudio serio de las
Georgicas de Virgilio.

El encuentro directo de algunos sectores de la elite romana con la
filosofia grecohelenistica propicid la socializacién de una conciencia de
lo humano entre ellos, junto con el acceso a una antropologia de la que
carecian hacia finales de la era histérica anterior a la cristiana. Ya se ha
vistolo que ese fenémeno significd, en el caso concreto de la adopcion del
epicureismo por parte de poetas de la talla de Lucrecio y Horacio. Pero
la filosofia epiclirea adolece de una limitacién muy fuerte en lo tocante
a su relacion con la sociedad: se niega a participar en movimientosy es-
tructuras politicas. Y no es dificil apreciar lo grave que puede resultar
este dato entre los romanos, en virtud de su conocido y potente sentido



practico. De ahi que la aceptacion del epicureismo esté confinada en un
reducido segmento de romanos ilustrados.

Habia, por su parte, en la Roma posrepublicana, un sector de la ple-
be de escasa significacidén numeérica, aunque imposible de ignorar por el
fuerte espiritu de sus representantes, que se identificaba con el cinis-
mo. Asi que la escuela filos6fica que emboné mejor con la Roma de las
postrimerias de la Reptblicay con los siglos de régimen imperial —hasta
la gradual expansidén del neoplatonismo, asi como la consolidacién doc-
trinal del cristianismo y su difusion incluso mas alla de los confines del
imperio— fue el estoicismo, escuela deudora y en buena parte heredera
del cinismo.

El estoicismo demostrd una gran efectividad para ofrecer a gente de
tan potente sentido practicoy disposicién pragmatica, como los romanos,
una doble satisfaccion: el balsamo de unas herramientas éticas Gtiles
para afrontar la rudeza de la vida en Roma y, junto a eso, una conexion
personal con la gran tradicion filosdfica grecohelenistica. Estas dos gra-
tificaciones podian experimentarlas tanto los integrantes del grupo con
fama de estoico en el interior del senado como la gente ilustrada vincula-
da al imperio, siempre abierta a ampliar sus conocimientos y a sostener
formas de vida de corte humanista y éticamente equilibradas, lo mismo
que personas adscritas a los estratos sociales mas desfavorecidos, como
el de los esclavos.

En términos generales, esa es la atmésfera animica en la que el estoi-
cismo grecohelenistico se aclimata alos usos vigentes en Romay enla que
florecen lasvidas de notables filésofos como Séneca (4 a.de C.-65d.de C.),
Epicteto (55-135) y Marco Aurelio (121-180). No fueron los Ginicos expo-
nentes del estoicismo romano —“tardio” con respecto a Zendn de Citio,
Cleantes de Asoy Crisipo de Solos, fundadoresy primeros conductores de
la escuela—; ya Panecio de Rodas y Musonio Rufo, por ejemplo, se habian
dedicado al impulso del pensamiento estoico en la Roma imperial, pero
la triada sefialada es la de mayor importancia, de cara al influjo ulterior
de dicha filosofia en la historia de Occidente.



Es muy llamativo que estos tres pensadores profesaran el estoicismo
desde situaciones sociales por demas diversas. Séneca fue el hijo de un
prominente politicoy orador ilustrado, procedente de la provincia roma-
na de Hispania (actual Espafia), que pudo abrirse paso en Roma a base de
contactos apropiadosy esfuerzo propio. Nunca fue reconocido ni acepta-
do por el orden de los patricios, pero entabl6 una estrecha conexiéon con
él, 1o que hizo posible que se convirtiera en mentor de quien llegd a ser el
emperador Ner6n —quien, en prevenciéon de una de las tantas conspira-
ciones palaciegas que atormentaban las vidas de los emperadores roma-
nos, orden6 su muerte— y uno de los hombres mas ricos del mundo en su
tiempo. Con todo, Séneca demostr6 una entereza ética de caracter so-
cratico ala hora de afrontar la paranoica sentencia de su antiguo pupilo.

Situado en el polo social opuesto al de Séneca —y mas aun al de Marco
Aurelio— tenemos a Epicteto, quien fue esclavo de un liberto —es decir,
un exesclavo emancipado—, aunque también él alcanzd su manumision.
Aun cuando habia nacido en una localidad griega, Epicteto se formd en
el estoicismo con el pensador romano Musonio Rufo y se desempeifi
como filésofo en la propia Roma, hasta su exilio en la ciudad helénica
de Nicopolis, donde desplegb su vida filoséfica con mas amplitud e in-
tensidad. Asicomo la opulencia de la condicion social de Séneca suponia
una fuente de constantes tensionesy contradicciones con su filiacién de
filosofo estoico, en el caso de Epicteto, acaso sus constantes limitaciones
econdémicas y la sobriedad de su modus vivendi hicieron mas facil su per-
manente congruencia moral, en todos los sentidos y terrenos. Epicteto
nacid, vivié y murid pobre y ello no solo no le impidid, sino que tal vez
estimul6 que fuera un filésofo de primera categoria, en cuya persona con-
cordaba sin conflicto una forma de pensar con una manera de hablary
con un modo de actuary de vivir.

En el plano social, el caso de Marco Aurelio no es menos sorprenden-
te que los anteriores. Vinculado por lazos de sangre con las familias de
los emperadores Adriano y Trajano, es adoptado por el también césar
Antonino Pio y termina por encabezar el imperio, aunque de manera



conjunta con Lucio Vero, descendiente del hijo adoptivo de Adriano, Lucio
Elio César, quien fallecid antes de alcanzar el trono imperial para el que
habia sido destinado. Este apretado conjunto de datos biograficos basta
para percatarnos de como un filésofo estoico de la talla de Marco Aurelio
no rehiiye la participacidén politica, incluso en el epicentro de las prac-
ticas y manas de poder mas perniciosas, como era la corte imperial ro-
mana. En esto, tanto el potentado Séneca como el pobre esclavo liber-
to Epicteto y la cabeza dirigente del enorme Imperio romano, Marco
Aurelio, asumen la prescripcién estoica de que el genuino filésofo debe
procurar permanentemente una vida feliz sustentada en el ejercicio de
la virtud, con independencia de su condicién social o del lugar en el que
lo haya colocado el destino.

En general, Séneca, Epictetoy Marco Aurelio no renovaron el estoicis-
mo original griego, sino que lo adaptaron de manera creativa a la atmos-
fera social, politica y animica del Imperio romano. Séneca ejercié una
influencia ética mucho mas alla de loslimites de su historia personal, por
medio de una copiosa cantidad de misivas, didlogosy tratados de interés
practico. También incursiond en la investigacion cientifica y la composi-
cién de dramas que pretendieron emular —sin lograrlo— la gran tragedia
griega. En el género epistolar, destaca el compendio de Cartas a Lucilio,
pero también pueden incluirse en él las célebres Consolaciones dirigidas
a personas allegadas a quienes la muerte de algtin ser querido habia su-
mido en un dolor profundo, como su madre Helvia, Marcia y Polibio. Es
célebre su dialogo Sobre la brevedad de la vida, asi como sus tratados en
torno ala clemencia o alaira, entre otros.

Epicteto se negd a practicar la escritura filoséfica, tal como antes lo
habia hecho Sdcrates. Sin embargo, lo esencial de su pensamiento fue
recopilado por su diligente discipulo Flavio Arriano, a quien se debe la
existencia de un volumen titulado Manual (Enquiridion) y de otro conoci-
do con el sencillo nombre de Disertaciones.

Por su parte, Marco Aurelio hizo todo lo posible para compaginar
sus responsabilidades al frente del imperio con sus compromisos éticos.



No se dedico directamente a la promocion o ensefianza de las doctrinas
estoicas; sin embargo, ha sido uno de los adeptos del estoicismo que mas
ha repercutido en la pervivencia de esta escuela filosodfica, incluso en
nuestros dias. Acaso el secreto de este fendmeno poco comn radica
en la honestidad con que Marco Aurelio hizo de las tesis de Zendn de
Citio, Epicteto y otros la base de una vida virtuosa, aun en medio de la
atmosfera antiética de la politica romana de su tiempo. El emperador-fi-
l6sofo nos dejo en herencia un sobrio cuaderno de ejercicios filoséficos
para uso personal —que han sido editados en innumerables ocasiones a
lo largo de los siglos—, cuyo caracter recoge de manera mas precisa los
titulos de Meditaciones o Reflexiones.

Con los escritos de sus adeptos, asi como con sus practicas de vida, el
estoicismo desempefi6é una funciéon humanizadora en el seno de la dificil
realidad romana. Dotd a grupos ilustrados, asi como a gente del com@n
y a personas con responsabilidad politica y educativa de elementos para
forjar una idea digna de lo humano y de profundizar en la comprensiéon
del pensamiento antropoldgico de la Antigiiedad.

Con la significativa propagacion de las tesis estoicas entre los mas
variados estratos de la sociedad romana posrepublicana, mucha gente
pudo interiorizar ideas como la pertenencia de cada quien a un orden
coésmico que nos provee de lo necesario para vivir con dignidad; la ne-
cesidad de evitary, en su caso, superar toda manifestacion de vanidad
y de soberbia;la conciliaciéon con una realidad natural siempre creativay
sagrada, asi como plenamente racional; la procura de un equilibrio
constante entre el destino y la libertad de cada quien; la imposibilidad
de que el sabio deje de ser libre, dado que nada puede conquistar la for-
taleza de su razon; la conveniencia de erradicar las pasiones, en tanto
que patologiasy perversiones del componente racional del alma; el exi-
gente sentido del deber, entendido como la accién sustentada en una
relacién apropiada con el orden del universo; la esperanza y la confian-
za en una felicidad posible; la incansable dedicacién a conocerse a si
mismo, por medio de ejercicios filoséficos diversos; la conciencia de que



todo en este mundo esta interconectado y de que, por ello, somos ciuda-
danos del universo; el imperativo de actuar siempre de acuerdo con una
virtud sustentada en una autonomia ética inexpugnable, asi como loya
sefialado cuando repasamos el estoicismo antiguo.!®

Si en algln lugar el estoicismo demostré con creces que es una op-
cién ética efectiva en los contextosy realidades mas dificiles parala gen-
te, fue en Roma. Ese hecho, junto con la congruencia moral mostrada por
filésofos estoicos como Epictetoy Marco Aurelio a lo largo de sus arduas
vidas —la correspondencia entre teoria y practica, en el caso de Séneca,
siempre es motivo de controversia; lo que no necesariamente significa
una negacién total de sus innegables méritos morales—, sin menoscabo
de sus grandes maestros griegos, puede explicar la penetracion de la filo-
sofia estoica en los mas variados grupos de gente de buena voluntad a lo
largo de los tiempos, incluido nuestro problematico presente.

Por lo demas, sin el antecedente del estoicismo grecohelenistico y
su derivacién romana, la ética e incluso la teologia cristianas no ha-
brian sido como las hemos conocido. El humanismo estoico permed las
bases del humanismo cristiano. En el plano histoérico, al nutrirse de la
paideiay de la filosofia grecohelenisticas, primero, y de un cristianismo
que también fue fecundado por esos mismos referentes, Roma —sobre
todo, a partir de la segunda mitad de su larga existencia— posibilitdé una
expansion ecuménica, es decir, “universal”, de todo el humanismo pre-
sente en Occidente, alolargo delas diversas etapas de su historia, hasta
nuestra actualidad.

> Véanse pp. 73y ss.






Aun cuando importantes tedlogos cristianos cuestionan el caracter ri-
gurosamente humanista del cristianismo, lo cierto es que contamos con
elementos decisivos para reconocer en sus fundamentos doctrinales una
innegable base humanista, asi como su relevante influencia en la confi-
guracion de corrientes humanistas de gran significacion a lo largo de los
Gltimos veinte siglos.

El profundo y evidente compromiso del cristianismo con lo humano,
con toda probabilidad hizo innecesario hablar enfaticamente, de manera
diferenciada, de un humanismo cristiano en épocas pasadas. De hecho, es
en el primer tercio del siglo xx cuando el término “humanismo cristiano”
se impuso en los ambitos teoldgicos e intelectuales de Occidente, debido a
lanecesidad de insertar la vision cristiana en los debates modernos en tor-
no al humanismo. Ahora bien, méas alla de las contingencias histéricas del
casoy de los atendibles reparos de tedlogos adscritos a diversas corrientes
cristianas (catdlicos, protestantes, ortodoxos...), lo cierto es que el cristia-
nismo puede ser asumido como una importante expresiéon del humanismo.

Dado que la historia del cristianismo esta indisociablemente ligada a
la biografia de la persona que lo fundd —un judio al que se le terminé cono-
ciendo con el nombre de Cristo, ‘el ungido’—, es pertinente considerar que
dicha religion surgi6 en el siglo 1 de nuestra era, en los territorios ocupados
por losromanos, en el Israel antiguo. Esto significa que naci6 en el seno del
Imperio romano. Asimismo, los primeros cuatro siglos de su expansiéon
tuvieron lugar en ese mismo orden cultural y politico imperial. De modo
que la suerte del cristianismo, en su origen, estuvo fuerte y tensamente
ligada a la historia de la Roma posrepublicana.



En ese largo periodo, el cristianismo pas6 de ser un movimiento éti-
co-espiritual marginal, apenas perceptible en Roma y en algunas ciu-
dades del imperio, a un fenémeno religioso desconcertante y, a fin de
cuentas, imposible de embonar con la tradicional politica romana de asi-
milacién de religiones enraizadas en los territorios conquistados. Esta
situacion gener6 grandes persecucionesy politicas de represion anticris-
tianas desde el poder imperial en diversas épocas.

Sin embargo, en el siglo 1v, ese estado de cosas dio un giro decisivo
paralahistoria del régimen imperial romanoy del cristianismo. La mas
amplia propagacion de esta corriente religiosa también se asocia a la di-
namica historica del imperio, pero ya no en términos de los conflictos y
enfrentamientos iniciales, sino por obra de una identificaciéon del poder
imperial con un cristianismo que ha dejado atras su condiciéon de movi-
miento religioso rudimentario del principio para ofrecer el andamiaje de
un sistema de teologia cada vez mas riguroso y sélido.

En efecto, la conversion del emperador Constantino I a la todavia
novedosa aunque bastante desarrollada religion, en el afio 312, signifi-
c6 una recomposicion del orden imperial romano. Esto, a consecuencia
de que establece la capital del imperio en Oriente —ya no en Roma, sino
en Constantinopla (luego renombrada como Bizancio)—, pero sobre todo
porque esa decision, tomada por quien lo encabeza, significd la formal
conversion de todo el imperio al cristianismo; es decir, la consideracion
de este como la religion oficial en todos los dominios imperiales.

Esa conciliacién y aun identificacién con el orden politico imperial
favoreci6 de manera inusitada al cristianismo, especialmente en lo que
hace a suvocacion universalista, ecuménica. A partir de la conversion de
Constantino, la influencia de la religion cristiana crece progresivamente,
tanto a lo largo de los territorios que conforman el imperio como en los
habitados por los llamados “barbaros”, que pretenden insertarse en él e
incluso apoderarse de él.

