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CONCEPCION DEL AMOR INTERPERSONAL
EN PEDRO LAIN ENTRALGO.
EL OTRO COMO PROJIMO

Por Manuel Camarasa

El andlisis del otro como préjimo constituye una conclusién légica del
capftulo precedente, que trata del otro como persona, porque ésta se
halla constitutiva y formalmente referida a Dios y a los demés hombres.
Esa referencia esencial se realiza como amor. El hombre es constitutiva-
mente filico, desde la raiz misma de su ser, desde su inteligencia sen-
tiente ama, cree y espera.

Sin embargo, la genuina amistad no se reduce a la mera dileccién
coejecutiva o instante. El amor coejecutivo conlleva inseguridad, puesto
que la compaiifa del otro, realidad intima, libre y propia, es incierta.
Por ello, deja en el hombre el sentimiento de frustracién: El hombre
cs un ser constitutivamente coexistente y, a la vez que descubre 4ntica-
mente que sus posibilidades son com-posibilidades, cuando desea comu-
nicarse con el otro impulsado por esas exigencias metafisicas, tropieza
con la barrera inaccesible y misteriosa de su intimidad personal. En
consecuencia, el amor coejecutivo o instante no permite al hombre des-
cansar con certidumbre en la compaififa del otro. En ese sentido afirma
Lain con el Maestro Eckart: “Donde hay dos hay dolor”.* El hombre
logra superar el dolor de la soledad, convertir su relacién coexistente
en respectividad coesente y experimentar la satisfaccién empirica de la
compaiifa del otro, mediante las creencias personales y las creencias
gendricas, que fundan las relaciones de amistad y de projimidad, res-
pectivamente. La compaiifa del otro alcanza su plenitud, cuando se
aunan ambas relaciones, sobre las que versamos seguidamente. 2

Lain ha sabido expresar, mediante su neologismo “plesiologia”, las
relaciones de projimidad. Una de las intenciones fundamentales, que
lc mueven a escribir su obra de mayor profundidad metafisica Teoria

! Lain Entralgo, Pedro, Teoria y realidad del otro, 11, Revista de Occidente,
Mudrid, 1968, p. 311.
2 Lain, o. c., II, p. 324.
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y realidad del otro, es trazar las lineas principales de una posible “ple-
siologia”. 3

A) LA RELACION CON EL AMIGO Y CON EL PROJIMO

Las relaciones entre la amistad y la projimidad son analdgicas, tienen
un elemento comin: la creencia; pero, a la vez, difieren cualitativamente
entre si, segin el grado de esa creencia.

Las relaciones de amistad y de projimidad, como ha dicho Lain,
difieren formalmente entre si, segiin el nivel de sus creencias respectivas.
Mientras la relacién de amistad se establece, mediante una creencia de
caracter personal, la relaciéon de projimidad se realiza, a través de una
creencia genérica: la existente entre hombre y hombre simplemente.
Por tanto, la amistad es amor a tal hombre, y la projimidad es amor al
co-hombre.

Por otra parte, la amistad exige igualdad entre los amigos, no asi
la projimidad, que permite al socorrido estar por debajo de quien le
socorre. La parabola del Buen Samaritano ofrece un caso ejemplar de
projimidad. El Samaritano ayuda al herido, como préjimo, sin ser su
amigo, ni su igual. El amor se dirige a una persona concreta, la caridad
a un ser humano necesitado; la caridad fluye del sentimiento, y el amor
surge de la raiz misma del ser:

Lain profundiza en el andlisis de la relacién existente, entre el amor
de amistad y el amor de projimidad, partiendo del estudio de la frase
usual: “te acompaiio en el sentimiento”. Con objeto de disipar la incer-
tidumbre acerca de la autenticidad de su contenido, adopta un proceso
psicoldgico, cuya estructura estd en el Libro X de las Confesiones de
San Agustin. Lain expone esquemdaticamente el razonamiento agusti-
niano: * Primero. La intimidad propia es constitutivamente inaccesible
para los otros: los hombres “no pueden aplicar su oido a mi corazodn,
donde yo soy lo que —verdadera y personalmente— soy”. ® Segundo.
Para que algo sea creido por los otros, es necesario instalarlo e implan-
tarlo en Dios, a quien no se puede mentir, y que por esencia no puede
engafiar: “me confieso a ti, Sefior, para que me oigan los hombres, a
los cuales —hablandoles de mi— no puedo comprobar que confieso
cosas verdaderas”. ¢ S6lo Dios, que ve el fondo del corazén humano,

3 Lain Entralgo, Pedro, Descargo de conciencia, Barral, Barcelona, 1976,
p. 490.

4 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, pp. 313-314.

5 San Agustin, Confesiones, Libro X, cap. 3; cf. Lain, o. c., II, p. 313.

6 San Agustin, o. c., Libro X, cap. 3; cf. Lain, o. c, I, p. 313.



CONCEPCION DEL AMOR INTERPERSONAL EN LAIN ENTRALGO 139

sabe si, ante una desgracia familiar, la expresién “te acompafio en el
sentimiento”, es verdadera.

La verdad personal y la verdad objetiva son cualitativamente dis-
tintas, en cuanto a su verdad y a su evidencia. Mientras la objetiva pue-
de ser demostrada, la personal sélo puede ser creida.

San Agustin da el paso de la concreencia a la creencia mutua:
“Créenme aquellos cuyos oidos abre para mi la caridad..., dispuestos
como estdn a quererme no lo estardn también a conocerme? Porque la
caridad por la cual ellos son buenos, les dice que no miento, cuando
hablo de mi, y ella misma me cree en ellos”.” El obispo de Hipona
glosa la doctrina paulina: “Charitas omnia credit”, ® y elabora antro-
polégicamente su pensamiento: la caridad lo cree todo, entre aquellos
a los que una. ® La argumentacién agustiniana es concluyente: quien se
atreve a dirigirse a Dios y le pone como testigo, ofrece las mejores ga-
rantias de credibilidad. 1©

El hombre, aunque es capaz de mentir, puede ser conocido, si ex-
pone su verdad, de modo razonable; sin embargo, ello no es suficiente,
porque la declaracién de la intimidad humana, resulta, a lo sumo, vero-
simil, y para que la confesién verosimil sea aceptada como verdadera, es
necesario que el oyente o el lector la crean y, mediante la creencia,
llegue a serles verdadera. La verdad personal y su evidencia difiere esen-
cialmente de las verdades matematicas, y de las que ofrecen el conoci-
miento de las ciencias naturales.

El vinculo personal, que contraen el creyente y el creido es mas
hondo y eficaz que el resultante de los contratos y de las convenciones
humanas. A ese vinculo personal los hombres superficiales suelen deno-
minarlo confianza. San Agustin, expresando la forma cimera de la vincu-
lacién interhumana, prefiere designarlo con los términos caridad o amor
en Dios. Las palabras pronunciadas con caridad abren los oidos a la
aceptacion confiada. El samaritano inicia su accion caritativa, creyendo
a un hombre cuyas heridas corporales ve. El ver referido al hombre se
reduce a un creer. ' El misericordioso comienza creyendo en la ver-
dadera menesterosidad del otro, s6lo de este modo, puede llegar a ser
su proéjimo.

En el orden antropoldgico y moral, la creencia —el acto por el que
atribuimos existencia real a lo no patente— constituye el supuesto de

7 San Agustin, oc. c., Libro X, cap. 3; cf. Lain, o. c., II, p. 314.

8 T Cor. 13, 17; cf. Lain, o. c., II, p. 314.

9 San Agustin, o. c., Libro X, cap. 3; cf. Lain, o. c, II, p. 314.

10 Lain Entralgo, Pedro, Sobre la amistad, Revista de Occidente, Madrid,
1972, p. 236.

11 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 315.
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projimidad, como en el orden teoldgico la fe es el supuesto de la cari-
dad. La relacién de projimidad descansa en la creencia mutua: en la
creencia de que existe un menester real para quien ayuda, y benevo-
lencia verdadera en el misericordioso, para quien es ayudado.

En el andlisis del concepto de projimidad aparece, por tanto, una
estrecha relacion entre el Libro X de las Confesiones de San Agustin
y la pardbola evangélica del Buen Samaritano: a los ojos del lector,
San Agustin es, a la vez, Samaritano y herido. Es samaritano, porque
cree en la menesterosidad del lector y desea ayudarle a fundar su vida
y su testimonio en Dios; se considera herido, ya que siente el menester
de que le crean.

Complementariedad entre las relaciones de amistad y de projimidad.

Si, al amor coejecutivo o instante, unimos la creencia y la donacién,
la amistad es también projimidad; reciprocamente, cuando a la creencia
y a la donacion propias de la projimidad se unen el amor coejecutivo
e instante, el préjimo pasa a ser el amigo, y la relacion de projimidad
se convierte, del modo mas pleno, en relacién de personeidad. 2 Las
relaciones de amistad y de projimidad, en consecuencia, difieren formal-
mente entre si, pero, a la vez, son complementarias. La projimidad
alcanza su perfeccion, cuando se hace amistosa, cuando el hombre ad-
vierte no solo la necesidad de un ser humano, sino también la intimidad
de una persona determinada: “Dicho de otro modo, precisa Lain, cuan-
do el plesios se hace también filos, segiin lo que una y otra palabra
han llegado a significar por obra del cristianismo”. 1® La fusién de las
relaciones de projimidad y de amistad originan el amor de coefusiéon o
constante. Lain analiza articuladamente, en su version esencial, el en,
el hacia y el para del amor constante y concreyente, mostrando la prio-
ridad del en de su implantacion y de su unidad.

B) ESTRUCTURA DEL AMOR CONSTANTE Y CONCREYENTE

Recordemos que la comunién amorosa interpersonal es: coejecucion,
concreencia y mutua donacién. El amor coejecutivo o instante en pre-
sencia de la concreencia y de la mutua donacién, queda sublimado por
un en, un hacia y un para nuevos y especificos; se convierte en amor
constante y concreyente.

12 Lain, o. c., II, p. 320.

13 Soler Puigorial, Pedro, El hombre, ser indigente. El pensamiento antro-
polégico de Pedro Lain Entralgo. (Tesis doctoral dirigida por el P. Gonzilez
Caminero, y defendida en la Universidad Gregoriana de Roma. Prélogo de Lain.)
Ediciones Guadarrama, Madrid, 1966, p. 27.
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Se llama amor constante, porque da constancia auténtica de si, es
expansion o éxtasis de la perfeccién personal, que ya se es. Es amor
constante para quien lo ejecuta, porque le consta, le es patente; y es
creyente para quien lo recibe, ya que s6lo con la creencia, el hombre
puede ponerse en contacto con la realidad compresente del otro.

1) El cardcter insitivo o el “en” del amor constante y concreyente

La existencia humana posee esencialmente un carcter insitivo, tér-
mino derivado del verbo latino “sero”, que significa sembrar, plantar.
El hombre es o hace algo en aquello que fisicamente sustenta su exis-
tencia.

El caracter insitivo de la existencia humana, se realiza empirica-
mente de dos modos cardinales: la implantacién, que es de orden meta-
fisico y la instalacién, que comporta un caricter predominantemente
espacial y temporal. 14

a) El en de implantacién del amor constante y concreyente.

La existencia humana, como escribe Zubiri, se halla constitutiva-
mente implantada en la realidad, o en el ser, 1 y en consecuencia, esta
correligada al fundamento de toda realidad o de todo ser: Dios —o la
deidad—, ¢ que constituye su fundamento wltimo, posibilitante o im-
pelente. 17

El modo ultimo, que el hombre tiene de vivir psicolégicamente el
en de su implantacién, y en consecuencia, su relacién metafisica con
el fundamento de su realidad, es la creencia, aunque ésta no sea for-
malmente religiosa. “En nuestras creencias, afirma Ortega, vivimos, nos
movemos y somos”. 18 Por medio de ellas nos es efectivamente real la
realidad, en opinién de W. James y de Ortega. Y, como la inteligencia
sentiente posibilita al hombre vivir la realidad en tanto que realidad,
ser animal de realidades, en opinién de Zubiri, ! el creer, ha de ser
para el hombre un momento constitutivo del inteligir.

Si el hombre se halla en la realidad, a través de sus creencias, el
distinto nivel de creencia en que coincide con el otro, indicara puntual-
mente el modo vario de estar en la realidad y de comunicarse mutua-

14 Lain, Sobre la amistad, p. 227.

15 Zubiri, Xavier, Naturaleza, Historia, Dios, Editora Nacional, Madrid, 1963,
p. 369; cf. Lain, Teoria y realidad del otro, II, p. 320.

16 Zubiri, o. c., p. 393.

17 Cf. Zubiri, o. c., pig. 371; cf. Lain, Sobre la amistad, p. 227.

18 QOrtega y Gasset, José, Obras Completas, Revista de Occidente, vol. V,
Madrid, 1961, p. 387.

19 Zubiri, Xavier, Sobre la esencia, Sociedad de Estudios y Publicaciones,
Madrid, 1963, pp. 506-507; cf. Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 321.
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mente la vida. Por ello, Lain presenta diversos planos de creencias:
genéricas, tipicas y estrictamente personales. Las primeras establecen
una coincidencia con el otro, en un plano genérico, es decir, como
co-hombre; todos los seres humanos, creen por ejemplo, que la felicidad
es algo grato y deseable. Las segundas, s6lo crean niveles de coinciden-
cia en grupos humanos determinados: cazadores, pescadores. En las
creencias genuinamente personales, el nivel de coincidencia en su vida
o en su realidad, es decir, su concreencia, afecta a los creyentes, en
cuanto personas.

En el amor instante o coejecutivo, se dan cita sélo las creencias ge-
néricas y tipicas. En las relaciones genuinamente interpersonales, la zona
de las creencias, el en de cada uno, no es mera coejecucion genérica o
tipica, sino auténticamente interpersonal. Es coimplantaciéon amorosa
con su fundamento, su modo y su mecanismo psicoldgico especificos.
El fundamento de la coimplantacién es el mismo fundamento de la
realidad: Dios o la deidad. La existencia del hombre se halla dltima y
metafisicamente implantada, a través de lo que piense y, sobre todo,
de lo que crea que sea para él Dios o un suceddneo suyo. Dos momen-
tos componen la creencia integra: la concreencia y la creencia mutua.
La concreencia conlleva la coincidencia de la creencia en el funda-
mento de la realidad y, por tanto, hace de los creyentes, correliga-
dos. Fundada en la concreencia, surge la creencia mutua en la que
reciprocamente creen el uno en el otro, més alld de lo que dicen o
quieren decir. El mecanismo psicoldgico de la coimplantacién y de la
comunicacion amistosa es la coejecucion confidencial de un mismo acto
psiquico, propio del amor constante y concreyente. 2 Aunque medien
entre dos personas serias y graves discrepancias, si ambas se creen mu-
tuamente, a pesar de esas diferencias, creen en algo estrictamente inter-
personal, que une radicalmente a sus personas: el deseo sincero de reali-
zarse como personas, desde su idea respectiva de verdad y bien. Entre
los amantes —dice una vez Don Quijote—, las acciones y movimientos
amorosos exteriores, expresan lo que alla en el interior de su alma acon-
tece. 2! Esas acciones y movimientos amorosos exteriores son expresio-
nes de ternura y de amor, que brotan desde el en del nosotros diadico,
y manifiestan o hacen constar —amor constante— como efusion, la
coimplantacién estrictamente interpersonal. Las acciones amorosas ex-
teriores en el amor constante y concreyente constituyen la manifestacion
efusiva de un en metafisico comin a los amantes. Coimplantados en
algo y desde ese algo, dan algo de si para el otro. Como asevera Lain

20 Lain, Sobre la amistad, p. 234.
21 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 322.
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“toda articulacion entre el en, el desde y el para es el nervio mismo de
la creencia mutua: yo creo al otro porque concreo con €l y porque me
da libre y gratuitamente algo de si, desde aquello en que él y yo esta-
mos coimplantados y somos nosotros: Mas ain; porque me da lo que
me da, de algin modo, por ese comin fundamento de nuestra implan-
tacion”. 22

Dentro del marco de las creencias personales, que admite varias
zonas con distinta profundidad en el existir humano, nuestras creencias
pueden coincidir en los niveles mas profundos de la existencia: los reli-
giosos. Entonces somos correligados o correligionarios. La relacién inter-
personal, cuando el otro es, a la vez, amigo y préjimo, alcanza también
su nivel mas hondo en la correligacién, atn cuando no profesen la mis-
ma religion, como ocurre en la parabola del Buen Samaritano, entre el
samaritano y el herido.