Hay en todo eso una especie de ironia histérica: un movimiento
de infima significacién social y politica inicial, como el cristianismo



primitivo, termina “devorando” al imperio que lo persiguié y combatio.
Ademas, se convierte en la fuente ideoldgica de una reinvencién de ese
orden y en la base de su recomposicion y continuacién durante muchos
siglos, primero en la forma de Imperio romano de Oriente y luego como la
Iglesia cristiana, cuya capital se asienta en el enclave de Roma-Vaticano.
Ni el imperio encabezado por Carlomagno, en el siglo 1x, con la pretension
de restablecer a Roma como sede principal del antiguo orden romano ni
el ulterior Sacro Imperio Romano Germanico, constituido en el siglo x,
tuvieron el poder que, desde la Alta Edad Media hasta la Reforma protes-
tante, alcanzo la Iglesia cat6lica romana.

Como ya se ha indicado, el cristianismo procede del judaismo. Desde
el punto de vista de sus fuentes doctrinales mas propias, el cristia-
nismo se sustenta en los escritos contenidos en el Evangelio o Nuevo
Testamento. Sin embargo, la configuracion de la religion cristiana es in-
concebible sin su profunda filiacién con el judaismo, religion esta que
se sustenta en los textos recogidos en el Antiguo Testamento. Para la
mayoria de las vertientes cristianas —en realidad son muy numerosas—,
sumados ambos compendios de textos conforman la Biblia.

La religion judia antecede por varios milenios a la cristiana. Esto sig-
nifica que algunas de las doctrinas que predica esta Gltima ya fueron con-
cebidas y formuladas por los seguidores de las ensefianzas del Antiguo
Testamento. Dicho de otro modo: parte de las creencias con las que se iden-
tifico el cristianismo ya habian sido asumidas por quienes habian profe-
sado la fe judaica. Ese hecho supone la necesaria consideracion de tales
antecedentes, con el fin de comprender mejor la dimensiéon humanista del
cristianismo.

Tanto el judaismo como sus derivaciones, el cristianismo y el isla-
mismo, comparten una faceta humanista comtn en la medida en que se
sustentan en tres creencias primordiales: 1) que solo existe un dios ver-
dadero, a quien los judios llaman “Yahvé”, los cristianos “Dios” y los mu-
sulmanes “Ala”"; 2) que ese dios Ginico cre6 de la nada el mundo y todos los
seres organicos e inorganicos que contiene, y 3) que el ser humano —para



decirlo con precision: el hombre, el humano varén— fue creado a imagen
y semejanza de dicho dios.

En concreto, segin se narra en el Antiguo Testamento, Yahvé cre6 a
Adan: el primer hombre en el mundo. Ese acontecimiento trajo consigo
importantes consecuencias. Veamos algunas de ellas. La afinidad de fon-
do entre el dios creador y el ser humano que ha creado supone que este
esta dotado, en buena parte, de la dignidad propia del poder divino, sagra-
do, del que procede. Esa especial dotacion de excelencia, caracteristica
del ser humano desde su origen, implica una superioridad con respecto a
los demas seres —animados y no—. Asi, desde un principio, se le reconoce
al hombre una condicién superior de cara al resto de animales y cosas
presentes en el mundo. En lineas generales, esa idea acerca de la posicion
prominente del hombre es algo que, en lo esencial, comparten el judaismo
y el cristianismo.

Segiin se lee en las paginas del Antiguo Testamento, Dios hizo todo lo
conducente a la creacién de la primera mujer, Eva, con el fin de que Adan
no padeciera mas por su inicial estado de soledad. En un principio, la pa-
reja formada por estas dos personas vive su vida en el Edén o Paraiso,
libre de sufrimiento y de carencias materiales, asi como del implacable
designio de la muerte. Esa perfecta forma de existencia, para nosotros
insolita, se cancela por obra del primer pecado cometido por quienes ha-
brian sido nuestros primeros antepasados, acto que deriva en su inme-
diata expulsion del Paraiso: el reino de perfeccion en el que vivian.

Mas alla de dicha expulsion, el “pecado original” cometido por Adan
y Eva es un acontecimiento que implica varias consecuencias de la ma-
yor importancia: 1) no solo se trata de un falta que afecta a las vidas de
las dos personas mencionadas, sino que “mancha” para siempre a toda la
humanidad; 2) el referido pecado es una transgresion de la voluntad de
Dios, quien ya habia prohibido a la pareja que comieran fruto alguno del
arbol de la ciencia del bien y del mal, y les habia advertido de los efectos
dolorosos que acarrearia el desacato de dicha prohibicidn; 3) a partir de
ese acto de desobediencia a Dios, los seres humanos estamos eterna e



irremisiblemente condenados a todas las formas del maly del sufrimien-
to, a la necesidad de trabajar para subsistir, a parir de manera dolorosa
y a morir.

Esa enorme “caida” de quienes la Biblia presenta como nuestros pri-
meros padres, junto con sus derivaciones, se debe a una decisién que ellos
tomaron libremente. Esto supone el hecho incontestable —siempre desde
la perspectiva biblica— de la existencia de la libertad humana. Ademas,
implica que Dios no es el responsable de la presencia del mal en la Tierra,
sino los seres humanos que lo desobedecieron por decision libre, en el
comienzo de los tiempos.

El hecho de que esa primera gran caida, ese primer pecado, haya in-
troducido por siempre el mal en la Tierra, desde la perspectiva biblica, dio
pie auna constante tension entre la voluntad y los planes de Dios, por un
lado, y los deseos, expectativas y actos de los seres humanos, por el otro.
En distintos momentos de la historia sagrada del judaismo —aceptada, en
lo esencial, por el cristianismo— esa tirante relacién Dios-humanidad se
sald6 en alianzas entre ambos.

El Creador omnipotente, omnisciente y absolutamente bueno eligio al
que se termind concibiendo como pueblo de Israel para acordar con élun
pacto —ciertamente asimétrico entre un poder divino absoluto y una co-
munidad humana subordinada por completo a El- consistente en recibir
proteccion y guia espiritual, éticay politica a cambio de la aceptacion in-
condicional de una Ley y una voluntad divina de obligatorio acatamiento.
Dichas alianzas fueron relativamente numerosasy fueron establecidas
entre Dios y el pueblo israelita completo, asi como entre Dios y perso-
nalidades prominentes como No§, el rey judio David, algunos profetas
destacados etcétera.

Ahora bien, la alianza en virtud de la cual el israelita alcanza el ran-
go de “pueblo elegido de Dios” y marca los términos generales de rela-
cion de Dios con los judios y sus dirigentes espirituales y politicos es la
que se establece entre el Creador y el gran guia espiritual, Moisés. Esa es
la que se conoce como “Alianza del Sinai”, una de cuyas consecuencias



mas prominentes —si no la mas— es la promulgacioén divina del célebre
Decalogo, que retine las normas que habra de observar el pueblo de Israel.

Elhecho de quela Alianza del Sinaiylaley asociada a ella estatuyan, de
hecho, un pueblo elegido por el maximo poder del universo —es decir,
Yahvé, Dios— no da a los israelitas la categoria de una comunidad politico-
religiosa superior a ninguna otra en el mundo. Lo que, siempre segin el
Antiguo Testamento, implica ese primer gran acuerdo es un modo especifi-
co derelacién de un grupo humano concreto con dicho poder supremo, para
el mejor cumplimiento de los designios de este Gltimo en el mundo. Ast,
todo un pueblo asume de manera obediente unos compromisos espirituales
y morales de obligatorio cumplimiento, a riesgo de despertar la terrible ira
de Diosy concitar la aplicacién de castigos muy severos.

De acuerdo conlo que se lee en la Biblia, las numerosas veces en que los
israelitas han actuado de manera cruel y destructiva contra otros pueblos
ha sido por indicacién explicita de Yahvé en ese sentido, no como expre-
sion de algtin supuesto privilegio sustentado en alguna presunta superio-
ridad intelectual, moral o, en general, humana.

Las dudas que pudiesen surgir a este Gltimo respecto se disiparan en
el momento en que se considere que la Alianza del Sinai establece como
primer mandato —y sentido Gltimo del pacto— amar a Dios por encima
de todo. No se trata, pues, de una especie de acuerdo pragmatico, para
conveniencia de un grupo humano supuestamente privilegiado y en de-
trimento de los intereses y necesidades de otros grupos humanos, sino
de una especie de contrato, en virtud del cual Dios cuenta con un pueblo
que le debe rendir culto incondicional y cuya felicidad se sustentara en la
observancia puntual, correcta y permanente de determinadas prescrip-
ciones rituales y morales dictadas por el propio Yahvé. El otro mandato
primordial derivado de la mencionada Alianza del Sinai consiste en amar
al préjimo, es decir, al proximo, a quien esta cerca de uno, porque en lo
esencial es como uno, por no decir que idéntico a uno.

De manera paraddjica, ambas prescripciones divinas son a la vez el
sustento de la cohesién que alcanza el vinculo de un grupo humano con



Diosy el origen de contradicciones y conflictos sin fin entre ambos. Es
decir, el pueblo israelita encuentra en su pacto con Dios el més sé6lido
fundamento de su justificacion y sentido como pueblo en la Tierra —lo
cualloinduce a tener en cuenta el precepto de amar a Dios y al préjimo—,
pero también tiene en ese compromiso una especie de espejo de inconse-
cuencias o transgresiones espiritualesy morales, asi como una constante
fuente de culpas, cuya redencidon en este mundo no se ve facil ni clara,
porque no siempre cuentan con la clemencia de Yahvé.

El mandamiento de amar al préjimo como a uno mismo depende, en
el plano social y moral, de la ya referida exigencia de amar incondicio-
nalmente a Dios. No tiene sentido pretender que se ame al Creador si no
se hace lo propio con sus criaturas mas destacadas, los seres humanos.
Esto puede explicar el hecho de que, en el plano social, ético y politico,
el Antiguo Testamento contenga textos como Deuteronomio, Levitico,
Exodo y otros, de diferentes épocas, en los que se exige a los israelitas el
reconocimiento de una igualdad humana de fondo entre todos ellosy, por
ende, se proscriban formalmente reglas o practicas que supongan discri-
minacién o humillacién en detrimento de los semejantes, al margen de la
condicion social que encarnen (trabajadores, ricos, miembros de comuni-
dades ajenas alas de uno...).

En efecto, dichos escritos sagrados imponen obligaciones —muchas
veces en forma de leyes explicitas— en favor de los débiles de todo tipo,
en pro de la justicia en las relaciones patrono-asalariado, en contra de si-
tuaciones de opresion. Se trata de normas consistentes, por ejemplo, en
regular el diezmo trienal destinado a los pobres de la comunidad, la obli-
gatoriedad de observar el sabbat —el ‘sabado’, dia de descanso semanal en
eljudaismo— incluso por los mas explotados (sirvientes, esclavos, extran-
jeros etcétera), la prohibicion de prestar dinero a interésy, en general, la
condena y la negacioén de todo abuso e injusticia contra los semejantes,
sobre todo si estan en situacion de desventaja social, fisica o mental.

Normas de vida y de legalidad juridica como las sefialadas son cohe-
rentes con los mandamientos de amar a Dios y al préjimo, asi como con



un sentido implicito de dignidad humanay de justicia, que otorgan al ju-
daismo una base humanista compartida, en lo esencial, con el cristianis-
mo. Pero todos estos aspectos positivos se ven seriamente disminuidosy
ensombrecidos cuando se advierte que diversos textos biblicos —incluso
los ya mencionados— también admiten y legitiman practicas marcada-
mente injustas y opuestas a la idea de amor por el semejante.

Ciertamente, en las sagradas escrituras mencionadas, también lee-
mos, por ejemplo, prescripciones favorables a actos que solo pueden sus-
tentarse en una fuerte cosificacidon patriarcalista de la mujer, lo cual
posibilita situaciones como la poligamia, el concubinato simultaneo al
matrimonio formal, los abusos sexuales contra sirvientasy esclavas. De
igual manera, diversos textos biblicos autorizan un trato discriminato-
rio contra toda persona ajena al pueblo israelita o contra aquellos que
perteneciendo a este han cometido alguna transgresidon importante de
lo exigido por el Decalogo dado a conocer por Moisés y por otros textos
normativos como Deuteronomio y Levitico. Asimismo, hay pasajes del
texto sagrado anuentes con la venganza mas atroz y aun la aniquilaciéon
de comunidades y pueblos enteros, al igual que con trampas, engafios,
deshonestidades, inmoralidades... provechosos para israelitas empefia-
dos enlograr propdsitos refiidos con la voluntad de un dios que se presen-
ta como fuente de bondad, asi como con la dignidad humana, en general.

Con todo, el humanismo cristiano es deudor del concreto humanis-
mo de fondo que encierra el Antiguo Testamento. Si se asume que todo
humanismo supone una consideracién elevada y un respeto pleno hacia
el ser humano por el hecho suficiente de ser humano, tanto el judaismo
como el cristianismo comparten esa condicién. La raiz de esa coinciden-
cia entre ambas religiones —que, en el fondo, son hermanas— estriba en
que ambas aceptan la creencia de que el primer hombre fue obra facsi-
milar de Dios, lo cual garantiza por si solo un amplio nivel de dignidad al
ser creado. Pero también es cierto que el cristianismo tratara de superar,
al menos en un plano formal, los limites y fallas que se advierten en el
humanismo contenido en el Antiguo Testamento judaico.



El cristianismo empieza siendo un mindsculo movimiento ético-espi-
ritual, al margen del orden politico-religioso judaico que tenia a Jerusalén
como centro, cuando arranca el siglo 1 de nuestra era. Tanto Cristo como
sus seguidores iniciales —y, antes de todos ellos, Juan el Bautista— eran
judios formados en la observancia regular de la ley biblica y, en lo que
hace a rituales y practicas normales de vida, murieron como miembros
del pueblo judio. Salvo algunos aspectos de gran significacion teoldgica
—como, por ejemplo, la grave asignacion del titulo de mesias a Cristo—y
sus repercusiones en el plano de los poderes religiosos hegeménicos, en
el Israel colonizado por los romanos, en un principio, no resultaba facil
distinguir a cristianos y judios. En los hechos, durante mucho tiempo,
el cristianismo primitivo aparecia a los ojos de los legos como una secta
incémoda, problematica, del judaismo.

Asi pues, el cristianismo no comienza su historia como opcién reli-
giosa diferenciada a partir de algo como una teologia nueva, sino como
el resultado de una experiencia espiritual en torno a una “buena nueva”,
una noticia inaudita sobre una novedosa promesa de redencidon universal
dela humanidad. Desde luego, esa novedad esperanzadora, por sisola, no
fue suficiente para alcanzar el nivel de una teologia compactay capaz de
carearse, por ejemplo, con el complejo sistema de religion judaico o con
las teorias de lo divino conocidas en la tradicién helénica. Fue necesaria
la labor tedrico-espiritual de Pablo de Tarso —san Pablo, para los cris-
tianos—, un prominente judio dotado de una amplia formaciéon cultural
griega, perteneciente al elitista grupo de los fariseosy, por ende, en un
principio, enemigo acérrimo del cristianismo, para que la nueva religion
diera los primeros pasos hacia una teologia rigurosa.

A partir de ese momento, el cristianismo avanza sin cesar hacia la
conformacién de una doctrina teoldgica propia, en una atmaésfera de po-
tente efervescencia espiritual interna y externa. Por una parte, la nue-
va religidon requiere dar sustento a una ortodoxia —es decir, a la Gnica
opinién o creencia recta—, que no es sino una doctrina oficial, hegemd-
nica, que anule todos los numerosos intentos de interpretar de manera



independiente y distinta el legado espiritual de Cristo. Por la otra, ese
todavia joven fenémeno espiritual debe abrirse campo en medio de las
demas religiones tradicionales, tanto las politeistas como la judaica.
También debe tomar fuerza en un entorno espiritual y filos6fico copado
por una variada gama de movimientos religiosos de reciente invencion,
que compiten entre si en la conquista del alma de la gente, en pleno pro-
ceso de consolidacién del Imperio romano.

Elaccidentado proceso de creatividad teolégica cristiana fundacional
dur6 en los hechos mas de 12 siglos, divisibles en unas cuantas etapasy
ramificaciones diferenciables. En lineas generales, toda esa productiva
actividad teodrica se sustentd en diversas posibilidades de combinacion
de sistemas filos6ficos griegos —en lo esencial, de estirpe platonica, has-
ta Anselmo de Canterbury (siglo x1), y aristotélica, del siglo X111 en ade-
lante, sin olvidar la huella estoica, méas discreta, en todo ese lapso— con
creencias de procedencia biblica, ensefianzas transmitidas por el propio
Cristo e incluso doctrinas de procedencia oriental difusa, como las atri-
buidas al Pseudo Dionisio Areopagita.

Enunaprimera gran etapa de la historia de la teologia cristiana, des-
tacan los llamados Padres de la Iglesia —tanto occidentales como orien-
tales—, cuyas contribuciones a la definiciéon y asentamiento de opciones
doctrinales cristianas tienen una deuda enorme con referentes de proce-
dencia platénica, como el neoplatonismo. Hablamos de un periodo que, en
lo esencial, va del siglo 1 al v, y en el que, entre otros, destacaron figuras
como san Agustin de Hipona y san Jerénimo de Estridén, en Occidente,
asi como los hermanos san Basilio el Grande y san Gregorio Niseno, jun-
to con san Juan Criséstomo y otros, en Oriente. El patriarca san Juan
Damasceno también es considerado Padre de la Iglesia en Oriente, aun
cuando vivi6 durante los siglos vII y VIII, con la particularidad de que
enriqueci6 la hegemoénica tradicién platonizante con acercamientos a
Aristoteles. Pero el proceso de elaboracion teolégica no termina con las fi-
guras mencionadas. Todavia en el siglo X1, en Occidente, san Anselmo de
Canterbury se esmera en continuar ese proceso, con base en renovados



tratamientos de teorias de origen platonico, pasadas por la criba cristia-
nizante de san Agustiny otros. Y en el siglo x111 santo Tomas de Aquino
eleva la teologia cristiana a nuevas cumbres, a partir de un dialogo con
las mas importantes tesis de un Aristoteles redimensionado por los mas
importantes filésofos arabes medievales.

No debe sorprender que esa labor de produccion tedrica de tantos
siglos generara una cantidad de tesis, propuestas, obras... imposible de
abordaryabarcar aqui en su alcance cuantitativoy en su diversidad. Sin
embargo, aun a riesgo de simplificar en exceso, si es factible ofrecer una
sintesis de los elementos tedricos primordiales en los que se sustenta el
humanismo cristianoy eslo que a continuacion pasaremos a hacer.

De forma esencialmente coincidente con la tradicion judaica, el cris-
tianismo cifra la reivindicaciéon de una fundamental dignidad humana
en el hecho de que el hombre fue creado por Dios a suimagen y semejan-
za, asi como llegado el momento cred a la mujer conforme con el mismo
criterio implicito, puesto que tenia que tratarse de un ser afin al hombre
—queya comparte, aunque parcialmente, la naturaleza de quien lo cred—.

De acuerdo con la teologia cristiana, Dios toma libremente la decision
de crear el mundo de la nada. Segtin algunas orientaciones teoldgicas cris-
tianas, todala creacion, eso que con frecuencia llamamos mundo, asi como
la naturaleza humana son obra de la razon divina; esto es, se explicarian
por el hecho de que Dios piensa al mundo y con ello al hombre, y asi hace
que ambos existan. Ese mundo viene a ser una especie de proyeccion ob-
jetiva y limitada de la esencia de Dios, por lo que resulta coherente que El
ame toda su obra creadora, dentro de la cual se encuentra el ser humano.

Ello significa, por tanto, que Dios ama desde siempre a quienes con-
formamosla humanidad, maxime si se tiene en cuenta que todo lo que se
inscribe en el ambito de lo humano ocupa el punto méas elevado de la crea-
cion toda. Esa especie de privilegio de los humanos sobre los demés seres
debe servalorada, teniendo en consideracién que el cristianismo, al igual
que el judaismo, mantiene con fuerza la creencia en la existencia de seres
sobrehumanos y supraterrenales, como las distintas clases de angeles.



En definitiva, para el cristianismo el ser humano tiene una categoria
superior al resto de los seres que existen en este mundo. Ese supuesto
repercute en el nivel de amor de Dios hacia la humanidad y ello ha dado
pie, alolargo de la historia, a una interpretacion en el sentido de que, de
manera parecida a como sucedia en el judaismo —donde, como vimos,
Dios pacta con el pueblo de su preferencia, el israelita—, con la aparicion
de Cristo en la Tierray con su sacrificio en la Cruz, es la humanidad en-
terala que adquiere el rango de pueblo elegido.

Lamanera cristiana de entender la relacién entre Dios y los seres hu-
manos implica una antropologia especifica; esta se expresa al modo de
una teoria concreta acerca de la naturaleza humana. Para los tedlogos
cristianos —que eran personajes que conjugaban la condicion de filésofos
con la de creyentes en una serie de poderosos dogmas religiosos— fue un
problema particularmente dificil determinar, de manera consistente, en
qué términos se debe entender la ya mencionada afinidad ontolégica en-
tre el dios creadory el ser humano creado por él.

Se formularon diversas teorias a ese respecto. A modo de ejemplo,
podemos dar cuenta aqui de la tesis de la afinidad de Dios con los hu-
manos, sustentada en la analoga naturaleza de ambos. Segiin esta idea
—que defendid el tedlogo franciscano del siglo X111 san Buenaventura-—,
no se puede pensar en una identidad ontolégica entre Diosy los humanos,
porque supondria la negaciéon del dogma de una jerarquia absolutamente
superior de lo divino sobre lo humano, lo cual implicaba un error o here-
jila combatida por la Iglesia, conocida como panteismo. Lo aceptable, en-
tonces, seria asumir que entre Diosy sus creaturas humanas se cumple
una relacion de analogia. Asi como hay una semejanza estructural entre
dirigir una orquesta y gobernar un pais, habria una afinidad de ese tipo
entre Diosy el ser que cred, Adan, el primer hombre, con caracteristicas
semejantes a EL

Por su parte, un tedlogo muy anterior —de hecho uno de los Padres
de la Iglesia mencionados mas arriba—, san Gregorio de Nisa (siglo 1v),
daba una pauta de sumo interés acerca de la dignidad del ser humano.



Seglin él, este es un ser que se distingue de los demas por su inigualable
disposicion a procurar acercarse y aun alcanzar, unirse, a su Creador.
Esto convertiria a los humanos en seres dotados de mayor dignidad que
el resto de las creaturas del mundo.

Ahora bien, el reconocimiento teérico de la necesaria afinidad en-
tre Dios y los humanos se proyecta en la configuracion de una idea de
lo humano, es decir, en una antropologia cristiana. Segiin esta teoria
dela condiciéon humana, lo verdaderamente afin a Dios es el alma de cada
persona. En muchos aspectos esenciales, el cristianismo acepta y adap-
ta ciertas ideas antropoldgicas griegas —que ya se han abordado aqui—**
acerca de que el individuo humano es una composicién de cuerpoy alma.
Lomasafin alodivino, para el cristianismo, es el alma. Esto implica, por
consiguiente, que el alma humana también ha sido creada por Diosy en
ello reside el punto de conexién ontolégica mas profunda entre nuestra
naturalezayla del Creador.

Mas a tono con las tesis de orientacion platonica que ya se han con-
siderado en su momento,!® el cristianismo se inclina por un dualismo
radical alma-cuerpo. El ambito al que pertenece el cuerpoy, en general,
todo lo material, para el cristianismo es deleznable y aun despreciable,
en razon de su escasa dignidad ontoldgica. El alma, sin embargo, es muy
superior a todo lo corporal, debido a su afinidad con lo que para el cris-
tianismo es lo absolutamente real: la naturaleza de Dios. En consecuen-
cia, asi como Dios es inmortal, eterno, el alma humana, al compartir su
misma esencia con El, también es imperecedera y continiia existiendo
después de la extincion del cuerpo.

En sintonia, igualmente, con importantes expresiones de la antigua
antropologia helénica, ciertas zonas de la teologia cristiana también asu-
men al alma como el principio natural de nuestro caracter de seres ani-
madosy como la fuente y sustento de la condicion racional de los humanos.
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Por afiadidura, también se aprecia el influjo antropolégico griego —concre-
tamente, platénico-aristotélico— en el cristianismo cuando admite que el
alma humana se estructura segin un componente racional, otro concupis-
cible y uno tercero, el irascible.

Ademas, debe tenerse en cuenta que, para el cristianismo, en esa alma
esencialmente divina se sustentala identidad personal de cada quien. Esto
significa que nuestra condicion de humanos, para la teologia cristiana, no
radica en nada que tenga que ver con el cuerpo, sino con el alma. Somos
quienes somos por nuestra alma y el supuesto de la destruccion de esta
—asumido por algunas filosofias— derivaria en la destruccién de nuestra
existencia personal, la especifica personalidad de cada quien, algo que el
cristianismo considera motivo de horror.

Esa manera de concebir el alma es por demas fundamental para el cris-
tianismo, ya que en ello radica la posibilidad de la redencién prometida a
cada quien, una vez que nos alcance la muerte. Para la religion cristiana
—al margen de sus ramificaciones: catolicismo, protestantismo, cristia-
nismo ortodoxo y la inmensa cantidad de subramas que a lo largo de los
siglos han derivado de todos ellos— el ser humano es un ser “caido”, es de-
cir, afectado para siempre por el pecado original cometido por Adany Eva
y, por ello, limitado, fragil, contaminado por el mal en sus diversas formasy
constantemente afectado por la culpa.

Este elemento debilita la idea de dignidad humana que ya se perfila en
el cristianismo como consecuencia del origen divino de lo humano. Asi
que, tanto entre muchos de los tedlogos cristianos mas connotados como
en movimientos populares de fe cristiana, prospera una idea de la miseria
espiritual de las personas como efecto del pecado original. Esa tension en-
tre dignidad y miseria de lo humano cruza los siglos de mayor fecundidad
teologica fundacional del cristianismo y contindia a lo largo del periodo
renacentista. Y no se trata solo de una discrepancia teérica; en realidad
esta tan profundamente asociada a las contradicciones entre la institucio-
nalidad religiosa y la cristiandad popular que, a la larga, siempre aparece
en la raiz de las tendencias que reclaman, muchas veces con severidad y



hasta violencia, reformas de caracter social y politico en las estructuras
institucionales de la Iglesia de Roma.

Mas alla de ese aspecto de innegable importancia histérica, para el
cristianismo cada persona es un ser redimible, salvable, alguien a quien
se puede liberar de su carga de culpa. Y este aspecto es el que le da una
tonalidad humanista mas intensa a la religion del Cristo. Esto no porque
implique una concesion a supuestos discutibles como la capacidad que los
humanos pudiésemos tener de superar nuestro inevitable componente de
maldad, sino porque Dios considera a los seres humanos tan dotados
de dignidad ontoldgica que esta dispuesto a dar pasos tan tremendos, en
pro de nuestra salvacion, como el de permitir el sacrificio de su propio hijo,
Cristo, pararedimir asi a la humanidad entera.

No debe omitirse, por lo demas, que las tendencias que en el Medioevo
cristiano tienden a destacar la miseria e inferioridad ontolégica del ser
humano no solo se fijan en el dogma del pecado original, sino en la materia
innoble con la que Dios construye fisicamente la imagen del ser humano
—primero el hombre; luego, desde este, la mujer—.

En efecto, segin el génesis biblico, el dia en que el Creador decide con-
feccionar materialmente a Adan, recurre al lodo, el humus, es decir, un
material deleznable. Asi, en lo mas profundo de su ser —segiin las inter-
pretaciones miserabilistas— el humano es un ser miserable, puesto que
su cuerpo estad hecho con el méas bajo de los materiales. La fijacion en ese
aspecto del relato biblico, tanto durante la Edad Media como en épocas
posteriores, sirvid para cimentar tendencias ascéticas sustentadas en la
mortificacion de los cuerpos, con el fin de liberar al alma y realizar asi su
aspiracion de acceder ala salvaciony al encuentro con Dios. Asimismo, esa
vision degradante de lo humano actué como factor de sobajamiento antro-
poldgico y politico, no solo ante el Creador supremo, sino ante los poderes
que se arrogaban su representacion.

En definitiva, alolargo del extenso periodo medieval, conviven de ma-
nera tensa una idea dignificante y una visiéon infamante de lo humano.
Durante el Renacimiento, esa tension tampoco se resuelve en favor de



una posibilidad u otra, puesto que contintian las posturas miserabilistas
de procedencia religiosa. Sin embargo, seran —como se vera en su mo-
mento—lastendencias que reivindican una radical dignidad humana las
que terminen ejerciendo una influencia mas potente.

Por lo demas, dado que el cristianismo promete la salvacién de cada
persona concreta después de la muerte, debe quedar claro que ello se
hace posible por la continuidad post mortem de la vida del alma, que es
lo mismo que decir la continuidad de la personalidad concreta de cada
individuo. Desde luego, tampoco se debe olvidar que en el cristianismo
esa inmortalidad positiva y salvadora tiene su contraparte en una in-
mortalidad punitiva y sufriente: la de quienes mueren siendo pecado-
res —transgresores de los mandamientosy, en general, de la voluntad de
Dios—y al final de sus vidas no reciben la gracia redentora de Este. Esas
personas continian viviendo después de que su cuerpo ha muerto, pero
en elinfierno, padeciendo un castigo ilimitado, eterno.