San Mateo completa la leccién del samaritano: describe el juicio
final, y pone en los labios de los elegidos esta pregunta dirigida a Cristo:
“Sefior jcudndo te vimos enfermo o encarcelado y fuimos a visitarte?”
Y Jesucristo responder: “en verdad os digo: cuantas veces lo hicisteis
con alguno de mis mas pequefios hermanos, conmigo lo hicisteis”. 23
Esos “pequefios hermanos” para San Juan Criséstomo, San Agustin y
la mayor parte de los exégetas modernos, son todo hombre. El Hijo del
Hombre aparece identificado con todo posible menesteroso. Préjimo en
el Evangelio, es un hombre, en cuanto hombre, concreyente genérico,
en especial, al que se le puede hacer algiin bien.

El Concilio de Kieray-sur-Oise ensefia que Cristo, ha asumido la
naturaleza de todos los hombres: “Lo mismo que no hay ningiin hom-
bre en el presente, en el pasado o en el porvenir del cual Jesucristo no
haya asumido la naturaleza, del mismo modo, no hay hombre alguno
en el presente, pasado o porvenir, por el cual Jesucristo no haya sufrido
su pasi6n”. 2

La vinculacion interpersonal perfecta abarca, pues, tres niveles creen-
ciales diversos: Primero: La concreencia genérica, que se da entre un
hombre y otro hombre, y es propia de la relacion de projimidad. Segun-
do: La concreencia diadica especifica en la relacion de amistad. Y ter-
cero: La concreencia sacral o trascendente, que vincula en los niveles
de la religiosidad, los mas profundos del existir.

En un cristiano se ainan “la vinculacién afectiva, que une al amigo
y al amigo, la correligacién natural, que ata al hombre con el hombre,

22 Lain, Sobre la amistad, p. 236.
23 Mat. 25, 39-40; cf. Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 324.
24 Dz, 319; cf. Lain, 0. ¢, II, p. 324.
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y la correligacién sobrenatural o gratuita de quienes por obra de la fe,
la esperanza y la caridad viven, siendo miembros de miembro, en el
cuerpo mistico de Cristo”, concluye Lain. 25

b) El en de instalaciéon del amor constante y concreyente.

La existencia humana en su amor coejecutivo, constante y coefusivo,
no solo tiene un en de implantacidn, sino también un en de instalacién:
un en temporal, vivir en la misma situacién, y un en espacial, estar
en un mismo lugar. El hombre, por su caracter insitivo, se halla insta-
lado en la realidad, mediante una situacion determinada: en un cuerpo,
en un lugar y en un tiempo concretos, con sus ingredientes fisicos, his-
tdricos, sociales y personales. Su situacion es para él, el rostro inme-
diato de la realidad. 2¢

El hombre, a través de sus creencias, estd en la realidad y en su
fundamento y, mediante sus sensaciones, acciones y pensamientos, se
halla cuidando del mundo, en su espacio y en su tiempo. El hombre
es un ser formalmente abierto al espacio y al tiempo. En ellos el hom-
bre puede existir como tal hombre: “Ser sujeto, escribe Zubiri, CON-
SISTE en estar abierto a las cosas. La exterioridad del mundo no es un
simple FACTUM, sino la ESTRUCTURA ontoldgica formal del sujeto hu-
mano. 27 El ser humano vive instalado también en el tiempo: La reali-
dad humana sélo es siendo, realizandose. El ser del hombre, afirma
Zubiri, es gerundialmente abierto. El hombre es la totalidad de lo que
estd siendo en el tiempo. 2

A todo objeto intramundano le es inherente cierta espaciosidad. La
existencia humana, por ser cuerpo, y porque ha de cuidarse del mundo,
ademas de espaciosa es espacializante. El hombre, como opina Heideg-
ger, 2 es esencialmente ser-en-el-mundo. El mundo es entendido hoy
como mundo del hombre, como espacio de la existencia humana, que
funda relaciones de especialidad. Asi lo constata fundamentalmente el
hecho de que para el hombre todo haya de estar cerca o lejos. Dos son
las notas esenciales de la condicion espacializante de la existencia hu-
mana: el acercamiento o des-alejamiento y la organizacion. El hombre
tiende al acercamiento, a la proximidad esencialmente. La huida dntica
o existencial de la lejania del otro, no tomada como distancia objetiva,
es un abrirse existencial a él. Ademas la persona humana ya no vive

25 Lain, o. c., II, pp. 324-325.

26 Lain, o. c., II, pp. 320-321.

27 Zubiri, Naturaleza, Historia, Dios, p. 365.

28 Zubiri, Sobre la esencia, p. 435.

29 Heidegger, Martin, El ser y el tiempo. Traduccién de José Gaos, Fondo de
Cultura Econémica, México, 1977, p. 65.
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del mundo como naturaleza; ésta es objeto ahora de planificacién, el
hombre organiza espacialmente las realidades intramudanas con dispo-
siciones, caminos reales o imaginarios. 3°

Desde la perspectiva de la analitica existencial del espacio, cuando
la realidad espacializada sea otro hombre, la tendencia a la proximidad
serd distinta, segin considere al otro como objeto o como persona. Si
la relacién del hombre con el otro es objetual, adoptaré la distancia que
mis me convenga para contemplarle o instrumentalizarle y le otorgaré
un lugar en su espacio, en funcién de un amor distante. Lo mismo ocu-
rrird en mi, si soy objetivado. En cualquier caso las especialidades de
cada uno de los hombres, serdn funcionales y excluyentes entre si. Cada
uno contenderd por su terreno y desde su punto de vista. Esta relacién
interhumana se ha llamado propiamente discusion. En cambio, en la
cspacialidad existencial propia de la comunicacién coejecutiva, la ten-
dencia a la proximidad se hace interpenetracion. Cuando dos personas
se odian, la interpenetracién no solo es excluyente como en la rela-
cién de objetividad, sino que al menos en la intencidn, es estrictamente
aniquiladora, negandole al otro la posibilidad de que ocupe cualquier
espacio y, més refinadamente, que pueda llamar a cualquier espacio,
suyo. Mientras la espacialidad caracteristica de la contemplacion obje-
tivadora lo constituye el distanciamiento, en la espacialidad de la diada
morosa, la tendencia a la proximidad se manifiesta empiricamente por
medio de las diversas formas de contacto —apretén de manos—... y
singularmente por el abrazo. La proximidad efectiva hace posible la
instancia amorosa y crea la proximidad espacial “s6lo donde ti estés
nace un lugar”, escribe Rilke. 3! Los amantes, sostiene el mismo poeta,
“incesantemente producen el uno para el otro espacio, anchura y liber-
tad”. 32 Lain, basado en tan genial e inspirada frase, distingue las si-
guientes notas caracteristicas referidas al espacio y al tiempo en las
relaciones interpersonales dilectivas:

1.2—La incondicionalidad. La propiedad de las cosas es excluyente.
Se basa en una relacién objetiva. La razén juridica que avala la pro-
piedad de una cosa es algo exterior y objetivo con relacién a mi per-
sona, limitando y condicionando mi espacio. En el amor constante, el
espacio del otro no es excluyente, sino incondicionado. En la relacién
amorosa mi espacio es mio y tu espacio es tuyo, porque ambos consti-
tuyen nuestro espacio. Al yo y al #i —puntualiza Lain, discrepando

30 Lain, o. c., II, p. 325.
31 Cf. Lain, o. c., II, p. 327.
32 Cf. Lain, o. c., II, p. 328.



146 MANUEL CAMARASA

de Heidegger—, no les une especificamente el comin cuidado del mun-
do, sino el ser ellos dos mismos.

22—_1.a ilimitacion. En la relaciéon objetivante el espacio es consti-
tutivamente limitado. El didlogo con un funcionario, por ejemplo, que-
da circunscrito dentro de un orden virtual y proyectivo, al espacio exis-
tencial en que el funcionario y el cliente se hallan. El espacio propio
de la relacién de amistad entre el amante y el amado es constitutiva-
mente ilimitado, es anchura y no recinto opresor o protector, en opinion
de Barret-Browning. 33

32—_La plenitud. En el espacio propio de la relacién de objetividad,
hay objetos que pueden servir como instrumentos al fin intramundano
de esta relacion, otros pueden entorpecerla. El resto es existencialmente
vacio. En la relacion del amor constante, no cabe el vacio, la vivencia
del vacio. Cuanto ocurre en el mundo, estd lleno de significacion para
los amantes. En la relacion dilectiva el espacio es de insondable plenitud.

42—Fl acogimiento. El espacio propio de la relacién interpersonal
es un verdadero hogar. Si la relacion es conflictiva, el hogar se hace
inquietante, siniestro, campo de batalla. En el amor diadico, el hogar
se hace acogedor y se convierte en patria. Si la relacion es objetivadora,
el espacio deviene en oficina, en algo meramente funcional, proyectivo
y operativo. 3*

En definitiva, el hombre se halla implantado en la realidad y en su
fundamento, Dios o la deidad, mediante la creencia, pero el hombre
vive esa implantacién a través de su situacién concreta en el mundo.
El hombre por ser cuerpo, y porque ha de cuidarse del mundo, se en-
cuentra instalado esencialmente en la mundanidad del mundo, en el
espacio y en el tiempo.

2) El cardcter intentivo o el “hacia” del amor constante y concreyente

La existencia humana no sélo posee un en de implantacion y de
instalacion, sino también un hacia constitutivo. E1 hombre existe o hace
algo hacia, tiene un caricter intentivo, tiende hacia lo que no es. Nues-
tra vida consiste en estar “in via”, en dirigirse hacia algo, en proyectarse
a si mismo hacia la autorrealizacién. Ortega analiza la existencia huma-
na no en términos de cardcter, sino en términos de vocacidon o de des-
tino personal, %%

33 Lain, o. c., II, p. 329.
34 Lain, Sobre la amistad, p. 233.
35 Ferrater Mora, José, Diccionario de Filosofia, Editorial Suramericana,

Buenos Aires, 1971, “Vocacién”.
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El caracter intentivo se realiza de dos modos principales: el pro-
yectivo y el elpidico. El primero es fenomenolégico y psicolégico, es la
apresentacion o compresencia, tal como ensefla Husserl y Ortega. 3¢ El
hombre, percibida una realidad expresiva, tiende intencionalmente a
conocer su compresente realidad expresada. El segundo es metafisico,
la patentizacién, en frase de Zubiri, 3 que acontece en la realizacién de
la sustantividad humana, como modo fundamental en que se manifiesta
la interioridad de la cosa en las notas constitutivas. El hacia proyectivo
y el hacia elpidico se integran entre si, aunque dificilmente lo hagan
con total armonfa. A la idea del hacia proyectivo y del hacia elpidico
subyace el concepto de realidad personal.

La existencia humana ha sido considerada, desde tres puntos de
vista: la animalidad, la divinidad y la intimidad.

Primero. Visién zdica o césmica del hombre: a) La helénica. Para
los griegos, el hombre es una parte del universo, es un animal racional.
b) La nietzscheana. En su esquema antropoldgico, el hombre es un
animal, que puede prometer, y c) La conductista, que ve al hombre
como un modo peculiar de conducta o comportamiento.

Segundo. Visién divina del hombre: a) La aristotélica. El “nous”
aristotélico es lo divino en nosotros, b) La cristiana. Segin la fe cristia-
na, el hombre es imagen de Dios. 38

Tercero. Concepcion del hombre desde su personal intimidad. Des-
cchada la metafisica helénico-medieval, la filosofia actual prefiere con-
siderar al hombre, como proyecto, decision, libertad y conciencia, que
se realiza en un cuerpo, de modo esencial. El hombre es espiritu encar-
nado e inteligencia sentiente, en opinién de Zubiri. 39

Consecuente con ese esquema ternario, Lain expone cémo puede
ser entendida la actividad humana de esperar: “En el primer caso, la
espera serd el modo de conducirse el animal racional hacia el futuro;
en el segundo, el rostro temporal de un proyecto de deificacién; en el
tercero, la experiencia intima de nuestra condicién tempdrea y futuri-
zadora”. 40

Desde la comprensién divina y desde la metafisica posthusserliana
del hombre, Lain estudia el hacia proyectivo y el elpidico, para concluir

36 Cf. Lain, o. c., p. 226.

37 Cf. Lain, o. c., p. 226.

38 Gn. 1,26; Cf. Lain Entralgo, Pedro, Antropologia de la esperanza, Edicio-
nes Guadarrama, Madrid, 1978, p. 48.

39 Zubiri, Sobre la esencia, p. 506; cf. Lain, o. c., p. 48.

40 Lain, o. c., p. 48.
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que el primero descansa sobre el segundo y éste sobre la fe teologal:
la co-esperanza genuina se apoya en la concreencia.

a) El hacia proyectivo.

Lo propio del hombre es proyectar su vida. Por una parte, la reali-
dad aparece ineludible, resistente, asombrosa, inteligible y poseible y,
por otra, lo propio del hombre por su condicién intramundana y por
su capacidad de hiperformalizacion, es la espera proyectiva.

La espera animal se halla siempre ajustada al medio. El modo de
esperar del organismo humano es cualitativamente distinto a la espera
ajustada e instintiva del animal, cuya vida estd constitutivamente enclasa-
da. El hombre vive en la situacion, entendiéndola desde fuera de ella, ha-
ciéndose cargo de ella, seleccionando y ordenando todas sus posibili-
dades proyectadas hacia el futuro.

Mi vida es constitutivamente futuricién. Yo soy siendo. Este siendo
comporta un doble movimiento hacia el futuro césmico y espiritual.

El proyecto supone una volicién y una pregunta. Una volicion, por-
que queremos perfeccionar nuestro ser, adquiriendo una parte de la rea-
lidad, mediante la adivinacién, la ciencia y la magia. Una pregunta,
puesto que la realidad es sélo parcialmente inteligible.

La pregunta cartesiana supuso un giro copernicano en la concepcion
del hombre y de su entorno. La actividad de preguntar define el modo
de ser hombre, la realidad misma de la existencia humana, “la forma
mas cimera del saber intelectual” en frase de Lain. 4!

Las preguntas viables, las que nos dan cuidado, ponen en juego nues-
tra propia existencia, porque lo que se cuestiona, en definitiva, puntua-
liza Lain, es la existencia misma del interrogante en su relacién con la
realidad: “Saber la respuesta es para mi un nuevo modo de ser, mi pre-
gunta expresa una pretension de ser. Vivir humanamente en este mundo
es proyectar, proyectar es preguntar, y preguntar es querer ser algo de
lo que uno puede ser”. 42

Lain pone especial énfasis en subrayar la conexién y la dependencia
del hacia proyectivo respecto al hacia elpidico, y de éste con la fe. La
légica que informa el pensamiento de Lain, es estricta. Al igual que la
raiz Gltima del en de la implantacion es la creencia, el fundamento lti-
mo del hacia elpidico, de la co-esperanza es la con-creencia.

El hacia proyectivo presenta diversa significacion antropoldgica en
las relaciones de objetividad de la existencia cotidiana y auténtica, y
en las interpersonales.

41 Lain Entralgo, Pedro, Grandes médicos, Ed. Salvat, Barcelona, 1961, p. 364.
42 Lain, Antropologia de la esperanza, p. 91.
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En la relacion de objetividad, el hacia proyectivo es la realizacién
de un comproyecto intramundano, el logro de objetivos. El interés y
el afan de conseguir la composesiéon y el condominio de algo exterior
a nosotros: de un bien material o moral, la verdad o la belleza, efectian
nuestra dual vinculacidn o nosotros cuasi-personal. El comproyecto
puede insertarse en un doble hacia: el de la existencia cotidiana y el
de la existencia auténtica, en el esquema heideggeriano.

En el comproyecto perteneciente al orden de la existencia trivial o
cotidiana, el hombre se dispersa en la preocupacién por las cosas y las
solicitudes de la vida inauténtica, y nuestra ocasional coexistencia se
mueve en el anonimato del se —se dice—. Retirarse del se, es hacer
una eleccion, es decidir poder ser uno mismo, pasar de la existencia
trivial a la auténtica; entonces nuestra singularidad y la totalidad de
nuestras personas, el ser en comin se hace un modo auténtico de existir,
tal como lo entiende Heidegger. 3

Yo puedo hablar superficialmente con otro hombre en torno a
cuestiones baladies, cuando se hace al conversar con él como uno de
tantos en la existencia cotidiana, en la que ni él obra como €I, ni yo
como yo, ni existe un nosotros dual. Pero si conversamos de lo que
afecta a nuestras respectivas personas y de su proyeccion futura, mis
proyectos son inalienablemente mios y los del otro suyos, por ello, yo
soy y seré yo mismo, y él es y sera él mismo. Mi proyecto y su proyecto
personales nos permiten revelar y vivir un comin destino histérico, en
base a nuestra co-existencia e instalacién en el mundo. Yo y éI, ambos
hemos sido nosotros, aunque no sea un nosotros auténticamente inter-
personal. Nuestra convivencia ha sido auténtica en el sentido heidegge-
riano, pero no llegé a ser genuinamente interpersonal. Desde luego,
nuestra convivencia ha participado de un hacia comin y elpidico, ade-
maés de proyectivo, porque nuestro comproyecto supone una co-esperanza
intramundana, fundada en una esperanza utdpica o trascendente, que
para el cristiano es también sobrenatural #* basada en la fe teologal:
“Como la fe es el supuesto de la esperanza, afirma Lain, la esperanza
es el supuesto del proyecto, y éste es la forma temporal y ejecutiva
de aquélla”.*®

En la relacion interpersonal existe, a la vez, un hacia proyectivo.
La convivencia amorosa incluye la existencia de comproyectos intra-
mundanos, la consecucién de objetivos, el cuidado del mundo. El mismo
amor es esencialmente cuidadoso. Amor interpersonal y cuidado no se

43 Cf. Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 332.
44 Lain, o. c., II, p. 333.
45 Lain, o. c., II, p. 334.
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excluyen, sino que el amor a la persona asume y da sentido al cuidado,
que el ser en el mundo comporta.