Lo anterior no debe entenderse como una postergacion de toda felici-
dad posible hasta el momento de una eventual redencion post mortem —en
el fondo entendida, cuando es el caso, como la experiencia de una recon-
ciliacién con el Dios ofendido por la condicién pecaminosa de nosotroslos
humanos—. Segin importantes consideraciones de la teologia cristiana,
la vida humana en la Tierra también puede abrir paso a situaciones de
profundo jabilo, toda vez que concuerde con la voluntad y los planes
de Dios. Para el cristianismo, es posible un importante nivel de reali-
zacidn espiritual y ética, en este mundo, con base en una acertada rela-
ci6én con Dios, al margen de condiciones como un contexto politico-social
positivo y estimable o no. Para el cristiano, lo que de veras importa es
congeniar con su dios, no tanto contar con una pélisbien cimentada en la
justicia ni tampoco procurar alcanzar la conformidad con una cosmépo-
lis —una ciudad-Estado de alcance universal—, como proponian diversas
corrientes filosdficas clasicas.

Mas alla de las potencialidades positivas que el cristianismo ofrece
al comprensible y respetable anhelo de toda persona por una existencia



mejor en este mundo y después de la muerte, no seria justo dejar de
mencionar una que presenta facetas cuestionables. Ciertamente, al
propugnar por la idea de que el ser humano es una creacién a imagen
y semejanza de Dios, el cristianismo —y también el judaismo— da pie a
eventuales concepciones antropocentristas, con todo lo que ello implica
de sentimientos de superioridad sobre los demas seres vivientesy sobre
los sistemas ecoldgicos.

No pocas veces, muchos humanos, al creerse superiores al resto del
mundo, y con ello, al creer y proponer que somos el centro del complejo
orden del universo, han estimulado y facilitado muchos actos de aniqui-
lacion de seres vivientes, asi como de destruccion de condiciones impres-
cindibles paralavida misma, en el inico planeta en el que hemos podido
desarrollar nuestra existencia. De esa manera, el humanismo de fon-
do de los monoteismos —en los que se incluye el cristianismo— aparece
acompafiado de una peligrosa sombra de antihumanismo.






Durante el Renacimiento surgié una nueva figura de lo humano, que en
un tiempo relativamente breve se convirtid en la base de un humanis-
mo diferente a todos los conocidos hasta ese momento. Un humanismo
destinado a influir de manera muy poderosa en las ideas e ideales de
lo humano que se fueron formando posteriormente y que todavia, en
nuestro tiempo, sigue estando parcialmente vigente.

La historia de Occidente conoce, pues, un humanismo renacentista
potente en grado sumo. Ese hecho justifica, por si solo, que procuremos
conocer sus caracteristicas esenciales. Estamos hablando de un lapso
histérico que muchos historiadores convienen en acotar entre los afios
1350y 1560.

La palabra Renacimiento es la traduccion del vocablo italico rinascita,
cuyo primer registro aparece en la obra historiografica del artista hu-
manista italiano Giorgio Vasariy con la cual nombra el mencionado pe-
riodo historico. Con ese término se pretendia significar un movimiento
artistico, espiritual, pedagdgico y politico que, en lo esencial, hizo “re-
nacer” las antiguas culturas griega y latina, como alternativas a todo lo
que representaba el orden culturaly teolégico de la larga Edad Media. El
Renacimiento deriva de un retorno apasionado a la Antigliedad clasica
grecorromana, pero rebasa a esta, hasta el punto de generar una opciéon
cultural inédita, entre cuyas aportaciones esta el nuevo humanismo
ya referido.



Esa reaccidn contra las instituciones, los valores, las mentalidades
y, en general, las estructuras que dinamizaron el Medioevo empezé en
unas cuantas ciudades de lo que hoy conocemos como Italia, pero se
extendi6 con bastante rapidez por practicamente toda la Europa occi-
dental. Examinar las manifestaciones culturales y politicas propias del
Renacimiento, en todos los paises en los que este irrumpi6 y se asento, es
una labor que rebasa con creces los propdsitos de este libro. Por fortuna,
la intensidad, profundidad y potencia creativa con que florecieron en la
peninsula italica convierten al Renacimiento italiano y a su particular
expresion humanista en referencias representativas del Renacimiento
europeo en su conjunto. Ello justifica que la atencién de estas lineas se
concentre en los rasgos esenciales del caso italiano.

Pese a la fuerza y consiguiente propagacion del humanismo que sur-
gi6 en su seno, el Renacimiento fue una especie de atmosfera politica,
econdémica y cultural que propici6 diversos fendmenos histéricos cuyas
interconexiones no se pueden desconocer, pero tampoco viene al caso
abordar aqui en detalle. Por ejemplo, todo lo que desaté la noticia de la
existencia de territorios desconocidos al oeste de Europa y que solo con
el tiempo terminaron recibiendo el nombre genérico de América o la de-
finitiva instauracion de la Reforma protestante y las guerras de religion
a que dio lugar ese hecho tienen relieve histdrico innegable y tenian una
proximidad con el humanismo y otros movimientos y procesos histori-
cos. Pero la significacion de cada uno de ellos, por separado, es tal que se
convierten en temas especificos que no viene al caso abordar aqui. Ello no
significa desconocer los antecedentes culturalesy las situaciones econ6-
micasy politicas que intervienen en el surgimiento y expansiéon del hu-
manismo. A continuacién vamos a considerar algunos de tales asuntos,
seglin su reconocible relevancia.

En muchos aspectos significativos, el humanismo renacentista, y aun
su proyeccién ulterior en la Epoca Moderna, ya existia antes de que se
inventara la palabra humanismo a comienzos del siglo X1x. Es bien sabi-
do que dicho término aparece, por primera vez, en el titulo del libro de



Friedrich Immanuel Niethammer, La discrepancia entve filantropia y huma-
nismo en la filosofia de la educacion de nuestro tiempo, que data de 1808. Esto
significa, claro estd, que los humanistas del Renacimiento no se llama-
ban a si mismos con esa palabra.

Pero, mas alla de las denominaciones, lo que importa destacar es que
ya un poeta de la importancia de Dante Alighieri (1265-1321) —gran
poeta todavia arraigado en el ambito mental y actitudinal de la Edad
Media— habia dado pasos de suma importancia en la direccién del nue-
vo humanismo italico. Por ejemplo, con la publicaciéon de obras como EI
convivioy, sobre todo, su célebre Divina comedia, ya se observa un afan por
desbordar, por dejar atras algunos de los limites ideol6gicos y simbdli-
cos del Medioevo. En realidad, Dante es un escritor de transicién entre
los rigidos dogmas y procederes medievales y las contribuciones de los
grandes humanistas renacentistas. De ahi —para sefialarlo a titulo de
mero ejemplo— su ardorosa e insistente reivindicacion de la escritura en
lengua toscana —no en el latin culto y académico— al mismo tiempo que
rinde homenaje a Virgilio, uno de los mas grandes poetas justo en ese
idioma'y, por ello, emblema de la cultura clasica romana. Con su actitud,
Dante no solo aparece como un precursor del humanismo posmedieval
en el plano literario, sino también en otro orden muy relevante en la cul-
tura del Renacimiento: la politica.

En efecto, en sus posturas filomonarquicas y conservadoras, Dante
anticipa el renovado impetu despotico que caracterizara a los partida-
rios de las tiranias renacentistas, ciertamente interesados en promover
el arte, la literatura y la filosofia de corte grecolatino, pero mas compro-
metidos con intereses econdmicosy de perpetuacion de sus practicas po-
liticas antidemocraticas.

Poetas italianos como Francesco Petrarca (1304-1375) y Giovanni
Bocaccio (1313-1375), a la par de pensadores como el aleman Nicolas de
Cusa (1401-1464), también transitan por el camino que lleva de la Edad
Media al Renacimiento, pero ya estan mucho mas cerca de este de lo que
pudo haber estado Dante. Es decir, no admiten dudas sobre su actuaciéon



como antecesores del humanismo renacentista mas desarrollado, campo
al que pertenecen, entre otros, los nombres de Lorenzo Valla (1407-1457),
Marsilio Ficino (1433-1499), Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494),
Nicolas Maquiavelo (1469-1527), Tomas Campanella (1478-1535) e
incluso Giordano Bruno (1548-1600). Fuera de la peninsula italica, figu-
ras como la de Erasmo de Roterdam (Paises Bajos, 1466-1536), Michel
de Montaigne (Francia, 1533-1592), asi como Tomas Moro (Inglaterra,
1478-1535) encarnaron en buena medida el espiritu humanista, que lle-
gb a sumaxima expresidon en sus homoélogos mediterraneos.

Esa lista parcial aunque representativa de quienes impulsaron los
ideales del humanismo renacentista no debe ser leida como la expresion
de un movimiento cultural e ideolégico homogéneo, que hubiese resul-
tado de un programa deliberadamente preconcebido. Nombres como los
que se acaban de mencionar —ademas de todos los que, por limitaciones
de espacio, se han debido omitir aqui— designan una constelacion de
astros que brillan por cuenta propia, al mismo tiempo que comparten
entre si algunos intereses intelectuales y espirituales, ademas de unos
procedimientos de investigacidon y de expresion cientifico-literaria.

Ciertamente,losgrandeshumanistasrenacentistas —cada uno por su
ladoy en un @mbito de bisquedas y expectativas compartidas por cul-
tores de artes como la pintura, el grabado, la escultura, la arquitectu-
ra— personifican un modo de vida novedoso y un conjunto de practi-
cas intelectuales y de referencias teéricas, que van desprendiéndose
y alejandose paulatinamente de las que imperaban en la Edad Media,
hasta alcanzar identidad clara y bien diferenciada. En el siglo xv —me-
nos aun en el Xxiv—los maximos exponentes del humanismo no pueden
todavia colocarse en una perspectiva con suficiente distancia objetiva
como para apreciar que encarnan un nuevo tiempo sin retorno. Seran
los humanistas tardiosy, sobre todo, la posteridad moderna la que po-
dra percatarse de la revolucién en las mentalidades a que dio lugar la
cosmovision y los procedimientos de los humanistas como personas
concretas.



Pese a la genialidad que puede apreciarse en algunos de los mas
destacables humanistas, es claro que la ruta que el ambiente cultural
y politico en el que se desarrollaron y la ruta intelectual-espiritual que
finalmente transitaron estaba determinada, cuando menos, por dos rea-
lidades insoslayables: unos antecedentes tedricos e ideolégicos y unas
condiciones econdémicasy politicas. Es imprescindible que nos hagamos
una idea delo esencial de cada uno de esos dos aspectos, para poder com-
prender el caracter y alcances del humanismo renacentista.

Las fuentes tedrico-ideoldgicas de las principales expresiones del
humanismo renacentista se hallan —en lo esencial— en las obras de Platon,
Plotino y otros neoplaténicos, asi como en algunos escritos de Aristoteles,
Lucrecio, Cicerén y en algunas doctrinas estoicas, ademas de libros
atribuidos a Orfeo, Hermes Trismegisto, Zoroastro y el pseudo Dionisio
Areopagita, junto con textos de pensadores cristianos como san Agustiny
Boecio, aparte de tratados de pensadores arabes como Alfarabiy Avicena.

Aunque no se sustentan en una profunda y completa identificaciéon
doctrinal, sino méas bien en un interés de erudicion y familiaridad his-
toricasy técnico-filologico, la fecunda conexioén de los humanistas rena-
centistas con la Antigiiedad griega tiene una deuda considerable con las
ensefianzas aportadas por algunos de los eruditosy sabios bizantinos que
se exiliaron en Europa, tras verse obligados a abandonar Bizancio, a me-
diados del siglo xv, ante elimpulso indetenible del islamismo en Oriente.

Por su parte, algunos humanistas (como en el caso de Pico) tam-
bién tienen en cuenta a Moisés, Mahoma, Evantes Persa, Empédocles,
Pitagoras... En lo que hace a bases tedricas, en general, los humanistas
mas prominentes de la época renacentista se caracterizan por poseer una
erudicion muy extensay por una audaz libertad conceptual y formal, asi
como por un eclecticismo abierto, tolerante, apto para cuestionar mu-
chos dogmas.

Aun cuando el humanismo renacentista es un movimiento eminen-
temente espiritual, cultural e ideolégico, debe tenerse en cuenta que sur-
ge y prospera en un contexto —precisamente el Renacimiento— en el que



operan procesos de caracter econémico, politico, epistémico, religioso...
Entre tales fendmenos, podemos destacar los siguientes 14:

1) La transformacion de enclaves feudales, medievales, en ciuda-
des-Estado o repiiblicas independientes controladas por tiranosy dinas-
tias despoéticas de nuevo tipo, pero todavia con un dejo de las estructuras
verticales del Medioevo. Venecia, ya en la Edad Media, anunciaba un
orden politico novedoso, aunque Florencia —mas que la propia Roma—
se convierte en el gran modelo de ese impulso modernizante, tanto en
Italia como, llegado el momento, en los Paises Bajosy en Inglaterra.

2) Los cambios en el plano politico remiten a antecedentes econdémi-
cos y sociales de consideracion obligada. En general, las realidades po-
liticas que cuajan en el Renacimiento derivan de una evolucién de las
que se conocieron durante las etapas finales del feudalismo imperante
en la Edad Media. No fueron el resultado de revoluciones —sin negar la
importancia de revueltas y rebeliones, como por ejemplo las de algunas
comunidades populares contra los abusos, arbitrariedades y expolios de
los nobles feudales mas poderosos—, sino del desarrollo de dinamicas que
se venian dando al interior de las estructuras econdmicasy sociales.

En el Renacimiento van adquiriendo mas importancia los burgos,
frente a los feudos, las villas y los sefiorios del Medioevo. La politica no
se basa ya en fuentes sagradas de legitimidad, sino en la fuerza econé-
mica, legal y militar que da pie al ejercicio de un poder, de ser factible,
sin controles; Maquiavelo es, justamente, quien teoriza con mas claridad
esta deriva de la politica, cada vez mas diferenciada de la de caracter
medieval.

El poderio otrora inobjetable del papado se ve constantemente cues-
tionado y asediado por vectores hostiles internos (las persistentes y
potentes corrientes de revision de las bases teolégicas y morales de la
Iglesia romana, apoyadas en la fe de amplios sectores populares, que ya
venian de la Baja Edad Media) y externos (las monarquiasy los diversos
nobles feudales, que combaten con sus ejércitos para hacer valer sus in-
teresesy su poder, en detrimento de los del Vaticano).



En definitiva, con el Renacimiento se acelera el proceso de desapari-
cién del viejo orden politico medieval, en lo esencial sustentado en mo-
narquias, vasallajes feudales y sujeciones de caracter servil. En su lugar,
van adquiriendo forma y fuerza los burgos y reptblicas autéonomas (a
modo de pequefias ciudades-Estado, por lo general férreamente goberna-
das por déspotasy clanes familiares), que los posteriores Estados-nacion
modernos irdn borrando del escenario de la historia.

3) La existencia de los mencionados burgos va de la mano del desa-
rrollo gradual de una expansiva y poderosa economia mercantil y de la
banca, es decir, con una de las etapas embrionarias del capitalismo co-
mercial y financiero.