Relacién entre lo que tiene de objetivo y de personal el hacia de
la convivencia amorosa: a) En la relacién objetivante del comproyecto
intramundano, la composesién o condominio es mera comparticién de
la posibilidad de la realidad o nihilidad totales, como ocurre en la
divisiéon de ganancias o de pérdidas en una sociedad mercantil. b) En la
relacion de personeidad, cuando la dileccién es, a la vez, instante y
constante, el nosotros coimplicativo asume nuestros objetivos a que
tiende el hacia “mi fruicién implica la suya, su fruicién implica la mia,
dice Lain, y el objeto de nuestro comproyecto o de nuestro logro queda
poseido, no por los yos socialmente unidos entre si, sino por el nosotros-
sujeto interpersonal, que s6lo el amor y la amistad son capaces de
crear”. 46

La presencia o ausencia de la concreencia diddica entre las dos per-
sonas, que se encuentran, determina la meta del hacia proyectivo. El
hacia proyectivo de la accién caritativa del Samaritano vincula tnica-
mente a un hombre doliente con otro, que le presta su ayuda, no por
ser quien es y en atencién a su nombre propio, sino simplemente por ser
hombre; se da la concreencia dual amical, el hacia estrictamente inter-
personal, comunicando su consistencia propia al proyecto de la diada
amorosa, si creo en otro-persona.

Amar no es mirar en la misma direccién, como pretende Saint
Exupéry. 47 Amar es darse al otro para su bien, mediante un proyecto
de convivencia, que integra: mirar coejecutivamente al otro y mirar la
meta diddica, coejecutando confiada y amorosamente sus trabajos, trans-
figurando la realidad del mundo en el transmundo ontoldgico de la vida
genuinamente interpersonal, que culmina en el nosotros coimplicativo
de la diada amistosa.

El amor concreyente tiene un sujeto ontolégico y psicolégico de la
vida personal. No es el yo, en sentido cartesiano, kantiano o husserliano,
es el yo-en-nosotros, el cual supone un tiempo, contemporeidad, y un
cuidado, con-cuidado, interpersonales. La convivencia amorosa y con-
creyente convierte el tiempo en contemporeidad, en contraposicién a
la contemporalidad o coetaneidad, o tiempo en sentido meramente cro-
nolégico. Los amantes suceden en comin, con-suceden, y el cuidado
de las realidades intramundanas y nuestro cuidado co-implican un con-
cuidado, que nos descubre el sentido, que las vicisitudes de la existencia
terrenal llevan en su seno. 48

46 Lain, o. c., II, p. 335.
47 Lain, o. c., II, p. 337.
48 Lain, o. ¢, II, p. 337.
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Pero la persona “in via” no puede ser ti-y-yo de manera indefec-
tible. Martin Buber y Gabriel Marcel han aducido las causas: el senti-
miento del propio cuerpo, el pensamiento objetivante, la conciencia
moral, con significacién especialmente singularizante en la analitica exis-
tencial heideggeriana, o el egoismo. La relacién interpersonal amorosa,
ya sea dilectiva, ya sea conflictiva, degenera en una relacién de obje-
tuidad. El nosotros coimplicativo se torna en nosotros compositivo. Toda
la historia de la humanidad atestigua que son utdpicos los suefios de
una convivencia, regida Unicamente por el afecto y la amistad. Las
relaciones interpersonales aparecen, con frecuencia, ofuscadas por con-
flictos innumerables. La diada yo-ti tiene que expresarse y realizarse
cn el mundo, que absorbe, configura e individualiza la operacién psico-
fisica del hombre, y estd expuesta a la misma muerte. Por ello, se
manifiesta la radical impotencia de la persona humana para convivir
cn una relacién interpersonal permanente. 4?

b) El hacia elpidico.

El hacia de la relacién interpersonal amorosa, ademas de proyectivo
es también elpidico, y mds radicalmente que el hacia de la relacién
objetivadora.

La esperanza en la realizacién de las posibilidades de ser, es uno
de los habitos que mas profundamente definen y constituyen la existencia
humana. * El hombre tiene que esperar ineludiblemente, no puede no
csperar, porque su existencia es tempérea y su futuro imprevisible.

Kant, en su tratado de la Logica, 5 expone lo que la filosofia debe
ser para el hombre, en cuanto tal, y opina que el saber filoséfico puede
enmarcarse en cuatro disciplinas como respuesta a cuatro interroga-
ciones bisicas:

{Qué puedo yo saber? —Metafisica
({Qué debo yo hacer? —Moral

({Qué me es licito esperar? —Religion
.Y qué es el hombre? — Auntropologia

El pensador aleman sostiene que las tres primeras disciplinas pueden
ser referidas esencialmente a la cuarta. En consecuencia, Kant defiende
que la esperanza es algo constitutivo en la realidad del hombre. Este,
por exigencias de su propia constitucion ontolégica, necesita saber,

hacer y esperar.

49 Lain, o. c., II, p. 338.
50 Lain, Antropologia de la esperanza, pp. 10, 161.
5t Lain, o. ¢, p. 11.
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“La esperanza es el Gltimo fundamento del alma. La originaria cons-
titucién temporea de la vida humana esta determinada por la esperanza”,
afirma Bollnov. 52

A la estructura del acto personal de la esperanza en el hombre, ser
hiperbdlico, pertenece esencialmente la pretension de ser feliz, de ser
siempre y de ser todo, porque, quien espera, confia al mismo tiempo
en la “virtus propria” y en la eficacia de la “virtus aliena”, confia en
la realidad, en el todo de la realidad, en el que esta inscrito o implantado,
el algo de cada bien particular, 5 segin la doctrina del doctor Angélico.

También la inteligencia humana, por su condicién de “coligente”,
en opinién de Zubiri, > estd constitutivamente obligada a pasar del
algo de lo conocido al todo del que depende ese algo.

El sujeto de la esperanza es, pues, el hombre ser inteligente y libre,
finito y tempéreo. Pero la esperanza plena es co-esperanza, puesto que
la existencia humana es coexistencia, y los bienes particulares comparti-
dos en la esperanza se hallan implantados en el Bien Supremo.

El esperanzado espera siempre algo y todo, a la vez. Confia en ser
hombre, ser él mismo y ser mas en el futuro. El con de la confianza
del hombre, por su condicién de espiritu encarnado, esta referido cons-
titutiva y formalmente al fodo. La estructura formal del todo de la
realidad aparece en la necesaria y reciproca referencia de los algos al
todo y del todo a los algos participados. La confianza al algo lleva al
hombre inexorablemente a la confianza en el todo, y la confianza
del hombre en el todo se actualiza y concreta por medio de varios
algos, a que sus proyectos tienden. El deseo del hombre, igual que su
realidad, se apoya en una realidad trascendente, por ello la persona
humana aspira a ser siempre y a ser todo y, a través de los bienes
particulares, participar en el Sumo Bien, que envuelve y fundamenta
todo posible ser. 55

Existe una relacién de dependencia directa entre el algo o algos y
el todo esperado. En el objeto de la esperanza, la “aquendidad” del
hombre es trascendente, y su trascendencia “aquendizada”. Este es el
sentido antropolégico de la “anakephalaiosis” y la ‘“apokatastasis”
paulinas. 56

Podemos sefalar, por tanto, varias metas en el hacia elpidico: una
general, centrada en la autorrealizacion genuinamente personal, que in-

52 Cf. Lain, 0. c., p. 169.
Tomés de Aquino, I-II, q. 40, a. 2; cf. Lain, o. c., p. 165.
5¢ Cf. Lain, o. c., p. 166.
55 Lain, 0. c., pp. 171-172.
56 Lain, o. c., p. 173.
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cluye también el logro de objetivos intramundanos, y dos concretas:
una inmediata, y mediata la otra. La inmediata es “la composesion
coimplicativa del bien, la verdad y la belleza particulares, hacia el que
se orienta el comproyecto de la diada amorosa: bien, verdad y belleza
ordenados hacia el Sumo Bien y la Suma Felicidad a que, tacita o expli-
citamente, aspira la actividad del hombre”. 57 La mediata es la plena
projimidad en el Sumo Bien, que supone una perfecta relacion personal
con el otro, y una integraciéon, en una vivencia perfecta, con la huma-
nidad entera junto con la posesién personal del Sumo Bien. El hacia
elpidico supremo es el Bien infinito co-esperado y con-creido por el
nosotros diadico.

En apartados posteriores, Lain Entralgo desarrolla el concepto de
plena projimidad y de perfecta relacién interpersonal.

3) El cardcter dativo o el “para” del amor constante y concreyente

La existencia humana, como ha expuesto Lain, no sélo tiene un en
y un hacia, sino también un para; éste con su realidad constituye el
término ocasional o definitivo del hacia.

El ser-para fundamenta ontoldgicamente el ser-para-si y el ser-para-
otro, determinaciones ontoldgicas cardinales del ser, descritas por Sartre,
y que expresan el caridcter constitutivamente dativo de la existencia
humana. 58

Analizamos el para esencial del hombre en las relaciones objetivantes,
en las de projimidad, y del amor constante y concreyente.

El hombre, en el ser-para de las relaciones objetivadoras o intra-
mundanas con el otro, inquiere sus propios fines, sirviéndose de él. El
otro es para el hombre como un objeto. Sus actos no tienen una meta
personal, sino, a lo sumo, le interesan sus cualidades, que instrumentaliza
a su favor.

Algo parecido ocurre en las relaciones cuasi-personales; éstas cons-
tituyen el fundamento del “destino comunal” de Heidegger. El verda-
dero sujeto del ser-en-el-mundo, de la existencia en comun, es un quién
esencialmente neutro e impersonal, es el se del se dice esto, se piensa
asi, porque todo otro puede sustituirse por cualquier hombre en el cuida-
do del mundo. La coexistencia heideggeriana es una existencia cotidiana
e inauténtica. Aun cuando el hombre decide e intenta la conquista de
la existencia auténtica, advierte la voz de su conciencia moral, que le
descubre en el ambito de las posibilidades de existir la posibilidad

57 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 339.
98 Lain, o. c., II, p. 347; Sobre la amistad, p. 226.
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dltima de la existencia del hombre, la de no existir, la posibilidad mas
propia de la existencia humana: la muerte. Por ello, quien asi existe, se
siente radicalmente solo. 5

Las relaciones de la serie o grupo de Sartre son andlogas también
a las relaciones objetivantes. El nosotros-sujeto, se reduce a una ex-
periencia psicoldgica efectuada por un determinado modo histérico del
hombre, integrado en una sociedad técnica y econdmica. La relacién
con el otro es esencialmente conflictiva. 6°

El para de la projimidad es don del propio ser a la persona del
semejante. Es dar algo, que procede de las zonas personales no rigurosa-
mente intimas: su dinero, su trabajo... que llenan parte de su vida y
s6lo excepcionalmente su vida misma. La relacién de projimidad reque-
rir4, a veces, cierto sacrificio en la donacién y, en determinados casos,
la dedicacién del tiempo, del esfuerzo o del dinero serdn mas dolorosos
y meritorios que la misma comunicacién confidencial.

Lo que caracteriza al amor de projimidad es que la donacién se
hace al otro, como hombre genérico, como co-hombre, no como a tal
hombre concreto; unicamente en la relacién amistosa auténtica, la dona-
cién incluye lo intimo y personal, cuya forma especifica es la confidencia,
verdadero regalo de la propia intimidad. &

El para del amor constante, mediante la confidencia, es patente
donacién de parte del ser personal del hombre, de aquello que le es
propio, porque el dar de si a otro constituye primariamente la relacién .
interpersonal dilectiva.

El para de la relacion amistosa, cuyo sujeto es el nosotros coimplica-
tivo de la diada, participa diddicamente del beneficio o pérdida en virtud
de su coimplantacién. Toda fruicién o afliccién coimplicativas, aparecen,
de alguna manera, como don regalo o gracia a la persona del amigo, en
expresién de Binswanger. %2 El para de la amistad no excluye la conse-
cucién de objetivos entre los amigos.

Guitton define lo que constituye la esencia del amor; es donacién
de parte del ser personal comunicable. La esencia del amor, dice el
escritor francés, estriba en la donacién de si mismo a la persona del
otro. La donacién va mas alla del interés propio, es desinteresada, gra-
tuita y agradable. Comporta la alegria, como simbolo y efecto del amor
mismo. La donacién de si mismo constituye el acto mas sublime del
amor. %

59 Lain, Teoria y realidad del otro, 1, pp. 307-311.
60 Lain, o. c., I, pp. 370-372.
61 Lain, o. c, II, pp. 348-349.
62 Cf. Lain, o. c., II, p. 350.
63 Cf. Lain, o. c., II, p. 350.
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La relacion coejecutiva difiere cualitativamente de la relacion de
amistad auténtica. La primera hace a los hombres acreedores a percibir
los beneficios logrados en la ejecucion de un proyecto propio. La se-
gunda confiere cardcter gratuito a lo que se da y a lo que se posee.

El para de la relacion amistosa, se realiza especialmente a través
de la confidencia. La comunicacién confidencial es verdaderamente amo-
rosa cuando estd informada por la intencién de lograr un bien reciproco
nuestro, tanto para quien la ejecuta como para quien la recibe. La
confidencia produce la comunicacién coejecutiva de vivencias en la rela-
cion personal auténtica, en la que el confiante y el confidente consiguen
coexistir, el uno para el otro, en un mismo nivel vital y ontoldgico,
aunque medien diferencias personales y sociales entre ambos. %

Lain Entralgo analiza las diferencias existentes entre el “eros” y la
“agapé”, para explicar, por via de analogia, el concepto del para del
amor constante y concreyente.

El “eros” es la tendencia y el anhelo natural de un yo en busca
de cierto ideal de felicidad. Es el amor helénico; saca al amante fuera
de si, para “desear” algo de que carece, aspirando a su propia perfeccion.

En la “agapé”, el amante, implantado en Dios, sale fuera de si en
donacioén efusiva; no busca nada para si por necesidad, sino que se da
como expansiéon de la propia realidad sustantiva, de la perfeccién del
Ser que ya se es.

El “eros” seria el amor del Banquete platdnico. La “agapé” el amor
del Buen Samaritano. %°

Tanto el amor humano como el amor cristiano, poseen perfecciones
y caracteristicas de ambos amores a la vez. La contraposicién del “eros”
y de la “agapé”, en el curso de la historia, ha sido fecunda, para penetrar
en el conocimiento de la naturaleza de la relacion amistosa.

El amor a otra persona debe ser una aspiracion a la plena projimidad.
Esta incluye una relacién genuina con el otro, y tiende a una convivencia
perfecta con la humanidad entera, en la posesion personal del Bien
increado. Sin embargo, la felicidad originada en la plena projimidad
estd condenada a la limitacién y al fracaso. El amor humano es y tiene
que ser “eros”. La vida misma del hombre es “eros”. Por ello, hasta
la persona mas feliz necesita ainigos. Mas, el amor humano tiene que
ser también ‘“agapé”. No pueden separarse el amor y la caridad. El
amor al otro constituye relaciones de projimidad y de amistad y, por
tanto, supone procurar su bien con la donacion de algo de nuestro ser
externo o interno. %

64 Tain, Sobre la amistad, pp. 197-201.
65 Lain, Teoria y realidad del otro, 1I, p. 350.
66 Lain, o. c, II, p. 351.
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El amor de projimidad o de caridad, la ‘“agapé”, y el amor de
amistad o de dileccién, la “philia”, son dos modos de amor diversos
descriptiva, metafisica y éticamente. El Samaritano, ejemplar préjimo,
fue compasivo amador de una persona, no de tal persona. El amor de
projimidad se convierte en amor de amistad, comunicando al otro algo
de lo que es propio e intimo a la persona humana, mediante la con-
fidencia. Basta afiadir alguna confidencia personal, para que la benevo-
lencia y la beneficencia de la relacion de projimidad se tornen en amor
de amistad. Consiguientemente, en la amistad cristiana aparecen armo-
niosamente integrados el amor de projimidad, o amor al hombre genéri-
camente considerado, y el amor intimo y personal, referido a ese hombre
concreto. %7

En resumen, el en, el hacia y el para del amor constante son posibles
por la concreencia en que se apoya la creencia mutua y la confidencia.

4) El cristianismo y la amistad

Lain Entralgo, en la Espera y la esperanza y en Teoria y realidad
del otro, ha expuesto el fundamento de la nocién de la amistad, elabo-
rada posteriormente en su monografia Sobre la amistad.

Lain contrapone las diferencias existentes entre la doctrina griega
y la cristiana, respecto a la vision de la vida y de la amistad, para
subrayar la radical novedad de la amistad cristiana. Frente a las con-
vicciones y la organizacién del pueblo grecorromano —cultura griega
con mando romano—, los primeros cristianos estiman que su religion
aporta una esencial novedad en la visién de la vida y, en consecuencia,
del amor. %8 La nueva forma de entender el amor cristiano se basa en
los conceptos inéditos de los tres principales 6rdenes de la realidad:
Dios, el mundo, el hombre.

Idea de Dios. Para el cristiano, Dios es una realidad espiritual, tras-
cendente, omnipotente, creante, personal, humanamente encarnada por
amor, a través del Hijo, para salvar a los hombres. % La filosofia griega,
en cambio, ve a la “physis” como lo divino.

Idea del mundo. En oposicién a la idea griega de la naturaleza, los
cristianos creemos que el mundo ha sido creado por Dios “ex nihilo”,
al comienzo de los tiempos, y que tendra fin. " Su realidad se trans-
formard en un modo de ser nuevo e imperecedero.

67 Lain, Sobre la amistad, pp. 62-64.

68 Rom. 6, 4-11; Cor. 5, 17; Col. 3, 10; cf. Lain, o. c.,, p. 51.
69 Dz. 139.

70 Dz. 428, 706 ss.; 1783.
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Idea del hombre. E1 hombre, ademas de ser naturaleza césmica, reali-
dad intramundana, segin el pensamiento griego, es “imagen de Dios”. ™
Por ello, su realidad es, de algin modo, supramundana, espiritual, 2
inmortal, 7® creadora e infinita. El hombre es también persona, 7* dotado
de inteligencia, 7 intimidad y libertad ® propias. Su destino final no
depende de sus actos psicofisicos en si considerados, sino también de
sus intenciones. El Pneuma de Dios, desde lo mas intimo del ser per-
sonal, le eleva a la condicién de hijo adoptivo de Dios, implantandolo
mas hondamente en el ser divino. 7

El problema fundamental estriba en determinar cémo se incardinan
la “philia” y la “agapé” cristianas. La “agapé” admite varias férmulas
complementarias, segin el espiritu del Nuevo Testamento:

Primera: “Ama a tu préjimo como a ti mismo”. Este mandato no
puede referirse exclusivamente a los israelitas, como lo veia el Antiguo
Testamento, ™® o s6lo a los amigos en el sentido aristotélico manifestado
en la Etica a Nicémaco, sino como lo vivié el Buen Samaritano, con
amor misericorde dirigido a cualquier hombre, prescindiendo de su
raza, de su condicion religiosa, bioldgica o social.

Segunda: Ama a tu préjimo, como si tu préjimo fuera Cristo. En
el ocaso de la vida, los hombres serdn juzgados acerca del modo cémo
han identificado al hambriento, al sediento, al encarcelado, con Cristo. 7

Tercera: Ama a tu préjimo, como si ti mismo fueses Cristo: “Sicut
dilexi vos”, 8 por la existencia en el cristiano de dos realidades: a) la
gracia santificante, que “deifica o cristifica” y le hace cooperador en
Cristo, y b) cierto anonadamiento que constituye la raiz dltima de la
humildad cristiana. Esas férmulas complementarias de la “agapé” en
el N. T. muestran la novedad radical de la estructura de la amistad
cristiana con relacién a la “philia” griega.

La estructura del amor cristiano viene determinada por la realidad
del amante, el objeto formal del amor, la realidad del amado y la
perfeccién del acto amoroso.

71 Gén. 1, 26.

72 Dz. 129 ss.

78 Dz. 728.

74 Gaudium et spes, 23-32.

75 Dz. 148.

76 Dz. 138 ss.

77 Gaudium et spes, 12-22.

78 Dt. 6,5; Lev. 19,18; cf. Lain, o. c., p. 54.
79 Mat. 25, 39-40; cf. Lain, o. c., p. 54.

80 Jn. 15,12.
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Primero: la realidad del amante. En esencia es amante quien da
algo de si amistosamente, con el deseo de lograr el bien del amado.
Zubiri ha expresado el dar de si como nota constitutiva de la realidad,
porque toda realidad, por el hecho de serlo, es intrinseca y de por si
dinamica; toda realidad es en si y dando de si. &

El en si para el amante griego es la naturaleza individual, que sélo
da de si cuanto esta naturaleza le permite: utilidad, placer, amistad verda-
dera. El amante, en cuanto naturaleza césmica, s6lo puede dar de si
al amado de lo que tiene —sus bienes naturales, en el sentido mas
amplio de la expresion—, de lo que puede hacer —sus capacidades
naturales—, y de lo que naturalmente es —su carécter, su condicion
de individuo viviente.

El dar de si del cristiano, por su visién del amor y del hombre,
imagen de Dios, elevado por la gracia santificante, supone: entregarse
a si mismo a cualquier hombre, en aras de su bien, superando los
limites de la naturaleza individual: constitucion, fatiga, la misma muerte.
El amante cristiano es un quién, que se da efusivamente a la realidad
personal del otro.

Segundo: el objeto formal del acto amoroso, en la filosofia griega
lo constituye la perfeccién de la naturaleza del amante y de la naturaleza
del amado. Fl amante por excelencia es el “philautos”, el que ama a
su individual naturaleza y, a través de ella, a la naturaleza universal.
En ese sentido, el amor humano es “eros”, impulso hacia la perfeccion.

El bien que persigue el cristiano en el acto amoroso es esencial-
mente diferente; es el bien personal para el amante y el amado, que
llega a su plenitud mediante la gracia sobrenatural, generosa y gratuita
donacion de un Dios personal y salvador. El cristiano implantado
sobrenaturalmente en Dios, vive en El “y desde esa sublime instalacién
se efunde en actos de beneficencia y de benevolencia y, a la vez, per-
sonales y psicofisicos, hacia la persona del amado”. 8

En la estructura del amor cristiano se articulan dos movimientos,
uno ascendente o de aspiracién, y otro descendiente o de efusion. El
amor cristiano es y tiene que ser efusién extatica de la realidad personal
del amante hacia la realidad personal del amado. La “agapé” cristiana
compendia ambos movimientos del espiritu. Es, a la vez, don y realiza-
cién plena de si, efusién y aspiracion. La “agapé” es amar al otro
en Dios, y amar a Dios es siempre subida, segin san Juan de la Cruz.
Y esta elevacién ontoldgica y moral de la propia persona pide la efusiéon
en caridad hacia el menester del otro.

81 Zubiri, 0. c., p. 88; cf. Lain, Sobre la amistad, p. 55.
82 Lain, o. c., p. 58.



CONCEPCION DEL AMOR INTERPERSONAL EN LAIN ENTRALGO 159

Tercero: el problema del ser amado.** El amor griego es un lo
que, reduccion de un quién, un puede ser de caracter fisico. Para un
griego, un enfermo incurable o un hombre feo no pueden ser objeto
de amor. El griego ama la bondad y la belleza presentes en la naturaleza
del amado, no a su persona. El cristiano ama en el otro su quién, su
persona, predominantemente a su gue en orden ascendente: 1) lo que
el otro es, porque no puede dejar de serlo fisicamente: tal invalidez,
tal fealdad; 2) lo que el otro fisicamente puede ser; 3) el quién que el
otro es. Desde el quién o centro de su persona, ama a su qué, 4) el
quién que el otro puede ser, su perfecciéon personal posible. El cristiano
piensa que todo hombre puede cambiar moralmente y convertirse. El
creyente sabe que es bello amar a los pecadores, porque el amor que
posee participa analdgicamente del amor salvador de Dios.

Cuarto: la perfeccién del acto amoroso. El ideal del amante per-
fecto en el pensamiento griego seria el “philautos” aristotélico, que debe
estar dispuesto a dar la vida por sus amigos. Aristételes y Cicerén sos-
tienen que solo los auténticos amigos pueden congratularse y compade-
cerse, mientras que la Sagrada Escritura ensefia que el cristiano debe
congratularse y compadecerse no s6lo con los amigos, sino también con
el préjimo y con cualquier hombre.

En las consideraciones precedentes, hemos reflexionado acerca de
dos modos, de dos conceptos de amor interhumano: el amor de proji-
midad o caridad —“Agapé”— y el amor de amistad o predileccion
—“Philia”—. Los Setenta llaman “plesios” a quien siente y ejercita el
primero, y “philos” a quien siente y ejercita el segundo. Aquél tiene
como término al co-hombre menesteroso; éste a tal persona concreta
y determinada, y sélo a ella, al amigo. Entre ambos modos de amor
interpersonal no debe haber confusién ni descriptiva, ni metafisica ni
éticamente.

En el relato evangélico, el Buen Samaritano aparece como prdjimo
ejemplar: ama con amor misericordioso a una persona, a cualquier
hombre con amor de projimidad.

El amor de projimidad se convierte en amor de amistad, por la
via de la confidencia, efundiendo sobre el otro lo propio y comunicable,
seglin la ensefianza de Cristo: “No os llamaré en adelante servidores,
porque el servidor ignora lo que hace su dueifio, sino mis amigos, porque
todo lo que yo he oido de mi Padre a vosotros os lo he dado a
conocer”. 84

83 Lain, o. c., pp. 59-62.
84 Jn. 15,15; cf. Lain, o. c., p. 63.
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Si entre el Samaritano y el herido hubiera habido alguna confidencia
personal, por minima que ésta fuera, la relacion de projimidad, carac-
terizada por la simple beneficencia y benevolencia, se hubiera convertido
en amor de amistad.

En la amistad cristiana se articulan el amor cristiano a un hombre
y el singular amor a la persona de ese hombre.

C) LA COMUNICACION AMOROSA

Después de haber analizado la estructura del amor constante y con-
creyente, examinamos su comunicacién. La realizacién plenaria del amor
pide reciprocidad y comunicacion. La estructura y la comunicacién amo-
rosa son posibles, por cuanto el hombre es una subjetividad encarnada,
un centro intimo de actos de inteleccion, de libertad y de apropiacién,
que establece relaciones reciprocas de amistad empirica y ontoldgica-
mente.

1) El intercambio genuinamente amistoso, en el plano empirico

El hombre es cuerpo, y su apertura a las cosas reales se realiza por
su sensibilidad. La auténtica comunicacién interpersonal amistosa se
efectia mediante la coejecucidn, la concreencia y la mutua donacién a
través del cuerpo, condiciéon de los supuestos de la relaciéon y del en-
cuentro. El cuerpo humano es, ante todo, presencia. La presencia se
predica exclusivamente de los seres humanos. Las cosas no estan pre-
sentes, simplemente estan ahi. Lo que caracteriza a la presencia humana
es su orientaciéon hacia los demds, hacia sus reciprocantes. La misma
presencia humana es ya una llamada y una apelacion a la responsabi-
lidad y a la respuesta del otro. Deciamos en el capitulo dedicado a los
supuestos metafisicos del encuentro interhumano que el hombre es-para,
porque puede expresar su propio ser, y comienza expresandolo. 8 Y
ese expresar su propio ser, la capacidad de expresion o expresividad
es el habla existenciario basico heideggeriano, asumido por Lain como
forma primaria del caracter constitutivamente dativo de la existencia
humana.

El habla, la expresividad humana se realiza por cualquier acto psico-
somatico: gestos, palabras, miradas, silencios... y constituye su funda-
mento. El encuentro con el otro es siempre un hecho empirico y con-

85 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 42.
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tingente; al percibirle, iniciamos ontoldgica y psicolégicamente una
comunién efectiva con él.

El hombre realiza empiricamente sus caracteres constitutivamente
coexistencial, dativo y expresivo mediante: a) el abrazo amistoso, b) la
donacién mutua y c) el silencio coefusivo.

a) El abrazo amistoso.

Recordemos lo ya sabido: por el cardcter constitutivamente insitivo
del amor constante y concreyente, los amigos, entes corpéreos, inteli-
gentes y libres se hallan instalados e implantados en algo comin: en
la concreencia, fundamento de la creencia mutua y de la confidencia.

La coinstalacion amistosa es también la instalacién en algo, de algin
modo y en alguna medida, comin: en un en espacial, en un mismo
lugar, y en un en temporal, viviendo en la misma situacion.

La coespacialidad més propia y estrecha de la coexistencia amistosa
es el abrazo amoroso. El abrazo es el signo propio del encuentro inter-
personal amistoso. La fusion fisica del abrazo amoroso significa el libre
deseo de ofrecer nuestra existencia al nosotros coimplicativo de la diada,
ansiando que nuestro “temps durée” bergsoniano 8¢ sea interminable,
y que nuestro espacio vital sea comin hogar. La primera piedra de ese
hogar interpersonal lo constituye el abrazo amistoso.

b) La donacion mutua. Significado antropoldgico de la expresion
verbal.

El hombre no sélo se relaciona amorosamente con los demas, me-
diante el abrazo, sino también a través de miradas, palabras, silencios,
y de otros gestos. 87

Nos ocupamos ahora de la significacion antropolégica de la expresion
verbal. Ningin hecho es tan universal y significativamente humano
como el habla: la palabra, que dirijo al otro y que el otro me dirige.
Sélo el hombre habla. Por ello, la filosofia contemporanea busca en
cl lenguaje el punto de partida privilegiado para el conocimiento del
hombre. La palabra revela la estructura dialogal e interpersonal de la
cxistencia del hombre, porque esta inserta en el ambito de las relaciones
sociales y solo en ella se realiza la inteligencia personal.

Lain sigue, en principio, €l esquema de K. Biihler, quien distingue
una triple funciéon del lenguaje en orden a la convivencia humana:
primera: el sentido apelativo o de llamada, comin a los animales;
segunda: la funcién expresiva o notificadora a los demés de nuestras
vivencias, usada también por los seres inferiores, y tercera: la funcién

86 Cf. Lain, o. c.. II, p. 341.
87 Lain, o. c, II, p. 367.
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nominativa o representativa. S6lo la persona humana impone nombres
a las cosas.

Lain estima acertado, pero incompleto, a Biihler en las funciones
que asigna al lenguaje, y por ello afiade su funcién seductora. 8 Quien
habla a otro, de algin modo, le subyuga o seduce. La palabra, como la
mirada objetivante, fascina, seduce, contiene cierto poder de “carmen
o incantamentum”, por el sonido o musicalidad de su pronunciacion,
y por la impresiéon producida en el oyente. La palabra, afirma Sartre,
es sacra para quien la profiere, y mdgica para el oyente. 8 Es sacra para
quien la utiliza, porque expresa el poder mitico que supone la posesién
del nombre de las cosas en la historia de la humanidad. Es mdgica y
fascinante para el otro: independientemente del poder de su voluntad,
le produce, a distancia, unos efectos. La palabra en la relacién inter-
personal notifica y fascina, a la vez.

Biihler, que ha descrito atinadamente la accion intramundana o “ad
extra” del habla, omite su accidn intraanimica o “ad intra” en quien
conscientemente la profiere o escucha. Lain Entralgo sefiala cuatro
funciones internas correlativas a las cuatro externas, o de convivencia
humana de la palabra.

Primera: la sodalicia o de compama. Esta funcién corresponde
internamente a la apelativa o vocativa. El llamamiento personal dirigido
a otro —con la palabra més claramente que con el gesto—, supone
el comienzo de la convivencia humana, de la presencia de un #i que
nos acompaia. Por ello Lain asigna a esta funcién el nombre de sodali-
cia. Efectivamente, la palabra es el signo expresivo que manifiesta con
mayor plenitud la vida personal. También la palabra leida ejerce la
misma funcién sodalicia. %

Segunda: la funcién catartica o liberadora de la palabra. La palabra
produce liberacién o sosiego. El comunicar algo a otro desembaraza y
relaja. Esta funcion es el reverso de la notificadora o expresiva. Lain
ha expuesto extensamente los efectos liberadores de la palabra.® Se
da también la catarsis auditiva. “Es la interna sensacién de sosiego, es-
cribe Lain, que produce la audiciéon de palabras oportunamente adecua-
das a la situacién animica del que las oye”. 92

88 Cf. Lain Entralgo, Pedro, “La relacién médico-enfermo”, Revista de Occi-
dente, Madrid, 1964, p. 310.

89 Cf. Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 368.

90 Lain Entralgo, Pedro, La aventura de leer, Espasa-Calpe, Madrid, 1956,
pp. 30, 198.

91 Cf. Lain Entralgo, Pedro, La empresa de ser hombre, Taurus, Madrid, 1958,
pag. 108.

92 Lain, o. c., pag. 123.
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Tercera: la funcioén ordenadora de la palabra. “Ex ore et ex auditu”,
la palabra esclarece, articula y ordena. Lain propone como ejemplo
de esta funcién, la accién que la tragedia producia en el espectador
griego en los siglos v y Iv, a quien hacfa vivir el temor, la sorpresa y
la compasion: “En cuanto concernientes a las creencias del especta-
dor, las palabras del poema trigico removian y promovian pasiones;
en cuanto expresivas de un destino terrible, amenazador y sorprendente,
el buen compuesto climax de esas acciones hacia méaxima la tension
emocional; en cuanto determinantes de un conocimiento esclarecedor,
borraban del alma la confusién e incitaban la catarsis”. 3 Esta funcion
interna responde al caricter nominativo o representativo de la palabra
humana.