A suvez, en los burgos prospera uno de los agentes econdémico-socia-
les de mayor relieve historico: la burguesia; una nueva clase social que se
sustenta en el poderio econdmico (ya no en el linaje noble ni en el lugar
que se ocupe en la jerarquia eclesiastica), es decir, en la riqueza genera-
da por el comercio, por la usura (ahora ennoblecida como rendimiento
producido por economia financiera) y por los excedentes de mercancia
generados por la labor de artesanos, cada vez mas eficaces y que anun-
cian la ulterior economia industrial. De hecho, en el Renacimiento se
registra un momento de dignificacion del trabajo artesanal que no solo
repercute en un aumento de la productividad —junto con los avances que
también se van dando en las técnicas y las tecnologias productivas—,
sino también en el extraordinario desarrollo cualitativo y cuantitativo
que alcanzan las artesy la arquitectura en dicho periodo histérico.

Sin el exigente, disciplinado y eficiente desenvolvimiento del gremio
artesanal, especialmente en enclaves emblematicos como Florencia,
Venecia, Roma... no pareceria posible el admirable nivel de creacion ar-
tistica alcanzado en el Renacimiento.

El protagonismo econémico de la todavia embrionaria burguesia, jun-
to conlos efectos del incipiente capitalismo mercantil, la fuerza de la pro-
duccidn artesanal, el imparable desarrollo del urbanismo, la disolucion
delas comunidades sustentadas en relaciones de servidumbre y ancladas



auna precaria economia agricola, los cambios introducidos por los descu-
brimientos de nuevos territorios en un proceso gradual de globalizaciény
fenémenos afines fueron relegando para siempre los antiguos estamentos
medievalesy potenciando las clases sociales modernas.

Va quedando atras el antiguo “tercer estado” (el de los trabajadores, los
encargados de extraer los frutos de la tierra, sometidos a servidumbre y
pago de tributos) para abrir paso alo que terminara siendo el proletariado
moderno, al tiempo que ya carece de sentido el estamento de los sefiores
feudales, siempre ligados a la guerra, y el de los clérigos. La dinadmica de la
historia se encargara de anular, o reducir a su minima expresioén social, a
estos dos sectores ajenos a la generacién de bienesy servicios, proceso que
yaviene avanzando en el Renacimiento.

4) La creciente convertibilidad monetaria de los fondos recaudados
como tributos y de las abultadas donaciones en especie y en dinero de
los grandes potentados de la época dinamiza la banca y los mercados.
No se debe omitir que tales aportaciones “caritativas” de familias ricas,
a la sociedad y también a la Iglesia, respondian a la necesidad de legiti-
mar moralmente la usura. Es decir, se permitian los manejos financieros
usurarios de la banca en la medida en que ello se traducia en beneficios
plblicos (obras urbanisticasy artisticas, infraestructuras de comunica-
cion, edificios...), lo cual inyectaba un gran dinamismo a la economia en
su conjunto, al tiempo que favorecia el desarrollo cultural.

5) Lainnovacion y el desarrollo de la técnica y su aplicacién en el ar-
tesanado y en el arte, todo ello con implicaciones tanto en el plano de la
produccidn y el comercio de bienes como en el de la planeacion y edifica-
cion de las nuevas urbes burguesas, asi como en el campo de la politica
y en el de los conflictos bélicos, que también se rigen por algin modo de
técnica o arte especifico (como puede advertirse, por ejemplo, en obras
como El principey Sobre el arte de la guerra, de Maquiavelo).

6) Lareivindicacidon de una mayor objetividad de cara al conocimien-
todelanaturalezay del mundo, en general, con los consiguientes avances
en ciencias como la matematicayla astronomia, pero también en el dela



cimentacion de la estadistica y de una manera nueva de ver y ejercer la
historia. Esa disposicidn objetivista embona con una creciente apertura
a la racionalidad, como supuesto y criterio basico a la hora de estudiar
larealidad naturaly de actuar sobre ella, con el fin de obtener beneficios
paraun desarrollo técnico mas efectivoy una vida material cada vez mas
satisfactoria.

7) La existencia de potentes focos de alfabetizacion extensa, edu-
cacion generalizada practicamente en todos los estamentos sociales 'y
espiritu abierto a un conocimiento que no se limite a lo permitido por
vetustas instituciones religiosas. El caso de Florencia es ejemplar en este
punto.

8) La enorme curiosidad y admiracién que suscitaban ciertas zonas
de la tradicidn filos6fica y cientifica antigua (en especial, las que tenian
que ver con saberes Ttiles para una interpretacion mas libre del univer-
so y para una vida mejor). El humanismo renacentista implica un éthos
del saber. Quien encarna este ideal posee una erudicién aglutinante (un
magma generalista de conocimientos filosoficos, cientificos, gramaticos,
pedagdgicos... que, seglin se trate de literato o artista, puede ordenar y
hacer valer por medio de dos expresiones de suma efectividad comuni-
cativa para la época: la retorica y las artes plasticas).

En el fondo, esa erudicién coloca al humanista en el plano de lo que para
los antiguos era el poeta, es decir, un modo del miisico: alguien que recibia el
beneficio de los saberes de las Musas, que entre todas conocian todo lo que
se puede conocer.

Ahora bien, dado el contexto econémico-politico en el que florece y
prospera como figura de lo humano, no es de extrafiar que la accion re-
torico-pedagdgica y artistica del humanista del Renacimiento trate de
elevar lo mas dignamente humano (la cultura, la paideia reinventada, un
fuerte compromiso espiritual...) alos maximos niveles de trascendencia,
pero no puede evitar una simultanea instrumentalizacion oportunista
de toda esa fuente de potencialidades culturales, por parte delas tiranias
laicasy eclesiasticas de su tiempo. En buena medida la reinvencion de la



Antigiiedad por parte de los humanistas ofrecia a los déspotas renacen-
tistas muy Gtiles motivos de inspiraciéon y aun de legitimacion.

9) En esa atmoésfera de curiosidad, admiracion y apertura hacia los
saberes clasicos —en el fondo, hacia la paideia antigua, ya abordada en
su momento—,'® se ubica la aceptacidn entusiasta de lo que Cicer6n dio
en llamar studia humanitatis (‘estudios de humanidad'), practicamente
por parte de todos los humanistas renacentistas, no solo los italicos. Este
hecho marca las afinidades entre humanismo y humanidades —nocio-
nes que no se deben confundir—, es decir, entre una visioén general del
mundo centrada en el conocimiento del ser humano en cuanto tal (hu-
manismo sustentado en determinada antropologia) y un tesoro cultural
y moral (los saberes humanisticos), cuyo sentido Gltimo estriba preci-
samente en cultivar al maximo posible lo mas genuinamente humano:
una racionalidad que se expresa conforme con las diversas facetas del
antiguo logos: el pensamiento, la palabra, el discurso al mismo tiempo
riguroso, bello y verdadero (de ahila importancia de la retérica en el
humanismo renacentista), ademas de las diferentes expresiones de las
artes plasticas. Ademas,

10) a modo de una especie de contrapeso al objetivismo que acom-
pafiaba a esas actitudesy expectativas, el Renacimiento es también un
mundo en el que el ser humano se vuelca hacia si mismo, especialmen-
te hacia su vida animica, en procura de una realizacidén espiritual, por
medio de una revision y recreacién de la tradicion religiosa cristiana;
en el fondo, esto se traduce en dejar atras la religiosidad medieval y la
teologia escolastica, pero sin sucumbir ante la atmoésfera apocaliptica
asociada a calamidades como la llamada “peste negra” y sin aceptar las
derivaciones teoldgicas de los potentes movimientos medievalesy post-
medievales de contestacion y reforma de las estructuras eclesiasticas
hegemoénicas y de los dogmas en que se cimentaban; en otras palabras,

6 Véanse pp. 17,24, 49y ss, 57y ss, 84,95y ss,106,127,139 y ss, 143, 149.



importantes humanistas renacentistas mantuvieron una actitud de
revisidon ante diversos aspectos del cristianismo occidental —el caso
de Erasmo es ejemplar, en este particular—, pero no se identificaron ni
con los apocalipticos extremistas ni con la Reforma protestante (acon-
tecimiento politico religioso que, aproximadamente, cuaja en los diez
afios comprendidos entre 1519y 1529, por obra del monje Luteroy parte
de la nobleza germanica de la época).

11) Las alteraciones generadas en la vision del mundo debida a la
nueva geografia y a las nuevas redes de relaciones econémico-cultura-
les, que paulatinamente fueron generando viajes como los que realiza-
ron Marco Polo y su familia, ya en la Edad Media, asi como las diversas
cruzadas (nueve, durante los siglos XII y XI1I) y sobre todo, aunque un
poco tardiamente, el acontecimiento geopolitico mas portentoso para
las mentes de los europeos de finales del siglo xv: el hallazgo fortuito,
por parte de Cristobal Colén, de inmensos dominios ignotos (la futura
Ameérica) en el extremo occidental del planeta, en 1492.

12) Las perversas corruptelas en aras de la salvacion post mortem
de grandes banqueros y potentados con jerarcas de la Iglesia, lo que se
traducia en la financiacion de opulentas obras urbanisticas, centros
ceremoniales y las diversas artes, por medio de grandes aportaciones
pecuniarias (por ejemplo, fueron famosaslaslimosnas donadas por los
Meédici, con el fin de garantizar su pasaje al Cielo, una vez fallecidos).

13) La efervescencia de movimientos y opciones de critica y refor-
ma en el seno de la Iglesia, en diversos puntos de la geografia europea.
Aparejado a esto, la época renacentista posibilita la paulatina supera-
cion de los limites morales que el cristianismo habia instaurado en las
vidas de la gente a lo largo de toda la prolongada Edad Media europea.
Poco a poco, lainstitucionalidad religiosa, en constante proceso de debi-
litamiento politico, debe ir cediendo también en el terreno de su enorme
poder de control ideoldgico, ético, estéticoy pedagdgico.

14) La invencidn de la imprenta de tipos modviles por Johannes
Gutenberg, en 1440 (aunque ya se habian anticipado los chinos). Este



hecho potenci6, de manera nunca vista, la propagacion de los ideales hu-
manistas del Renacimiento.

El registro de ese conjunto de referencias determinantes o condicio-
nantes en la formacion del orden politico-cultural renacentista ayuda
a comprender como el Renacimiento dio cabida y juego a un magma de
componentes actitudinales, artisticos, ideologicos, politicos, econémicos,
sociales, pedagbgicos, filosoficos... del cual surgié un nuevo humanismo.

Esa nueva configuracién del humanismo se fue extendiendo por
Occidente por medio de manifestaciones muy diversas, tanto en su expre-
sion literaria como en la artistica. Con frecuencia, se tiende a considerar
que los ideales humanistas se sustentan exclusivamente en una selecta
suma de obras de filésofos, poligrafos y prestigiosos guias espirituales.
Esa creencia es unilateral, reductiva y, por tanto, inexacta. También los
magnificos pintoresy escultores renacentistas (Miguel Angel Buonarroti,
Rafael Sanzio de Urbino, Leonardo da Vinci y tantos otros) se esmeraron
en elaborar y expresar una nueva vision de lo humano. Y, para ello, no se
subordinaron a los oradores, poetas, pensadores, pedagogos, fildlogos e
historiadores humanistas mas prominentes. Al contrario, muchos en el
Renacimiento consideraban que las artes plasticas podrian superar a cual-
quier otra posibilidad expresiva, en la medida en que podian captary ex-
poner, de manera directa, inmediata, las formas esenciales (“platonicas”)
de lo humano.

En rigor, al hablar de humanismo renacentista debe tenerse presen-
te tanto su vertiente plastica como la que se centra en el cultivo y cono-
cimiento de las multiples posibilidades de la palabra. De ese modo, aun
cuando la atencidn preferente de estas lineas se dirige a esta tltima op-
cion, también estamos refiriendo la otra, en el momento de especificar las
caracteristicas del humanismo renacentista.

Tras el sumario repaso de factores que posibilitaron el surgimientoy
despliegue de la vision humanista del mundo y de lo humano, durante los
siglos x1v, Xv y parte del xv1, viene al caso ofrecer una sintesis de sus ca-
racteristicasy propuestas esenciales, del modo que sigue:



1) Aunque normalmente se habla de "humanismo”, en singular, lo que
sucedid en el Renacimiento —tanto en el italiano como en los de otras re-
giones de Europa— fue la concepcién y desarrollo de una amplia gama de
opciones humanistas, que comparten algunos supuestos, ideasy doctrinas
esenciales, pero diversifican los intereses y expectativas de sus proyectos
intelectuales, culturales y politicos. Eso explica las marcadas diferencias
que pueden mostrar Ficino, Bruno, Maquiavelo y Erasmo entre si, por
mencionar solo a algunos de los que dieron mayor lustre y renombre al
Renacimiento. Cada uno de los mejores y mas creativos exponentes del hu-
manismo renacentista es un universo particular.

2) Elhumanismo renacentista surge de una reaccién contra algunos de
los rasgos mas significativos de la religiosidad, la teologia, las concreciones
académicas, intelectualesy filosdficas, el arte y la politica de la milenaria
Edad Media europea. En un principio, ese nuevo modo del humanismo —en
muchos aspectos, una variante mas libre y abierta del ya vetusto cristia-
nismo-— pasa por un momento de transicion que implica el respetoy la
conservacion de inercias de caracter medieval —como sucede con Petrarca
y Boccaccio, que dejan atras en este aspecto a Dante, mas arraigado en el
espiritu medieval—, pero no tarda en adquirir perfiles especificos, clara-
mente diferenciados, cuando irrumpen en el escenario histérico figuras
como Valla, Ficino, Picoy otros que ya se han referido.'’

Entérminos generales, elhumanismo renacentista se caracteriza por la
autoconciencia de sus propulsores, quienes no tardan en percatarse de que
con sus actitudes y sus practicas dan forma a una nueva era de la historia
cultural de Occidente, sin estar atados a un rigido y artificial proyecto inico.

En ese periodo inauguraly transicional, el humanismo aflora méas como
el fruto de procesos y practicas intelectuales mas vinculados a intereses
politicos y culturales independientes que a las estructuras académicas
del Medioevo cristiano —como, por ejemplo, las primeras universidades—.

7Véase p. 3.



No obstante, tanto la conformacion de la figura del humanista (poeta-eru-
dito, retdrico-pedagogo, gramatico-artista...) como el triunfo definitivo, el
apogeo y la relativa continuacion histérica del humanismo renacentista,
enlas distintas etapas dela Epoca Moderna, estan fuertemente vinculados
con la progresiva insercion de los ideales y procederes humanistas en las
instituciones educativas postmedievales, incluyendo las universidades.