Y cuarta: la autoafirmacién como efecto correlativo interno del
poder de seduccion de la palabra: “Por virtud de esa funcién auto-
afirmadora de la palabra, quien habla a otro, y a la vez que le persuade
o disuade, se afirma a si mismo, vive subjetivamente la realidad y el
valimiento de su propia persona”. %

En definitiva, la palabra responde empiricamente al cardcter cons-
titutivamente dativo y expresivo de la existencia humana.

El didlogo funcional. En el didlogo funcional, propio del amor dis-
tante, la intencién de quien habla se ordena a objetivar al otro, bus-
cando instrumentalizarle en su favor. El intercambio funcional es pura-
mente objetual. En la conversacion objetiva, la palabra es mero sonido
fisico, con intencién objetivante y objetivable. El funcionario o inter-
locutor seria sustituible por una maquina, prescindiendo de toda rela-
cion de personeidad. En el didlogo funcional, “el otro es mundo”. ¢ EI
coloquio de amistad genuina no se mantiene permanentemente a nivel
interpersonal, oscila alternativamente entre un dialogo estrictamente
interpersonal y una simple conversacién funcional.

El didlogo del amor constante y coefusivo. El didlogo en el amor
constante es invocacion, nominacioén y ofrecimiento. En €l se usan los
vocativos, los interlocutores pronuncian sus nombres propios, o se les
invoca como un i Los nominativos se emplean para significar el deseo
de estar personalmente en la raiz misma de su existencia, junto a €l y
con él. Lain Entralgo completa a Gabriel Marcel, afiadiendo que “el
didlogo amoroso es ante todo invocacién y nominacién”. %

93 Lain Entralgo, Pedro, “La curacién por la palabra en la antigiiedad cldsica”,
Revista de Occidente, Madrid, 1958, p. 327.

94 Lain, Relaciéon médico-enfermo, p. 311.

95 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, pp. 302, 258.

96 Lain, o. ¢, p. 371.
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La palabra amorosa es también ofrecimiento. Mientras el tema del
didlogo socratico y funcional es s6lo meramente objetivo, el de la pa-
labra amorosa constituye una verdadera dedicatoria y ofrecimiento al
otro y, por medio de él, al nosotros coimplicativo: “La intimidad de
Descartes no resposé alli donde todas las apariencias y circunstancias
hacian suponer que efectivamente estaba resposando, afirma Zubiri.
Indudablemente, el legado completo de su razén genial, sélo fue para
alguien, que lo recibi6 como sutil obsequio de su intimidad. ;Para
quién? Sé6lo Dios lo sabe”. *7

Lain precisa el significado de las palabras en el didlogo de la diada
amorosa: “En cuanto mias, mis palabras son entonces cauce de una
confesién, simbolo de una donacién y prenda de una promesa; y en
cuanto partes de un conjunto coloquial unitario, son testimonio expre-
sivo de mi personal pertenencia a la diada que el otro y yo forma-
mos”. 8 Ahora “mi mundo es el otro”.

c) El silencio coefusivo.

El silencio coefusivo entre personas, cuando no responde a volun-
tad de callar, o a incapacidad para hablar, constituye el recurso supre-
mo de la relacién interpersonal. El silencio es el limite expresivo de
toda posible expresion confidencial. En el silencio coefusivo, el hombre
contrae nupcias con la realidad, la experimenta de modo radical e
intimo. Es experiencia de realidad, experiencia de ser. Por ello, el silen-
cio coefusivo es principio de la palabra viva, exige idonea expresion
verbal. Todo didlogo amistoso, y aun toda palabra humana ha de ser
ineludiblemente un intermedio verbal entre dos silencios. %

El silencio coefusivo personaliza la palabra y hace posible el dia-
logo, es preludio de palabras absolutas. Mientras la palabra disgrega al
nosotros, el silencio del yo-en-nosotros, es fecundo y sefiala el inicio del
didlogo diadico. El silencio coefusivo es transparencia del ser en el ta
del otro, es franquia del corazdn, ' acompafia a los sentimientos de
donacién y de revelacién natural y gratuita al otro, es amorosa verdad,
que vincula intimamente a dos seres, es la unica verdad sobre la tierra
en el didlogo silencioso de corazén a corazdn.

Sin embargo, ese silencio plenificante y diaposesivo es perturbado
por el mundo, a través de nuestro cuerpo. El mundo origina las nece-
sidades e incertidumbres o los cuidados, en opiniéon de Heidegger. 1!

97 Zubiri, Naturaleza, Historia, Dios, p. 134.
98 Lain, o. c., II, p. 303.

99 Lain, o. c., II, p. 303.

100 T ain, 0. c., p. 369.

101 Cf, Lain, o. c., II, p. 370.
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Lain Entralgo aduce una serie de causas, que rompen o perturban el
silencio amoroso: “Un ruido, una voz ajena, una molestia corporal, el
recuerdo de un amor intramundano, o el movimiento de un objeto cual-
quiera rompen esa comunidad silenciosa, y ponen a la existencia en
trance de hablar, a veces hasta la mera percepcidon del rostro del otro,
como objeto visible y no como expresion configurada”. 102

En resumen, la coejecucién, la concreencia y la mutua donacidn,
que constituyen la esencia del amor, se expresan factual y empirica-
mente en el abrazo, en la obra de la autodonacidn, en la palabra voca-
tiva, nominativa y oblativa y, especialmente, en el silencio co-efusivo y
plenificante.

2) Ontologia de la comunicacién amorosa: el nosotros sujeto y persona

En la comunicacién verdaderamente amistosa, el hombre realiza el
caracter coexistencial de su realidad, su constitutiva abertura personal
al otro. La esencia humana, porque es abierta, de modo constitutivo,
por ser intelectiva, y estar abierta a la realidad que realidad, es formal
y reduplicativamente suya. Si el amor humano auténtico consiste en dar
de si para el otro su en si comunicable, y la esencia del hombre es cons-
titutivamente abierta y propia, la relaciéon interpersonal genuinamente
amistosa constituird un verdadero intercambio de ser. Esa comunicacién
es real, afecta a la propia realidad de los amigos, a lo que cada uno es.
Lain en su monografia Sobre la amistad sostiene que el hombre puede
comunicar realmente su intimidad personal al otro, de modo que lo més
propio de su ser pase a ser nuestro ser, lo nuestro, conviviendo ambos
en la coejecucion, en la comunién afectiva y mental.

Recordemos lo ya sabido: dos amigos, entes corpdreos, inteligentes
y libres, se hallan amistosamente abiertos entre si, de un modo, a la
vez, genitivo, cada uno tiene conciencia del otro, intentivo, coexistimos
el uno hacia el otro, y los dos hacia nosotros, dativo nos manifestamos
y nos realizamos el uno para el otro; insitivo, existimos coinstalados y
coimplantados en una cierta realidad, y en la realidad, y misivo, con-
vivimos desde esa realidad en que estamos coimplantados.

Desde la perspectiva de los caracteres constitutivos del amor cons-
tante y concreyente, Lain ha examinado con singular atencién el carac-
ter insitivo de la coexistencia amorosa. Los amigos se hallan instalados
e implantados en algo. Y, para que su existencia sea real y genuinamente
amistosa, es necesario que el algo en que estan instalados e implantados
los amigos sea, de algin modo y en alguna medida, comun. Ese algo

182 Lain, o. c., II, p. 370.
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comin es la concreencia estrictamente personal que hace posible la
creencia mutua y la confidencia, y convierte la instalacién con el amigo
en auténtica coinstalacién y la implantacién en auténtica coimplantacion,
constituyendo el nosotros diddico con su estructura, su realidad actual
y posible, y su religacién al fundamento de la realidad, que convierte
a los creyentes en correligados o correligionarios.

Hegel y Sartre detentan opiniones radicalmente distintas en su con-
cepcion de la realidad interpersonal amistosa. El primero, desde el hori-
zonte de su monismo ontoldgico, radicaliza metafisicamente la tesis de
la identificacién espiritual por el amor y confiesa, optimista, que la uni-
dad de las conciencias es real y cierta. El segundo, fiel a su andlisis de
la conciencia de si, niega, pesimista, la posibilidad de tal unidad, o en-
cuentro personal.

La doctrina de la identificacién ontoldgica en el amor es formal-
mente inadmisible. Es inadmisible desde la perspectiva vivencial y feno-
menoldgica. El nosotros coimplicativo serd siempre yo-y-td, o yo-en-
nosotros, sin fundirse ontolégicamente. Unamuno nos diria que el amor
nos manifiesta lo que verdaderamente somos nos-otro, y nos-uno. 1% Es
también inaceptable desde el punto de vista metafisico, porque el ser
personal tiene como constitutivo formal la propiedad, en opinién de
Zubiri. 104

Todo el personalismo contempordneo: Mounier, Neodoncel Lacroix,
Von Hildebrand y Zubiri, defiende enérgicamente la radical indisolubi-
lidad e infugibilidad de la persona. En la antropologia cristiana, el amor
personal es posible por la existencia del otro, como tal otro.

a) Estructura ontolégica de la comunicacion amorosa.

La estructura ontolgica de la comunicacién amorosa es un acto
diddico, no un estado, integrado por tres momentos: Primero: la mutua
donacién de ser. Segundo: la mutua transparencia, y tercero: la mutua
y libre asuncién de las obras de la libertad ajena.

Primero: La mutua donacién de ser.

Recordemos que toda realidad por la misma razén que es en si, es
dando de si. El dar de si es, por tanto, una de las notas constitutivas
del ente real, en tanto que real. Es una propiedad real y metafisica de
cualquier realidad, incluido el hombre. El hombre es, pues, un ser que
s6lo se realiza a si mismo entregdndose a los demés. El ser amante com-
porta dar algo de si con la intencién de conseguir el bien personal del
amado. Mi comunicacién amistosa con el amigo no es meramente sim-

103 Cf. Lain, o. ¢., II, p. 378.
104 Zubiri, Sobre la esencia, pp. 500-507.
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bdlica sino real, concierne a nuestra propia realidad, a lo que yo soy y
a lo que él es. Realizamos actual y factualmente el caracter coexistencial
de nuestra realidad, nuestra constitutiva abertura al otro.

La relacion genuinamente amorosa, desechado el en si y el para si
de la metafisica antehusserliana, consiste en dar de si, con intencién
amistosa: algo de lo que el hombre hace, para lograr un bien reciproco,
tanto para quien lo ejecuta, como para quien lo recibe; algo de lo que
el hombre ftiene cuando trabaja en favor del otro, regaldndole parte
de su vida, y finalmente, algo de lo que el hombre es y puede convertirse
en vida. El hombre sélo puede dar de su ser, como se ha dicho, aquello
que puede traducirse en vida: palabras, gestos... todo género de actos
psicofisicos en que va realizdndose su ser y va constituyéndose su vida,
es decir, aquello que le es propio y comunicable: los diversos conteni-
dos de conciencia propios y los cuatro momentos integrantes del proceso
de apropiacién, que en su intimidad el hombre llega a hacer suyos real-
mente: la intencion, el logro, el esfuerzo y la responsabilidad, exigidos
por la verdadera amistad. Lo que uno es se completa con lo que uno
hace y tiene, para constituir la auténtica amistad. 10

Es metafisicamente imposible que el hombre dé todo su ser, porque
existen en él zonas subyacentes a su vida consciente e incosciente y,
sobre todo, porque su ser sdlo le pertenece parcial, consecutiva y ejecu-
tivamente. El hombre existe por su religacion a la deidad, que funda, a
la vez, la distincién y la conexién entre los amantes en la concreencia
radical en que se hallan coimplantados. El en de implantacion del amor
coefusivo y concreyente es: “La verdad cientifica para el hombre de
ciencia, que no sabe o no quiere ser metafisico, escribe Lain; la suma
belleza para el esteta, la conciencia de si general para el hegeliano; el
ideal de una humanidad definitiva y plenamente justa y feliz para el
comtiano o marxista”. ¢ El cristiano confiesa que el amor brota de lo
que real y reciprocamente somos en Dios, fundamento trascendente y
tltimo de nuestra existencia personal. 7 Evoquemos la fina opinién de
Lain: el encuentro del hombre con Dios, por lo que es en si, y en cuanto
es la realidad dindmica, posibilitante e impelente, constituye “la forma
suprema del encuentro”.

Segundo: La mutua transparencia.

La mutua transparencia pertenece a la estructura ontoldgica de la
comunicacién interpersonal amorosa, y es efecto de la mutua donacién.
La entrega entre los que se aman con reverencia, conlleva la revelacién

105 Lain, Sobre la amistad, pp. 177-189.
196 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 381.
107 Lain, o. ¢., II, p. 381.
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de sus propios seres. El hombre posee la verdad del ser, cuando se
enfrenta ante la realidad respetuosamente, y permite al ser que se revele
a s{ mismo. El amor exige transparencia y produce transparencia. En la
donacién reciproca, nos abrimos el uno al otro mediante la confidencia.

Desde el punto de vista de la existencia personal, lo mas opaco es
el vacio. Esta opacidad u oscuridad se produce, cuando dos personas
se encierran en su propio yo, porque su entre es el vacio. En cambio,
si se realizan los actos de mutua donacion, el entre interpersonal se llena
de ser y, por tanto, de transparencia. En el amor instante, la libertad
del otro limitaba su deseo de transparencia o diafanidad. La comunica-
cién confidente es, en cambio, patente donacion de ser.

En el orden empirico y fenomenoldgico la mutua transparencia es
un conocimiento-preconceptual, prediscursivo-reciproco, cercano a la
intuicién intelectual.

El conocimiento amoroso se extiende no sélo a lo que el otro ha
sido o estd siendo, sino también es adivinacién y ayuda en orden a lo
que puede ser en la realizacién de su vocacion personal: “el amor per-
sonal es una activa invocacidon a la realidad viviente del otro, desde la
vocacién de su persona”. 198 E] verdadero amante es un cooperador de
Dios, en orden a la perfeccion de la persona amada, por su comin im-
plantacion en Dios.

Tercero: la mutua y libre asuncién de las obras de la libertad ajena.

La mutua donacién de ser s6lo se consuma y produce transparencia,
cuando el ser de ambos en cuanto puede traducirse en vida, es aceptado
reciprocamente. La donacién y aceptacién reciprocas son fruto de la
confidencia amistosa. Esta hace posible la convivencia amorosa, porque
convierte la vida y el ser de los amantes en nuestra y en nuestro ser,
en un td-en-nosotros operativo y constitutivo. Sin embargo, como el hom-
bre no puede dar al otro todo su ser —no le pertenece ni es comuni-
cable por entero—, sino tan solo aquella parte que es transformable en
vida, tampoco puede dar al otro su libertad. El hombre sélo puede
ofrecer al otro sus obras libremente ejecutadas, porque la libertad es,
en opinién de Zubiri, constitucién libre, implantaciéon del hombre en el
ser como persona, y se constituye alli donde se constituye la persona
en la religacion. % Los amantes conservan su libertad personal y, en
consecuencia, su inalienable capacidad de creacién y de donacién, par-
ticularmente cuando se hallan fundidas la projimidad y la amistad.

108 Lafn, 0. c, II, p. 383.
109 Zubiri, Naturaleza, Historia, Dios, p. 388; cf. Lain, Teoria y realidad del
otro, 11, p. 38S.
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La estructura ontolégica del nosotros diddico, imita, en el plano de
la analogia la “perikhdresis” trinitaria en que cada persona afirma, en
cierto modo, la plenitud infinita de su naturaleza produciendo la otra. 11¢
En este sentido, ha escrito F. Ebner que el amor entre dos personas es,
de algin modo, una relacién entre tres, puesto que Dios se hace pre-
sente en la diada amorosa. 1!

Sin embargo, la relacion amistosa debe realizarse también como ca-
maraderia. El amor personal al amigo y al préjimo nos relaciona vir-
tualmente con la humanidad entera. El ser humano referido constitutiva
y formalmente a los demas, exige, al mismo tiempo, la diadicidad y la
universalidad. La diadicidad porque el amor personal verdadero sélo se
actualiza plenamente entre dos personas. La universalidad, toda vez que
el hombre sélo se realiza plenamente abierto a sus semejantes. La uni-
versalidad forma parte de la constitucién misma del hombre: “Es pro-
pia de mi constitucién, escribe Lain, porque todo nosotros humano se
halla incoativamente abierto a la humanidad entera. Si es de veras pro-
fundo el amor entre dos personas, lleva siempre en su seno la preten-
sion y el germen de un corpus mysticum. Con otras palabras: cuando
es de veras profundo, el amor interpersonal es correligacién en acto”. 112
Es cierto que el amor humano esta sujeto a deficiencias originadas por
la presién del mundo, el peso de la carne y el egoismo, que limitan o
impiden la mutua donacién de ser, la mutua transparencia y la libre
asuncién de las obras de la libertad ajena; no obstante, existe una posi-
bilidad real de que ese amor humano alcance su plenitud.

b) Realidad posible de la diada amorosa: el amor coefusivo, cons-
tante y concreyente, segiin Lain.

Frente a la tesis sartriana, que niega la posibilidad de las relaciones
genuinamente amistosas entre los hombres, Lain defiende la posibilidad
real de la convivencia interpersonal auténticamente amorosa, en el amor
coefusivo, constante y concreyente.

Recordemos que la denominacién y las formas de convivencia del
amor distante, del amor instante y del amor coefusivo, constante y con-
creyente, son otras tantas aportaciones originales de Lain a la reflexién
antropoldgica actual. Con el amor de contemplacién o distante, el hom-
bre se distancia existencialmente del otro y le degrada a mera condicién
de objeto. Con el amor instante y coejecutivo, el hombre trata al otro
como persona, le insta, desea estar en su intimidad personal, para coeje-
cutar sus actos, pero sélo lo consigue de modo deficiente, porque lo

110 Zubiri, o. c., p. 429; cf. Lain, o. c., II, p. 385.
111 Cf. Lain, o. c., II, p. 385.
112 Lain, o. c., II, p. 386.
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impiden su condicién libre, su conciencia intima y su caracter propio.
Con el amor coefusivo, constante y concreyente los amantes se hallan
vinculados entre si plenamente con el amor de projimidad y amistad,
a la vez, ya que, mediante la confidencia reciproca, se realizan, de modo
perfecto, los momentos coejecutivo, compasivo y cognoscitivo de la rela-
cién interhumana.

El amor auténtico es coefusivo. Es el resultado de la fusién del amor
de amistad y del amor de projimidad mutuas. E1 amor se perfecciona,
en opinién de Lain, cuando éstas se atinan y reciprocamente se poten-
cian, en la linea de las categorias personales y dilectivas, a través de
los siguientes actos: “Primero: mutuo y profundo respeto a la radical
y libre otredad de la persona del otro. Segundo: mutua donaciéon per-
fectiva de las obras de la propia libertad. Tercero: mutua asuncién de
las obras de la libertad ajena. Cuarto: abertura amorosa —y, por tanto,
operativa— a la projimidad con los demas hombres, comprendidos los
més lejanos”. 113

El hombre, en la relacion humana, no debe aspirar a que el otro
sea como é€l, “alter ego” de mi “ego”, o “conciencia de si general”, en
que las conciencias se dupliquen, sino que por el poder transfigurador y
clarificante del reciproco amor, los amantes posean, en didfana comunion,
la mismidad de su propia perfeccién personal respetando y afirmando la
libertad del otro. El ideal de los amantes debe tender a hacerles iguales
en aquello que es naturaleza y razén genéricas, y a conservarlos distin-
tos, a la vez, en aquello que les singulariza como personas.

El amor genuino es efusiéon mutua de la realidad personal de los
amantes, consumada por la creencia y donacién reciprocas de una par-
cela de su intimidad personal, de una parte de su ser, que puede con-
vertirse en vida. La vivencia entre los verdaderos amantes, se hace
convivencia reciproca y ontolégicamente coejecutiva porque el amor ge-
nuino es intercambio didfano de ser. Los actos coejecutivos de inter-
penetracién e intercambio, y los momentos aperitivo y deprecativo de
la disponibilidad mutua, constituyen el fundamento ontolégico y psico-
16gico de la comprension; mediante el buceo inventivo, trata de adivinar,
inventar y recrear el contenido intencional de las expresiones externas
ajenas, para convivirlo coejecutiva y compasivamente. Solo coejecutando
la vida personal del otro creemos y confiamos amistosamente en él. Y
en virtud de la confianza reciproca constituimos el nosotros del amor
constante y concreyente. Constante en quien lo ejecuta y concreyente
en quien lo acepta.

113 Lain, o. ¢, II, p. 387.
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El amor coefusivo es “eo ipso” amor constante. E1 término cons-
tante no se refiere primariamente a su duracién en el tiempo, como si
se tratara de un amor perdurable e imperecedero. Su permanencia, des-
de la perspectiva de la temporalidad, es tan solo intencional, porque el
hombre es un ser constitutivamente hiperbdlico, y en sus acciones hu-
manas late, de forma permanente, la pretension de un siempre. Se llama
amor constante, porque da constancia auténtica de si, es expansiéon ex-
céntrica de la perfeccién, que ya se es. Es efusidn y éxtasis del centro
del mismo ser, donde conocer, querer y sentir estdn unidos en unidad
de ser y de operacién.

Pero el amor coefusivo y constante ha de ser concreyente, a la vez.
Por la concreencia, los amigos tienen la misma creencia respecto al fun-
damento de su realidad, son correligionarios o correligados y, por ello,
se creen unos a otros. La concreencia se convierte, pues, en creencia
mutua. Los amigos en algo han pasado, desde ese en de la coimplanta-
cién, por el que somos nosotros, al te creo o creo en ti marcelianos de
la creencia mutua, !¢ a la real fusién o comunién afectiva de un mismo
sentimiento espiritual. Por tanto, la concreencia personal conduce a los
amantes al éxtasis y al contacto de dos intimidades personales, a la
coefusion afectiva y constante de los mismos sentimientos, afectos y
voliciones.

El amor auténtico no es, pues, una metidfora o un simple atributo
moral, sino que pertenece a la constitucion metafisica de la existencia
humana. El hombre, tanto como realidad creada, “ens ab alio” es “ens
ad alterum” porque, como hemos repetido, se constituye formalmente
por su aliedad de procedencia y por su aliedad de referencia, como
amor. “Homo naturaliter amans”, el hombre es filico “a radice”. % Su
tendencia natural a la amistad se convierte en amor humano por su libre
decisién.

El amor en Dios es una caracterizacién metafisica de su ser. Por
ello, el amor en el hombre imagen de Dios debe ser también una dimen-
sién metafisica de su realidad, un éxtasis de su ser. 116

c¢) Caracter extatico del amor sobrenatural.

Primero: El amor en Dios no es una metdfora simplemente, tam-
poco un atributo moral, sino un éxtasis personal.

La insistencia con que el N. T. reitera la afirmacién de que Dios
es amor “agapé”, 117 y la fuerza especial con que se usa el verbo “me-

114 Lain, Sobre la amistad, p. 234.

115 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 393.

116 Lain, 0. c., 1I, p. 393.

117 Jn. 3, 31; 10, 17; 15, 9; II Cor. 31; cf. Zubiri, o. c., p. 409.
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nein”, permanecer, —“permaneced en mi amor”—, indican que el amor
en Dios no es una simple metafora, ni tan solo un atributo moral, sino
una verdadera caracterizacion metafisica en su ser. Cuando el N. T.
afirma que Dios es amor, “agapé”, los griegos interpretaron la afirma-
cion en sentido estrictamente metafisico. “El verbo menein, permanecer,
dice Zubiri, indica que la agapé es algo anterior al movimiento de la
voluntad. La caridad, como virtud moral, nos mueve porque estamos
previamente instalados en la situacion metafisica del amor”. 118

El amor es una efusién, un éxtasis personal y, en la medida en que
la persona es una dimensién de la realidad, el amor es también algo
ontolégico y metafisico. El ser cuando mas es mas se difunde en uno
u otro sentido, es mas extatico. Si Dios es el supremo de los seres y
su supremacia se expande en el amor, Dios es el mas extatico de los
entes, es, en cierto modo, el éxtasis subsistente.

Segundo: El Hijo, éxtasis del ser, expansiéon del amor, de la verdad
y de la gloria del Padre.

Dentro del pensamiento personalista de la teologia griega, el Hijo
contiene explicita la riqueza de la esencia divina, es la personificacién
de la “dynamis” del Padre. En la generacion del Hijo, mientras los lati-
nos se fijaron en la inteleccién, los griegos destacaron la expansién
fecunda y extéatica del ser del Padre. El proceso de la generacion del
Hijo para los griegos, fue semejante a la expansiéon fecunda de los seres.
vivos, a la efusién de la esencia de un ser vivo en sus propias perfec-
ciones vitales. El Padre engendra al Hijo por la fecundidad interna y
extitica de su ser. La razén formal de ser Hijo consiste en ser engen-
drado. Lo engendrado, por el mero hecho de la generacion, es la seme-
janza misma —el ‘“eikon” griego diferente de la “imago” latina—, de
la naturaleza del Padre de quien nos manifiesta su perfeccién oculta
—“ousia”—. 119

Cristo es la revelacién viviente y tangible del amor del Padre. La
funcién reveladora de Cristo aparece sugerida por los sindpticos, des-
tacada en Hebreos y profundizada en San Juan en todo el cuarto Evan-
gelio. “La gran intuicion de la teologia joanica estd en el descubrimiento
de la relacién entre la encarnacion y la revelacion, escribe Juan Alfaro,
porque Cristo es la Palabra personal de Dios, que se ha hecho hombre,
es el revelador, por excelencia, el unico revelador del Padre”.!2® El
valor absoluto de su testimonio radica en la afirmacién de su filiacién

118 Zubiri, o. c., p. 413.

118 Zubiri, 0. c., p. 430.

120 Alfaro, Juan, Cristologia y Antropologia, Ediciones Cristiandad, Madrid,
1973, p. 387.
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divina. San Juan ha visto la intima revelacién existente entre encarna-
ciéon y revelacion, hasta el punto de haber transformado la férmula
biblica “creer a Dios” en “creer a Cristo”. 12!

En San Juan la relacién ontolégica del Padre con el Hijo recibe el
nombre de amor. 122

Segin San Juan, 2 Jesis ensefia que el Padre le ha amado y lo
prueba por el hecho de que le ha comunicado su gloria. 124 A juzgar
por el 17,5, se refiere a la gloria del Hijo de Dios por esencia y desde
toda la eternidad en el Padre. El pasaje 17,24 significa, por tanto, que
“en la generacién eterna el Padre comunicé al Hijo su propia naturaleza
divina”, afirma Wikenhausser. 1% FEl amor del Padre al Hijo del que
aqui se trata, no puede reducirse a una relacién puramente moral entre
dos personas, sino a una relacién ontolégica, a una comunicacioén, que
el Padre hace de si mismo al Hijo.

Tercero: El amor de Dios a los fieles tiene caracter metafisico: es
una expansioén libre y analdgica del ser divino al justificado.

El Padre ha querido comunicar su vida por amor. “Mirad el amor
de que el Padre nos ha dado muestra, haciendo que seamos llamados
hijos de Dios y de que lo seamos”. 126 E] Padre es la fontanal plenitud
de la vida divina de la que nos hace participes por Cristo en el Espi-
ritu: “El Padre es el manantial de la vida divina, dice Alfaro, que por
Cristo en el Espiritu nos da participacion en su vida, esta participacién
es la gracia: autodonacién del Padre a Cristo y por Cristo en el Espi-
ritu a los hombres. Es un misterio de comunicacion interpersonal del
hombre con Dios, fundada en la Encarnacién como participacién del
Hijo de Dios en nuestra existencia y, en ultimo término, en la comu-
ni6én interpersonal trinitaria, cuyo principio sin principio es el Padre”. 127
En breve sintesis, el P. Alfaro ha compendiado los elementos esenciales
del amor genuino: la autodonacién libre y la confianza reciproca, pre-
sentes en la comunién interpersonal.

Nuestra participacion del amor de Dios y de la naturaleza divina
es genuinamente personal, afecta al ndcleo central de nuestra persona.
Para San Pablo esa comunidad de amor con Dios se funda en que “el
amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu

121 Jn, 4,21; cf. Alfaro, Juan, o. c, p. 387.

122 Jn, 3,35; cf. Wikenhausser, Alfred, El Evangelio segiin San Juan, Herder,
Barcelona, 1972, p. 431.

128 Jn. 15,9; 17,23; cf. Wikenhausser, Alfred, o. c., p. 431.

124 Jn, 17,24; cf. Wikenhausser, Alfred, o. c., p. 432.

126 Wikenhausser, Alfred, o. c., p. 432.

126 T Jn. 3,1.

127 Alfaro, Juan, o. c., p. 77.



174 MANUEL CAMARASA

Santo, que nos ha sido dado”. 18 La “agapé” es el mismo amor de Dios
derramado por el Espiritu Santo precisamente en nuestro corazdén, que
Pablo denomina “pneuma”, del hombre, * a su juicio la parte mas cen-
tral y profunda de nuestra persona intimamente orientada a la trascen-
dencia, abierta a Dios. Nuestro amor si procede del “pneuma” divino
y se implanta en nuestro corazén o pneuma, serd pneumatico, serd como
el éxtasis o la difusién del centro de nuestra personalidad pneumatica. 13°

Cuarto: El Hijo ama a los suyos como el Padre le amé, con un amor
ontoldgico.

Jestis declara a los suyos que les ha amado. 131 Esta afirmacion es
como un resumen de toda su obra de revelador de Dios para bien de
los suyos, ¥2 participandoles la gloria que recibié de su Padre ¥ y ya
sabemos que la gloria comunicada por el Padre a Jesis, constituye una
relaciéon de cardcter ontoldgico. Hemos visto que, mediante la revela-
cién y la Encarnacién, el Hijo es el éxtasis del ser, la expansiéon del
amor del Padre. Si Cristo nos ama como el Padre le ha amado, 3¢ y
el amor que el Verbo encarnado recibe de la primera persona de la Tri-
nidad reviste caracter ontoldgico, consecuentemente el amor, que Jesis
nos profesa ha de ser necesariamente de caracter ontoldgico. Este amor
es “la comunicacién de la revelacién de Dios, cuya aceptacion por la
fe, da la filiacién divina o la vida eterna... En el discurso de despedida,
Jesiis exhorta a los suyos a permanecer en el amor de que fueron hechos
objeto y, por ende, en la comunién con EI”. 135

Quinto: El amor fraterno reviste caracter metafisico: Jesis pide
expresamente que nos amemos como €l nos amd, y su amor tiene ca-
racter metafisico.

El fundamento y la norma del amor fraterno lo constituye el amor
de Jests a los suyos. 3¢ Como quiera que el amor de Jesis a los suyos
tiene caracter metafisico, el amor fraterno ha de tener también caracter
metafisico, en un plano de subordinacion y de analogia respecto al de
Cristo: “Para san Pablo lo decisivo de la unidad interpersonal cristia-
na, escribe Zubiri, es hallarse fundada y asentada en la gracia, en Cristo.

128 Rom. §,5.

120 T Cor. 2,11.

130 Rom. 15,30.

131 Jn. 13,34; 15,9.12,

132 Jn. 17,6.26.

133 Jn. 15,15.

134 Jn, 15,19.

135 Wikenhausser, Alfred, o. c., p. 434.
136 Jn. 15,12.
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Y esto es lo que da a esa unidén un caracter en cierto modo metafisico.
Porque a la caridad como movimiento de la voluntad le sirve de raiz
la caridad como situacién metafisica en que previamente nos hallamos
instalados por Cristo. Como la gracia es la impronta de Cristo en nues-
tro ser personal, el cual se halla socialmente vertido hacia los demaés,
resultard que la gracia de Cristo envuelve constitutivamente la deifica-
ciéon de la dimensién social del hombre”. 137 Coimplantados en Cristo
por la deificacién, los hombres se insertan ontolégicamente en una co-
munidad de hermanos.

San Juan, san Pedro y san Pablo escriben que no se puede amar
sinceramente al préjimo, si no somos de Dios. Pero san Juan es el tinico
de los tres que hace de esa sinceridad del amor fraterno el criterio de
la filiacién divina. 138

El amor extético es posible consiguientemente, con la presencia de
la creencia mutua, del amor y de la esperanza, y en el orden sobrena-
tural por las virtudes teologales, porque nos ponen en comunién real
con Cristo y con el otro, pero el fundamento de la creencia, del amor
y de la esperanza es la correligacion.

d) Amor y correligacion.