3) Desde sus manifestacionesiniciales, el humanismo renacentista no
existe como movimiento sdlido y diferenciado, sino como expresion mas
bien insulary atdmica de exponentes de un nuevo modo de vida y de prac-
tica social, que se traduce en otra forma de ver la religion, las relaciones
con el pasado histérico occidental, los vinculos con los saberes cientificos
y filoso6ficos, las maneras de practicar las diversas artes, los procesos peda-
gbgicos, las necesidades éticasy espirituales del ser humano, la actividad
econdémica y la politica... Se trata de la configuraciéon de un nuevo modo
de ser humano, en la medida en que se va socializando, desde una praxis
originalmente individual.

Eso explicalaimportancia que tendra el espacio pablico para la configu-
raciéony despliegue del nuevo espiritu humanista. Este fendmeno cultural
estara fuertemente ligado al didlogo y el debate en plazas y otros lugares
abiertos, en los muros (cuando se trata de obras pictoricas), los porticos,
las capillas y aun los pilpitos, de algunas de las iglesias en las ciudades
mas modernistas de la época renacentista... La invencién de la impren-
ta, en un momento en que la configuraciéon del nuevo humanismo era ya
irreversible, repotencié de manera insdlita su expansion practicamente
por toda Europa. Desde luego, la insercion del programa cultural y espiri-
tual humanista en el ambito escolar —en especial, su dimension doctrinal
y pedagbgica— le aportara solidez institucional y continuidad, en algtin
grado, durante siglos, seglin vaya siendo reinterpretado, no pocasveces de
manera oportunista y anacronica.

4) Ciertamente, el humanismo renacentista se basa en una reinven-
cion de algunas referencias tomadas de la Antigiiedad clasica, sin rom-
per con el cristianismo, aunque si con importantes tensionesy conflictos



(como ejemplifican los casos de Brunoy Erasmo, y confirman en el mas o
menos inmediato postrenacentismo las situaciones de asedio doctrinal y
persecucion ideolégica padecidas por Galileo en Roma o Miguel Servet en
dominios protestantes).

Dicha reinvencion de la tradicion pasa por adoptar ciertas obras de
origen equivoco, pero de gran prestigio a finales de la Edad Media —como
los textos atribuidos a Hermes Trismegisto, entre otros—y, sobre todo,
por una revisidon critica de las referencias antiguas aludidas. ;Cuales, en
concreto? Por lo menos, las siguientes: a) la ontologia, la 16gica y la ética
aristotélicas, filtradas por los fil6sofos arabes medievalesy por la escolas-
tica tardia encabezada por santo Tomas de Aquino, b) la tradicion socrati-
co-platonica —sobre todo, la expuesta en didlogos como Banquete, Repiiblica
y Timeo—yla que se articula alrededor del importantes ntcleos doctrina-
les neoplaténicos, asi como determinadas obras de pensadores romanos
—Séneca, Lucrecio y, en especial, Cicerdn, en su papel de traductor, es
decir, ‘transportador’ a Occidente de las corrientes filoséficas de la Epoca
Helenistica—, ¢) las obras de historia que dan cuenta de la actividad poli-
tica enla Antigiiedad; esto es, las célebres Historias de Her6doto; muy es-
pecialmente la Historia de la guerva del Peloponeso, de Tucidides; la Historia
general, de Polibio; las Décadas, de Tito Livio; las Historiasy los Anales, de
Tacito... d) la fecunda tradicién de las ciencias de la Antigiiedad, en la
que destacan nombres como los de Pitadgoras, Hipdcrates, Aristarco de
Samos, Ptolomeo, Hiparco, Estrabon, Eratostenes, Euclides, Arquimedes
y tantos otros, e) la poderosa tradicion de produccion artistica, en la que
se combinan las artes de la Grecia clasica, las generadas en el seno del
helenismoylas desarrolladas durante el Imperio romano, la matematica,
la fisica, la astronomia y la medicina griegas.

En general, los humanistas renacentistas hacen a un lado la légica
aristotélica y sus implicaciones epistémicas, para pronunciarse en fa-
vor de la investigacidn directa de temas de interés tedrico-cientifico. De
ese modo, reniegan del principio de autoridad y de las falacias que tien-
de a generar. Es decir, contra lo que sucedia en el ambito de la teologia



medieval, ya noimporta un dogma porque lo haya propuesto Aristoteles
o algin relevante santo cristiano o, incluso, algunos pasajes de las sa-
gradas escrituras judeo-cristianas. Ademas, ahora adquiere relieve la
induccion, por encima de la deduccion sustentada en premisas dogma-
ticas sin soporte factico. Igualmente, se resignifica la matematica como
ciencia cuya légica equivale al lenguaje de los fenémenos del univer-
so-mundo. Asimismo, adquieren fuerza la indagacién empiricay a la
experimentacion.

Asi es como, por ejemplo, un humanista del Renacimiento como
Copérnico (1473-1543) efect@ia una revolucion en la imagen del mundo
hegemobnica en su tiempo, cuando confirma con bases empiricas y ma-
tematicas que es el Sol y no la Tierra el centro del “universo”, como ya
habia descubierto Aristarco de Samos en el siglo 111 a. de C. Hay, pues, un
cambio de actitud y de vision de las cosas personificada en la figura del
humanista renacentista, que en poco tiempo potenciara contribucio-
nes cientificas como las de Johannes Kepler (1571-1630), Galileo Galilei
(1564-1642) y Francis Bacon (1561-1626). Todos estos cientificos huma-
nistas y varios mas anuncian y empiezan a dar forma y consistencia
a los inmensos avances cientificos y técnicos registrados en la Epoca
Moderna —en campos como la astronomia, la matematica, la geografia,
la anatomia humana y otras ciencias relativas a la naturaleza—, en es-
trecho vinculo con el proceso de desarrollo, consolidacién y expansion
del modo de producciéon modernista por excelencia: el capitalismo.

Por lo demas no seria justo omitir, en este repaso historico, el peso
que todavia ejercian la magiay presuntas vertientes de la ciencia, como
la alquimia, en el Renacimiento. Puesto que esta época, aun cuando tie-
ne entidad propia, tiene mayor significacién como momento de transi-
to hacia una modernidad plena, no debe extrafiar que esas expresiones
de raigambre milenaria tuvieran una gran fuerza. Todavia en el siglo
xviiI hay cientificos que hablan del fantasioso flogisto, para explicar la
combustion. A finales de esa misma centuria, se planted en prestigiosas
instancias cientificas la tesis del magnetismo animal (mesmerismo),



con la esperanza de una efectiva aplicacidon terapéutica. Incluso en la
segunda mitad del siglo x1x, Louis Pasteur tuvo que afanarse en demos-
trar la falsedad de la muy antigua teoria de la generacion espontanea.
Y aun habria varios casos méas de teorias pseudocientificas similares, con
importantes niveles de aceptacidn, en nuestra época contemporanea.

5) Como puede advertirse, todo el proceso resumido de manera muy
sumaria en el punto anterior resulta de una revision critica y de una
reinvencion creativa de una serie de referencias de la tradiciéon que ya
se han sefialado. En la historia, no hay cambios e innovaciones signifi-
cativas que no impliquen un ajuste de cuentas con la tradicién. En los
hechos, este proceso resulta en un rechazo de lo que el pasado tiene de
inaceptable y en unareconfiguracion de lo que ofrece como conveniente
a las nuevas necesidades.

En el caso del humanismo renacentista, ese didlogo a la vez impug-
nador y constructivo con la tradicion derivo en los frutos que se han
venido registrando en laslineas precedentes. Pero también hizo posible
el surgimiento de un ideal de lo humano muy influyente en su tiempoy
en la posteridad. La condicién de humanista, ahora, implica la confluen-
cia de varias caracteristicas: erudicion amplia y sustanciosa, libertad
plena del intelecto, confianza total en las capacidades del ser humano,
creatividad audaz (es decir, la clasica actitud poética, artistica, en to-
das sus dimensiones), sentido practico —tanto en el plano ético, como
en la basqueda de soluciones ttiles ante diversas necesidades mate-
riales e intelectuales—, conjuncion de saberes diversos —la mayoria de
los humanistas renacentistas encarnan, en sus personas, eso que hoy
conocemos como multidisciplinariedad y transdisciplinariedad—, com-
promiso con expectativas intelectuales, éticas, espirituales de caracter
trascendente...

Hay consenso entre los historiadores del periodo renacentista en
cuanto a que quien mejor encarna ese ideal de lo humano -y, de esa ma-
nera, deja de ser una vaguedad abstracta imposible de imaginar— es el
gran florentino Leonardo da Vinci (1452-1519).



6) Con todo y que las contribuciones del humanismo renacentista al
pensamiento, el arte y la ciencia tuvieron una importancia inmensa, no
fue menos relevante la que hizo en el campo antropolégico, es decir, en el
terreno de la definicidn de una idea del ser humano.

Aunque de manera irregular y sin obedecer a un programa puntual-
mente preconcebido, la sintesis de los humanismos precedentesy la mo-
dulacién de uno nuevo es el nticleo de la significaciéon cultural y espiritual
que alcanzd el ideal renacentista de lo humano.

Un componente esencial del sistema de ideas con que, en general, se
identifican los humanistas del Renacimiento es su vision acerca de la dig-
nidad del ser humano. No se tiene noticias acerca de ninglin humanista
del Renacimiento que niegue dignidad a los miembros de su especie. En
realidad, unos mas explicita e intensamente que otros, no solo asumen
esa condicion supremamente digna del ser humano, sino que toman ese
supuesto como base de una especie de divinizacién quiza nunca vista de
lo humano.

Ya la Antigiiedad clasica, como se ha visto, cifraba esa dignidad en el
elemento racional de las personas. También se vio como el cristianismo
dignifica a los humanos, en el orden general de la creacién, debido a su
cualidad de ser imagen y semejanza de su Creador y a su superior dispo-
sicion a conectar con Este. Racionalidad, divinidad analdgica e inclina-
cion al encuentro con Dios: tres elementos de procedencia cristiana, que
confluyen en la reivindicacién humanista de la dignidad humana en el
Renacimiento. Pero algunos humanistas renacentistas particularmente
influyentes —cristianos como eran— no solo aceptan esas tres bases de
la dignidad humana, sino que agregan al menos dos de origen extracris-
tiano: a) la figuracion del ser humano como un microcosmos que con-
tiene a escala la realidad esencial del universo, y b) la idea pindaricay
socratico-platdnica, que ya se examind en su momento,'® de la singular

BVéanse pp.39yssy58yss.



disposicion del ser humano a constituirse a si mismo, a darse forma a si
mismo, en la medida en que se propone llegar a ser lo que es. Todo esto,
sin olvidar la raigambre helénica de la idea de razoén (logos) y de la condi-
cion intrinsecamente racional del universo.

No es posible puntualizar aqui las diversas maneras de concebir y
expresar la antropologia humanista generada durante el Renacimiento,
sobre todo si se tiene en cuenta que no solo aparece en discursos litera-
rios, sino también en obras de arte. Habra que conformarse, por tanto,
con exponer su contenido esencial a partir de algunas de sus expresiones
mas representativas e influyentes:

a) Desde sus comienzos —antes incluso de que adquirieran la presen-
cia social y la consistencia propia de un movimiento cultural y politico
diferenciadoy reconocido— los humanistas renacentistas asumen el pro-
blema de lo humano como un tema de interés irrenunciable. Ya Petrarca
reconoce la urgencia de pensar qué es el ser humano. Por lo demas, esta
conciencia sintoniza con un nuevo proceso histérico de individualizacion
delas personas, estimulado por la dindmica del capitalismo mercantil, la
reorganizaciéon demografica con base en los nuevos burgosy en la progre-
siva erosion de las comunidades medievales en Occidente.

b) Si el estudio de lo humano es elevado por los humanistas a ese ni-
vel tan alto de interés, no habra de causar extrafieza que el humanismo
renacentista genere las condiciones para la ulterior divinizacion del ser
humano y, asimismo, el consiguiente reconocimiento de este como el
centro del universo. En esto, el humanismo renacentista lleva a extremos
desconocidos lo que en la Antigiiedad clasicay en la teologia cristiana se
ofrecia como relatos alegdricos de la condiciéon de una criatura —el ser hu-
mano— que, por su condicion racional, participaba de la racionalidad del
cosmosy, por su caracter excepcional en el orden general de la creacion,
era lo mas asimilable al Creador. Los humanistas renacentistas —tanto
literatos como artistas plasticos— han sido, acaso, los mas grandes an-
tropocentristas de la historia de Occidente. Ahora bien, los denodados
empefios de los humanistas por enaltecer al maximo al ser humano, con



todoy que tuvieron mucha aceptacién en importantes ambitos de la cul-
turay de las mentalidades postmedievales, no fueron suficientes para
anular las interpretaciones miserabilistas de lo humano, heredadas de
la Edad Media.

¢) Por su belleza, por su singularidad y también por su intensa repre-
sentatividad, conviene acercarse a ver como expresa Pico della Mirandola
estas ideas, desde el comienzo de su célebre Oracion sobve la dignidad del
hombre. La conciencia humanista de laimportancia de pensar lo humano
se evidencia, en Pico, cuando reproduce la opiniéon de Abdalah —uno de
los filésofos arabes, objeto de la erudicién humanista—, en el sentido
de que, en el “teatro del mundo”, no hay “ninguna cosa mas admirable de
ver que el hombre”.!® Asimismo, Pico empieza a reconocer y admitir el
caracter divino del ser humano, cuando apela a los importantes escritos
atribuidos a Hermes Trismegisto, para recordar que a juicio de este, “gran
milagro, oh Asclepio,?® es el hombre”. Pero Pico se muestra critico ante las
alabanzas (no argumentos) en pro del ser humano que lee en diversas es-
criturasantiguasdegran prestigioybuscarazones que sustenten sudigni-
dad. Paraello, el gran humanista recurre de manera ecléctica, tanto a una
referenciajudeo-cristiana —Moisés— como a una griega —Platon, en tanto
que autor del dialogo Timeo—, con el fin de elaborar un relato ad hoc, que
permitiese desembocar en un argumento suficiente para explicar por
qué el ser humano es tan digno como en su tiempo muchos dicen que es.

Seglin dicha narracion, el Artifice constructor del universo —es decir,
el Demiurgo del que Platon habla en Timeo, implicitamente asimilable a
la figura del Dios judeo-cristiano—, una vez terminada toda su inmensa
obra, ech6 de menos a alguien que la apreciara, “amara su hermosuray
admirara su grandeza”. En ese momento, “pensd, al fin, crear al hombre”.
Pero el supremo Artesano ya habia agotado todas las formas ideales que

¥ Todas las citas de Pico della Mirandola que se reproducen aqui proceden de De la dignidad
del hombre (Pico, 1984, pp. 103y ss).
2°Dios griego de la medicina, asimilado por los romanos con el nombre de Esculapio.



le servian de referencia para crear todaslas cosas que el universo-mundo
contiene, a la hora de emprender esta nueva labor. En palabras de Pico,
“yanoquedaba enlos modelos ejemplares una nueva raza que forjar”. En
definitiva, el gran Hacedor no contaba con medios externos a su propio
poder para realizar la tarea de crear al ser humano.