A la estructura del amor auténtico, dice Lain, pertenecen tres mo-
mentos: “la respectiva unidad del amante y del amado respecto a su
bien propio, la coincidencia del bien propio del amante y del bien pro-
pio del amado en un bien comin, y la referencia ontoldgica de este bien
comin al Bien Supremo, esto es, a Dios”. 13%

Si el amor es perfecto, necesariamente ha de ser amor en Dios; y,
por tanto, amor caritativo o de Dios. Ya hemos dicho que el amor
coefusivo, constante y concreyente estd implantado en Dios, en el fun-
damento de la realidad. El amor dimana de lo que real y reciprocamente
somos en Dios. El amor genuino tiene su raiz en Dios, de cuyo ser par-
ticipa, por via de semejanza y de composicién. El doctor Angélico en-
sefia que Dios es el fundamento dltimo del amor al préjimo. 1%° La
fundamentalidad divina constituye a la persona humana, esencialmente
pistica, filica y elpidica; por ello, Dios es el fundamento ultimo, posi-
bilitante e impelente de la auténtica respectividad dilectiva. Pero Dios
es el fundamento wltimo del amor al préjimo, de modo especial, en
base a la “compaiiia en la plena participacion de la bienaventuranza”, 14

137 Zubiri, o. c., p. 476.

138 Jn. 17,21.

139 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, p. 390.

140 Tomas de Aquino, II-II, q. 103, a. 3; cf. Lain, o. c., II, p. 390.
141 Tomas de Aquino, II-II, q. 26, a. 5; cf. Lain, o. ¢., II, p. 39.
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puesto que el hombre, sustantividad abierta y propia, constitutivamente
menesteroso de los otros y del mundo, hecho para amar, ha de en-
contrar su pleno gozo en su plena realizacién, como ser esencialmente
abierto y propio, en el amor perfecto a Dios y a los bienaventurados
en el cielo. La esperanza teologal es co-esperanza. Por tanto, la meta
ultima del hacia elpidico, unido esencialmente a la convivencia en
Dios, es y no puede no ser el amor comunitario.

D) DEPENDENCIA DE LAiN

Lain, en su genial tipologia y descripcion del en, del hacia y del para
de la estructura del amor coefusivo, constante y concreyente, secunda
la metafisica zubiriana. En ella, 1a esencia humana es un sistema clausu-
rado de notas constitutivas. Lo que constituye la realidad esencial de
cada nota es ser nota-de, en estado constructo, es decir, en estar vertida
fisicamente a las demas. Cada nota es formalmente nota, no por su
contenido, sino por su articulacion con las demads, por ser nota-de las
demads, por su respectividad interna con ellas. El de es la razén formal
de la nota en cuanto tal. Cada nota es nota-de por la unidad exigencial
actual en dicha nota. La razén de ser de la realidad de cada pieza del
reloj, por ejemplo, es su unidad estructural, es su respectividad interna
con las restantes, en la unidad estructural del mismo. El en es, pues,
anterior al de, es la razén de la realidad esencial de cada nota.

Pero la esencia humana no sdlo esta abierta a su propia realidad,
sino también a la del otro, porque se halla abierta a lo real realmente.
Por ello, si cada nota constitutiva es formalmente nota, dentro de su
sistema, no por su contenido, sino por su version intrinseca a las demads,
cada esencia individual se configura esencialmente, por su respecto co-
herencial a los otros, cada hombre se constituye por su caracter insitivo,
genitivo, coexistencial e intentivo, en articulacién esencial con el otro.
Es decir, su existencia es constitutivamente existencia en, de, con, hacia
o para el otro. Y por tanto, esos caracteres esenciales constituyen los
supuestos metaffsicos del encuentro interhumano.

Las notas constitutivas de la esencia, en, de, con, hacia, para, y los
caracteres esenciales de la existencia, insitivo, genitivo, coexistencial,
intentivo, dativo, se codeterminan mutuamente porque se hallan vertidos
intrinsecamente desde si mismos a los otros. Para saber, en consecuencia,
lo que son las notas constitutivas dentro de la esencia humana y los
caracteres radicales de las esencias individuales, es necesario analizarlos
en su exigencia coherencial.
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Lain procede con estricta logica. Como el amor caracteriza meta-
fisicamente a la realidad personal, s6lo puede conocerse estudiando
articuladamente su en, caracter insitivo, su hacia, caracter intentivo y
su para, caracter dativo, que constituyen los supuestos metafisicos del
encuentro.

Lain destaca la prioridad del en, el caracter insitivo del amor cons-
tante y concreyente: describe la conexion existente entre el hacia proyec-
tivo y el hacia elpidico, para concluir que el primero se funda en el
segundo y éste se halla implantado en la creencia, o mejor, la coespe-
ranza en la concreencia; también el para o caracter misivo de la exis-
tencia humana se halla implantado en el fundamento de la realidad
personal: el hombre tiene que ser misién desde su realidad personal,
en cuanto se apoya en el fundamento de toda realidad, Dios o la deidad.

Los caracteres constitutivos: coexistencial, genitivo, insitivo, inten-
tivo, dativo, y expresivo, se convierten en comunién coesente con el
otro, por la vinculaciéon afectiva y sentimental, en virtud del impulso
y de la deliberacion confidenciales, segin la opinién de Lain.

E) ORIGINALIDAD DE LAIN

Lain, desde el horizonte del personalismo actual, ensancha las fron-
teras de la antropologia en un estudio sistematico inédito, sobre los
diversos géneros de creencias: genéricas, tipicas, personales y sacrales
que, unidas a la metafisica zubiriana, dan una respuesta valida a las
relaciones interhumanas, singularmente a las de projimidad y de amistad.

Podemos afirmar que la reflexion de Lain sobre el amor coefusivo,
constante y concreyente constituye su tesis mds original. El amor coe-
fusivo y constante es posible por la creencia mutua, que permite a los
concreyentes coexistir en algo y desde ese algo dar de si para el otro.
Lo peculiar de la existencia humana es dar de si para el otro, desde
el en de la unidad de las notas constitutivas de su esencia y desde el
en de su implantacién creyente. Lain, en sus investigaciones antropo-
légicas, ha contribuido decisivamente a descubrir el nexo, que vincula
entre si, de modo esencial y coesente, la confidencia y la amistad. Por
la confidencia reciproca el hombre no sélo estd en in-stancia, sino
también en con-stancia, ante la persona y los sentimientos amistosos
compresentes del otro. La confidencia lleva el amor instante y la coeje-
cucién scheleriana a su maxima intensidad y patencia en el amor coefu-
sivo y constante.

Sélo por la confidencia se da verdadera comunicacién ontoldgica y
empirica. Asi es, Gnicamente por obra de la confidencia, lo mio, lo que
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es propio y comunicable, puede llegar a ser lo nuestro y constituir el
nosotros coimplicativo de la diada amistosa, y el caracter constitutiva-
mente dativo, el expresivo y el compresencial pueden realizarse, de modo
que, desde la realidad exteriormente expresiva, alcancemos la realidad
expresada, poniendo en comunién y coejecutanto afectos, sentimientos,
voliciones, con el otro.

Lain Entralgo ha tratado acerca de la amistad en Teoria y realidad
del otro, y muy singularmente en su monografia Sobre la amistad. En su
personal visién de la amistad, Lain Entralgo conoce lo que han dicho
de ella sus mas calificados clasicos: Aristoteles, Cicerdn, santo Tomas,
Kant, y procura ser fiel a las exigencias intelectuales, sociales, éticas y
estéticas de nuestro mundo, integrando convenientemente en ella los
aspectos empirico y fenomenoldgico, cientifico y metafisico. El hombre
es amigo de su amigo, desde y a través de su cuerpo, y desde més alla
de su cuerpo: su intimidad personal, su libertad de donacién y con-
fidencia.

La monografia Sobre la amistad presenta un propésito inédito y ac-
tual: probar que en el mundo histérico en que vivimos, no puede darse
auténtica amistad sin camaraderia, y elaborar un concepto de la relacion
amorosa, articulando armoniosamente esta exigencia histdrica y social,
con la doctrina todavia vélida de los tres maximos clasicos del tema:
Aristételes, santo Tomdas y Kant. 142

Lain rechaza las tres interpretaciones mas significativas de la rela-
cion de camaraderia: la heideggeriana, la sartriana y la marxista, y
elabora su propia concepcion de la misma, sefialando tres condiciones
esenciales para que pueda surgir la relacion amistosa entre los camaradas
y articularse después con el vinculo puramente cooperativo de la camara-
deria. Primera: Una disposicion exenta de fanatismo, respecto a aquello
que se considera como bien objetivo, o meta solidaria de los camaradas.
Segunda: Apertura del alma a la realidad presente, al sentido existencial
del presente. Y tercera: Estimacion efectiva de la realidad libre y res-
ponsable de la persona del camarada. 143

La relaciéon amistosa, escribe Lain, debe realizarse, a la vez, como
camaraderia, pasando factualmente de la diada a la sociedad de los
hombres, al menos intencionalmente. Por otra parte, la relacion de ca-
maraderia puede conducir a una genuina relacién de amistad. 144

Lain intuye la significacién antropoldgica de la palabra en la relacién
interpersonal. A la triple funcién intramundana del lenguaje, propuesta

142 Lain, Descargo de conciencia, p. 494.
143 Tain, Sobre la amistad, p. 343.
144 Lain, 0. c., p. 345.
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por Biihler: la apelativa o de llamada, la expresiva o notificadora y la
nominativa o representativa, Lain afiade la seductora, que manifiesta
exteriormente la autoafirmacion personal del locuente y ademas completa
el esquema de Biihler, agregando a cada una de sus expresiones intra-
mundanas una funcién intraanimica, de donde surge el verdadero sentido
personal de la palabra: a la apelativa la sodalicia, a la notificadora la
catartica o liberadora y a la nominativa la ordenadora.

F) RESUMEN CRITICO DE LO EXPUESTO

Como sabemos, la metafisica zubiriana subyace al pensamiento filo-
s6fico de Lain. En efecto, al igual que cada nota constitutiva de la
esencia humana se constituye por su coherencia exigitiva con las demas,
cada esencia individual se constituye formalmente por su version a Dios
y a los otros, en opinién de Zubiri. Lain, fundado en esa doctrina,
afirma que el hombre tanto como un “ens ab alio” es un “ens in alium”,
y esa referencia constitutiva se realiza como amor, creencia y esperanza;
desde la raiz misma de su ser, la inteligencia sentiente, la voluntad
tendente y el sentimiento afectante, que es el hombre, ama, cree y espera
aunque en su vida sienta la duda, la desesperanza o el odio, porque
posee una estructura filica, pistica y elpidica.

El hombre es amor por ser imagen de Dios 15 que es amor, segin
la doctrina joanica 4® secundada por los Padres griegos, por Zubiri, Lain
y otros pensadores. Si el amor, como se ha probado, pertenece a la
constitucién metafisica del hombre, sélo sabremos lo que es aquél,
conociendo la constitucién metafisica del ser humano, cognoscible en la
respectividad de sus notas constitutivas en, de, hacia, para, que son sus
analizadores, 17 y en la referencia individual de cada esencia con los
otros. Por ello, Lain analiza el en, el hacia y el para del amor constante
y concreyente.

Si el hombre es constitutivamente pistico o creyente y la realidad,
ante todo la humana, es “credenda”, toda relaciéon “ad alium”, ha de
consumarse, a la vez, en la confidencia. Uno de los mayores aciertos
de Lain estriba en la inclusién de la confidencia en el amor, desde
categorias genuinamente personales, y en definitiva, en la vinculacion
radical de la con-creencia, el amor y la esperanza, entre si, como ocurre,
en el plano de la analogia, entre las virtudes teologales fe, amor y
esperanza.

145 Gén. 1,26.
146 Jn, 3,31; 10,17; 15,9.
147 Zubiri, Sobre la esencia, pp. 333-334.
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Lain sefala la analogia entre la creencia mutua, la esperanza y el
amor y las virtudes teologales de fe, esperanza y caridad.

La creencia mutua, la esperanza y el amor, alcanzan su plenitud
esencial por su radical conexién entre si. El amor es amor a la realidad
personal, a la que sélo se llega por la creencia mutua. Ademas, el amor
genuino es mutuo, dialdgico y entrafia esencialmente la esperanza de
ser correspondido libremente por el amado. También entre las virtudes
teologales se da esa vinculacion esencial: “La caridad espera porque
es amor en el tiempo, escribe Lain; y lo espera todo, omnia sperat, por
lo mismo que omnia credit, porque es amor a todo lo real y porque
amar a una realidad, cualquiera que ésta sea, es siempre esperar de ella
y con ella”, 8

La creencia mutua, la esperanza y el amor personal coinciden con
las virtudes teologales fe, esperanza y caridad, por cuanto cada una de
ellas, unida con las demés, dentro de un orden respectivo, alcanza su
perfeccién esencial, porque se da entre ellas una reciproca implicacion
inmanente.

Efectivamente, la fe y la esperanza teologales, en su realizacién esen-
cial adecuada, tienden necesariamente al amor, y alcanzan en éste su
propia plenitud esencial, porque cada virtud adquirida llega a su pleni-
tud cuando se integra realmente en el todo de la captacion de su propia
esencia. Asi ocurre también con los trascendentales: la verdad, la unidad
y la bondad del ser. Cuando profundizamos en su contenido propio y
llegamos hasta el fin, confluyen cada uno con los otros en su coincidencia
esencial en el ser. En efecto, el ser mismo, desde el punto de vista de
su expansion causal, es bueno. Lo que constituye al ser es su unidad,
por la que se realiza a si mismo. Finalmente, el ser, en la expansi6n
causal de su bondad y en la expresion de su unidad, manifiesta su verdad
ontoldgica.

Sin embargo, las virtudes teologales, fe, esperanza y caridad, difieren
cualitativamente de la creencia mutua, de la esperanza y del amor huma-
nos, por su objeto formal: la autoridad revelante y el poder auxiliante
de Dios, junto con la bondad divina, en cuanto es objeto de la bienaven-
turanza, respectivamente.

No puede negarse que la fe, la esperanza y la caridad se distinguen
entre si terminoldgica y conceptualmente —con fundamento en la rea-
lidad—, ni reducir la conexién de éstas a una mera y casi externa
implicacién funcional. Sélo es aprehensible en la fe y la esperanza que

148 L ain Entralgo, Pedro, “La espera y la esperanza”, Revista de Occidente,
Madrid, 1957, p. 43.
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en el amor al otro podemos alcanzar una perfeccion, que supera toda
comprensién humana.

La fina intuicién de Lain ha compendiado en lacdnicas palabras
su fecundo pensamiento antropoldgico, vinculando esencialmente la con-
creencia, el amor y la esperanza. De suerte que los diversos grados de
concreencia originan los distintos modos de relacion interpersonal. Evo-
quemos el texto de Lain: “La vinculacién interpersonal y perfecta com-
prende, pues, tres distintos niveles creenciales: la concreencia genérica,
que entre hombre y hombre establece la relacién de projimidad, la con-
creencia diddica propia de la relacion de amistad y la concreencia
trascendente o sacral, que otorga la pertenencia a una misma confesién
religiosa... Para un cristiano se atinan en ella la vinculacién afectiva,
que une al amigo y al amigo, la correligacién natural, que ata al hombre
con el hombre -—en cuanto todos somos hijos de Dios— y la correliga-
cién sobrenatural o gratuita de quienes por obra de la fe y la caridad
viven siendo membra de membro, en el corpus mysticum de Cristo”. 149

En suma, el simple encuentro entre dos hombres siempre les afecta.
Aun en el encuentro con el reciprocante genérico, yo le-soy, y él me-es.
Es decir, el encuentro interhumano posee caracteres petitivo-responsivos.
Estos actualizan empirica y fenomenolGgicamente, y de modo cualita-
tivamente diverso, la exigencia coherencial de las notas constitutivas de
la esencia humana, en su versién a la realidad del otro, en tanto que
realidad. En la percepciéon del otro, de un modo predominantemente
fisico: el otro y yo nos limitamos a ser un indeciso yo-y-ti, integrados
en una nostridad genérica o dual, efecto de la incertidumbre del acto
perceptivo, “a parte percipientis” y “a parte personae perceptae”. En
el encuentro personal, ética y moralmente, el otro y yo somos un yo-y-ti
personales configurados en un nosotros interpersonal incompleto, propio
del incipiente amor instante, por la condicién intima, libre y propia de
la persona. Por medio de la concreencia, en cuanto funda la creencia
mutua y la confidencia, nos es efectivamente real la realidad del otro,
los ingredientes petitivo-responsivos adquieren su perfecciéon en una lla-
mada-respuesta auténticamente interpersonal, realizando plenamente los
caracteres constitutivos: genitivo, coexistencial, insitivo, intentivo y da-
tivo, en el amor coefusivo, constante y concreyente. Asi como, dentro
de la esencia individual en la versién fisica de sus notas constitutivas
entre si, el en es la razén de la realidad esencial de cada nota, en la
respectividad de los caracteres constitutivos genitivo, coexistencial, in-
sitivo, intentivo y dativo de las esencias individuales, el caricter consti-
tutivamente insitivo, el en de su coimplantacion concreyente en la realidad

149 Lain, Teoria y realidad del otro, 11, pp. 324-325.
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y en su fundamento, es la razdén constitutiva de las relaciones interper-
sonales dilectivas coesentes. Por ello, el encuentro del hombre con Dios,
realidad tltima, posibilitante e impelente, constituye, como dice Lain,
“la forma suprema del encuentro”. Esa relacién interpersonal coesente
reafirma los valores personales, eludiendo la metafisica monista de Espi-
noza, Scheling, Schopenhauer y Hartmann.

CONCLUSIONES GENERALES

Relacién entre la persona humana historica y la gracia divina.

El Vaticano II reconoce y agradece los logros del progreso cientifico,
las aportaciones de las diversas culturas que “permiten conocer mas a
fondo la naturaleza humana, abren caminos para la verdad y aprovechan
también a la Iglesia”; 1%¢ pide, en consecuencia, una mejor articulacién
entre los estudios filoséficos y los teoldgicos, 151 entre los argumentos
filosoficos y la historia de la salvacion. 52 El centro del mensaje revelado
es el encuentro de Dios y del hombre en Cristo. La teologia, la cristo-
logia y la antropologia se hallan intimamente enlazadas entre si y, por
tanto, se condicionan e iluminan mutuamente. En efecto, la nueva visién
del hombre, como subjetividad encarnada, conlleva una aportacién de-
cisiva en la construccion de una antropologia teoldgica: se han superado
los rigidos esquemas de las categorias codsico-naturales, que entendian
el ser desde el punto de vista de lo que es, mediante una decidida
apertura a la fenomenologia, que considera el ser desde el punto de
vista de lo que soy. Las categorias esencialistas de caracter cdsico-
natural han sido sustituidas por las de la persona, de la subjetividad
y de la historia. Desde ese modelo de persona, fundados en la articula-
cion esencial existente entre la persona concreta y la gracia, esbozamos
las siguientes conclusiones:

Primera: La ontologia de la persona y de la comunién posterior a
la metafisica husserliana comporta valores trascendentes en la elabora-
cién de una ontologia de la comunién eclesial.

Segunda: Valor pedagdgico y soterioldgico de la expresion, tal como
la concibe la fenomenologia, en la categoria simbdlico-sacramental.

Tercera: El conocimiento a fondo de nuestra existencia humana nos
descubre el vinculo real y la realidad de la unién con la gracia divina.

150 Gaudium et spes, 44.
151 QOptatam totius, 14.
152 Qptatam totius, 15.
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Cuarta: El encuentro del hombre con Dios constituye “la forma
suprema del encuentro”.

Primera: La ontologia de la persona y de la comunién posterior
a la metafisica husserliana aportan valores trascendentes en la elabora-
cion de una ontologia de la comunién eclesial, porque la abertura a
la gracia se identifica en el hombre con su estructura fundamental de
criatura, abierta formalmente a toda realidad, como sustantividad in-
telectiva. Lain compendia los motivos de la elaboracién de la metafisica
posthusserliana: La vision del yo personal, como intimidad ejecutiva
de Ortega, y de la relacién interpersonal, como coejecucién de actos
intimos de Scheler. La distinciéon heideggeriana de dos formas cardinales
de la existencia: la auténtica o personal y la inauténtica o impersonal.
La conexién intrinseca entre libertad y amor, segin el pensamiento de
Jaspers. La definicion del hombre como sustantividad de propiedad o
esencia constitutivamente abierta y propia en la metafisica zubiriana.
La idea de la amistad como descubrimiento del otro en su alteridad y,
desde su vocacién personal, de J. Lacroix. %3 Y, de modo particular,
la vinculacién esencial entre la confidencia y la coejecucién scheleriana,
propuesta por Lain.

Estos motivos descubren o clarifican las categorias genuinamente
interpersonales o subjetivas en el marco de una comunién genuinamente
interpersonal, y favorecen la conformacién de una ontologia de la gracia
y de la comunién intereclesial, por la relacidén esencial existente entre
la persona histérica y concreta y el don gratuito de la gracia de Dios,
otorgada en Cristo.

Segunda: Valor pedagodgico y soterioldgico de la expresion, tal como
la entiende la fenomenologia, en la categoria simbdlica o subjetividad
encarnada, facilita la comprensién de la categoria simbdlico-sacramental,
puesto que los simbolos particulares, incluidos los sacramentos, se ex-
plican légicamente desde la simbolizacion por la que se establecen: el
hombre. Analizamos la relacién simbdlica entre lo expresivo y lo ex-
presado, en el hombre, mediante el estudio de la fenomenologia de la
expresion, para profundizar en el contenido de la relacion simbolico-
sacramental.

Lain refiere los caracteres constitutivos de la existencia humana a
su condicién corpdrea, que comporta una expresividad ontoldgica y
empirica y, por ella, es posible el encuentro interhumano. Existe la
posibilidad y la necesidad humana de expresarse a si mismo ante los
otros. El ser personal, los pensamientos, los sentimientos y los estimulos

158 Lain, o. c., II, pp. 285.
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de la voluntad, han de expresarse: el alma es humana en cuanto se
corporaliza, las actitudes animicas son reales y se hacen operantes, en
cuanto se expresan empiricamente en gestos y palabras: las expresiones
corporales y verbales designan, contienen y hacen operante a la persona.
Lain, inspirado en Scheler, Ortega, Heidegger y Merleau-Ponty, estudia
el fenémeno de la expresion, la relacién existente entre lo expresivo y
lo expresado, entre lo patente y lo latente, “su fiel apareamiento y
metafisica amistad”, como escribe Ortega, ¢ en la que lo expresivo
y lo patente, se supeditan con ejemplar humildad y solicitud a lo
expresado y a lo latente. Cuando Lain aplica la confidencia a la relacién
interpersonal amorosa, de modo original, potencia la capacidad de ex-
presién de lo expresable, por cuanto se realiza “ese fiel apareamiento
y metafisica amistad” entre lo expresivo y la realidad expresada. El
hombre se halla en la realidad personal del otro por sus creencias
personales, en cuanto fundan la creencia mutua y la confidencia.

a) La expresion en el plano ontoldgico.

El cuerpo humano pertenece esencialmente a la subjetividad humana.
El hombre es cuerpo. El cuerpo humano no es, por tanto, un agregado
material a la interioridad del hombre, en el sentido de una corporeidad
sin mas, sino la manifestacién global del hombre, uno y total. En el
cuerpo se revela el hombre, se hace perceptible su interioridad en visi-
bilidad. El cuerpo humano es una estructura somatico-simbdlica que
expresa la nocién de carne. Por ello, la corporalidad expresiva, en el
sentido de expresable, afirma Lain, 15° es el supuesto principal del en-
cuentro interhumano, porque el hombre co-existe y pretende con-ser,
tendiendo a convertir la co-existencia en co-esencia, para realizar su
pretension de ser, mediante el encuentro empirico con el otro, a través
de la intencionalidad expresada en gestos, silencios y palabras. La
menesterosidad constitutiva del hombre, verdad fundamental en el pensa-
miento de Lain, tema de la tesis doctoral del compafiero Soler Puigorio},
funda esa radical pretensién de ser en el hombre.

Ortega ensefia que el hombre, por ser cuerpo, hace que todas las
cosas, incluidas las no corporales, estén en relacion con él 1% porque
es abundantisimo seméforo que nos envia sefiales. 17 La carne se nos
presenta como exteriorizaciéon de algo interno, tiene un verdadero “den-
tro”, es simbolo patente de una realidad latente, nos presenta, de golpe,

154 QOrtega y Gasset, José, Obras completas, 11, p. 578.

155 Lain, o. c., II, p. 44.

156 QOrtega y Gasset, José, El hombre y la gente, Espasa-Calpe, Madrid, 1972,
p. 63.

157 QOrtega y Gasset, José, o. c., p. 81.
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y a la vez, un cuerpo y un alma, en indisoluble unidad, expresa un
sentido, tiene significacién 1% y se supedita espontdneamente a la reali-
dad expresada.

Heidegger asevera que el hombre, por el hecho de ser-en-el-mundo,
o por su humanidad ontoldgico-existencial, posee una significatividad,
como el “habla”, que aparece factualmente en formas determinadas de
significacion o de mundanidad en los gestos, silencios y palabras. El
cuerpo es, pues, la forma mundanal del hombre, significatividad consti-
tutiva y radical, en cuanto es esencialmente expresion, manifestacion y
comunicacién. La objetividad se disuelve en significatividad.

El punto cenital de la doctrina de Merleau-Ponty acerca del cuerpo,
superando los postulados cartesiano y empirista, es éste: el cuerpo es
una subjetividad carnal significativa, que ve surgir el sentido de lo
percibido.

b) La expresion en el plano empirico.

La afirmacion mas fecunda de la fenomenologia sostiene que por
el cuerpo entramos en contacto con el otro, mediante palabras, silencios...

Lain ha sintetizado finamente el fenémeno de la expresion, tal como
la entiende la fenomenologia. Evocando la fenomenologia scheleriana,
afirma que en el rostro, en la voz, en el movimiento de una persiana,
el hombre percibe primaria e inmediatamente una expresién. ¥ EIl
hombre percibe el color, por ejemplo, no como mera cualidad cromatica,
sino como un afladido a una realidad expresivo-significativa.

Ortega precisa también la trascendencia de la expresion: el hombre
percibe los “algos” presentes en el mundo, porque su presencia actia
sobre él en formas de seiiales, indicaciones y sintomas. 1%

Merleau-Ponty ensefia que la percepcion es un acto de comunicacién
o de comunién, puesto que la .cosa nunca puede estar separada de
alguien que la percibe y la invista de humanidad. %!

Lain, inspirado en la fenomenologia, alude a la unidad intrinseca y
radical, entre la realidad expresiva y la realidad expresada, a causa de
la percepcion de una realidad exterior intencionalmente expresiva. 162
La percepcion de la expresividad ajena actualiza empiricamente, pri-
mero, de modo predominantemente fisico y, posteriormente, con mayor
densidad ética, los ingredientes petitivo-responsivos que expresan fac-

158 QOrtega y Gasset, José, Obras completas, 11, pp. 579-580.

159 Lain, o. c., II, p. 82.

160 Ortega y Gasset, José, El hombre y la gente, p. 65.

161 Merleau-Ponty, Maurice, Fenomenologia de la percepcién, Ediciones Penin-
sula, Barcelona, 1975, p. 334.

162 Lain, o. c., II, p. 82.
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tualmente los caracteres constitutivos de la existencia humana: el coexis-
tencial, el dativo y el compresencial. Esa actualizacién alcanza su pleni-
tud, su satisfaccion empirica, su perfeccion humana, mediante la
confidencia. Por ella, el hombre estd verdaderamente en la realidad
personal del otro. Lain ha descrito como la expresividad intencional
externa percibida, hace posible la comunicacién con el otro, originando
una nostridad inicial, que puede convertirse en nostros interpersonal
y coimplicativo, en la medida en que el otro, el semejante, el co-hombre,
pasa a ser un td concreto, personal y tunico, por el trato. 168

Hemos estudiado el fendmeno de la expresion y su relacién simbo-
lica con la realidad expresada, dentro de la reflexion fenomenoldgica,
para valorar convenientemente la expresiéon de la categoria simbdlico-
sacramental, porque ésta se basa en la constituciéon esencial del hombre,
realidad simbdlica, subjetividad encarnada. Y en esa constitucién esencial
del hombre, hemos visto que la expresividad es la forma primaria del
caracter dativo de la existencia humana y constituye el supuesto meta-
fisico del encuentro interhumano. Esa expresividad radical se realiza,
de modo mas o menos perfecto, segin la idoneidad de las formas con-
cretas de expresion, silencios, gestos... en que se manifiesta. Del mismo
modo, la realidad simbolico-sacramental, por cuanto se ajusta a las
estructuras fundamentales del hombre, debe expresarse con claridad en
las formas concretas en que se realiza, por exigencia constitutiva del
mismo simbolo sagrado. Es cierto que el simbolo contiene mas de lo
que en él aparece sensiblemente y que, para estar en la realidad sim-
bolizada, se requiere la concreencia o la fe teologal, si esa realidad
simbolizada es sobrenatural, pero no es menos cierto que la claridad
de lo manifestado influye decisivamente en el conocimiento y en la
vivencia de la realidad expresada. En ese sentido, la Constitucion sobre
la Sagrada Liturgia recomienda vivamente que los textos y ritos litirgicos
expresen, con la mayor claridad posible, las cosas que significan, para
que los fieles las comprendan facilmente y participen en ellas mediante
una celebracién plena, activa y comunitaria. 164

En suma, la expresividad es una exigencia constitutiva de la categoria
simbdlico-sacramental, como lo es del hombre, en los planos ontolégico
y empirico, por el que se instituye. Han de cuidarse las formas con-
cretas de expresiéon de los simbolos sagrados, por las que se actualiza
su expresividad constitutiva, de la misma manera que el caracter cons-
titutivamente expresivo del hombre ha de plasmarse en modos adecuados
de significaciéon o de mundanidad.

163 Lain, o. c., II, p. 84.
164 Sacrosanctum Concilium, 21.
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La nocién de signo constituye la clave de la teologia sacramental
agustiniana. 1% Los pensadores cristianos, cuantas veces han vuelto su
mirada a la doctrina sacramental de san Agustin, han enriquecido nota-
blemente la teologia de los sacramentos. El obispo de Hipona formula
su doctrina, sefialando el contenido de los simbolos sagrados. Segin
el santo, éstos representan fundamentalmente la muerte y la resurreccién
de Cristo y, por la fe, producen en nosotros la gracia, el paso de la
muerte a la vida divina. El simbolo sacramental se empobrece cuando
la reflexién teoldgica olvida su caracter de signo y le atribuye una con-
figuracién hilemoérfico-aristotélica. La filosofia hilemorfista del Estagirita,
aplicada a los sacramentos, clarifica y destaca su eficiencia, pero, desde
esa perspectiva los sacramentos pierden su sentido cristolégico y esca-
tolégico.

Tercera: El conocimiento a fondo de nuestra existencia humana nos
descubre el vinculo real y la realidad de la unién con la gracia divina.
Cuando no captamos las cosas como nos han sido dadas, surge todo
género de embrollos y turbiedades. Nuestra divinizacion se nos ha otorga-
-do como participacién en la divinizacién de Cristo % y, por tanto, ha
de ser comprendida cabalmente, desde ella. La unidn entre las natura-
lezas humana y divina de Cristo no es meramente factica sino personal,
esencial. Por ello, el nexo entre la persona humana histérica concreta
y la gracia divina es también esencial y no meramente fictico. En
consecuencia, el conocimiento a fondo de la realidad de nuestra exis-
tencia humana nos descubre el vinculo real y la realidad de la unién
con la gracia de Dios. Mas atin, no es posible “la comprension humana”
de la gracia, sin la referencia a la estructura fundamental de la persona
del hombre.

Lain ha colaborado eficazmente en este conocimiento a fondo de la
realidad personal, en la creaciéon de una antropologia teoldgica, al de-
terminar la constitucién pistica, filica y elpidica del hombre, sobre todo
su articulacion radical en el mismo, en la que cada una de ellas alcanza
su plenitud esencial, por su reciproca implicacién inmanente.

Cuarta: El encuentro del hombre con Dios constituye “la forma
suprema del encuentro”. La reflexién de Lain sobre la experiencia reli-
giosa conlleva una fina leccién de caracter teolégico-pastoral con firmes
bases antropolégicas. El escepticismo del hombre actual, la rebeldia y
el alejamiento de la juventud de los valores religiosos, singularmente
los institucionalizados, suponen el rechazo resuelto de una religiéon asép-

165 San Agustin, Ep. 98-9: PL 33, 363.
166 Gal. 4,4; Rom. 1,15.
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tica, extrafia a una teologia de la encarnacién y ajena a los valores de
la persona concreta, tan vivamente sentidos en nuestro tiempo.

Es mérito indiscutible de Lain el haber advertido en la religacién
consciente del hombre con Dios, o experiencia religiosa, “la forma su-
prema del encuentro”, feliz expresién suya. Lain afirma que la expe-
riencia religiosa es una experiencia personal y personalizante, grado sumo.
Es una experiencia personal, porque se centra en el ejercicio y en la
maduracién de las categorias genuinamente personales: es efectivamente,
la advertencia de una relaciéon pensada, querida, experimentada, en-
carnada en la vida e inserta en la comunidad. Es una experiencia
personalizante, de modo esencial, porque en ella el hombre en y desde
la fundamentalidad divina, tal como la concibe Zubiri, se realiza como
persona, en cuanto se apoya en la realidad: apoyo ultimo, apoyo di-
namico y apoyo impelente. El hombre s6lo se realiza plenamente en
relacién inmediata con el ti que, por esencia, no puede convertirse en
ello. Dios llama al hombre a ser su ti. El hombre dejaria de ser persona,
sin relacionarse con Dios, como un td. La persona humana realiza su
existencia en la respuesta consciente y formal particularmente al Verbo
encarnado, suprema comunicacion personal y personalizante de Dios
al hombre.