En esa situacion tan especial, el Demiurgo “hizo del hombre la hechura
de una figura indefinida” y le aclaré cual seria su condicion, a diferencia de
la de las demas criaturas: “Ni celeste ni terrestre te hicimos, ni mortal ni
inmortal, para que tG mismo, méas a tu gusto y honra, te forjes la forma
que prefieras para ti. Podras degenerar a lo inferior, con los brutos; podras
realizarte ala par de las cosas divinas, por tu misma decision.”

Con su lenguaje alegdrico, Pico sugiere que el Dios judeo-cristiano-isla-
mico crea al ser humano dotado de lalibertad de ser lo que quiera ser, sobre
la base de una inagotable capacidad de asumir las “formas” éticas que deci-
da, méas que al modo de un camale6én —imagen que maneja el propio Pico—
como una especie de particular dios Proteo. Libertad y autocreatividad,
para formarse segin decida, viene a ser, pues, la esencia de lo humano, en
contraste con la forma de ser de los demas seres del mundo.

d) Podria decirse que la idea que se hacen los humanistas de la digni-
dad esla de una serie de potencialidades libremente asumibles y aplica-
bles, sobre la base de una dotacion fisico-ontologica abierta por completo
a la posibilidad, no sujeta a modos de ser y de actuar prefijados desde el
nacimiento hasta la muerte, como sucede con los animales no humanos.

En esto, el humanismo renacentista anticipa a los existencialismos
de finales del siglo X1x y primera mitad del xX, aunque también se distan-
cia de dicha corriente filoséfica muy posterior, pues desde la perspectiva
humanista renacentista esa libertad puede dirigirse incluso a la anula-
ci6én de la dignidad humana o de la condicién humana del ser humano.
En efecto, cada quien eslibre de entregarse a los apetitos mas intrascen-
dentes (comer y beber sin medida, practicar una sexualidad sin freno ni
discernimiento etcétera). En ese caso, ya no estamos hablando de un ser
humano, sino de una planta, alguien que no supera el estado vegetativo



de la existencia. Quien, por su parte, se deja enceguecer por las vanida-
des del honor, el prestigio, las zalamerias de los adulantes... no eslibre, es
tan esclavo como un animal no humano. Por el contrario, el filésofo au-
téntico, que conecta sus capacidades racionales con la racionalidad del
cosmos es un animal superior alos demas, puesto que tiene una natura-
leza “celeste”. Y, en el caso del mistico, el asceta contemplativo, ya esta-
riamos ante un ser liberado de todo vinculo terrenal; de manera analoga
a como lo entendian los pitagéricos, esa persona es mas bien, como dice
Pico, “un superior numen revestido de carne humana”.

De lo anterior se desprende que, en la vision genérica de los huma-
nistas, el ser humano posee dignidad por el simple hecho de ser humano.
Es decir, desde su perspectiva, cada miembro del género humano merece
respeto y trato justo en todas las dimensiones de la vida, en virtud de
haber nacido humano. Ahora bien, la base de esa especie de privilegio re-
side en la especifica naturaleza del humano, consistente en ser racional,
libre y capaz de autocrearse, autoformarse. Estas tres dimensiones son
indisociables. Alguien se forma a si mismo porque es libre de hacerlo y
esalabor sera respetable y digna, siempre que responda a la razén —que,
al modo del pensamiento griego, también aqui es expresion del logos,
es decir, de la racionalidad estructural del universo—. Asi que un mal
uso de la mencionada libertad puede ocasionar una degeneracién y aun
una anulacién deshumanizante de la dignidad de la persona. En la vi-
sion jerarquica de estos humanistasidentificados con tesis de raigambre
platonica, cada quien decide si redignifica sus propias potencialidades
humanas o se degrada para convertirse en bestia o en planta rastrera.

e) En el plano antropoldgico y ético, el humanismo renacentista
muestra un impetu y una ilusiéon incomparables, por su fuerzay firme-
za, con cualesquiera de los humanismos anteriores, en la asuncion de la
paradoja esencial de todo humanismo: el afan de encumbrar y colocar
por encima de los demés seres del mundo algo que, seglin la imaginacién
simbdlica, procede del humus —es decir, del lodo— y que, por eso, recibe
la calificacion de humano.



7) Los humanistas del Renacimiento no se conformaron con reinven-
tar unaidea delo humanoy generar, asi, su propia antropologia. Tampoco
les parecid suficiente convertirse en eruditos sobre la Antigliedad clasica
y diversos textos de mucho prestigio entre los sabios y los poderosos de
la época. No les bastaba la satisfaccion de desplegar sus audacias en el
ejercicio de la critica a los saberes heredados de la Edad Media y en la
consiguiente invencién de nuevas ciencias o maneras de renovar algunas
de antigua data. Pensaron que esas contribuciones tan importantesy la
figura de lo humano encarnada en quienes las habian realizado deberian
tener un complemento en una nueva propuesta de formacién de lo huma-
no, una inédita pedagogia-cultura: una paideia nueva que, ademas, en lo
posible, se extendiera mas alla de circulos privados muy elitescos. Puesto
que lo propio del ser humano es hacerse, formarse, a si mismo, se imponia
la necesidad de facilitar esta labor.

En Gltimo término, ese formarse a si mismo es un modo de cultu-
ra. La palabra cultura tiene diversas acepciones, pero en el contexto al
que nos venimos refiriendo tiene el significado de un ‘cultivo’ de lo hu-
mano, como una actividad, una labor constante, que se propone superar
la base de humus, de barro, del que procedemos como humanos. Es asi
como la nocién de cultura nombra lo que la accion humana ha venido
construyendo desde la naturaleza para superar ala naturalezay derivar,
asi, en algo que ya es una “segunda naturaleza™ las civilizaciones, las
obras de ingenieria, las expresiones artisticas...; también el lenguaje, el
discurso, las modulaciones de la palabra en conjuncion con la dinamica
del pensamiento.

Toda esa construccién humana que procura embonar —aunque, con
frecuencia, sin lograrlo— con lo natural indiferente (extrahumano), en
general, es acumulativa, estd en permanente aumento y modificacion.
El despliegue de ese proceso en el tiempo supone eso que llamamaos tra-
dicion —fenémeno cultural imposible de negar o ignorar, aunque siem-
pre sujeto a examen critico—, que es la forma de hablar de un modo de la
Historiay que se manifiesta en maltiples expresiones de la historiografia.



Asimismo, aunque hay muchas maneras de definir la nocién de memo-
ria, las mencionadas tradicién e historia albergan también la dimensién
deunregistrodelo que se debe recordar en todo momento actual, si se pre-
tende que las comunidadesy sociedades humanas contintien en el tiempo
histérico con una conciencia de su identidad.

No ha hecho falta que los humanistas renacentistas explicitaran una
teoria de la tradicion, de la historia y de la identidad, para detectar que
la asumian implicitamente y que la tenian en cuenta, a la hora de redi-
mensionar y reinventar la Antigiiedad. Esto es lo que permite entender el
esmero puesto por loshumanistas en actualizar la paideia clasica, es decir,
enreivindicar una culturay una educacién con el mismo rigor, prestigioy
efectividad ética, politicay pedagdgica que la de los griegos y romanos anti-
guos, aunque siempre abierta alaspeculiaridades de la actualidad del caso.

Los humanistas renacentistas encontraron la clave de la realizacion
de ese propdsito en un programa educativo que, cuando menos, remonta
a Cicerdn, quien lo denominé studia humanitatis et litterarum (‘estudios de
humanidad y de letras’). No se trata de lo que hoy entenderiamos como
un plan de estudios estructurado de alguna carrera concreta. Consiste,
mas bien, en una ruta vitalicia de autocreacién constante. Aun cuando
una amplia erudicién es muy importante en la configuraciéon del huma-
nista renacentista, los mencionados “estudios de humanidad” rebasan el
proposito de la mera acumulacion de saberes diversos. Mas bien, apun-
tan a una formacion, a la modelacién de un ser humano consciente de su
dignidad e interesado en una plenitud ética, estéticay, en algunos casos,
incluso espiritual. En definitiva, dichos estudios son asumidos con miras
ala autoelaboracion de una conciencia de formar parte de un programa po-
litico-educativo universalista que da continuidad renovada a la retérica,
la filosofia, las ciencias y las artes de los tiempos clasicos. Solo asi puede
cimentarse el compromiso de los humanistas con los saberes teéricos y
técnicos mas respetables.

Ahora bien, hay dos elementos que sostienen y explican la especifici-
dad del humanismo renacentista frente a otros ideales de lo humanoy



otros movimientos, que han aceptado abordar al ser humano como proble-
ma filosoéfico e ideol6gico y se han ocupado en tratar de encontrar las res-
puestas del caso. Esos dos elementos son la palabra ylas artes plasticas.

El humanismo renacentista es, pues, un fendmeno cultural que res-
ponde ala conformacion de una manera de relaciéon con el mundo, sobre el
basamento privilegiado del sabor y del saber a los que se vinculan, tanto
el discurso riguroso y bello como las expresiones mas excelsas de la pintu-
ra, la escultura e incluso la arquitectura. Esta muy bien ser médico, inge-
niero, arquitecto, astronomo, jurista, sacerdote, caudillo politico, cientifico
y cualesquiera otras profesiones u opciones de vida, pero desde la perspec-
tiva de los humanistas del Renacimiento suslabores veran su efectividad
muy limitada, si no pueden permear las comunidadesy sociedades en las
que act@ian, si como personas carecen de un dominio adecuado, autocons-
ciente y fluido del discurso y si ignoran la enorme significaciéon antropo-
logica y estética de las obras de arte cefiidas a los patrones formales mas
exigentes, procedentes de la revision creativa de la Antigiiedad clasica.

Aun cuando ese ideal concierne a las dos vertientes de conocimientos
sefialados —los que canaliza la palabra ylos que evidencian las artes—, sal-
vo en el caso del inabarcable Leonardo da Vinci, lo mas frecuente es verlo
justificado por los retdricos. Por ejemplo, Lorenzo Valla, una de las figu-
ras mas representativas del humanismo renacentista italico, justifica el
dialogo con los antiguos y toma a estos como referencia para su propia la-
bor, con el argumento de que, “cuando [aquellos] transmiten sabiduria, se
caracterizan por la suma elocuenciay, cuando transmiten elocuencia, por
la suma sabiduria” (Valla, 2000, p. 90). Se entiende que ese justo equilibrio
entre contenidoy forma se convirti6 en un ideal epistémico, pedagogicoy
estético, que legitimaba el recurso constante a destacadas obras de la
Antigtiedad occidental.

En términos generales, una revisiéon de las obras mas influyentes de
loshumanistas renacentistas transmite la impresion de que percibian su
propio tiempo con verdadero horror, como una época de agotamiento cul-
tural, de decadencia, de estancamiento en practicamente la suma de los



ordenes de la vida. Esa percepcidén no solo suscitaba en ellos una aversion
hacia casi todo lo que evocara la Edad Media, sino sobre todo una actitud
propensa a la muy elevada valoracién —incluso una idealizacion— de la he-
rencia clasica antigua, desde hacia siglos maltratada y abandonada. Asi
pues, el humanismo renacentista condensa todo un esfuerzo por revalorar
la tradicién antigua, con la intencién de contar con un asidero de sentido
en un presente sumamente problematico. Ante él poco de positivo pueden
aportar tanto un cristianismo institucional agotado y sumido en diversas
situaciones criticas graves como las opciones de caracter utilitarioy prag-
matico, vinculadas a la todavia auroral economia capitalista mercantily a
la politica tirdnica predominante durante el Renacimiento.

La reinvencion de la retérica, la filosofia y las artes practicadas en la
Antigiliedad ofrece alos humanistas bases teéricas, ideoldgicas, éticasy téc-
nicas para emprender —confluyentes en una unidad de intencién, aunque
de manera irregular y bastante dispersa enlos hechos— unaserie de activi-
dades tendientes a promover un cambio en las mentalidades, a conformar
una nueva sensibilidad y una conciencia igualmente innovadora, lo mismo
en el espacio pblico civil como en las cortes, en las anteiglesias, en los cen-
tros educativos etcétera.

Esatenor de esos afanesy de esos espacios, en mayor o menor medida
pablicos, que la retdricaylas artes influyen de manera profunda, decisi-
va.Y es en este campo de necesidades, practicas y ambitos donde los ya
mencionados studia humanitatis et literarum probaran su pertinenciay
eficacia. Esos estudios son los que posteriormente recibiran el nombre
de “humanidades” o “estudios humanisticos” que, en lineas generales,
todavia hoy mantienen.

Lashumanidades pueden verse como la basey el contenido epistémico,
metddico y educativo del discurso humanista en el Renacimiento. En lo
esencial,lashumanidades son la modulacién renacentista de la antigua pai-
deiay la sustancia del humanismo visto como proyecto cultural especifico.

Se evidencia, entonces, que humanismo y humanidades no son lo
mismo. Por un lado, esta todo lo que concierne a una visiéon del mundo



y del lugar que en él ocupa el ser humano —esto es lo que, en lo esencial,
define al humanismo—y, por el otro, tenemos un tesoro de saberes, una
tradicién, cuya transmision de generacién en generacién han interrum-
pido diversos hechos histéricos y que el humanismo renacentista resca-
ta, redimensionay actualiza. Esto Gltimo son las humanidades, que en el
Renacimiento se configuran como la nueva paidein humanista, es decir,
un sistema de conocimientos y de procederes educativos, que a un tiem-
po promueven el humanismoy garantizan su continuidad como proyecto
cultural.

Ese proyecto cultural general del humanismo —esto es, las humani-
dades— encontrd un terreno particularmente propicio, para su consolida-
cién y continuidad, en los espacios educativos.

En los studia humanitatis del Renacimiento, confluyen al menos dos
vertientes de saberes: @) los contenidos filosoficos, cientificos, ademas de
los de indole teérico-ideolégica, y b) los conocimientos de caracter filo-
légico —retdrica y gramatica, junto con las propias lenguas clasicas (en
especial, el griegoy el latin)—. Durante el Renacimiento, los primeros hu-
manistas —inicialmente, sin mucha diferencia con respecto a los acadé-
micos, notarios, secretarios, escribanos... medievales— acceden a textos
clasicos helénicos vertidos al latin y, tanto la retérica y la gramatica lati-
nas como la ensefianza de la lengua de los romanos son la columna ver-
tebral de la actividad piblica y la educaciéon humanisticas. En la medida
en que el humanismo amplia su presencia politico-social, esos estudios
humanisticos van siendo gradualmente aceptados en los centros educa-
tivos de mayor relevancia —incluyendo las universidades—y, poco a poco,
van enriqueciéndose con las traducciones y estudios directos de textos
griegos y latinos, junto con el conocimiento y la ensefianza de la retérica
yla gramatica, vigentes en la Antigiiedad grecorromana.

Ahora bien, asi como las ciencias, en los primeros momentos de su de-
sarrollo historico prosperan como producto de la actividad critico-crea-
tiva de sus fundadores y primeras generaciones de discipulos; con los es-
tudios humanisticos renacentistas sucede algo parecido. Con el paso del



tiempo, ese impulso originario de audacia y bisqueda entusiasta va decli-
nando a medida que avanza una restriccion de las ciencias humanisticas
asumanejo en el plano didactico, lo que a su vez facilita su progresivo con-
finamiento en instituciones académicas de relevanciay calidad dispares.

La preponderancia que adquiere el interés pedagbgico sobre el de la in-
vestigacion humanistica renovadora estimula la reduccidén de la cultura
humanista a una serie de técnicas retdricas, gramaticales y, en general,
filolégicas, que facilite su manejo en las labores educativas. Este proceso
genera una merma de las potencialidades maslibresy fecundas del huma-
nismo renacentista, pero a suvez termina siendo un factor decisivo enla
expansiény continuidad de, al menos, una serie de contenidos humanisti-
cosimprescindibles que logran formar parte de las propuestasy procesos
pedagbgicos conocidos durante las diversas fases de la Epoca Moderna,
incluyendo esta en la que estamos inmersos ahora.

Ese fen6meno también se asocia con otro de suma importancia en la
identidad epistémicay académica de los tiempos modernos: la disociacion
de las ciencias naturales y l6gicas con respecto a los saberes humanisti-
cos, al tiempo que se institucionalizay propaga una negacidn del caracter
cientifico de estos.

Al margen de las consideraciones que merezcan las derivaciones his-
toricas del humanismo renacentista y su admirable acervo de ciencias
(todas ellas humanas), es de justicia reconocer la enorme significaciéon
cultural y el alcance no solo universal sino universalista que ese gran
movimiento tuvo para la historia de la humanidad. Nuestro tiempo se
ha venido abriendo a humanismos distintos a los de estirpe occidental.
Con todo lo que esa apertura tiene de justo, necesario y altamente posi-
tivo, su reconocimiento, por lo demés pertinente, no habra de ser motivo
suficiente para desconocer la contribucién del humanismo renacentista
a una conciencia mas amplia y profunda de lo humano, asi como a una
libertad y una creatividad que han permeado, en mayor o menor grado,
la produccién cultural a todos los niveles (filosofia, ciencias, artes, ética,
politica...), alo largo de unos seis siglos.



No todo lo acontecido en los siglos renacentistas, en Occidente, es acepta-
ble, desde la consideracion de criterios sustentados en la decencia ética.
Asi como este hecho no admite dudas serias, algo parecido cabe afirmar
sobre la enorme trascendencia del modelo de humanismo generado en
el Renacimiento: nadie con verdadero sentido de justicia puede negarla.
La idea general del humanismo que logra conformarse durante la
época renacentista, en tanto que confluencia de diversos esfuerzos de
revision critica y de accion creativa, puede ser vista como una primera
gran sintesis de la historia del humanismo en Occidente. Sise asume esta
consideracién como cierta, resulta coherente pensar que una caracteri-
zacion fundada del humanismo generado en ese momento de la historia
puede ser tomada como una definicién decisiva de la nocién de humanis-
mo que habra de ejercer, en lo esencial, una influencia insoslayable en los
siglos posteriores, incluso —parcialmente al menos— en nuestro tiempo.
En consecuencia, de cara al Renacimiento, estamos en condiciones de
sintetizar una especifica idea de humanismo, que rebase sus limites histo-
ricos originarios. En primer término, a partir de los siglos xv y xv1, la pala-
bra humanismo designa una vision autoconsciente de la realidad humanay
extrahumana, que sustenta una forma de ser en el mundo. Eso significa, tam-
bién, que elhumanismo es una forma de entender, organizary ejercer lavida.
A fin de cuentas, el humanismo es un éthos especifico: una manera de
definir el deber ser humano, es decir, el orden de la relacién general de la
persona, tanto con la realidad social-cultural y como con la natural.



A partir de este momento histérico, el humanismo asume de manera
consciente el compromiso permanente de plantearsey tratar de respon-
der la pregunta por la naturaleza o realidad especifica del ser humano. El
humanismo se convierte, asi, en una perspectiva desde la que se observa
lo humano como un problema digno de atencién, un tema siempre abierto
a la reflexion, en apego a su incesante reconfiguracién de acuerdo con la
dinamica de la historia de las comunidades y sociedades.

Elhumanismo renacentista admite con certeza dogmatica la idea del
ser humano como centro de la creacion, es decir, del universo. Mas aun,
ese modelo de humanismo proyecta su vision antropocentrista hacia un
proceso de divinizacién del hombre —a la mujer, aqui, cuando mas, se
le reconoce una presencia accesoria—, que la Modernidad cada vez mas
secularizada profundizara en lo sucesivo.

Por lo demas, ese antropocentrismo y esa conversion del humano en
un ser de condicién divina se basan en una caracterizacién del hombre
como una potencia siempre abierta a la autocreatividad, a la autoforma-
cién librey, por ello, dotado de una dignidad sin limite y sin parangén en
el mundo.

Otra caracteristica del humanismo renacentista, en general, es su
compromiso con fines éticosy espirituales trascendentes, esto es, su in-
tencion de contribuir a la elevacion de lo humano por encima de todo lo
vulgar y mediocre, asi como de colocarlo mas alla de todo interés burda-
mente utilitarioy pragmatico. Esa actitud, sin embargo, no desdice la vo-
luntad humanista de encauzar toda labor intelectual, artisticay técnica
por la via de la atencidén efectiva de necesidades precisas de personasy
comunidades concretas.

Igualmente, el humanismo renacentista muestra una notoria voca-
cion universalista. Desde su punto de vista, el ser humano eslibre hasta
el punto de la autoconstruccioén, a la par de auténomo y digno en grado
sumo, a escala universal. Sin embargo, al universalismo de los humanis-
tas del Renacimiento se le puede objetar su configuracién y supuestos
etnocéntricos. En lineas generales, se trataria de un universalismo de



raigambre europea, que aspira a ser aceptado a nivel global, sin tener
en cuenta condicionantes histéricos, culturales, étnicos... diferenciales.

Por Gltimo, también es propio del humanismo renacentista la con-
tradiccion entre un profundo sentido de libertad y una subordinacién
doble: una, ante el poder eclesiastico y el temporal; la otra, ante los tex-
tos y autores de la tradicidon que ha tomado como referencia. En efecto,
la gran mayoria de los humanistas del Renacimiento forma parte de los
séquitos que rodeaban a poderosos clérigos y tiranos, realizando tareas
diplomaticas o secretariales, sin que ello desmereciera su labor en el te-
rreno intelectual y artistico.

En lo que hace a sus relaciones con la tradicion cultural y tedrica, asi
como afilaban sus armas criticas, por caso, contra el Aristoteles instrumen-
talizado por la teologia escolastica medieval, sucumbian dogmaticamente
al principio de autoridad, cuando se trataba de pensadores neoplaténicos
o de prestigiados poligrafos romanos, como Cicerdén y Séneca, por ejemplo.

Como es bien sabido, algunos humanistas de la época pagaron con su
vida su consecuente apego a losideales del humanismo —baste con recor-
dar los casos de Giordano Brunoy Miguel Servet, sin omitir el de Galileo,
aunque este se salvo a duras penas de la suerte fatal de los dos anterio-
res—; pero incluso Brunoy Servet combatieron tesis dogmaticas con tesis
dogmaticas alternativas, solo que compartidas por menos gente o por
gente con menos poder.

Segln se havisto, el ideal de vida humanista vigente en el Renacimiento
implica una sélida educacién de tonalidad clasica. La idea de que el ser hu-
mano puedey debe hacerse a si mismo, autoformarse, de por vida embona
conlanecesidad yla aspiracion de llenar ese proceso autoeducativo de con-
tenidos eruditos, que en aquellos tiempos integraban también las ciencias
légicasy naturales.

Loshumanistas renacentistas encontraron en los antiguos studia hu-
manitatis et literarum —los ya referidos estudios de humanidad y letras,
conocidos posteriormente como humanidades o estudios humanisti-
cos— la fuente de esa erudicién. Esta es la raiz del intimo vinculo entre



el potente humanismo del Renacimiento, por un lado, y la amalgama
cientifico-humanistica conocida como humanidades, por el otro. Es facil
apreciar que se trata de dos términos distintos, pero igualmente se com-
prende con facilidad la pertinencia de su conexién reciproca.

En el fondo, después de Renacimiento, nos resulta practicamente in-
concebible un humanismo sin humanidades.

Todavia hoyen dia, a tantos siglos de distancia, con las alteraciones his-
toricas que ha sufrido la idea de humanismo, tendemos a asociarla con las
humanidades, es decir, con un esfuerzo por cultivarse, por acceder a
los conocimientos apropiados para que el ser humano ascienda a la maxi-
ma altura ética, cultural y politica, en su responsabilidad de alcanzar a ser
quien esylogre, asi, una manera mas elevaday refinada de vida, una forma
de estar en el mundo sustentada en saberes propicios para vivir dela mane-
ra respetable implicada en la raigal dignidad de cada ser humano.

En un plano mas concreto, tendemos a reconocer en el modelo de hu-
manismo generado en el Renacimiento un ideal de vida, un modo de vi-
vir en el mundo, sustentado en el ejercicio competente de la retdricayla
poesia (las artes que evocan a las antiguas Musas), como expresion de
una filo-logia —un respeto, un rigor técnico, un gusto, un amor y un placer
en el uso de la palabra adecuadamente cefiida a la dinamica de la mente,
incluso en su dimensidn epistémica, por ende, cientifica— que inexora-
blemente convive con una légica, una matematica, una astronomia, una
fisica, una arquitectura, unaingenieria, como unidad epistémica-practi-
caintegral destinada a posibilitar una existencia humana mejor.

Por su parte, desde que conocemos el modelo humanista renacentis-
ta, queda claro que la nociéon de humanismo tampoco puede igualarse a
la de humanitarismo.

Lareduccion del significado de la palabra humanismo a la de humanita-
rismo es muy frecuente en nuestro tiempo. Este fendmeno puede deber-
se a cierta vertiente en la evolucion histérica de conceptos mas seriosy
fundados de la idea de humanismo. Como sea, si el vocablo humanitaris-
mo significa actitudes relacionadas con la misericordia, la filantropia, el



altruismo u otras que expresen una consideracién especial hacia personas
en situaciones dificiles, queda claro que poco tiene que ver con lo que he-
mos caracterizado como humanismo en las lineas precedentes.

Es posible que, en la confusion entre humanismo y humanitarismo,
esté aflorando el peso de la poderosa idea humanista acerca de la dignidad
dela persona; es decir, la herencia de los antiguos argumentos de Marsilio
Ficino y de Giovanni Pico della Mirandola y otros sobre el respeto al ser
humano por el hecho primordial de ser humano. Sea como fuere, las ac-
titudes humanitarias —con todo y merecer nuestro maximo respeto y
apoyo— carecen de la profundidad cosmovisional, ética, estéticay politica
que caracteriza a los humanismos mejor constituidos, como es el caso del
renacentista.

A pesar de que el modelo renacentista de humanismo resulte imposible
de aceptar hoy en todos sus términos, no es licito nijusto ignorar su relieve
y significacion parala historia de la cultura. Ya se ha visto que esta vedado
alas mujeres, que es antropo-y etnocentrista, que se subordina a los pode-
res facticos de su tiempo, asi como al principio de autoridad, cuando se tra-
ta de hacer valer tesis con prestigio en la tradicién cultural, y algunas otras
dimensiones que ya no embonan con las mentalidades de nuestro tiempo.
Pero también sabemos que hizo contribuciones sumamente valiosas.

Si, en medio de graves confusiones, tergiversaciones, imputaciones im-
pertinentes y manipulaciones reduccionistas, todavia persisten visiones
del mundo que, con un minimo de rigor, se reconocen como humanistas,
ello se debe a la fuerza y profundidad alcanzada por el humanismo en la
época renacentista.

Mas alla de las desavenenciasy de las objeciones que ya hemos adelan-
tado, es justo reconocer que el humanismo renacentista sento6 las bases
de una tradiciéon humanista que, de manera parcial y no sin importantes
problemas, llega hasta nuestra época. Después de todo, no fue en vano su
empefio en tematizar lo humano de manera explicita, constante y vigoro-
sa, asi como su denuedo en asignar al ser humano un lugar significativo en
el universoy, asi, redignificarlo.



Tampoco fue inGtil el esfuerzo de los humanistas por destacar la pe-
culiaridad de la naturaleza humana, en tanto que abierta a la posibilidad
de hacerse a si misma, de conformidad con los dictados de una audaz li-
bertad.Y, de igual forma, resulté muy efectiva, de cara ala historia de la
cultura y de la sustanciacion de un éthosy una conciencia humanistas,
la reinvencion de la antigua paideia, en clave de estudios de humanidad
(studia humanitatis), vistos como el tesoro que habria de sostener y enri-
quecer una educacidén ilustrada y de vocacion liberadora. Maxime si se
tiene en cuenta que esasy otras aportaciones del humanismo renacen-
tista venian de un compromiso con un ideal moral opuesto, de manera
frontal, a la intrascendencia de las meras apetencias materiales, el uti-
litarismo y el pragmatismo extremos, el ciencismo unilateral deshuma-
nizadoy otras imperfecciones afines.

Después de todo, en las singulares disposiciones actitudinales del
humanismo renacentistay en sus méritos epistémicos, éticos, estéticos,
cientificos, pedagbgicos y politicos se anuncia toda la riqueza cultural
de la Modernidad, a fin de cuentas, una época que también genero sus
propias modalidades de humanismo.
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La decision histérica de reivindicar las humanidades de caraala
configuracién del Consejo Nacional de Humanidades, Ciencias
y Tecnologias (Conahcyt) requiere promover y fortalecer el es-
tudio de los humanismos y los conocimientos humanisticos.

Esta obra responde a esa intencién, por lo que ofrece una
revision general de los humanismos originarios en Occidente,
al tiempo que asume lo humano como problema abierto
y rehuisa todo antropocentrismo. Sus paginas dan cuenta de
los contextos en que surgieron tales expresiones culturales,
asi como de sus principales manifestaciones; ofrecen pistas
para estudiarlas mas a fondo, con la mira puesta en su cons-
tante desarrollo y en un dialogo franco con las ciencias.

El presente libro es un avance sumario en la ruta hacia un
universo que incluye también los humanismos originarios
de América, Africa, Asia y Oceania, asi como los surgidos en
el periodo novohispano y en las épocas moderna y contem-
poranea. En este ultimo ambito también caben posturas
antihumanistas, posthumanistas, transhumanistas, que me-
recen ser atendidas con criterio amplio y sentido critico,
si se admite que los saberes cientificos y los humanisticos
expresan modos complementarios de comprensiéon del mun-
do, en estrecho vinculo con el irrenunciable anhelo de una vida
siempre mejor, es decir, mas humana.
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